


Entramado de las pasiones

Presentacion

Las pasiones han sido objeto de reflexién por parte de la filosofia,
desde la Antigiiedad hasta nuestros dias; se podria decir que configu-
ran y constituyen las expresiones de los individuos. Asimismo, son
parte sustancial de la vida animica y participan en todos los actos del
ser humano. Pasién y subjetividad se encuentran unidas de forma
inexorable. Esta relacién motiva el presente nimero de la Revista
Tramas. Subjetividad y Procesos Sociales.

Las pasiones se pueden reconocer desde el vinculo originario y
fundante con la madre, el cual puede ser considerado como el en-
cuentro de dos almas apasionadas, también a lo largo de la vida, en
los vinculos con los hermanos, entre los amantes y en el fenémeno
de los celos. En el dmbito social las encontramos en las guerras, en
los movimientos sociales, en las luchas revolucionarias, en la defensa
de los ideales, en las religiones, en el arte, en el saber, sin olvidar por
supuesto las pasiones mortiferas, el fanatismo, la violencia, el sadis-
mo, por mencionar sélo algunos ejemplos.

Recordemos que pasidn procede del latin: passio, onis y del griego
pdthos, accién de padecer, sufrimiento. Por eso, el psicoanilisis ha
estudiado a la pasién como un concepto que se acerca a la pulsién de
muerte. Segtn Piera Aulagnier, en la pasién se establece una relacién
asimétrica, el Otro se idealiza, se vuelve imprescindible y con el po-
der de causar dolor y sufrimiento. Se pasa del orden del placer al de la
necesidad en el que ésta se puede convertir en goce, al mejor estilo
lacaniano. El deseo de matar o el de autodestruirse provienen de esa
fuente pulsional. En ese sentido, la psicologia social y la antropologia
social han estudiado las pasiones humanas de manera profunda, por
una parte, con un afdn de poner limites precisamente a la pulsién de
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destruccién que causa sufrimiento y, por otra, dando un lugar de re-
conocimiento legitimo a las pasiones, sobre todo a aquellas que estin
mds cerca de la pulsién de vida, para asi poder pensar en vias para la
reconstruccion de los vinculos humanos.

Desde la Antigiiedad hasta nuestros dias, la pasién ha sido relevan-
te porque es uno de los ejes centrales de la vida y mediante su estudio
se ha buscado explicar la condicién humana. Plat6n, Spinoza, Descar-
tes, Nietzsche, Derrida, por mencionar sélo algunos, se ocuparon de
este tema. Cuando el racionalismo se volvié la brijula de la reflexién
en torno al ser humano, los pensadores no dejaron de alzar la voz e
intentaron mostrar las paradojas y contradicciones de la razon.

Razdén y pasidn parecen ser términos antitéticos: la razén como
fuente de sabiduria y reflexién, mientras que la pasién como siné-
nimo de desorden y exaltacién; hemos establecido una separacién
entre ambas que s6lo pretende eliminar la complejidad de la vida.
Las raices de esta dicotomia se pueden encontrar en la divisién que
se establecié desde la Antigiiedad entre cuerpo y alma; por ello, pen-
samos que el tema de las pasiones tiene en la actualidad un lugar
marginal en la reflexién sobre la subjetividad.

La literatura, tanto en la poesia, la lirica y el cancionero popular,
ha sido un terreno invaluable para explorar las pasiones humanas y
revelar su esencia de una manera privilegiada; junto con las ciencias
humanas, la psicologia social y el psicoandlisis, la literatura y el arte
en general muestran que las pasiones tienen tanto un componente
destructor y mortifero, asi como un potencial gracias al cual es posi-
ble comprender muchos de los logros que los sujetos han alcanzado
en el plano personal y social.

La razén instrumental exige el control de las pasiones para dirigirlas
hacia el bien individual y colectivo; aunque no se puede negar la exis-
tencia de las pasiones, algunos proponen eliminarlas, sofocarlas o evi-
tarlas, sin pensar en que son motor de los procesos sociales y fuente de
cambio de nuestra conciencia de la realidad y de nuestra subjetividad.

La angustia, el miedo, la esperanza, el odio y el amor pueden
frenar, como también impulsar acciones que promuevan el cambio,
que permitan construir mejores condiciones sociales y culturales. La
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prudencia y el control de las pasiones pueden considerarse virtudes
para la vida con los otros, pero, sin la angustia, sin el amor o sin la
esperanza, los logros culturales no habrian llegado hasta como los
conocemos en la actualidad.

La violencia social y sexual, la discriminacidn, el racismo, la mar-
ginacién y la corrupcién son problemas que nos aquejan hoy en dia,
que nos desbordan y ante los cuales solemos encontrarnos despro-
vistos de herramientas para abordarlos; éstos son inseparables de las
pasiones humanas y por ello es imprescindible su estudio. El miedo,
como instrumento de la politica, se ha vuelto una forma de orientar
el pensamiento, de dividir, de convencer para obtener beneficios per-
sonales. El odio produce la ruptura de los pactos sociales bdsicos y la
angustia forma parte de la vida cotidiana frente a la incertidumbre
que produce el mundo global; los procesos migratorios, la injusticia,
la impunidad y la crueldad, por mencionar algunos ejemplos, se han
vuelto moneda corriente que toman lugar y expulsan la esperanza
de cambio en la vida colectiva. La esperanza sin miedo puede llevar
a la exacerbacién de la negacién del otro como parte del entramado
social, pero la esperanza también puede ser una pasién que permite
imaginar una sociedad mds justa, una manera de vivir mejor.

Presentamos aqui las valiosas aportaciones de especialistas que
nos permiten vislumbrar el entramado de las pasiones en cada sujeto
cuando se exalta, entramado que se teje de creacién y destruccidn,
potencia y resistencia, Eros y muerte a la vez.



Las tentaciones del poder
Politica de las pasiones y fe en la salvacion

Grecia Cordero Garcia*

Resumen

Este articulo retoma algunos ejes principales del pensamiento de San
Agustin que modelaron el pensamiento politico de Occidente, tales como
salvacién, conversidn y tentacidn, a fin de ofrecer una reflexién filoséfica
acerca del ejercicio del poder y su relacién con la moral, sostén de una
“politica de la fe” que en nombre del Poder-Bien-Salvador se convierte
en responsable del sacrificio real y simbdélico de los hombres a lo largo de
la historia de la humanidad. La contencidén del poder, y, por tanto, de las
pasiones (concupiscencias) que lo empujan a la arbitrariedad y el desen-
freno, son temas que confirman la imposible conversién y salvacién en la
politica, ya que el bien salvador ha de ser mds fuerte y violento que el mal

que combate si quiere lograr su cometido.

Palabras clave: politica, pasiones, moral, salvacidn, violencia.

Abstract

This article takes up some of the main axes of St. Augustine’s thought that
shaped the political thought of the West, such as salvation, conversion and
temptation, in order to offer a philosophical reflection about the exercise

of power and its relationship with morality, support for a “politics of faith”
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that in the name of Power-Good-Savior, becomes responsible for the real
and symbolic sacrifice of men throughout the history of humanity. The
containment of power, and therefore of the passions (lusts) that push it to
arbitrariness and debauchery, are themes that confirm the impossible con-
version and salvation in politics, because the savior’s sake must be stronger
and more violent than the evil that he fights, if he wants to achieve his

mission.

Keywords: politics, passions, morals, salvation, violence.

Las pruebas de la pasién: sacrificio y fe en la salvacién

En este apartado se expondrd la relacién entre el dogma cristiano y
el surgimiento de la filosofia de la Historia de la Salvacién, la cual
sostiene una antropologia negativa del hombre justificada por el pe-
cado original. Asi el hombre se proyecta como en una creatura falta
de redencidn, cuya vida en esta tierra es una continua tentacién que
le exige contener sus pasiones, arrepentirse de ellas, y convertirse
al bien si quiere la salvacién de su alma y la reconciliacién con su
creador, en ello consiste el sentido de la historia, en la esperanza de
salvacién de la humanidad.

El dogma cristiano y el nacimiento
de la filosofia de la Historia de la Salvacion

Segtin el cristianismo, la historia comienza con la creacién del mun-
do hecha por el Dios-Uno, una creacién que corresponde al orden de
la armonia y de la bondad infinita que conserva al ser de su creador,
asi que “todas las naturalezas, por el s6lo hecho de existir son bue-
nas. Y mientras estén situadas donde deben estar, segtin el orden de
la naturaleza, conservan todo el ser que han recibido” (San Agustin,
2010:331). Sin embargo, el orden divino se altera y se corrompe
bajo el principio de que Dios es el dispensador de todo poder, aun-
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que no de toda voluntad, por lo que el hombre dotado de alma
racional es invadido por un “espiritu demonfaco” que lo acecha y lo
pone en tentacién, convirtiéndose en pecador que sucumbe ante la
sentencia: “Seréis como dios”, comiendo asi del fruto prohibido del
drbol de la ciencia.

La soberbia es el origen de todo pecado, sostiene San Agustin, lo
que significa la negacién de la fortaleza de Dios para trasladarla al
hombre mismo. El pecado es privatio boni que separa al hombre de
su creador “no hacia algo malo en si, sino de una manera mala, es
decir, no hacia naturalezas malas, sino que (él) va mal por separarse
del Sumo Ser hacia seres inferiores, en contra del orden natural”
(San Agustin, 2010:337). De esta manera, emerge un desorden que
desecha y arroja todos sus bienes interiores, y se muestra en lo ex-
terior, como soberbia y orgullo. El alma perversa de los hombres
hizo a su carne corruptible, asi que en adelante el cuerpo mortal
es un lastre del alma que origina todos sus vicios y sus pasiones,
por ello, los hombres “temen y desean, padecen y gozan; por ello
no ven la luz del cielo, encerrados en las tinieblas de oscura circel”
(San Agustin, 2010:358). Los hombres se aprisionan, asi, con la
obstinacién de su propia voluntad, la cual los hace esclavos de su
apetito desordenado, que se torna costumbre, y sin estar contenida
o refrenada, se hace necesidad en tanto naturaleza de los hombres
sujetos al pecado.

Lamentando haber creado a un hombre tan maligno, el Dios-
Uno decide exterminar a la raza humana y suprimir todo rastro de
vida sobre la Tierra. Sin embargo, Noé alcanza la gracia divina y es
indultado junto con los suyos y una pareja de cada animal, la divini-
dad le pide a Noé construir un arca para acogerlos a todos, mientras
esperaba el diluvio que exterminarfa con el resto de vida sobre la
tierra. Con la absolucién de Noé y de todos sus descendientes, Dios
ratifica una alianza con la humanidad y con todo lo que habia salido
del arca para no volver a maldecir la tierra por causa del hombre. Se
trata de un nuevo orden del mundo, una bendicién que ofrece una
vida de regeneracién, puesto que el alma humana es transformable
al reconocer en ella a Dios como su fundamento intransformable.
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“En la justicia de Noé, Dios indulta ejemplarmente una vida por
venir, una vida cuyo por venir o re-nacimiento quiere salvar” (De-
rrida, 2006:140). Este es el principio de la historia como salvacién
del hombre: tiempo intermedio que articula el pecado original con
la voluntad redentora del Dios tnico y absoluto, ya que, sin pecado
original ni redencidn final, la historia se torna innecesaria. Asi nacen
dos ciudades en el tiempo que coexisten pacificamente hasta la llega-
da de la parusia y el Juicio Final: por un lado, la Ciudad de Dios, que
vive segun la fe y desterrada del mundo, se caracteriza por el amor a
Dios y el desprecio del hombre por si mismo, siendo su representan-
te el peregrino Abel, quien no edifica ninguna ciudad en la Tierra;
por el otro, la Ciudad del Hombre o terrena, fundada por Cain, el
género humano envilecido derrama la sangre de su hermano o de su
semejante al despreciar el amor de Dios por el amor hacia si mismo.
Soberbia, envidia, orgullo, ambicidn, ira, odio, crimen, crueldad,
lujuria, rapifa, perjurio, discordia, altercados, guerras y traiciones
son las caracteristicas de esa ciudad.

El Dios que era extrafio al mundo deviene en un Dios que in-
terviene en su creacién. “El pecado en Addn se ha convertido en
propiedad de la raza, es necesario mostrar la redencién en el orden
del desarrollo histérico. La apologética descansa sobre una filosofia
de la historia” (Neville, 2010:28). “El Dios trascendente, uno y trino
a la vez, puede —sin dejar de ser trascendente— asumir sobre si el cui-
dado del mundo y fundar una praxis inmanente de gobierno cuyo
misterio supramundano coincide con la historia de la humanidad”
(Agamben, 2008:66). “Es la historia, en su conjunto, desde la crea-
cién de la luz hasta el Juicio Final, esa es la justificacién de Dios”
(Neville, 2010:36). La historia se torna una brijula orientada a la
victoria de la Ciudad de Dios sobre la Ciudad del Hombre, esto es,
el triunfo del bien sobre el mal del pecado, que no serd posible sin la
conversion de los hombres.
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La vida como pasion: sacrificio, conversion y salvacion del alma

La filosofia de la Historia de la Salvacién tiene como fundamento
la conversidn, sin la cual, es imposible pensar en otras categorias
como la de esperanza y la de porvenir, y en particular, de la espe-
ranza en el porvenir que edifica a Occidente. No hay esperanza sin
arrepentimiento. No hay salvacién sin conversién, la cual consti-
tuye la lucha contra el pecado, y aquel hombre victorioso se vuelve
resurrecto o doblemente nacido, pues se levanta de la muerte que
constituye el pecado y persiste en su estado de resurreccién (San
Agustin, 2010:449). Todos los hombres nacen muertos o privados
del ser divino por el pecado original, pero no todos resucitardn. To-
dos los hombres son malos, pero no todos llegardn a ser buenos. Se
trata de un renacimiento espiritual que se experimenta en el domi-
nio del hombre sobre su alma, la cual se ha hecho libre al dejar la
esclavitud de los vicios y pasiones mundanas. Escribe San Agustin:
“cuando uno se deja vencer por algo, queda hecho su esclavo (2 Pe.2,
29)” (San Agustin, 2010:420). El hombre es cautivo de sus pasiones
y vicios cuando se llena de vanidad, pero es libre cuando posee el
dominio sobre si mismo al moderar sus apetitos mundanos, de ahi
que el siervo, aunque esté sometido a un amo, puede ser libre.

La conversién se corresponde con la bisqueda de Dios como vita
vitae, esto es, “tomar la vida, no en el nuevo constatar tedrico del
hacerse con un conocimiento, sino en un experimentar ¢l mismo
en una preocupacion [...] Hay algo en el hombre que ni el propio
espiritu del hombre conoce [...] a qué tentaciones puede resistir y a
cudles no” (Heidegger, 2003:61). El hombre estd oculto para si mis-
mo, pero sale a la luz en la plena facticidad del experimentar que le
permite acceder al bien de la creacién y a vivir feliz en Dios. Nadie
sabe de lo que es capaz hasta que se conoce en la prueba de resisten-
cia a las pasiones del alma.

La exploracién del hombre se torna en un conocimiento que
deriva de la tentatio, la autoexperiencia del individuo que tiene la
posibilidad de “perderse-a-si-mismo” o “ganarse-a-si-mismo”, de ahi
que el hombre se convierta en su propio problema o en una carga
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para si mismo, ya que de su experiencia interior depende la decisién
y “la posibilidad del ver y del estar libre de, el superar y el haber su-
perado, del comprender quien [“es”] y lo que [él puede]” (Heidegger,
2003:124). Se trata de vencer las tentaciones como posibilidad de
salvacién, a partir de la pugna que el ser humano sostiene consigo
mismo, ya que los deseos de la carne son contrarios a los deseos del
espiritu. De ahi que las palabras para el hombre sean: “No sigas tus
apetitos, y apdrtate de tu propia voluntad” (San Agustin, 2010:358).

La vida del hombre sobre la Tierra se convierte asi, segin San
Agustin, en una continua tentacién a tres concupiscencias' que ha
de enfrentar y vencer: la concupiscentia carnis (concupiscencia de la
carne), referente al deseo de los deleites carnales o de los sentidos por
la que el hombre goza de las formas bellas, luminosas, agradables
y cémodas; la concupiscentia oculorum (concupiscencia de los ojos),
referente al placer que le genera la curiosidad y la pasién de conocer
y es denominada con el nombre de conocimiento y de ciencia, y la
ambitio saeculai (ambicién del mundo o concupiscencia de los hono-
res mundanos), referente al deseo del hombre de ser amado y temido
por el resto de los hombres, asi como de preocuparse o afanarse por
lo que piensen de él. En este sentido:

La superacién de lo cotidiano toma la forma del cuidado de la salvacion
del alma [...] un vuelco ante el rostro de la muerte y de la muerte eter-
na, que vive de angustia y de esperanza en la alianza mds estrecha, [que]
tiembla junto a la conciencia de pecado y se ofrece con todo su ser en
sacrificio al arrepentimiento (Derrida, 2006:92).

El hombre depone el orgullo inherente a su existencia mundana
para ser humilde y arrepentirse de éste. “Nadie llegard a ser bueno si
no era malo” (San Agustin, 2010:377). Primero es la ignominia y lue-
go el honor; primero es lo animal y luego lo espiritual; primero es lo

I De acuerdo con Martin Heidegger, concupiscencia proviene de la raiz latina
“con-cupiscere: desear conjuntamente también una concentracién, pero de un tipo tal, que
lo concentrado es precisamente lo mundano-‘objetivo’ y el si-mismo es arrastrado a ello”
(Heidegger, 2003:65).
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reprobable y luego lo bueno. La conversién trata del cuidado del alma
frente al exceso y de su orientacién al Sumo Bien. Esto tiene por con-
secuencia que el hombre resurrecto “use mds bien de las cosas tempo-
rales que gozar de ellas, para poder gozar de las eternas” (San Agustin,
2010:324). Y asi, al experimentar el ordo amoris del summum bonum,
el converso deja de gozar de la comodidad y de figurarse a si mismo
“importante”; asi como de calcular ventajas sobre sus semejantes, y se
coloca en el plano de la desigualdad absoluta, pues dar de forma des-
igual es olvidar o borrar en cuanto que bueno, y por bondad, el origen
de lo que se da. Dar sin retribucién ni intercambio: “dar sin contar”,
“dar sin saber, sin conocimiento y sin reconocimiento, sin agradeci-
miento; sin nada, en cualquier caso, sin objeto” (Derrida, 2006:108).

Para el converso, el sacrificio consiste en una economia mas all4
del pago y de la deuda. Ese es el caso del Abraham biblico, uno
de los representantes de la Ciudad de Dios por antonomasia, aquél
cuya grandeza estriba en su virtud estrictamente personal y no en sus
virtudes morales. Esto quiere decir que el hombre debe renunciar a
“lo ético que es como tal lo general, y como lo general lo manifies-
to” (Kierkegaard, 2004:157), lo que implica guardar silencio porque
“hablar es introducirse en el elemento de la generalidad para justi-
ficarse, para rendir cuentas de la propia decision y responder de los
propios actos” (Derrida, 2006:63).

La ética se presenta para este converso y caballero de la fe* como
la responsabilidad absoluta de guardar el secreto. En ello consiste la

2 Seren Kierkegaard sefiala la distincién entre “héroe trdgico” y “caballero de la fe”.
El primero, sostiene el filésofo danés, no abandona nunca la esfera de lo ético y alcanza
la grandeza gracias a su virtud moral, por ejemplo, cuando justifica sus acciones, me-
diante la idea del Estado o de la salvacién de un pueblo. “El es el favorito de la ética, es
un hombre puro, y yo soy capaz de comprenderle todo cuanto pertenece a la dimensién
de lo manifiesto o todo aquello que puede expresarse. Si trato de ir mds alld, me topo
siempre con la paradoja, es decir, con lo divino y lo demoniaco, porque ambos son silen-
cio. El silencio es el hechizo del demonio, y cuanto mds se calla tanto mds peligroso es el
demonio, pero el silencio es también la conciencia del encuentro con la divinidad”, esto
es lo que caracteriza al caballero de la fe, quien renuncia a lo general o lo manifiesto para
convertirse en Particular; él obra en virtud del absurdo, pues absurdo es que él, como Par-
ticular, se halle por encima de lo general o lo ético (Kierkegaard, 2004:149, 153 y 165).
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tentacién de Abraham, a quien el Dios-Uno le pide como prueba de
fe el sacrificio de su hijo Isaac. Esta es la experiencia de la soledad
porque sélo adquiere importancia y es inteligible para el individuo
que la vive. Esta es la experiencia del silencio que oculta lo que exi-
ge el secreto, una relacién absolutamente responsable de su deber
para con Dios (“Lo absolutamente otro”) y por la cual el hombre
actta también como Dios, lo que significa que no rinde cuentas ni
justificaciones a los hombres sobre sus actos. “Abraham renuncia a
todo sentido y a toda propiedad y ahi comienza la responsabilidad
del deber absoluto. Abraham se encuentra en el no intercambio con
Dios, estd incomunicado porque no le habla a Dios y no espera de
él ni respuesta ni recompensa” (Derrida, 2006:93). De esta manera,
Abraham se torna en su propio censor, y por ello, encarna la maxima
expresién de egoismo que entra en contradiccién con lo general o
lo ético al sobreponer su experiencia de fe alli donde la ética sdlo ve
pasiones imaginarias y absurdas que el hombre se forja bajo su pro-
pia responsabilidad, paradéjicamente, esta prueba de fe, es, también,
la mdxima expresién de entrega porque Abraham estd dispuesto a
sacrificar lo que mds ama por amor a Dios y desprecio de si mismo.
Al respecto, escribe Jacques Derrida:

Es necesario que ame a Isaac con toda su alma, y amarle atin mds —si
ello es posible— en el momento mismo que Dios se lo exige; sélo enton-
ces estard en condiciones de poder sacrificarlo, pues ese amor, precisa-
mente ese amor que siente por Isaac, al ser paradéjicamente opuesto al
que siente por Dios, convierte a su acto en sacrificio. Y la angustia y el
dolor de la paradoja residen en que Abraham —hablando en términos
humanos— no puede hacerse comprender por ninguna persona. Sélo
en el momento en que su acto estd en contradiccién absoluta con lo
que siente, s6lo entonces sacrifica a Isaac, pero al pertenecer la realidad
de su accién a la esfera de lo general, es y continuard siendo un asesino

(Derrida, 2006:147).

El caballero de la fe es quien dice a su creador ‘heme aquf’, una
entrega absoluta que en su secreto (pues nunca dirfa a nadie que estd
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sometido a una prueba de fe que tendrd que superar con el sacrificio
de lo que mds ama) lleva el temor, el temblor y la angustia por no
poder hablar ni hacerse comprender por el resto de los hombres. Este
es el misterio de la prueba de fe: “una clara conciencia de la imposi-
bilidad; por lo tanto, sélo le puede salvar el absurdo” (Kierkegaard,
2004:111). Esta es la razén por la que “la fe comienza alli donde la
razén termina’ (Kierkegaard, 2004:120), ésta es pasién, no en el
sentido de un impulso inmediato del corazén, sino en el sentido re-
ferente a la paradoja de la existencia, un movimiento del alma hacia
lo infinito que parte de la resignacién también infinita; “el dltimo
estadio que precede a la fe, de modo que quien no haya realizado
ese movimiento no alcanzard la fe” (Kierkegaard, 2004:110). Esta es
pasién consagrada al secreto, por la que Abraham recupera a Isaac,
de ahi que “las conclusiones de la pasién [sean] las tnicas dignas de
fe, es decir, con valor de prueba” (Kierkegaard, 2004:180). De esta
manera:

Abraham ve c6mo Dios le devuelve, en ese instante del renunciamiento
absoluto, aquello mismo que, en ese instante, ya habia decidido sacrifi-
car. Se le ha devuelto en dicho instante, ya habia tenido que sacrificar.
Se le ha devuelto porque Abraham no ha calculado. Buena jugada, di-
rdn los desmitificadores de ese cdlculo superior o soberano que consiste
en no calcular. La economia se reapropia, bajo la ley del padre, la
aneconomia del don, como don de la vida o, lo que viene a ser lo mis-
mo, como don de la muerte (Derrida, 2006:94).

Ahf radica el misterio de la paradoja de la existencia, un misterio
de lo absurdo, y por ello mismo, de la esperanza que vive de la fe en
lo que no se ve. A eso se refieren las siguientes palabras de San Agustin:
“por ahora estriba nuestra salvacién en la esperanza; y la esperanza
deja de ser esperanza cuando ya se ve claramente lo que se espera” (San
Agustin, 2010:492). En ello consiste la préctica de la virtud cristiana:
un medio referido a Dios y no a los hombres, una virtud personal
y no moral en la medida que con ella pretende una intima unién con
su creador, y es precisamente por esta razén que el hombre cristiano,
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aun practicando la virtud, reniega de ella al olvidar o borrar el origen
de lo que da, de ahi que este “caballero de la fe” jamds pensard en
la prédica ni en el reconocimiento de los hombres, tampoco osard
denominarse a si mismo “bueno” o “justo” —tal como si lo hace el
hombre perverso— sabe que nunca estard a la altura de su creador y
que su deuda serd siempre infinita, haga lo que haga. Por esta razdn,
el hombre que se experimenta virtuoso y que se convierte al bien sabe,
paradéjicamente, que el supremo fin del hombre no es la virtud ni el
bien, sino Dios mismo en quien reposa su salvacién personal.

Salva el poder?

En este apartado se explicardn dos argumentos, el primero destinado
a describir la relacién entre politica y dogma cristiano, a través de la
teologfa politica, no desde la perspectiva de la relacién histérica entre
poder e Iglesia, sino desde la perspectiva filoséfica en la que la nada
existencial del hombre le exige actuar como el Dios creador de sus
propias condiciones de vida. Lo anterior coincide con la teoria po-
litica moderna, la cual enarbola que s6lo en un universo sin Dios el
hombre es libre y puede hacer valer su individualidad y su historici-
dad en el mundo. Asi, mientras el dogma teoldgico cristiano apunta
al cardcter pecaminoso del hombre y su redencién, luego de la ex-
pulsién del paraiso de la que es culpable, la teoria politica apunta de
forma paralela a la necesidad de reparar la ausencia de Dios mediante
la politica que le da sentido a su existencia bufa; es decir, la expli-
cacién de una teologia politica que apunta a la soberania del poder,
no como sinénimo de poder absoluto, sino como creacién del todo,
a partir de la nada (existencial). El problema viene después (como
parte del segundo argumento expresado en el segundo subaparta-
do), ese hombre pecaminoso y expulsado del paraiso experimenta
las concupiscencias propias de su existencia en el mundo, de modo
que el poder, mis alld de ser el sentido existencial mismo, se expresa
en una perpetua tentacién cuyo punto mds dlgido estd en la relacién
siniestra entre politica y moral. El Bien-Poder, o Poder del Bien, se
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cree llamado a realizar el reino de Dios en la Tierra y alcanzar la paz
escatolégica del fin de la historia (lo que implica la configuracién de
un poder absoluto que exige el dominio de todo y de todos), y que ha
resultado para Occidente en la explicacién teolégico-filoséfica de las
mds grandes atrocidades de la humanidad. Esta forma de poder de-
vela el cardcter de la idea de Imperio y de las grandes ideologias que,
en nombre del bien, “sacrifican” la vida de otros hombres en aras de
un poder purificante que justifica la violencia. El hombre poderoso
tiende a verse a si mismo en el Abraham o “caballero de la fe” (el que
habla con Dios, de hecho, él es su portavoz), sin embargo, se auto-
justifica como “héroe trdgico”, dado que para la ética su violencia
siempre tendrd un sentido expiatorio.

Teologia politica

Dios como naturaleza es la nada y, en ese vacio radical, el
hombre malo construird la historia.
Cesireo Morales

El deseo revolucionario de realizar el reino de Dios es el punto
eldstico de toda cultura progresiva y el comienzo de la historia
moderna.

Karl Lowith

El pecado original funda la existencia del hombre en el tiempo. La
caida del hombre en el estado de corrupcién constituye el umbral
entre la imagen y semejanza divina, y la imagen y semejanza bestial.
La expulsién de Addn del paraiso se convierte en un arrojo al vacio
de la creatura soberbia que se sabe finita y que no posee de antemano
las condiciones para su existencia en el mundo. Asi fue como “el ‘se-
réis como dioses’, prometido por la serpiente a Addn y a Eva, se con-
virtié en su contrario, y al comer la manzana descubrieron su finitud
trabajada por la soberbia y la ambicién” (Morales, 2010:138). Adédn
—el hombre— experimenta el temor de su descobijo por la ausencia
de Dios, cuya implicacién es, también, la ausencia de presencia fun-
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dadora en el mundo. Aqui radica el temor y la angustia del hombre
abandonado a la libertad, esto es, a la indeterminacién.

Asi pues, el “Dios retirado”, término empleado por el filésofo
Jean-Luc Nancy, afirma la necesidad que tiene el hombre de reparar
la ausencia de presencia fundadora en el mundo al nacer culpable o
en deuda por la retirada del ser. Ademds, la conciencia de su finitud al
probar del fruto prohibido de la ciencia desgarré su “poder-ser-to-
tal” de la creacién deviniendo en un ser roto o escindido, éste es
el principio de su desdichada insatisfacciéon en el plano existencial,
en tanto que es finito y también continens, por ello “piensa en lo
que le falta, no en lo que le asiste, y siempre habra algo que le falte”
(Heidegger, 2003:59). No obstante, este ser escindido del hombre
es también la posibilidad que tiene para repararse a si mismo, de ahi
que su pensamiento, de acuerdo con San Agustin, sea un cogitare’ o
cogito, cuya pretensién es recoger o juntar su ser fracturado, median-
te su alma que recuerda el bien perdido por el pecado original.

Bajo este principio se establece la Ciudad Terrena en la que el
hombre, representado por Cain, fundard la promesa de un recuerdo
infinito por el que busca la paz que algtin dia tuvo en el paraiso. El
hacer histérico humano se convierte asi en el vestigio, la marca o la
huella homogénea que consagra el mundo a su creador; la historia
deviene en la incesante repeticién de intentos por redimir el pecado
original, y se convierte en la historia de la libertad “pensada como
un poder (o quizd simplemente como un deber...) regido por su
propia deficiencia, una deficiencia de la esencia del hombre” (Nancy,
1996:12), que busca la manera de expiar su culpabilidad por el peca-
do original y “poder-ser-total” todavia como Dios-Uno.

La creatura soberbia que recibié del ser divino la potestas sobre to-
das las aves, plantas y bestias de la tierra, y que carece en el mundo de
la auctoritas para gobernar entre sus semejantes posee una voluntad
rapaz. “El mal impulsa al hombre a acercarse a otro hombre para sa-

3 Segin San Agustin, “cogitare, significa pensar; pero en su raiz que es cogo, de donde
sale el frecuentativo cagito, significa recoger y juntar; y asi, pensar es lo mismo que juntar y
unir las especies que estdn dispersas” (San Agustin, 2003:331).
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ciar su apetito de dominacién, desarrollar sus pretensiones egoistas y
colmar asi la nada de la creacién” (Morales, 2010:130). Por ello, busca
en el poder, entendido como dominio, la forma de cubrir el vacio de
su miserable existencia, de ahi que su vida sea la de “un perpetuo e
incesante afdn de poder que cesa solamente con la muerte” (Hobbes,
2010:79), ya que el hombre no sélo apetece, sino que ademds desea,*
y por ello mata. La envidia es, de acuerdo con Thomas Hobbes, el
deseo de suplantar al semejante. Condicién cainica por la que cada
“yo” pretende ser el tirano de todos los demds al ver en el “no-yo” al
enemigo que se debe aniquilar.

“La historia del hombre se instaura, asi, como historia del mal
en tanto que estd en la creatura soberbia como su posibilidad mds
propia de rechazo de la existencia [...] el odio de la existencia como
tal” (Nancy, 1996:145). Historia del hombre malo, problemdtico o
amenazante, que busca apropiarse del otro para llenar el hueco de
su existencia furiosa o iracunda, que reclama todo para completar-
se a si mismo y reparar con ello la escisién de su ser por el pecado
original. Esta es la condicién humana en el mundo: un estado de
guerra cuya disposicién manifiesta es ver en el otro a la amenaza im-
ponderable. Indiferenciados entre si, los enemigos deben asegurar su
vida y protegerla con anticipacién, por lo que deberdn “dominar por
medio de la fuerza o por la astucia a todos los hombres que puedan
[...] hasta que ningtin otro poder sea capaz de amenazarle” (Hobbes,
2010:101).

4 Al respecto, René Girard sefiala que el deseo trasciende al apetito animal: “El apetito
que se siente por los alimentos o por el sexo no es todavia deseo. Es un mero asunto biol4gi-
co, que se convierte en deseo cuando entra en juego la imitacién de un modelo [...] El deseo
es mimético —lo que quiere decir imitativo—, el sujeto desea el objeto poseido o deseado por
aquél al que toma por modelo”, hasta que los hombres se convierten en dobles el uno del
otro o idénticos entre si, lo cual genera una crisis de indiferenciacién o conflicto entre éstos,
por lo que los objetos son pretextos para la rivalidad y el motor de la rivalidad es la imitacién.
Asi, “s6lo el deseo puede ser libre, verdaderamente humano, porque elige el modelo mas que
el objeto” (Girard, 2006:51, 53 y 59). El hombre no mata a otro hombre en un conflicto
politico por la necesidad de adquirir un bien, lo que subyace siempre en todo conflicto de
esta naturaleza es el afin de dominio y la ira del “yo” ante lo idéntico. El hombre no quiere
igual ni semejante a él, de ahi que su complejo sea el de sentirse el Dios-Uno.
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No obstante, en ese estado de guerra, un mysterium tremendum’
acecha al hombre y lo pone a temblar ante la conciencia de su irrem-
plazabilidad en el mundo. Es ante la experiencia de la muerte del
otro, y ante ella, como el hombre se dice: “el otro es mortal, por
lo que mi responsabilidad es singular e intransferible” (Derrida,
2006:51). Sélo un mortal es responsable, ya que mientras los seres
vivos desaparecen, el hombre muere, €l es el inico animal llamado a
responder de su existencia en el mundo. Autojustificacion, egodicea
por la cual la creatura soberbia se convierte en la conciencia de si
cuya libertad angustiosa rinde una justificacién a la nada de su ser en
el mundo al ordenar-se, explicar-se y salvar-se a si misma de la muer-
te, del dolor, del terror, de la impotencia, de los poderes oscuros, del
caos y del sinsentido, de ahi que “con la creencia y con la politica, el
hombre comienza a vivir segtin razones” (Nicol, 1977:175).

La experiencia de la violencia y de la irremplazabilidad de la exis-
tencia une a los hombres. “El temor a la muerte, el deseo de que
las cosas son necesarias para una vida confortable, y la esperanza de
obtenerlas por medio del trabajo” (Hobbes, 2010:105), hacen que el
hombre que ha recibido la orden divina de “creced y multiplicaos”,
invente “la politica como tarea de diferir la violencia, desarmar al
atacante y poner a salvo la vida y la libertad” (Morales, 2007:13).

5 De acuerdo con Jacques Derrida, el mysterium tremendum desde la perspectiva cris-
tiana, es el misterio terrorifico que le genera temor y temblor al hombre en la experiencia
del don sacrificial recibido del otro, “instancia de la libertad, de la singularidad y de la
responsabilidad, de la relacién consigo como ser ante el otro: el otro en su alteridad infinita,
aquella mirada sin ser vista pero también aquélla cuya bondad infinita da en una experiencia
que equivaldria a dar (la) muerte”. Explica el autor: “No hay un cara a cara ni una mirada
cruzada entre Dios y yo, entre el otro y yo. Dios me mira y yo no lo veo, y con esta mi-
rada que me contempla se inicia mi responsabilidad. Entonces se instaura, en efecto, o se
descubre el ‘ello me mira/concierne’, lo que me hace decir ‘es mi problema, mi quehacer, mi
responsabilidad’: no en la autonomia (kantiana) en la que me veo actuar con toda libertad
y bajo una ley que yo mismo me doy, sino en la heteronomia del ‘ello me mira/concierne’
incluso alli donde no veo nada, no sé nada, ni tengo la iniciativa”. Por esta razén, el hombre
tiembla ante “la disimetrfa entre la mirada divina que me ve y yo mismo que no veo aquello
mismo que me mira, la muerte dada y soportada de lo irremplazable, la desproporcién entre
el don infinito y mi finitud, la responsabilidad como culpabilidad, el pecado, la salvacién, el
arrepentimiento y el sacrificio” (Derrida, 2006:15, 59, 89 y 90).
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Cain es el fundador de la primera cultura. “Lo primero de todo, el
crimen, es decir, el asesinato de Abel; e inmediatamente después, la
ley contra el crimen: cierto que cualquiera que matare a Cain, siete
veces serd castigado” (Girard, 2006:68). Asi, “la prohibicién del ‘no
matards’ confirma que descendemos de una generacién de asesinos”
(Derrida, 1998:143). Este se convierte en el primer signo cultural
que condiciona la existencia de vinculos sociales entre los hombres,
quienes han convenido en establecer su existencia en comun para
vivir en paz y mantener asi la seguridad de su existencia fisica.

La politica implica la seriedad de la muerte y, por tanto, de la
vida. Lo real de ésta se encuentra en el conflicto irresoluble. La po-
litica salva la vida del mal de la muerte y con ello se instaura como
promesa de “vivir juntos”. De esta manera, el hombre se convierte
en creador y legislador de sus propias condiciones de su existencia en
el mundo. Condicién de la Ciudad Terrena donde el hombre imita
al Dios-Uno, mediante la soberania del poder con la que edifica su
propia autoridad, y con ello, establece el derecho a gobernar sobre
sus semejantes. Dado que la fuerza sin la justicia es tirdnica, ambas
deben marchar unidas en el gobierno del hombre, pues “si de los
gobiernos quitamos la justicia, jen qué se convierten sino en bandas
de ladrones a gran escala?” (San Agustin, 2010:185). La justicia se
coloca asi como el derecho mds sagrado que se aplica a fuerza de
fuerza y se sostiene con la autoridad que estd llamada a producir para
no perder su legitimidad.

Sélo existiendo en un universo sin Dios es como el hombre pue-
de afirmar y hacer reconocer su libertad, su historicidad y su indivi-
dualidad tnica en el mundo, convirtiéndose asi en el constructor y
el legislador de todas las cosas. Esa es la fundamentacién del poder
en la Ciudad Terrena. La soberania del poder politico actiia como
la presencia invisible del Dios-Uno en el mundo, estableciendo con
ello el principio de una teologia politica:

El homo politicus estd “psiquicamente dispuesto”, en la medida en que

él no es el monarca, a hacer las veces del Uno [...] in absentia de éste,
como si fuera “él mismo” quien estuviera presente [...] El homo poli-
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ticus 'y el homo metaphysicus histéricamente se dan juntos; los buscado-
res del Estado y los buscadores de Dios son, evolutivamente, gemelos

(Sloterdijk, 2002:38 y 61).

Bajo el supuesto de que el hombre imita al Dios-Uno en la Tierra,
se sigue el deseo revolucionario de realizar el reino de Dios en la
Tierra. Esto presupone el ejercicio de una “politica de la fe” que per-
sigue lo imposible: la unificacién del género humano bajo la idea de
imperio, por la cual emprende la guerra, en un afin de querer todo y
a todos bajo su dominio y que justifica bajo el rostro noble de justicia,
pues su tarea mesidnica se trata de consumar el “intermedio” histdrico
en la anhelada paz escatolégica. La tentatio del hombre poderoso es la
de experimentarse a si mismo como Sefor de la Historia de la Salva-
cién. Tal es la “politica apocaliptica para los tltimos dias de la huma-
nidad que muestra con toda claridad cémo se entrelazan dindmicas
suicidas y dindmicas asesinas de mundo [en las que] no queda ya rastro
alguno de responsabilidad con lo existente” (Sloterdijk, 2007:160).

Las tentaciones del poder. Sacrificio, conversion y salvacion fallidas

Una creatura que mediante la libertad que le hace conferida
hace que el mundo de Dios que no necesita la redencion, ne-
cesite ser redimido. La creatura capaz de esto, el ser humano,
demuestra que es libre no mediante sus buenas acciones, sino
mediante sus crimenes.

Carl Schmitt

Sacrificio, venganza, crueldad, esto es lo que se imprime en la
génesis de la responsabilidad o de la conciencia moral [...].

6 Se retoma el concepto de “politica de la fe” de Michel Oakeshott, quien la entiende
como el ejercicio del gobierno al alcanzar una estatura moral que lo coloca por encima de
cualquier otra actividad. El politico y sus colaboradores son, a la vez, servidores, lideres y
salvadores de la sociedad, por lo que esta empresa de salvacién reclama no sélo la obediencia
0 sumisién, sino aprobacién y aun amor. Su misién radica en el convencimiento de esta-
blecer el cielo en la Tierra.
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Pero el diagnéstico de crueldad apunta al mismo tiempo a la
economia, el trdfico comercial (compra y venta) en la institu-
cion de la moral y la justicia.

Jacques Derrida

El poder es promesa de orden, pero su ¢jercicio siempre franquea o
estd a un paso de la arbitraria coaccién de la violencia. El poder ra-
dica en el deseo de la creatura soberbia dispuesta a dominar y a usar
a los demds como medios. Zentatio uti para el “animal inteligente”
que declara que “hacer uso es ser libre” (Nicol, 1977:37). Adn con la
autoridad, que le brinda reconocimiento por parte de sus semejantes
—a quienes les exige obediencia— el hombre poderoso se rodea de una
“servidumbre voluntaria”, pues los hombres “quieren servir para te-
ner bienes [...] quieren apropiarse de los bienes sin recordar que son
ellos mismos quienes les dan fuerza para quitarle todo a todos [...]
Ven que nada ata més a los hombres a su crueldad que a los bienes”
(De La Boétie, 2003:44). Su libido dominandi hace que calculen sus
acciones para obtener ventajas e importancias y extraer placer de la
comodidad.

Concupiscentia carnis, sefiala San Agustin, por la que los hombres
gozan de los juegos, los teatros, los espectdculos, los banquetes y las
bellas formas, y por ello sirven y son usados por otros hombres de
quienes pretenden a su vez extraer beneficios. Entre ellos s6lo hay
cémplices que se temen y se benefician mutuamente, deseo de apro-
piacién y de uso. “Ser libre o esclavo es el dilema de lo politico y de
la existencia. La ambicidn se despierta ante la amenaza de ser some-
tido, por lo que el mds fuerte se rodea de una servidumbre a punto
de traicién” (Morales, 2010:73).

El poder va unido a la seduccién, juego de artimanas, cuya inten-
cién es exhibir sus adornos y sus pintas. Mdscaras del deseo que en
el resentimiento de sus propias miserias apuestan a engafiar y adular.
Juego de fintas en el que se hace esclavo aquel que se deja vencer por
sus vicios, por el placer en los honores mundanos y en el deleite de
los sentidos. Este es el motivo por el cual, senala San Agustin, que el
poderoso suele ser el mds esclavo al ser absorbido por su soberbia y su
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sed de ambicidn. El es el hombre que no sélo usa a los hombres y a
los bienes temporales, sino que, ademds, goza de su propia crueldad.

Gilles Rais’ es prueba de ello.

“La tentacion de San Antonio” de Bernardino Parenzano, 1494

Fuente: https://es.wikipedia.org/wiki/La_tentacién_de_San_Antonio#/media/Archivo:
Bernardino_Parenzano_-_Temptations_of_St_Anthony_- WGA17016.jpg

El poder es tentatio y ni el hombre que se dice “bueno” o “justo”
se libra de su condicién humana. Nadie sabe de lo que es capaz hasta
que se conoce en la prueba misma del poder, y el hombre que se

7 Gilles Rais fue noble y miembro de una de las més reputadas familias de Francia en
el siglo xv. Acusado de pederastia y asesino serial, se le atribuye el asesinato de 140 nifios de
entre 8 y 15 anos. Rais experimentaba menos placer en el abuso sexual que en la muerte
de los nifios. La voluptuosidad era para él, la voluptuosidad de la violencia. Con frecuencia
encargaba a sus servidores la ejecucién de las torturas mientras él contemplaba atentamente
el espectdculo. Queria ver correr la sangre. Hacfa abrir a sus victimas en canal y daba luego
su parecer sobre los 6rganos internos. Colgaba las cabezas y los miembros por doquier y los
comparaba. La cabeza que mds le gustaba, la besaba (Sofsky, 2006:53).
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prueba, descubre que el poder va en el desenfreno y en el placer de
hacerlo todo sin ser visto. Condicién soberana del poder, pues “lo
mismo da no estar sujeto a error que no poder ser acusado de error”
(Schmitt, 2009b:51). Asi lo expone Platén en el relato del anillo de
Giges:

Los que cultivan la justicia no la cultivan voluntariamente, sino por
impotencia de cometer injusticias. Esto lo percibimos mejor si nos
imaginamos las cosas del siguiente modo: demos tanto al justo como
al injusto el poder de hacer lo que cada uno de ellos quiere, y a con-
tinuacién sigimoslos para observar adénde conduce a cada uno el de-
seo. Entonces, sorprenderemos al justo tomando el mismo camino que
el injusto, movido por la codicia, lo que toda criatura persigue por
naturaleza como un bien, pero que por convencidn es violentamente
desplazado hacia el respeto a la igualdad. El poder del que hablo seria
efectivo al mdximo si aquellos hombres adquirieran una fuerza tal como
la que se dice que cierta vez tuvo Giges, el antepasado del lidio. Giges
era un pastor que servia al entonces rey de Lidia. Un dia sobrevino una
gran tormenta y un terremoto que rasgo la tierra y produjo un abismo
en el lugar en que Giges llevaba el ganado a pastorear. Asombrado al
ver esto, descendié al abismo y halld, entre otras maravillas que narran
los mitos, un caballo de bronce hueco y con ventanillas, a través de las
cuales divis6 adentro un caddver de tamano mds grande que el de un
hombre, segin parecia, y que no tenia nada excepto un anillo de oro
en la mano. Giges le quité el anillo y salié del abismo. Ahora bien, los
pastores hacfan su reunién habitual para dar al rey el informe mensual
concerniente a la hacienda, cuando llegé Giges llevando el anillo. Tras
sentarse entre los demds, casualmente volvié el engaste del anillo hacia
el interior de su mano. Al suceder esto se torné invisible para los que
estaban sentados alli, quienes se pusieron a hablar de él como si se
hubiera ido. Giges se asombrd, y luego, examinando el anillo, dio la
vuelta al engaste hacia fuera y torné a hacerse visible. Al advertirlo,
experimentd con el anillo para ver si tenifa tal propiedad, y comprobd
que asi era: cuando giraba el engaste hacia dentro, su duefio se hacia
invisible, y cuando giraba hacia fuera, se hacia visible. En cuanto se
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hubo cerciorado de ello, maquiné el modo de formar parte de los que
fueron a la residencia del rey como informantes; y una vez alli sedujo
a la reina, y con ayuda de ella maté al rey y se apoderé del gobierno
(Platén, 2014:49).

Asi, bajo los supuestos de que el poder es tentatio y que, segin
San Agustin, el hombre se enfrenta a tres concupiscencias en la vida
cotidiana, se tiene que el hombre poderoso experimenta la tentatio
de la ambitio saeculai por la que reclama admiracién, veneracidn,
amor y temor por parte de sus gobernados, incitando sus deseos,
miedos y esperanzas. Escribe Spinoza:

Quien tiene la mdxima autoridad es aquel que reina sobre los corazo-
nes de los stbditos [...] y aunque no es posible mandar sobre las al-
mas (animus) como sobre las lenguas, también las almas estdn de algtin
modo bajo el mando de la suprema potestad, ya que ésta, puede lograr
de muchas formas, que la mayor parte de los hombres crean, amen,
odien, lo que ella desee. Por eso, aunque estas acciones no son reali-
zadas directamente por orden de la potestad suprema, muchas veces,
sin embargo, como lo acredita ampliamente la experiencia son hechas
por autoridad de su poder y bajo su direccidn, esto es, por su derecho

(Spinoza, 2003:355).

Pero la soberania del poder no se contenta sélo con gobernar
el alma de los hombres, también persigue su carne a la manera del
Dios-Uno; la carne con su alma, es decir, con su sangre, el simbolo
de la vida en cuanto tal. Esta es la mayor pretensién del poder que
dispone de la vida del ser vivo-hombre y a quien hace sangrar. Vio-
lencia mitica del derecho que ejerce su crueldad, aniquilando la vida
para satisfacerse ella misma, al tiempo que justifica la efusién de su
crimen como muerte sagrada. Zentatio del poder que produce modos
interpretativos para legitimar su crueldad y convertirla en violencia
expiativa que clama el sacrificio de los hombres; una ofrenda con la
que el hombre intenta redimirse de su propia culpa original, a partir
del asesinato sublime del otro.
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“El sacrificio de Isaac’de Michelangelo Merisi da Caravaggio,
obra realizada entre 1590 y 1610

Fuente: https://es.wikipedia.org/wiki/El_sacrificio_de_Isaac_(Caravaggio,_Florencia)#/
media/Archivo:The_Sacrifice_of_Isaac_by_Caravaggio.jpg

La tentatio perpetua del hombre poderoso consiste en verse a si
mismo como un caballero de la fe, que, en su misterio demoniaco,
esto es, en su secretum, o de su “guardar-en secreto”, experimenta la
prueba abrahdmica de fe que exige inmolar al otro. Secreto impene-
trable para los hombres con respecto a aquel que habla con Dios y le
pide el “sacrificio carnivoro”. “Instante de la aporia porque respon-
der al ‘otro absoluto’ obliga a sacrificar al ‘otro singular absoluto’, a
todos los otros hombres y mujeres, animales, plantas, piedras” (Mo-
rales, 2012:157). Violencia mitica que se torna soberana o divina, y
por ello, absolutamente responsable al no rendir cuenta de sus actos
a nadie, pues nada hay superior a ella. Construye, ademds, con pos-
terioridad lo que estaba llamada a producir de manera anticipada, a
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saber, modelos interpretativos apropiados para leer retroactivamen-
te, para dar sentido, necesidad y sobre todo legitimidad a la violencia
que ha producido (Derrida, 2010:94).

Esta es la razén por la que el hombre tiende a verse a si mismo
como un caballero de la fe que, sin embargo, se autojustifica como
“héroe trdgico”. De esta manera, con la religién, el crimen y la vio-
lencia se justificarfan a partir de un sentido redencional o expiativo,
de modo que “lo sagrado es la violencia trascendental y el sacrificio
es el acto violento que hace posible esa misma trascendencia” (Gi-
rard, 2006:46). El asesinato de la victima culpable o “chivo expiato-
rio”® se convierte en la redencién misma y en el origen de la cultura,
demostrando asi, que el mundo que no necesita de redencién es,
sin embargo, redimido al convertir el crimen en violencia expiativa,
purificante o divina.

Lo anterior, se agudiza con la “tentatio ocolorum” para el hom-
bre poderoso que asegura descubrir y saber el misterio de lo divino
(Geheimnis) al confundirlo “con un misterio de visién y de contacto,
cuando en realidad la ley moral no se deja jamds ver o tocar” (Derrida,
1981:31). Nacimiento funesto de la politica para Occidente que en-
contrd en la moral la fuente de su legitimidad. Como sefala Jacques

8 De acuerdo con René Girard, el asesinato del chivo expiatorio canaliza la violencia
colectiva contra un solo miembro de la comunidad elegido de forma arbitraria, y esta victi-
ma se convierte en el enemigo de la comunidad, que queda, a la postre, reconciliada. De ahi
que su funcidn sea un double bind, esto es, una entidad maldita y deificada, porque repre-
senta el mal supremo —al sefialdrsele como responsable de la crisis— y el supremo bien-dado
que restablece la paz. Asimismo, Girard sefiala que tener un chivo expiatorio implica no
saber que se tiene porque el hombre acttia mds por sed de violencia que por un mecanismo
racional la cual lo conduce a matar a otro hombre, de manera que éste es perseguidor sin
saberlo, aunque intente justificar su violencia mediante el mito y la religién. No obstante, a
partir del judaismo, Dios deja definitivamente de ser victima y las victimas ya no se divini-
zan. Se sustituye al hombre por el cordero como lo atestigua la historia de Abraham: “Dios
proveerd de cordero para el holocausto, hijo mio” (Génesis 22:8). Situacién que culmina
con el cristianismo porque el “Dios proveerd” significa que él mismo se dard en sacrificio
para acabar de una vez por todas con la violencia sacrificial. De esta manera, los Evangelios
denuncian la inocencia y la acusacién en falso de la victima culpable, pasindose del Dios
de lo sagrado al Dios de la santidad que descubre al hombre en su maldad y lo exhorta a
renunciar a la violencia (Girard, 2006:87 y 90).
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Derrida, fue con la politica grecoplaténica como ésta adquirié una
identificacién con el Bien, una esencia que al ser visible o accesible a
la mirada humana se convierte en la pretensién del Uno como encar-
nacién del bien y la verdad. Fue asi como el cristianismo, por sefalar
el ejemplo por antonomasia, se presenté en “la universal intuicién
del universo como historia” que conllevaria a la doctrina politica uni-
versal de la salvacién.

La historia se convertiria asi en una epopeya teleoldgica y escato-
l6gica de la revelacién que serviria de legitimacion a la libido domi-
nandi del hombre. Roma concibié la unién de los hombres mediante
una monarquia universal la cual probaria que “el reino celestial si
es de este mundo” al establecer “una relacién providencial entre el
fin del Estado nacional por la monarquia de Augusto y la aparicién
de Cristo” (Peterson, 1999:79). La pax augusta era la paz escatold-
gica prometida por los profetas que ponia fin al combate entre las
naciones y pueblos vinculados al paganismo. Triunfo de la Ciudad
de Dios en la Tierra que trae consigo el reino de la paz, de la gloria
y de la bondad, a través de un Juicio Final que hace la particién entre
hombres salvos y no salvos.

Con el paganismo cristiano se consolidé la mdxima expresion de
la iniquidad del hombre que legitima su crueldad y sus pretensiones
de quererlo todo y a todos bajo su dominio: El hombre duefio y
“Sefor” del mundo y de la Historia, que en nombre del poder salva-
dor que representa, arremete contra la vida del ‘mal’ viviente, de ahi
que escriba Jacques Derrida al respecto: “el mito ha bastardeado la
violencia divina con el derecho. Mal casamiento, genealogia impura:
no mezcla de sangres sino bastardia que en el fondo habra creado un
derecho que hace correr la sangre y hace pagar con sangre” (Derrida,
2010:137). Relacién siniestra entre moral y politica de la fe.

Sintiendo el celo de la justicia que pretende ejercer en lugar de
Dios, el hombre transforma “lo incalculable” de la bondad y de la jus-
ticia en el “cdlculo” mds perverso, que en nombre del bien y de la justi-
cia, ejerce su derecho legitimo a perseguir al infiel que osa ir en contra
de su orden “divino”, convertir a los hombres en esa misién pastoral
y aniquilar como prueba de su omnipotencia divina al enemigo, la
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encarnacién del mal en el mundo que simplemente no merece vivir.
Por ello “el gobierno, en virtud de su poder, debe dirigir la empresa de
la salvacién, y en virtud de esta funcién debe otorgdrsele mds poder,
de hecho, un poder ilimitado” (Oakeshott, 1998:87), para que ese
orden divino purifique de todos los males a los hombres. Asi fue como
el poder del bien y de la justicia emprendié la “guerra justa™ y sigue
arremetiendo contra la vida del “no-yo”.

Esta es la razén por la que el lema del poderoso es: “Nosotros
los buenos, nosotros los justos”. El poder anda en busca de su bien
y el bien de su poder. Entre esos extremos se constituye el Estado,
poder del bien y bien del poder. Aunque el orden del bien tenga que
establecerse por medio de su derecho a “dar la muerte”, desemboca
en un “orden de guerra y en una pedagogia que obliga a destruir
o esclavizar a los débiles, los vacilantes, los que se resisten a creer
que el hombre fuerte es Dios” (Morales, 2010:51). Asi, el podero-
so-bueno-justo es llamado a cumplir gozosamente, la aniquilacién
del enemigo-maligno. Homo sacris: 1a creatura expuesta al peligro de
la salvacién: tarea incansable del orden que declara la guerra, “otra
experiencia de la muerte dada y doy la mia en el sacrificio de morir
por la patria® (Derrida, 2006:26), de ahi que: “salvar es entonces,
trazar una linea de demarcacién de lo ineluctable ante los de creencia
diferente, los diferentes, los no-salvos. Linea siniestra de un frente de
batalla y de aniquilacién” (Morales, 2012:247).

El poder no salva, pues la conversién del poder sélo ha de hacerse
a través del mal de la muerte y el sacrificio real y simbélico de los
hombres. El caballero de la virtud pierde frente a la violencia. No
hay nada que redimir cuando el mundo es como es. La condicién
humana es incapaz de librarse del peligro de su propia iniquidad, lo
que implica una vida que se experimenta en el conflicto irresoluble y

9 De acuerdo con Danilo Zolo, la “guerra justa” dentro de la doctrina medieval con-
sistfa en emprender Unicamente guerras que pudieran ser justificadas con sélidos funda-
mentos morales y combatidas con medios legitimos. En otras palabras, la limitacién moral
se extendia no sélo a las “causas” o motivos que podrian legitimar el inicio de la guerra (el
llamado ius ad bellum), sino también a la propia conducta en y durante las hostilidades,
incluyendo en particular el uso de instrumentos militares (fus in bello) (Zolo, 2000:115).
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en la violencia perpetua, de manera que la paz eterna, tan anhelada
por el hombre, es siempre efimera porque la soberbia de la victoria,
la gloria y el dominio se ve ensombrecida por su propia fugacidad
ante la adversidad que suscita en aquellos hombres que también bus-
can imponer su paz, y por tanto, su voluntad, a través de la guerra.

“El coloso”, Francisco de Goya, obra realizada entre 1818 y 1825

Fuente: https://es.wikipedia.org/wiki/El_coloso#/media/Archivo:El_coloso.jpg

“La historia deviene asi en la historia del ensefioramiento y de
la humillacién, una ininterrumpida repeticién de engendros dolo-
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rosos y de costosos esfuerzos que una y otra vez fracasan” (Lowith,
1998:232) en su intento por establecer el reino celestial en el mun-
do, asi lo han demostrado los grandes proyectos de sentido en sus
diversas facetas, lldmese el judeocristiano, el liberal-progresista, el
hegeliano, el marxista y el fascista. El fracaso les viene encima porque
su grandeza nunca es suficiente para acabar al mundo y dominarlo
por completo. Su poder es impotente porque nunca coincide con su
querer. Ante ello, queda recordar las palabras de San Agustin: “;Oh,
si los hombres acertasen a conocer que son hombres!”

Conclusiones

A partir del pensamiento agustino-cristiano se plantea la (im)posi-
bilidad de autocontencién del poder, cuyo ejercicio se da en la per-
petua tentacién y las concupiscencias del alma. Frenar a las pasiones
implica una reflexién sobre la relacién entre ética y poder, la cual
termina siempre por convertirse en el ejercicio mds perverso de la
crueldad en nombre de los valores més altos, como la justicia, el
pueblo, la nacién, la democracia, el bien comun, etcétera. El legado
cristiano apunta al fracaso de la conversion en politica, pues el poder
no es sinénimo de bien, mas requiere de una nocién del bien para su
ejercicio. El poder tiende a idealizar su violencia, aunque la violencia
no tenga nada de ideal.

Lo anterior es bien advertido por la filosofia y la ciencia politica,
las cuales coinciden con la antropologia negativa cristiana: el poder
no es de buenos ni de virtuosos, necesita de contencién. Asi han
intentado dar diversas soluciones a ello, mediante la nocién de la
divisién de poderes, la figura del fildsofo rey platdnica, asi como de
la voluntad general y el bien comun rousseaunianos, por mencionar
algunos ejemplos. No obstante, el problema del poder sigue vigente:
scémo frenarlo?, ;cémo contenerlo de la arbitrariedad? Preguntas a
las que el pensamiento agustino tiene posibles respuestas: El pro-
blema del poder es, y seguird vigente, en tanto es el problema del
hombre y su ser-hombre-en-el-mundo. Cualquier intento por supe-
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rar su condicién lo devela mds humano e inicuo. La salvacién no es
de este mundo; acaso es personal y cabe desconfiar de ella porque la
concupiscentia oculorum podria hacerme creer que soy sabio, bueno
y justo, lo que me llevaria a la prédica y al intento de salvar a otros.
Pero no hay salvacién sin violencia de por medio, pues el Bien ha de
mostrarse mds fuerte que el Mal para cumplir su cometido.

Heredera del grecoplatonismo, la relacién siniestra entre politica
y moral para Occidente inspir6 las ambiciones imperialistas a lo lar-
go de la historia de la humanidad, asi como todos los grandes relatos
e ideologias dotadas de sentido teleolégico-redencional. Es por ello
que, aunque se anhele la salvacién en la Ciudad del Hombre, se sabe
que es mejor prescindir de ésta. Por ello, quizd, una de las razones
por las que actualmente se toma el retorno de las grandes ideologias
(comunismo, fascismo, nacionalismo), a las que se declararon supe-
radas (piénsese en Francis Fukuyama), se debe a las heridas de la me-
moria histérica-social. No es casual que nadie quiera hablar de ellas,
s6lo se habla, por ejemplo, del “fantasma” populista, que encarna ese
postulado moral-politico que recuerda a la denominada por Michael
Oakeshott “politica de la fe” que reclama para si el ejercicio del gran
poder en su misién salvadora (Oakeshott, 1998:62).

Lo cierto es que como también sefala el filésofo britdnico, la
“politica de la fe” forma parte de toda politica, por ello, su misién
salvadora no se ha de negar ni de estigmatizar. Todo poder presu-
pone un postulado moral. El problema viene cuando la distincién
entre moral y politica se desdibuja. La reflexién se orienta, de nuevo,
a la relacién problemdtica entre ética y poder que se presenta como
enigma, pues nadie se conoce hasta que se pone a prueba frente al
poder. Creerse Dios o saberse hombre es la consigna por la que los
hombres hacen o padecen la historia.
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Los tres nudos del homenaje de Lacan a Duras

Marco Antonio Olavarria Vega™

Resumen

En este trabajo se abordan los tres anudamientos enunciados por Jacques
Lacan en el “Homenaje a Marguerite Duras del arrobamiento del Lol V.
Stein”: los tres ternarios muestran c6mo los personajes involucrados en
cada uno de ellos se entretejen a través de la mirada, y el amor y los distin-
tos efectos que provoca la fascinacién. Es el amor Lacan, en su variedad del
amor-que-no-obtuvo, el que serd interpelado por las tres Marguerite. Arre-

batado por cada una de ellas, dard una respuesta en el campo de la letra.

Palabras clave: mirada, objeto a, metdfora del amor, fascinacién, nudo.

Abstract

This work deals with the three knots enunciated by Jaques Lacan in the
“Tribute to Marguerite Duras of the outburst of Lol V. Stein”. The three
elements show how the characters involved in each one of them are
interwoven through the gaze and love and the different effects that fascina-
tion provoques. It is love Lacan, in his variety of the love-that-he-did-not-
obtain, the one that will be questioned by the three Marguerite. Caught by
each of them, will by and answer in the field of the letter.

Keywords: gaze, object a, metaphor of love, fascination, knot.
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Recibo muchas cartas de gente que siempre me dice lo mismo,
acerca de Lol V. Stein, siempre, siempre es: “Lol V. Stein soy
yo...” Lo mds hermoso que me hayan dicho acerca de Lol
VI Stein, fue un critico, fue esto: “Fui yo quien escribié Lol V.
Stein”. Pero el peor articulo que tuve sobre ese libro fue sin
embargo escrito por Jaqueline Piatier en Le Monde, es decir,
una mujer. ;Y quien sacé a Lol V. Stein de su ataid? Fue sin
embargo un hombre, fue Lacan (Duras, 2005b:135).

Actualmente olvidada, una de las acepciones de la palabra fran-
cesa hommage —aquella que se refiere al hecho de tener relaciones
sexuales—' ahora nos resulta proverbial para senalar que en cuanto
al “Homenaje a Marguerite Duras, por el arrobamiento de Lol V.
Stein” (Lacan, 2012:209-216), Lacan no saldrd bien parado; aun
cuando en otro momento haya rendido homenaje a la mujer castra-
dora como vehiculo para la realizacién del deseo: “Sin perjuicio de
convocar su propia angustia, e igualmente la del hombre, la mujer
castradora, lejos de ser el espanto que se dice, es para Lacan aquello
alo que conviene rendirle el debido homenaje en tanto que pasa por
ella la realizacién del deseo” (Allouch, 1999:7).

Si bien el “Homenaje...” tenia la funcién de reconocer a la escri-
tora y a la mujer, Lacan no pudo ser el al-menos-uno de Marguerite,
a pesar de que gracias a €, la novela pudo circular mis alld de los
medios académicos. La publicacién de la novela E/ arrebato de Lol V.
Stein (Duras, 1997b) puso en riesgo a Marguerite Duras de caer en el
ostracismo a consecuencia de su estilo arriesgado. Ante esa amenaza
del exilio literario, ella tendrd un encuentro decisivo con Jacques
Lacan, quien, con su “Homenaje...”, sacard de manera definitiva al
personaje de su ataiid y contribuird a hacerla una escritora popular.

Mucha tinta ha corrido acerca de este trio de personajes, pero
sin duda, fue Lacan quien contribuyé de manera inequivoca a pro-
porcionar los lazos con los cuales anudarlos. Si bien es cierto que en
su “Homenaje...” Lacan puntué con precisién de filigrana los tres

1 Allouch (2011:117) cita la definicién “todavia presente en [el diccionario] Le Robert:
Dicese del hecho de tener relaciones sexuales, en el caso del hombre”.
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nudos y los tres personajes involucrados en cada anudamiento, no
es mds cierto que se ha punteado de manera abusiva a uno de los
nudos, bordado de manera marginal al segundo y, con el tercero, se
ha deshilachado el chisme, la anécdota y la elucubracién.

El plano de la trama y de la urdimbre

De una manera sencilla, en la trama de la novela una joven hermosa
es desplazada de los surcos de la cordura, cuando otra igual de her-
mosa huye frente a sus ojos con su prometido. Pero esta trama tiene
una urdimbre, donde el primer hilo es colocado de manera disimu-
lada en la novela a través de la falsa semblanza evocada por Tatiana
Karl —la mejor amiga de Lola Valerie Stein— y, con la claridad que
proporciona el destino, asegurard que a su amiga siempre le falt6 algo
ahi, carecia de corazén. El segundo hilo de la urdimbre es la escena
del baile que constituye uno de los centros de la novela y uno de
los agujeros del anudamiento. La repentina aparicién de Anne-Ma-
rie Stretter, enfundada en un traje negro de doble forro, provoca-
rd la fascinacién de Lola Valerie Stein y de su prometido, Michael
Richardson. Durante toda la noche, Lola Valerie Stein serd el centro
de las miradas hasta su desvanecimiento, cuando ya no pueda ver-
los por la intromisién de su madre entre ellos. Después, s6lo habrd
despojos de lo que fue Lola Valerie Stein. En estado delirante, por
primera vez pronunciard su nuevo nombre: Lol V. Stein y asi saldrd a
caminar sin rumbo ni destino, buscando sin saber lo que ha perdido.
El tercer hilo de la urdimbre que teje la trama adquiere las carac-
teristicas de un puente, pues es asi como opera la transicién entre
Lola Valerie Stein y Lol V. Stein, en la que el matrimonio con Jean
Bedford, el traslado a la ciudad de U. Bridge, el orden riguroso con
el que mantiene su hogar y el respeto irrestricto de los horarios en un
afin de controlar el tiempo y el espacio caracterizardn esos diez afios
de exilio. El cuarto hilo de la trama, que si hace nudo con la urdim-
bre, constituye el otro centro de la novela. Lol V. Stein regresard diez
afos después a la casa familiar a su cita con el destino. El error en el
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trazado de un sendero y la reverberacién de una frase, la hardn salir
de su inmovilidad y resquebrajardn un orden inmutable. Verd a su ex
mejor amiga, Tatiana Karl, llevar puesto un traje negro para dirigirse
al encuentro con su amante Jacques Hold en el cual capturard la mi-
rada de deseo hacia las mujeres. El amor de Jacques Hold por Tatiana
Karl es lo que amard Lol V. Stein; ama el amor de otro. Ella seguird
a los amantes hasta el hotel, s6lo para recostarse sobre el centeno y
verlos ocasionalmente asomarse a la ventana. Finalmente, después
de volver a estar en el salén de baile donde perdié a su prometido,
tendrd otra crisis delirante. Serd entonces cuando Lol V. Stein llegue
frente al Hotel des Bois antes que Tatiana Karl y Jacques Hold, y
mire hacia la ventana del cuarto donde se encontrardn los amantes.
Ha vuelto sélo para reposar sobre el centeno, cansada del viaje del
dia anterior y mirar lo que no puede ver y, al fin, enloquecer.

En el relato de la novela hay una apariencia de repeticién de las
escenas, pero tiene todas las caracteristicas de un anudamiento, nos
dice Lacan en el “Homenaje...”. No se trata Ginicamente de la repe-
ticidn, sino de cémo se repite y quién lo repite. Lacan nos propone
tres anudamientos, en los cuales los participantes del nudo se anu-
dan gracias a un tercero. Lo que la escritura durasiana rehace no es
la escena, sino el anudamiento, y lo que ese nudo encierra es lo que
fascina. El primer ternario estard integrado por Lola Valerie Stein,
Anne-Marie Stretter y Michael Richardson. En el segundo ternario
estardn Tatiana Karl, Jacques Hold y Lol V. Stein. A pesar de que el
ternario del tercer nudo no proviene de la trama de la novela —Mar-
guerite Duras, Jacques Lacan y el arrebato de Lol V. Stein—, Lacan
en el “Homenaje...” lo introduce como un “limite de su método”,
pues supone que el saber sabido de Marguerite Duras mostrado en
la narrativa de E/ arrebato de Lol V. Stein, converge con el uso del
inconsciente.
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Primer anudamiento que cifra tres

El centro no es igual en todas las superficies. Unico en una
meseta, en todas partes en una esfera, en una superficie mds
compleja puede formar un curioso nudo. Es el nuestro (Lacan,

2012:212).

Lola Valerie Stein es desplazada de la posicion de amada por la presencia
arrebatadora de Anne-Marie Stretter. La mirada en posicion de objeto a,
la ha colocado en un estado de fascinacion, un goce excesivo que termina
por derrumbarla. Lola Valerie Stein no serd excluida sino desalojada en

calidad de desecho.

En este anudamiento la escena del baile reviste el cardcter de -
se-en-scéne, sobre la cual Lola Valerie Stein montard su mundo. En la
escena, Lola serd despojada de su amante como de un vestido —dird
Lacan—; en ella, ahora desnuda, Lola cumplird la funcién de velo
que cubre el objeto del deseo. En la narracién asistimos a una pues-
ta en escena de continuidad, como si fuera un vaporoso travelling.
Ahi, el mundo de Lola Valerie Stein quedard anclado a la eternidad
del tiempo de toda noche. Unicamente la interposicién de la madre
entre ella y la huida de los amantes desapareciendo del campo de
su mirada hard imposible la continuidad de la escena y, con ello, el
ocaso de la fascinacién. La rueca del tiempo volverd a girar, como un
torbellino la hard desfallecer, decaer en una etapa refractaria, detu-
mescente y desvanecida en su potencia; quedard expuesta a los terro-
res de la angustia. Sabemos que detrds del velo se encuentra el falo en
tanto falta, y a nivel del campo escépico, serd la mirada como objeto
a simbolo de la falta.?

2 A propésito de la mirada, en su seminario “Los cuatro conceptos fundamentales
del psicoandlisis” (1987) Lacan tomard como referencia el cuadro pictdrico y situard en el
mismo lugar al sujeto. Es el punto de mirada, punto desde el cual todo lo que es luz mira
y, gracias a ello, algo se dibuja en los ojos que no es tnicamente el objeto, sino también lo
que se desprende de él, chorros de luz iridiscente que permite configurar la profundidad
de campo y cautiva al sujeto. Entre el punto de mirada y el espectador se encuentra lo que
Lacan en diferentes momentos llamard mancha, velo, pantalla o muro, y es lo que cautiva
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Recordemos que, por una noche, Lola Valerie Stein ha sido el
centro de las miradas, en ella han concurrido, la han rodeado, la han
circundado. Ella es la mirada. Asi como la identificacién la hace mi-
rada, también serd deyectada, rechazada, expulsada fuera de la escena
cuando los amantes huyan con la aurora, cuando los amantes no
puedan sostenerla mds como mirada. ;De dénde es expulsada Lola
Valerie Stein? En esa escena quedard fuera del juego del amor y su
nombre propio serd desplazado. En un exceso gongorino —jeu de la
mourre (juego de la morra) y jeu de l'amour (juego del amor)—, Lacan
en su “Homenaje...” forzard el significado al confundir el juego in-
fantil de piedra, papel o tijera con el juego de la morra: “Lol V. Stein:
alas de papel, V, tijeras, Stein, la piedra, en el juego de la morra te
pierdes” (Lacan, 2012:63), aludiendo a este “juego vulgar entre dos
personas que a un mismo tiempo dicen cada una un niimero que no
pase de diez e indican otro con los dedos. El pufio cerrado, que en este
juego vale por cero para la cuenta” (La Enciclopedia, 2004:10520).

Desde la exposicién de la senorita Montrelay en el Seminaire
fermé... (Lacan, 1965), se ha repetido con insistencia que ha sido
una palabra, la ausencia de una palabra, una palabra-agujero, la que
condené a Lola Valerie Stein al vagabundeo, al exilio de si misma,
a la errancia permanente en la bisqueda de algo que desconoce.
En su delirio, se llamard a si misma Lol V. Stein y su llamarada hard
de Lola Valerie Stein su fuego, sus cenizas. Ha cercenado una le-
tra de su primer nombre y con ella su cardcter sexual, su feminidad,
quizd su ser mujer, y en el segundo nombre ha colocado un punto
semejando una cicatriz, constrinéndolo a una sola letra, testimonio
del pasaje de una identificacién a otra. No es el sentido la principal
caracteristica del nombre propio sino el ser punto de anclaje de la
identificacién, en tanto que marca la diferencia con otros significan-
tes; es la identificacién al significante que, a diferencia de la iden-
tificacién imaginaria, es un trazo en el que el sujeto es significante:

al sujeto, es lo que lo arroba; es esa opacidad que le confiere al objeto causa del deseo; es lo
que cubre o encubre el falo en tanto que falta. Falo que se presenta como ese plano oblicuo,
anamotfico, en cuyo efecto Lacan no deja de sefialarnos una ereccidn.
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“la caracteristica del nombre propio es que estd mds o menos ligado
al trazo [#rait] de su unidn, no al sonido, sino a la escritura” (Lacan,
1961:24).

Lacan elabora su “Homenaje...” arrebatado por lo que en este
nombre se encuentra cifrado, que no es otra cosa que el amor en su
relacién con el saber. ;Cudl es esa palabra que habria debido pronun-
ciarse al cerrarse las puertas tras Michael y Anne-Marie? Esa palabra
es el nombre propio, significante del amor, metdfora del amor: “la
‘metafora del amor’, a saber el vuelco a través del cual, el amado, el
que resulta ser el centro y el objeto del deseo de los otros, deviene
amante, manifestando asi una falta y abandonando de golpe su posi-
cién confortable” (Lucchelli, 2012:13).

sPor qué Lola Valerie Stein no pudo pronunciar ese nombre?
Porque habia sido forcluido, nunca habia estado en su lugar, ahi.
Recordemos cémo Tatiana asegura que el corazén de Lola es el que
no estaba b7y, de igual manera, cuando se refiere a Lola en su vida
cotidiana, es categdrica: nunca estaba ahi. Basculaba de la alegria a
la indiferencia. En Lola, el corazén y el amor se encuentran articu-
lados en la misma cadena significante. Como efecto de la forclusién
de la metdfora del amor, Lol se encuentra impedida de darle signifi-
cacién al amor. En la escena del baile no pudo deslizarse de la fun-
cién de objeto amado —eromends— a la funcién de amante —erastés—,
en cuya formulacién algebraica Lacan nos muestra el sentido del
amor:

Aqui es donde entramos en la obscuridad. Me apresuro a pedirles que
se limiten a admitirlo, y que tengan a mano aquello que aqui promuevo
como lo que es, o sea una férmula algebraica. La significacién del amor se
produce en la medida que la funcién del erastés, del amante, como sujeto
de la falta, se sustituye a la funcién del eromends, el objeto amado ocupa
su lugar (Lacan, 2004:51).

Ella estaba imposibilitada de dejar su lugar de amada para devenir

amante, no pudo hacer el cambio subjetivo, pues carecia de la me-
tifora del amor. Como sujeto de la falta de amor, “ella no sabia” que
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le faltaba el corazén. En cambio, el S6crates de E/ Banquete se niega,
se rehusa a entrar en el juego del amor que le propone Alcibiades,
en tanto que ¢l sabe lo que estd en juego, no por estar impedido de
hacer circular la metéfora del amor sino porque él sabe, pues confiesa
que en lo dnico en lo que tiene un saber es en el amor. Al no aceptar
el elogio de Alcibiades, se niega a admitir la metdfora del amor, es
decir, se opone a deslizarse de su posicién de amante a la de amado,
al asegurar que no posee algo digno de ser amable:

A qué se debe que él no ame? ;Qué hace que la metdfora del amor
no pueda producirse? ;Que no hay sustitucién de erastés por eromends?
:Que €l no se manifieste como erastés alli donde habia eromends? Es
que Sécrates no puede sino negarse, porque considera que no hay en
él nada que sea amable. Su esencia es este ouden, este vacio, este hueco
y, para emplear un término que ha sido empleado ulteriormente en
la meditacién neoplatdnica y agustiniana, este kenosis, que representa la
posicién central de Sécrates (Lacan, 2004:183).

Asi, Lol V. Stein sélo podra estar representada por la palabra-agu-
jero, sélo existird bajo la forma de objeto-nucleo, es decir, inicamen-
te se hard presente como objeto 4, aquello que, como “una mirada
aislada, una mirada-objeto que vemos algunas veces retomar, con
seguridad se renueva, es escandida, repetida en varias ocasiones, re-
torna hasta el fin de la novela” (Lacan, 1965:2).

La escena en la que Lol V. Stein monta en el mundo no es algo
ajeno a ella. Montada en el escenario forma parte de la escena y son
los otros, los demds asistentes al baile, el publico constituido bajo las
circunstancias. Lol no podrd deponer la mirada sobre la pareja de
los amantes, de igual manera, el publico hard de ella el centro de las
miradas y, dirigiéndose a Duras, Lacan lo precisa:

Porque usted siente que se trata de un envoltorio que ya no tiene ni
adentro ni afuera y que en la costura de su centro se vuelven todas las
miradas a la vuestra que las satura y que para siempre, Lol, les reclamard
a todos los que pasan. Que sigan a Lol captando en el paso de uno a
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otro ese talismdn del que cada uno se descarga a toda prisa como de un
peligro: la mirada (Lacan, 2012:212).

En la belleza nivea de Anne-Marie Stretter, enfundada en un ves-
tido de doble forro negro, Duras hard remarcar la funcién de man-
cha, esa imagen que se devuelve de la cosa como mirada. La mirada
es para Lol fascinante, encandiladora e irradiante. No sabe que esa
luz iridiscente no es otra que el brillo del falo imaginario; la con-
dicién de orificio, de hendidura significante, es lo que permite la
manifestacién fantasmdtica de luminosidad. En la experiencia de
la fascinacion, el fascinus —falo en latin— se manifiesta como imagen
félica en lo que es puro brillo, puro resplandor. La fascinacién es el
efecto que causa la emergencia de la mirada (Nasio, 1992). Lacan
nos presenta de manera ejemplar cémo en el suenio del Hombre de los
lobos el falo imaginario se encuentra por todas partes. Una imagen
que, a semejanza de un estado cataténico, como suspendida en el
tiempo, no es otra que la de ese nino fascinado:

fascinacion por lo que ve, paralizado por esa fascinacién al punto de
que podemos concebir lo que en la escena lo mira y que en cierto modo
es invisible por doquier, con una imagen que aqui no es otra cosa que
la transposicién del estado de detencién de su propio cuerpo, transfor-
mado en ese drbol al que llamarfamos, como eco de un titulo célebre,
“el 4rbol cubierto de lobos” (Lacan, 2008:238).

Esa petrificacién del cuerpo propio, que en el sueno del Hombre
de los lobos estd transpuesto en el drbol de los lobos, no es otra cosa
que el horror del goce ignorado. En ese pasaje, Lacan dird que lo que
llama Freud “horror del goce ignorado” se hace presente para el su-
jeto en calidad de ereccidn, lo hace falo y lo fija todo. Por ello, Lol
es la viva encarnacién de ese objeto 4, de esa mirada que la invierte y
la sujeta. Asi es como ella, poseida por ese horror del goce ignorado,
anclada a su lugar sin poder desplazarse, a la manera de un gesto,
quedard fija en el tiempo:
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En el momento en el que el sujeto se detiene, suspende su gesto, estd
mortificado. El fascinum es la funcién antivida, antimovimiento, de
ese punto terminal, y es precisamente una de las dimensiones en que
se ejerce directamente el poder de la mirada. El instante de ver sélo
puede intervenir aqui como sutura, empalme de lo imaginario y lo sim-
bélico, y es retomado en una dialéctica, ese tipo de progreso temporal
que se llama prisa, el impetu, el movimiento hacia delante, que con-
cluye en el fascinum (Lacan, 1987:124).

Es el fascinus el que fascina a Lola Valerie Stein; es por él que ella
no logra apartar la vista, porque él la ve, aun cuando ella no puede
verlo; si bien atisba su presencia en su ausencia, se encuentra recu-
bierto de un velo, en virtud de que entre el fascinus y Lola Valerie
Stein hay una pantalla, un muro, una mancha que la engana y, por
ello, queda atrapada en el universo imaginario del falo, llena de gozo,
refulgente de plenitud, erecta hasta la médula de los huesos.

En cambio, el amante, Michael Richardson, aunque quede de-
mudado, pdlido, inquieto, apresado por una pasién que crece a cada
momento sin poder dar cuenta de ella, darg la respuesta en el nivel
en el que se le plantea, en el nivel del objeto del deseo. El actuari.
Dard el primer paso y los que sean necesarios para salir de ese esta-
do atroz. Bailard sin ton ni son, una y otra vez, hasta la alborada.
Pasard frente a su prometida sin mirarla; escurridizo, se deslizard
con su amada como si se escurrieran a ciegas. Desea llevdrsela para
después desnudarla, gozar de su cuerpo, poseer su belleza, realizar
esa pasion.

Otra cosa serd para la amada, quien paralizada, detenida en el
tiempo sin sufrimiento ni dolor, inicamente sostenida en su lugar
por la mano de su mejor amiga, no busca nada a su alrededor, inca-
paz de dar respuesta a lo que la interroga en el nivel del objeto causa
del deseo, incapaz de ver lo que ve sin verlo, pues eso la mira; incapaz
de descifrar el enigma que se le presenta a la manera de una luz deste-
llante, deslumbrante, reluciente, titilante. Durante ese momento en
ella no hay angustia y, en ese instante, ella deja de amar a su amado.
Eso que la escena le devuelve la ha capturado en la trampa narcisista,
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mejor dicho, se ha dejado capturar por su propia imagen especular.
Ella se encuentra turbada, esa larga noche quedard fija en su lugar,
sumida en un estado de fascinacién y, por ultimo, serd deyectada,
expulsada. Lol se precipita desde la escena, para caer literalmente
fuera del escenario a vagabundear en el mundo puro. Andard en la
busqueda de algo rehusado en todas partes.

Segundo anudamiento que cifra otros tres

Lol sigue siendo a quien la mirada mira. Ve a Tatiana en la ventana del
cuarto de hotel, que sirve de recorte a la escena, desnuda bajo sus cabellos
negros. La belleza deslumbrante de Tatiana denuncia la cualidad filica de
la mirada en posicion de objeto a y senala la mancha intolerable que per-
mite a la mirada detenerse y, por un momento, obturar su deslizamiento.
Eso la mira, aunque en realidad es una demanda de ser mirada. Jacques
serd el tercero y ocupard el lugar de la angustia. El serd amado por Lol en
virtud de estar enamorado de Tatiana. Por una extrania quimica del amor,
ella establece un falso enlace con el objeto de amor, asi que ama el amor de
él. Esto no evitard precipitarla en la locura.

En un segundo anudamiento, nos dird Lacan, Lol realiza de forma
activa lo que sufrié y vivié durante el baile. En un intento de viaje
de retorno al amor, el puente que habia erigido para sostenerse en la
razén se ha desmoronado.? Lol vive ese arrebato como una bienaven-
turada, sin darse cuenta que significa el desgajamiento de la realidad.
En vez de encontrar un lugar en el mundo, amando al que ama, Lol
se verd arrojada definitivamente del mundo para zambullirse en la
alienacidn de su ser.

Al regresar a su ciudad natal, después de haber olvidado propor-
cionar una salida a los trazos hechos a su jardin, y luego de escu-
char en silencio un par de palabras viajando por el aire —“Muerta,

3 U. Bridge es la localidad a la que emigré Lol después de su matrimonio con Jacques
Hold. En un juego de significaciones, U. Bridge pasard a ser para Lol “su puente”—you brid-
ge—y Jacques Hold de quien se colgard —hold— para poder seguir en la vida.
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quizd...”— y considerarse la destinataria, sin motivo aparente Lol
saldrd a pasear e ird de un lado a otro queriendo reconocer algo,
buscando algo sin saber por qué ni para qué. Paseard por las calles
que antafio conocia a la perfeccién y hogafio desconoce por com-
pleto. Encontrard a Jacques Hold y, anuddndose a él, lo imaginard
ir al encuentro de una mujer.

Viéndolo de cerca puede reconocerse en este acecho, al que Lol volverd
muchas veces desde entonces, a una pareja de amantes en la que ha
reencontrado como por casualidad a una amiga que habia sido intima
antes del drama y que la acompafiaba en ese mismo momento: Tatiana.
Lo que aqui se rehace no es el acontecimiento sino un nudo. Y es lo
que este nudo aprieta lo que propiamente arrebata, pero aqui de nuevo,
¢a quién? Lo menos que podemos decir es que la historia pone aqui a
alguien en la balanza, y no s6lo porque Marguerite Duras haga de ¢l la
voz del relato: el otro miembro de la pareja. Su nombre: Jacques Hold
(Lacan, 2012:210).

Sin sorprenderse, ve descender de un vehiculo a Tatiana Karl,
su amiga de juventud. Avanza con un contoneo circular, dulce, tan
lento que la cautiva. Ve su vaporosa cabellera negra y el traje sastre
negro deportivo que engalana su belleza. Echa un vistazo a Jacques
y decide amarlo. Seguird a los amantes hasta el Hotel de Bois para
continuar viéndolos y la belleza de Tatiana la mirard por la ventana
—que hara las veces de recorte a la escena: Desnuda, desnuda bajo sus
cabellos oscuros, cuya funcién es importante destacar:

Sobre todo no se equivoquen en cuanto al lugar aqui de la mirada. No
es Lol quien mira, aunque sélo fuese por el hecho de que no ve nada.
Ella no es el voyeur. Lo que pasa la realiza. Dénde estd la mirada, queda
demostrado cuando Lol la hace surgir en estado de objeto puro, con las
palabras que hacen falta, para Jacques Hold, inocente todavia. “Desnu-
da, desnuda bajo sus cabellos oscuros”. Estas palabras en boca de Lol
engendran el pasaje de la belleza de Tatiana a la funcién de mancha
intolerable que pertenece a este objeto (Lacan, 2012:213).
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De nuevo, es a nivel del ojo y en el campo de la mirada donde
se anuda esta nueva triada. La mirada se hard presente en la belleza
de Tatiana contenida por el vestido negro, en el mirar de Jacques a las
mujeres, en la desnudez de Tatiana bajo los cabellos negros, en la
ubicacién sdbita, desde la ventana, de la presencia de Lol recostada
sobre el centeno.

La otra escena es el lugar donde vienen a montarse las cosas del
mundo, de acuerdo con las leyes del significante; el lugar donde ocurre
el montaje de la escena sobre la escena. La ventana, como fenémeno
de borde por estar ligado a la abertura, marca el limite ilusorio del
reconocimiento llamado escena y, con ello, enuncia el lugar de la an-
gustia. En ese mismo escenario, donde la ventana del cuarto de hotel
de los amantes sirve de borde a la escena, Jacques experimentard la
angustia:

Es esa angustia la que se apodera de Jacques Hold cuando, desde la ven-
tana de la casa de citas donde espera a Tatiana, descubre, en el lindero
del campo de centeno de enfrente, a Lol acostada. Su agitacion pdnica,
ya sea violenta o bien sofiada, tendrdn ustedes tiempo de llevarla hasta
el registro de lo cémico, antes de que se tranquilice significativamente
al decirse que Lol probablemente lo ve. Un poco mds calmado sola-
mente, al formar este segundo tiempo en el que ella se sepa vista por ¢l

(Lacan, 2012:213).

Deberd ahogar un grito y decidir si renuncia al amor de Lol o
renuncia a si mismo. Al igual que ella durante la escena del baile,
Jacques no podrd moverse de la ventana, permanecera rigido, posei-
do por la potencia deslumbrante del falo. Es la mirada que mira la
que hace operar la angustia, aunque en el fondo se demanda llamar
su atenciéon. Cuando falta la falta, en ese momento comienza la an-
gustia. La angustia aparece enmarcada y el marco en el que surge es
el de lo inquietante, lo extrafio, lo siniestro, das unheimlich. Eso que
aparece de subito, de golpe.

Afanosamente, veremos a Lol realizar el montaje de la escena so-
bre la escena. La escena del baile serd montada sobre la escena de la
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ventana del cuarto del hotel. Tal como Anne-Marie Stretter en la
escena del baile, ahora Tatiana Karl ocupari el lugar del objeto causa
del deseo en posicién de mirada. En la fantasia de Jacques, Tatiana
desnuda bajo sus cabellos oscuros serd una estatua hecha de vacio y,
la frase, un pedestal donde se yergue. Al fin vacio, Tatiana se pro-
pagard por todas partes hasta instalarse entre Jacques y Lol, quienes
ahora la verdn juntos, desnuda bajo sus cabellos oscuros.

Tu habitacién se ilumind y vi a Tatiana atravesar la luz. Estaba desnuda
bajo sus cabellos oscuros.

Esta frase es la tiltima que ha pronunciado. Oigo “desnuda bajo sus
cabellos oscuros, desnuda, desnuda, cabellos oscuros”. Las dos tltimas
palabras, sobre todo, suenan con idéntica y extrana intensidad.

La oigo con una fuerza ensordecedora y no la entiendo, ni siquiera

comprendo que no significa nada (Duras, 1997b:93).

Es asi como Lol llega a formar ese trio; sélo asi, como fantasia del
otro, aspirard a participar en los juegos del amor.

La participacion de Jacques Hold en ese ser a tres en el que Lol se
suspende de ninguna manera se puede considerar azarosa. Nuestra
antiheroina desconoce que en su apellido lleva la condicién de su
busqueda. Jacques Hold le servird para sujetar (hold) la mirada, serd
su soporte (hold), del que se agarra (hold) como dltima posibilidad de
respuesta a su deseo. En ¢él, ella pretendera efectuar la conjuncién
de su divisién subjetiva:

Aun cuando ella haya tomado conocimiento de este hombre, que ella
lo haya aproximado, que ella literalmente se haya pegado a él, como
si ella ahi volviera a juntar ese sujeto dividido de ella misma, el que
solamente ella puede soportar, que es en la novela quien la soporta,
ese es el relato de ese sujeto gracias al cual ella estd presente (Lacan,

1965:24).
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El querrd sujetarla ocupando su hueco, depositando en ese vacio
una conciencia de ser que Unicamente es soportable (holding) fuera
de ella, en la figura de Tatiana. Es el relato de Jacques Hold el que
sostiene a Lol en ese ser a tres —como lo hace el falso enlace en la
quimica del amor—, el que mostrard su ineficacia simbédlica cuando,
al final de la novela, ella devenga loca.

La infinita comprensién que a lo largo de todo el relato Jacques
manifiesta hacia Lol, llega a obsesionarla y la conduce hacia el lugar
de la primera escena. Un acto que desde hace diez afios no ha podido
realizar; aun en las circunstancias actuales volverd a provocar efectos
devastadores e indicar4 la insuficiencia de la conciencia de ser cons-
truida por Jacques.

En cuanto al amor, aun cuando Lol ha decidido amar a Jacques
tomando a la mirada como equivalente de su deseo, ese amor sélo
tendrd posibilidades cuando ¢l asegure amar a Tatiana. Entonces,
Lol amard el amor que Jacques profesa a Tatiana. Es ahi donde se
encuentra el falso enlace de la quimica del amor, el cual demuestra su
verdadera naturaleza alquimica. Por un lado, Lol intenta salvar la im-
posibilidad del deslizamiento de la metéfora del amor —de la funcién
de eromends a la funcién de erastés—, haciéndose pasar por la que ama
en el amor de otro. Amar el amor de otro no hace metifora. Pero asi
como Lol ama y no ama a Jacques, éste, a su vez, ama y no ama a Ta-
tiana. Un nudo retorcido por el falso enlace de Lol como amante —es
decir, como portadora de la carencia—, a través del amor de Jacques,
pareceria eludir el deslizamiento significante —la sustitucién de una
funcién por otra—, aunque el mismo Jacques sehalard la sustitucién
del lugar de Tatiana por Lol. Todo ello quedard evidenciado cuando
se actualicen las crisis delirantes de Lol, justo en el momento en que
se encuentre en el lugar de Tatiana, en el mismo cuarto del Hotel de
Bois, después de la visita al escenario del baile fatidico. Ahi:

en plena crisis, ha insultado, ha suplicado, implorado que la tome y la
deje a la vez, acosada, intentando huir de la habitacién, de la cama, re-
gresando al lecho para hacerse capturar, habil, y no hay diferencia entre
ella y Tatiana Karl salvo en su mirada, exenta de remordimientos y en la
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propia designacién —Tatiana no se nombra— y en los dos nombres que

se otorgaba: Tatiana Karl y Lol V. Stein (Duras, 1997b:152).

Un dia después, cansada del viaje, reposard a la orilla del campo
de centeno frente a la ventana del Hotel de Bois, remarcando su ca-
ricter de desecho, de resto, y el consecuente pasaje a la locura. Final
menos categérico al que inicialmente Duras habia escrito en su casa
veraniega en Trouville (zrou-ville: ciudad-agujero), donde una ambu-
lancia llegaria a recogerla del campo de centeno (Adler, 2000:379).
Nombre de la ciudad que encierra el significado que la determina
a elegir ese final, cuando el devenir de Lol sélo puede ser la locura;
agujero que se encuentra por todos lados en la novela y en la escritu-
ra de Marguerite Duras.

Tercer anudamiento que cifra a otros tres més

El arrebato de Lol V. Stein es tomado como objeto en el anudamiento
mismo. En la novela, Marguerite Duras revela un saber sabido sin conocer
las ensenanzas de Lacan. Ha escrito un delirio clinicamente perfecto que
invita a Lacan a ocupar el lugar de tercero, al introducir un arrebato deci-
didamente subjetivo. Lacan dard una respuesta a ese arrebato con un acto
subjetivo, sublimado, al ofrecer un Homenage erigido en honor del goce-au-
sencia, del que saldrd mal librado por no ser el al-menos-uno de Duras.

Para Marguerite, la existencia de una mujer no puede encontrarse
mis alld de la historia y por ello se niega a concederle a Lol V. Stein
el estatuto de la mujer: “Yo no puedo creer que Lol V. Stein sea la
Mujer. Recibo muchas cartas. No puedo creer del todo que Lol V.
Stein ilustre una..., la situacién de la mujer, ahora en el mundo, mds
alld..., mas la sociedad..., mis alld de la insercién en la sociedad de
clase, en la Historia si quieres” (Duras, 2005b:135).

Por ello, a lo largo de su obra Duras cred personajes femeninos
susceptibles de ser colocados en la casa de los espejos. Anna en E/ ma-
rino de Gibraltar, Anne Debaredes en Moderato Cantabile, la france-
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sa sin nombre en Hiroshima mon amour o Anne-Marie Stretter en £/
vicecdnsul viven en la indiferencia, a la espera del éxtasis. Todas ellas
serdn blancas de ojos azules, para que en ellos no encuentre asidero la
mirada. Serdn portadoras de una belleza deslumbrante, sabiamente
acallada por un vestido negro que resalta su cardcter de mirada. De
aire distraido, al estar prendidas a un suefio permanente, la vida pasa
por sus costados sin vivirla. Han degollado el amor, pues es un amor
sin objeto. Vivir es abandonarse al vacio interior y a la indiferencia.
sCémo llegard a ser letra Lo/ V. Stein por la via de la carne? Después
de estas antiheroinas, Lol V. Stein encarnard esa silenciosa voluptuo-
sidad de no ser.

Nueve versiones completas de la novela permiten reconstruir la
génesis del personaje. Al principio la llamard Manon, que en verdad
existié y conocié Marguerite en un asilo psiquidtrico. De ella conser-
vard la mirada etérea, ademds de incorporar la manera de permanecer
alejada del mundo y la dulce locura apenas perceptible. El nombre
de Manon serd desplazado por el de Lola, al inspirarse en una de sus
actrices preferidas: Loleh Bellon. Todas ellas son criaturas a las que
Duras ha dado existencia de discurso en su escritura. A pesar de la
irritacién que provoca su estilo literario al semejar un informe desde
la primera persona que relata la tercera, es justamente ese estilo lo
que hace posible que la mirada como objeto pueda estar presente,
mejor dicho, omnipresente:

Es justamente en la medida donde esto estd hecho que le permite pre-
sentificar alguna parte del objeto bajo la forma de un objeto, de un
objeto caido, de un objeto desechado, de un desecho del ser, de lo que
es el ser esencial que vemos encarnarse con un grado de presencia en
una novela a mis ojos, a los ojos, pienso de los que ya la leyeron y, a los
ojos de lo que aqui, la leerdn aun, bajo la forma mds intensa, el mérito
de ser llamada una subjetividad (Lacan, 1965:25).

De igual manera, podemos localizar en ese estilo ejemplos pro-

verbiales de la presencia de lo inconsciente en la escritura, aun con
la resistencia a aceptar ella misma ser calificada de femenina por la
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localizacién de la falla, del hueco de la falta. Uno de ellos es el de co-
meter un error en un libro, como incluir sin proponérselo una parte
obscura o literalmente negra, para que siga siendo un libro: “Cada
libro, como cada escritor, tiene un pasaje dificil, insoslayable, y debe
optar por dejar este error en el libro para que siga siendo un verdade-
ro libro, no una falsedad” (Duras, 2005b:37).

Otro ejemplo es la decisién de publicar directamente de la gra-
bacién —es decir, transcribir de manera integra las entrevistas—, lo
que por momentos deja de ser una entrevista para convertirse en un
didlogo, pues de esa manera —considera Xaviére Gauthier— “deja que
las fallas, las faltas, los blancos, inscriban sus efectos inconscientes en
la vida y los actos de los ‘personajes™ (Duras, 2005b:8).

Un ultimo ejemplo —también de Las conversadoras—, cuando las
entrevistadas toman como punto de partida una frase escrita por
Marguerite en su novela £/ amor (1997a): “No sabe ser mirada” (Ve
sait pas etre sous le regarde). Una frase que, en lengua francesa escrita,
la sintaxis es anémala, pues excluye el pronombre personal. La frase
hace énfasis en la ignorancia de un saber y coloca al sujeto en estado
pasivo. Para la entrevistadora, esta frase es un buen ejemplo de lo
inconsciente en la escritura de Duras. No lo hace la temdtica ni la
estilistica, sino el rechazo violento de la sintaxis: “blancos” los llama
Duras, “huecos” o “faltas” los nombra Gauthier, quien se atreve a
proponer ese lugar como el lugar de lo femenino, el lugar de la mu-
jer. Podemos dar cuenta también de cémo, en su cine, aparece de
otra manera esta parte obscura que debe hacer soportable una obra
artistica, la mancha que debe hacer voltear la mirada, o detenerse en
ella, para que la mirada no se escurra; como en India Song, en la que,
de acuerdo al guion, la pelicula comenzari con la pantalla en negro,
mientras se escuchan voces y la cancién, del mismo titulo, tocada en
piano durante algunos minutos, sélo negro como imagen, la masica
de fondo y las voces (Duras, 20052a:17).

En el “Homenaje...”, Lacan calificard su propio arrebato: “Esto
legitima que yo presente aqui a Marguerite Duras, teniendo por lo
demds su consentimiento, en un tercer ternario, uno de cuyos tér-
minos es el arrobamiento de Lol V. Stein tomado como objeto en su
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nudo mismo, y heme aqui tercero al introducir un arrobamiento, en
mi caso decididamente subjetivo” (Lacan, 2012:210).

Fl ha sido desplazado de su lugar ;de analista?, colocado en el lugar
de Jacques-Marie, y estd fascinado por la belleza que deja al desnudo
el arte literario de Duras: en los juegos del amor, jugando el juego de
la morra, ha perdido: “Este arte sugiere que la arrebatadora es Mar-
guerite Duras, nosotros los arrebatados” (Lacan, 2012:209). ;Cudl es
el arrebato confeso de Jacques Lacan?, ;podemos precisar la figura del
amor que se esboza en este tercer nudo?

Desde luego, la infatuacién repentina no es a causa de Margue-
rite Duras. Desde la década de 1940, Lacan frecuenté las reuniones
bohemias en la casa de la escritora de la Rue Saint-Benoit, donde
habran conversado largamente sobre las pasiones de cada uno por la
escritura y el psicoandlisis. El relato de la ocasidn en que tuvo el pri-
vilegio de admirar £/ origen del mundo, s6lo nos permite considerarlo
una deferencia. Lacan poseia el cuadro original de Gustave Courbet,
con un dispositivo corredizo que lo dejaba al descubierto para algu-
nos visitantes privilegiados: “;J.-B. Pontalis fue uno de esos? No es
seguro si juzgamos por su propia declaracién —Lacan no me mostrd
El origen del mundo mis que una sola vez. Creo que no era por mi
linda cara, sino porque yo iba acompanado por Marguerite Duras”
(Allouch, 1998:379).

En cambio, otro encuentro relatado por Duras indica el objeto
del arrebato lacaniano:

El arrebato de Lol V. Stein |...] acababa de ser publicado. Marguerite
Duras corria, con ese texto que marcaba el decisivo cambio de su estilo,
el riesgo mayor de no encontrar ya lector alguno. En esa soledad asu-
mida pero dificil, recibié un llamado telefénico de Lacan. Le proponia
una cita en un café, ese mismo dia y a una hora tardia. Ella acepta, va
alli y llega antes que él. Ve un poco después, entre las mesas, a Lacan
que avanza hacia ella. Muy expresivo y cdlido, muy cercano ahora a ella,

él le declara: jNo sabe usted lo que dice! (Allouch, 1998:376).
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De igual manera, Lacan se pregunta cémo pudo escribir un de-
lirio clinicamente perfecto alguien que desconocia por completo su
ensefanza. Lacan no le habia parecido a ella humilde sino, mds bien,
paternalista y falocéntrico, no consideraba a las mujeres capaces de
articular verdades sin recurrir a la consabida “intuicién femenina”.
;Cudl es ese saber que no sabe Marguerite Duras?, ;cudl es ese “saber
intuitivo” que revela la sexualidad femenina?, ;es el amor forclusivo
del pensamiento el que muestra que en cuanto al amor hay que per-
der toda esperanza?

No hay homologia entre el arrebato de Lacan y el arrebato de
Lol V. Stein. Para la protagonista, resultard en el resquebrajamiento
de su mundo imaginario y su pasaje a la locura; él, en cambio, en el
acto elaborard una respuesta en el dominio del significante, la car-
ta-homenaje (lettre-hommage), en virtud de que en ella interviene la
busqueda del amor.

En cuanto al amor, es importante considerar como Lacan desplegé
diferentes figuras que corregird conforme avance en sus indagacio-
nes. Sin tener la intencidn de seguirlo en cada una de ellas (Allouch,
2011), nos interesa sefalar la consistencia de la carta de amor, por-
que en ésta el amor serd denominado (2)mur. El amor colocado en-
tre el hombre y la mujer hace muro, que se transforma en hoja de
papel, sobre la cual se escribe la carta de amor. Ademds de ser texto,
es objeto que se adorna y se perfuma, en consonancia con las cuali-
dades del fetiche. Las cartas de amor no se escriben sino cuando falta
el amor. Al acortar la distancia entre el erastés y el eromends, provoca
la ilusién de cercania, cuando en realidad se erige en muro. Desde la
invencién del objeto « por Lacan, todo lo relacionado al amor corres-
ponde al campo de lo imaginario; en cambio, con el (@)mur se mueve
en el campo de lo simbdlico. Es asi como la mujer, con el (@)mur, el
(a)muro, se encuentra entre centro y ausencia, entre la funcién filica
de la cual participa y que el al-menos-uno —que es su partenaire— re-
nuncia a ella. La renuncia del partenaire a la funcién filica legitima
un cierto goce en la mujer. Ella estd en la ausencia que no deja de
ser un goceausencia. A propésito del goce femenino, Allouch intro-
duce la dureza como un rasgo de éste:
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No se trata de un universal de la mujer que no existe sino de un rasgo
que se encuentra en algunas mujeres [...] Esa dureza femenina surge
como una respuesta reactiva al hecho de no haber recibido el menor
reconocimiento de dicho goceausencia que hace que la mujer no quede
totalmente comprendida en la funcién filica (Allouch, 2011:276).

La dureza femenina la aborda desde la clinica, en la cual Margue-
rite Duras es referencia. Allouch arguye que no se justifica el cardcter
despiadado de la escritora, cuando Lacan en su encuentro y en su
<« . » . . .

Homenaje...” no hace sino reconocer la grandeza literaria, fundada
en un saber no sabido. Para él, el goceausencia conduce a la dureza
durasiana, baste como muestra el siguiente relato de Adler:

Marguerite llegard a vanagloriarse de su falta de apego al padre y de
que la noticia de su desaparicién no provocd ningin drama: “Yo era
muy joven cuando mi padre murié. No manifesté ninguna emocién.
Ninguna pena, nada de ligrimas, ni de preguntas [...] Muri6 estando
de viaje. Unos anos més tarde, perdi a mi perro. Mi dolor fue inmenso.
Era la primera vez que sufria tanto” (Adler, 2000:40).

Lo anterior no deja de remitirnos a la imagen literaria del perro
muerto sobre la playa al mediodia, en su novela El amor (1997a),
en la que Lol V. Stein y Michael Richardson se reencuentran, mu-
chos afos después, caminando por la playa de T. Beach, sin decir
sus nombres. Ese padre-perro-muerto, degradado a la condicién de
resto y elevado a la condicién de significante de la escritura, si, de la
escritura de Duras.

La cuestién no es cémo obtiene una mujer ese reconocimiento
de goceausencia, sino cdmo el amante se sitiia con respecto a ese go-
ceausencia. Lacan querrd hacerlo en un acto de escritura en el que
homenajea a la escritora y a la mujer. El homenaje le permite reco-
nocer su esencia de mujer, es un homenaje a ese goceausencia y, como
efecto de ese acto, el hombre se castra, es castrado por el amor. En
ese acto, en el campo de la clinica, Lacan da respuesta a la dureza
femenina de Duras, le da aquello de lo que carece, pero ella lo recibe
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con extrafieza, al nivel de la falocracia, abrumada por los cumplidos,
por la expresividad y calidez de éstos; no lo acepté y devino dura,
se endurecié. No cualquier hombre puede rendir homenaje a una
mujer v, si lo hiciese, serfa molesto porque el homenaje estaria fuera
de lugar por no estar él en posicién de hacerlo; se volveria pesado
y, de ese pesado, Marguerite Duras no se pudo deshacer. Por mds de
treinta afos hablé de Lacan. En cuanto a Lacan, parece que el “Ho-
menaje...” resultd el antidoto para la fascinacién.

Aunque hubo tres Marguerites con las cuales Lacan se sinti6 in-
terpelado por el amor, este se jugd de maneras diferentes; en las tres
hubo de caer o cercenarse el nombre propio y esto las hizo desplazarse
hacia un espacio desdoblado. Justamente en la escritura se articulan
las series femeninas identificadoras puestas en retrospectiva: Mar-
guerite Germaine Donnadieu (alias Marguerite Duras), Marguerite
D’Angouléme y Jeanne Marguerite Pantin Donnadieu (Margueri-
te Anzieu, Lacan la llamé Aimée). Parafraseando a Tatiana, cuando
habla de la enfermedad del amor de Lol, podemos decir que la de
Lacan no empieza con E/ arrebato de Lol V. Stein, viene de mis lejos,
quizd de su estancia en Saint-Anne cuando conocié a Aimée, lo mds
seguro es que desde mds lejos.

Marguerite Germaine Donnadieu es, presumiblemente, la mujer
en quien se inspiré Duras al escribir £/ arrebato..., la Margarita de
un dios generoso (donnant-Dien) la Margarita don de Dios (don 4
Dieu), la hija que sustituyé su apellido al convertirse en escritora,
cercenando el apellido paterno para adoptar el patronimico del lugar
de nacimiento de su padre: comarca de Duras, Departamento de
Lot-et-Garonne. Marguerite Duras, la escritora nimero uno de la
literatura en femenino (dure-As), la de las criticas duras hacia Lacan
por su paternalismo y falocentrismo, la escritora de fama mundial y
cineasta de vanguardia, la escritora que supo escribir sin Lacan lo que
era un “delirio clinicamente perfecto”.

Marguerite D’Angouléme, reina de Navarra, hija de Enrique II
de Francia, cuya corte destacé como brillante foco de cultura en
la Europa renacentista, su condicién de reina escritora le permitié
ventilar todo lo que sabia del mundo cortesano, en los 4mbitos po-
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litico, religioso, sexual y moral. Escritora angulosa (angoulesse) que
escribié el Heptamerén (Lacan confiesa haber tenido su libro en la
mano, apretado en lo invisible, durante su seminario La Etica), figu-
ra geométrica de siete dngulos, margarita florida encarnada en per-
sonaje de relatos, amada Florida de doce afios de Amador cortés,
piedra angular del amor cortés. Evocada en el “Homenaje...” de
Lacan, a la manera de las virtudes teologales, como la metafora de la
metamorfosis de Duras:

Es probable que usted no pueda socorrer sus creaciones, nueva Mar-
guerite, con el mito del alma personal. Pero la caridad sin grandes es-
peranzas con que la que usted las anima ;no proviene de la fe que usted
tiene de sobra, cuando celebra las bodas taciturnas de la vida vacia con

el objeto indescriptible? (Lacan, 2012:216).

Jeanne Marguerite Pantin (cuyo abuelo materno llevaba el apellido
Donnadieu), nifia obligada a habitar el lugar de la hermana muerta,
después relevada por Marguerite Anzieu, esposa y mujer en quien, al
quedar embarazada, eclosionard la locura; escritora no reconocida, con
destino incierto de su produccién literaria; margarita del jardin culti-
vado por un Lacan ansioso (ansieux) y conmovido por su historia; una
mujer amada (azimée) que “no habrd sido sin haber sido, para él y para
otros por ¢l [...] la Aimée de Lacan” (Allouch, 1995:16)

Las tres Marguerite suscitardn en él la pregunta acerca de la ver-
dad del amor; por ello, fascinado, arrebatado por ellas, arrojado a ese
estado de incertidumbre, las interrogard sobre el amor loco, sobre
el amor cortés, sobre el amor forclusivo y, puntualmente, en cada
uno de ellos elaborard un argumento fincado en el recurso a la letra.
Pero, ;cudl es la verdad del amor? Al parecer no es la misma verdad
la que se juega en el amor cortés, el amor loco o el amor arrebatado.
Por ello, Lacan dio respuestas diferentes: la respuesta-tesis dada al
amor loco, la respuesta-seminario La Etica para el amor cortés y la
carta-homenaje para el amor arrebatado.

Allouch se pregunta si acaso el homenaje es la operacién segtin la
cual se obtiene el amor que no se obtuvo:
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Hasta qué consecuencias sobre el amor puede llegar en un andlisis el
homenaje que se le rinde al goce-ausencia? ;Acaso el Homenaje es el nom-
bre de esta operacién segiin la cual se obtiene el amor que no se obtuvo
[...]? Esta pregunta viene de lejos en mi seminario, sobre todo cuando
Phillipe Soller intervino para dar un testimonio de la relacién de Lacan
con el amor. Tuve que decirle que en Lacan, la cuestién es la de obtener
un amor que no se obtuvo. Creo que por este sesgo del Homenaje uno
vuelve a toparse con este intento de obtener el amor que no se obtiene

(Allouch, 2007).

A Lacan lo atormentaba el amor que no obtuvo, pues hubiera
querido un reconocimiento mds amplio que realizara un suefo me-
galémano, un sueno de omnipotencia; es decir, buscaba el amor y
no lo obtuvo. Pero también la bisqueda de un amor-que-uno-no-
obtiene vale para cualquiera que se encuentre en posicién de analis-
ta, si bien se trata del deslizamiento del analizante de la posicién de
sujeto amado (eromends) a la de sujeto amante (erastés), no asi del
deslizamiento del analista de la posicién de sujeto amante (eraszés),
a la posicién de sujeto amado (eromends). No se trata de enamorarse
para después pagar las consecuencias de ese enamoramiento. La bus-
queda de un amor-que-no-se-obtiene es una nueva figura del amor
en Lacan, es un amor que no tiene que ver con el cuerpo, no es un
amor fisico, tiene que ver con el alma: porque desear y amar tienen
estatutos diferentes (Allouch, 2003).

En cada una de las ternas que han sido cifradas en tres, los per-
sonajes se desplazan en un espacio desdoblado, atraviesan el plano
de la trama y de la urdimbre, pasan de un lado a otro sin percatarse
quien es quien ni el momento el que han dejado de serlo, porque en
el juego del amor se corre el riesgo de perderse.
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De la pasion de saber en Descartes y Spinoza
a la pasion por la ignorancia en el psicoanalisis

José Refugio Velasco Garcia*

Resumen

Las pasiones son parte vital de la historia del sujeto. De ahi la necesidad
de explorar y comentar los argumentos de Descartes y Spinoza, para esta-
blecer articulaciones con el saber psicoanalitico, en especifico de Sigmund
Freud y Jacques Lacan. En Descartes encontramos que, al enfrentar el
juego pasional, su dualismo se torna ambiguo, y reconoce pasiones prima-
rias que entrelaza al bien, al mal y al deseo. Por su parte, Spinoza acepta
sin dificultad la unidad alma-cuerpo; la imaginacién ocupa en los plan-
teamientos del filésofo de Amsterdam un lugar privilegiado; el bien y el
mal también se articulan a las pasiones e, igualmente, el deseo ocupa aqui
un lugar privilegiado. En Spinoza estd muy claro que el circuito pasio-
nal siempre implica al otro. Retomar la problemdtica de las pasiones en
el psicoandlisis nos conduce a reflexionar en torno a la ética de nuestra
disciplina y al lugar de la ignorancia en el sujeto. Aqui planteo algunas
consideraciones al respecto retomando planteamientos de Jacques Lacan

y Sigmund Freud.
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Abstract

Passions are a vital part of the subject’s history. Hence the need to explore
and comment on the arguments of Descartes and Spinoza, to establish
articulations with psychoanalytic knowledge, focusing on Sigmund Freud
and Jacques Lacan. In Descartes we find that, in confronting the passionate
game, his dualism becomes ambiguous, recognizing primary passions
that intertwine good, evil and desire. On the other hand, Spinoza ac-
cepts without difficulty the unity of the soul and body; the imagination
occupies a privileged place in the approaches of the philosopher from
Amsterdam; good and evil are also articulated to the passions and, equally,
desire occupies a privileged place here. In Spinoza it is very clear that the
passional circuit always implies the other. Returning to the problematic
of the passions in psychoanalysis leads us to reflect on the ethics of our
discipline and the place of ignorance in the subject. Now we raise some
considerations in this regard, returning to the ideas of Jacques Lacan and

Sigmund Freud.

Keywords: passion, Descartes, Spinoza, Lacan, Freud, knowledge, ignorance.

Saber del inconsciente no es disponer de un discurso nuevo,
que innova, recopila o traduce los anteriores, sino atreverse a
pasear por los labios sensuales de la herida sin cargarnos de sig-
nificaciones ciertas ni danar a los demds con nuestra violencia.
Fernando Colina, prélogo a un libro de Francisco Perena.

Introduccién

Padecer, tolerar, sufrir son palabras que acompanan a la pasién
cuando uno busca un esclarecimiento etimolédgico o una definicién
a las que muchos académicos somos adictos, definiciones que per-
miten iniciar un recorrido, una bisqueda, o a veces funcionan como
punto de llegada y dan la impresién fallida de que conocemos mejor
la realidad humana. Generalmente la pasion se liga a uno o varios
sentimientos o emociones, de gran intensidad e insistencia; ademds,
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se coloca lejos de lo que solemos denominar la razén y la voluntad.
Esto indica que las pasiones no son algo que sea manejado por las
personas segun su conciencia y sus propésitos. Pero el hecho de que
las pasiones no se puedan manejar intencionalmente, no significa
que no tengan una historia, que no dejen rastros a lo largo de nuestra
existencia. Por el contrario, gran parte de nuestra historia, de nuestro
devenir, estd marcado por las formas en que las pasiones nos han
envuelto en sus llamas. Ejercitar la memoria, convocar los recuerdos,
nos puede llevar a reconocer la forma especifica en que esas llamas nos
abrazaron.

Tal vez, si encontramos una escucha y un espacio apropiados,
podamos dar detalles, explorar la manera en que fuimos arrastra-
dos por sus olas, apasionarnos al hablar de nuestras pasiones, revivirlas
recorddndolas. En muchos sentidos, nuestra historia representa las
huellas que ha dejado la pasién a su paso por nuestra vida. Si esto
es asi, vale la pena tratar de convocar a la palabra para dar cuenta de
aquello que, en apariencia, va mds alld de nuestra razén.

Nos abstendremos, sdlo por hoy, de la tentacién de plantear de
entrada una definicién de la pasién, el propdsito de este escrito es
problematizar el campo de las pasiones, recurriendo a algunos argu-
mentos de la pluma de dos filésofos importantes para la moderni-
dad: René Descartes y Baruch Spinoza. Un conjunto de preguntas
se aglutinan y nos impulsan a explorar los argumentos de estos dos
pensadores: ;las pasiones siempre tienen ese rasgo negativo de domi-
nio, donde la razén queda excluida?, ;pueden existir algunos vasos
comunicantes entre la razén y la pasion?, ;la presencia y fuerza de las
pasiones implica necesariamente sometimiento, fatalidad, desgracia,
aniquilacién?

Una interrogante en la que se apoyan las preguntas anteriores
es: ;por qué repensar los argumentos de esos dos artifices del pensa-
miento moderno? La respuesta tiene que ver con otro conjunto de
preguntas: ;Sigmund Freud se interesé por las pasiones?, sel vocablo
pasién adquiere el estatuto de concepto en los planteamientos freu-
dianos?, ;las pasiones tienen algo que ver con la sexualidad, la pul-
sién o el deseo?, ;qué utilidad le aporta actualmente al psicoandlisis y

71



a los psicoanalistas reflexionar en torno a la pasién?, ;qué utilidad le
aporta a él y a la practica psicoanalitica la elucidacién en torno a esta
pasién?, ;cémo fue que Lacan recuper6 a la ignorancia y la convirtié
en pasion?

Cuando de pasiones se trata, como psicoanalistas hemos sido tes-
tigos de la enunciacién y circulacién de permanentes referencias a
Descartes y a Spinoza, ha sido ese exceso de referencias la que nos
llevé a rebasar el plano de la interpretacién de otros y profundizar
personalmente en los argumentos de estos fildsofos. Recupero algu-
nos de sus argumentos intercalando comentarios para repensar la
tltima pregunta planteada.

Algunos elementos del territorio pasional en René Descartes

Con el 4nimo de reconocer algunas lineas de inteligibilidad relaciona-
das con las pasiones, nos acercamos a lo dicho por Nicola Abbagnano
(1994), quien al tratar de dar cuenta del vocablo pasién, lo ubica de la
siguiente manera:

El concepto nace con el andlisis de los moralistas de los siglos xvir y
XvIII, que han puesto en evidencia la tendencia de las emociones a pe-
netrar en la personalidad y dominarla. Pascal decia: “Cuando se conoce
la pasién dominante de alguien se estd seguro de agradarle” (Pensées
106). En dicha expresion el adjetivo “dominante” expresa bien el cardc-
ter de la pasion... Vauvenargues en el Discurs sur la liberté (1737) dijo:
Para resistir a la P. serfa necesario por lo menos querer resistir. Pero:
¢hard nacer la pasion el deseo de combatir a la P, en ausencia de la ra-
z6n vencida y dispersa? Y agregaba: “Las P. han aproximado la razén a
los hombres” (Réflexions et maximes, 154). En el mismo espiritu declaré
Helvetius: “Las P. son en el campo moral lo que el movimiento es en
el campo fisico” (De lesprit, 111), y Condillac definié a la P. como un
deseo que no permite tener otros o que, por lo menos es el dominante

(Abbagnano, 1994:892).
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Blaise Pascal (1623-1662), Luc de Clapiers marqués de Vauvenar-
gues (1715-1747), Claude-Adrien Helvetius (1715-1771) y Etienne
Bonnot de Condillac (1714-1780) son de origen francés, igual que
René Descartes (1596-1650); este tltimo se involucrd en una aven-
tura intelectual y emotiva que ahora nos incumbe. Nos referimos a
su obra Las pasiones del alma, y a parte de la correspondencia que
entablé con Isabel de Bohemia (1618-1680). Por cierto, que esta
relacién epistolar de ninguna manera la considero un simple “coque-
teo cartesiano”, mds bien, coincidimos con Marfa Angélica Salmerén
(2009), quien apoyandose en evidencias contundentes sefiala:

Todo ello nos permite asimismo reconstruir un didlogo que habrd de
aproximarnos a reconocer en Isabel un intelecto a la altura de la mente
mis licida de la modernidad, y quien, pese a no contar con una obra
propia que dé forma y textura a una concepcion filoséfica y cientifica,
deja ver claramente que no sélo era una buena lectora de estas discipli-
nas, sino que también comprendié a cabalidad sus problemas, al grado
que pudo criticar y objetar las concepciones fundamentales del gran
filésofo, gracias a lo cual podemos asistir a uno de los grandes debates
de la edad moderna.

Coincido con esta percepcién del vinculo entre Isabel de Bohe-
mia y René Descartes, basta recorrer de forma paralela las lineas de
Las pasiones del alma y de la “Correspondencia...” para percatarnos
de la clase de reflexién de ambos pensadores y de la agudeza de los
cuestionamientos que plantea Isabel al fildsofo francés.

Al explorar el campo de las pasiones, el primer aspecto que des-
tacamos del padre del racionalismo es una paradoja: en su abordaje
de las pasiones se produce un cuestionamiento de su propio dua-
lismo, la distancia entre cuerpo y alma se torna imperceptible, en
la medida en que el cuerpo es afectado por las pasiones, alterado
por ellas. Al enunciar con crudeza que el cuerpo es sobresaltado por
las pasiones es como si con las palabras de Las pasiones, el discur-
so de la modernidad se viera trastocado por uno de sus maximos
representantes. Asi, indica que el ser humano tiene una zona muy
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vulnerable: el territorio pasional. Podemos encontrar evidencia de
esto en el apartado “El alma estd unida a todas las partes del cuerpo

conjuntamente”:'

Pero para entender mds perfectamente todas estas cosas hay que enten-
der que el alma estd de verdad unida a todo el cuerpo y que, hablando
con propiedad, no se puede decir que esté en una de sus partes con ex-
clusién de otras, puesto que es uno y en cierto modo indivisible debido
a la disposicién de sus rganos que se relacionan entre si de tal manera
que, cuando uno de ellos es suprimido, eso hace defectuoso a todo el

cuerpo (Descartes, 2014b:167).

Un poco antes, habia dado una definicién de las pasiones y sena-
lando la dificultad de manejarlas:

me parece que se las puede definir en general como percepciones, o
sentimientos, o emociones del alma que se refieren particularmente a
ella y que son motivadas, mantenidas y amplificadas por algiin movi-
miento de los espiritus [...] Se las puede llamar percepciones cuando
en general utilizamos esta palabra para designar todos los pensamientos
que no son acciones del alma o de las voluntades, pero no cuando las
utilizamos para significar conocimientos evidentes, porque la experien-
cia hace ver que los hombres més agitados por sus pasiones no son los
que mejor las conocen y que éstas figuran entre las percepciones que
la estrecha alianza existente entre el alma y el cuerpo hace confusas y

oscuras (Descartes, 2014b:166-167).

A pesar de que la agitacién provocada por las pasiones impide su
conocimiento, Descartes se da a la tarea de dilucidarlas. Al proceder
asi, las reivindica como campo digno de ser abordado por la racionali-
dad moderna. Dicho abordaje se articula por medio de la sensibilidad

1 Ni en el caso de Descartes ni en el de Spinoza nos referiremos a la numeracién de
sus articulos o proposiciones. Sélo indicaremos, como es costumbre, las pdginas donde se
encuentran las citas. Hemos procedido asi con el fin de hacer més 4gil la lectura de nuestro
material.
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de Descartes para percatarse de que ellas juegan un papel determinan-
te en la existencia humana. Ademds, segtin sus propios argumentos,
al proponerlas como campo de conocimiento surge la posibilidad de
encaminarlas hacia el sendero del bien.

El 13 de septiembre de 1645, Isabel le solicita algo que, a todas

luces, se relaciona con lo recién senalado:

También me gustarfa que me dierais una definicién de las pasiones,
para de este modo, conocerlas bien. Ya que quienes las llaman pertur-
baciones del alma me convencerfan de que su fuerza sélo reside en que
deslumbran y someten la razén, de no ser porque la experiencia me de-
muestra que algunas nos mueven a realizar acciones sensatas. Pero estoy
segura que lo comprenderé con mayor claridad cuando me expliquéis
de qué forma, la fuerza de las pasiones les hace tanto mds utiles cuando
se hayan sometidas a la razén (Descartes, 2014a:360).

Descartes le responde el 6 de octubre de ese mismo ano, refiere
que las pasiones estdn alejadas de la voluntad, pero recalca que ellas
son una figura en la que el poder del alma se hace presente, ya que es
capaz de modificar “impresiones” cuya sede es el cerebro:

Y por eso es posible llamar pasiones en general, a cuantos pensamien-
tos pueden las impresiones que se hayan en el cerebro despertar asi en
el alma, solas y sin concurso de la voluntad (y, por consiguiente, sin
ninguna accién que de ella proceda), pues todo cuanto no es accién es
pasién. Mds solemos reservar ese nombre para los pensamientos que
nacen de algin movimiento especifico de los espiritus [...] Y, por lo
tanto, sélo a los pensamientos que proceden de algin movimiento de
los espiritus, cuyos efectos se sienten en la propia alma llamamos con

propiedad pasiones (Descartes, 2014a:368-369).

Se percibe con claridad cémo el filésofo francés, al tratar de dar
cuenta de las pasiones, sefiala otros campos entrelazados necesaria-
mente con las pasiones, por lo que la demarcacién de la zona estric-
tamente pasional no le resulta sencilla. Asi, emergen la percepcién,
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la ensofnacién y la imaginacién como territorios cercanos a la pasién.
Ante la solicitud de Isabel de Bohemia, el filésofo comenta que casi
siempre las pasiones proceden de varias causas, por lo tanto, se nom-
bra la pasién segin la causa principal que domine:

o de aquella en que mds nos fijamos, con lo cual hay quien confunde
la sensacion de dolor con la pasién de aflicciéon; o de las cosquillas con la
pasién de la alegria, a la que también llaman voluptuosidad o deleite;
o a las de la sed y hambre, con los deseos de beber o de comer, que
son pasiones; ya que, de ordinario, las causas que provocan el dolor
inmutan también los espiritus de la forma requerida para despertar la
afliccién; y las que provocan algtin cosquilleo lo hacen de la forma re-
querida para despertar la alegria, y lo mismo sucede con todo lo demis

(Descartes, 2014a:369).

La lista de aspectos con las que se puede confundir la pasién es
amplia, también estdn las “costumbres o inclinaciones”, ellas mds
bien predisponen a “determinada pasién”, pero no son la pasién
propiamente dicha. Sin embargo, de entre este mar de confusiones,
una cosa se va estableciendo claramente: la pasién y la emocién son
la misma cosa. Se habla de que en ambas hay un “movimiento es-
pecifico de los espiritus que vienen del corazén”, movimiento que
ciertamente no estd exento de la produccién de imdgenes.

Pero Descartes atin no ha hablado respecto a si las pasiones pue-
den llevarnos a “realizar acciones sensatas”, una de las preocupacio-
nes de Isabel de Bohemia. De cualquier modo, nos atrae el rumbo
tomado por la correspondencia, ya que Isabel le propone un nuevo
problema a Descartes: la articulacién entre las faltas y las pasiones.
En esta articulacién se abre paso el arrepentimiento, asi como una
via que lo conduce hacia una disyuntiva entre el libre albedrio y un
Dios todopoderoso, que permite y promueve ese libre albedrio. Este
tltimo es lo que puede conducir al humano a obrar mal o bien.

La generosidad aparece como el camino que mejor resultados
traerd al hombre; Isabel no es tan optimista como su interlocutor
y arguye que en el mundo hay mds desdicha y maldad que genero-
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sidad y bondad. Descartes, por su parte, habla de la posibilidad de
un “movimiento compuesto’, en el que entran en juego la admira-
cién, la alegria y el amor que producen pasiones como la genero-
sidad, la humildad, la esperanza. Por supuesto que estas pasiones
pueden deslizarse hacia el campo del vicio; ahi se produce un juego
de combinacién, o exclusién, entre ellas. Sin embargo, las pasiones
no pueden ser calificadas de malas o buenas de modo definitivo. Ese
rasgo depende mucho de la relacién que se guarde entre éstas, asi
como de la manera en que las pasiones interactdan en una situacién
especifica. La pasion de los celos, por ejemplo, puede llegar a ser
en cierto momento ‘honrada”: “Asi, por ejemplo, un capitdn que
guarda una plaza de gran importancia tiene derecho a estar celoso de
ella, es decir a desconfiar de todos los medios por los cuales podria
ser sorprendida” (Descartes, 2014b:224). Nos enfrentamos a cierta
relatividad con respecto al mal y al bien de las pasiones. El filésofo
francés se esfuerza por senalarnos los casos en que algunas pasiones
pueden considerarse “honradas” o censurables, nos muestra cémo la
combinacién entre diferentes pasiones trae como resultado acceder
al camino del bien o del mal.

A nuestro filésofo también le interesa reconocer los efectos de las
pasiones, para quien “incitan” y conducen al ser humano a “querer”:

Hay que senalar que el efecto principal de todas las pasiones en los
hombres es incitar y disponer su alma con el fin de que quieran las cosas
para las cuales preparan sus cuerpos; de suerte que el sentimiento del
miedo incita a querer huir, el del valor a querer combatir, y asi sucesi-
vamente (Descartes, 2014b:172).

Si hablamos de efectos, no podemos dejar de lado las funciones
que tienen en la existencia humana las pasiones. Antes de hablar de
las funciones, Descartes propuso seis “pasiones primarias”, a saber: la
admiracién, el amor, el odio, el deseo, la alegria y la tristeza. A partir
de estas seis surgen muchas otras, sea porque en ellas se encuentra al-
glin componente de esas pasiones primarias o por cierta derivacién.
Resulta sorprendente el hecho de que al hablar de la funcionalidad
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de las pasiones excluyera a la primera, la admiracién, la cual enca-

bezaba la lista de las primarias y la define como “sdbita sorpresa del
y

alma” ante los objetos extraordinarios:

Asi es causada primeramente por la impresién que se tiene en el cere-
bro, que representa el objeto como raro y, por consiguiente, digno de
ser muy atendido; después en segundo lugar por los movimientos de los
espiritus, dispuestos por esta impresién a dirigirse con gran fuerza hacia
el lugar del cerebro donde se encuentra para fortalecerla y conservarla
en él; dicha impresién los dispone también para pasar desde aqui a los
musculos que sirven para mantener los érganos de los sentidos en la
misma situacién en que estdn, a fin de que éstos la conserven, si por

ellos ha sido formada (Descartes, 2014b:184).

A pesar de que la admiracién no es aludida explicitamente cuan-
do el filésofo habla de las funciones, no deja de encontrarse en otras
para “aumentarlas”, llevindonos por el camino del exceso pasional.
Otros dos rasgos relevantes de esta pasién dignos de subrayar son
que “no tiene contrario”, de manera que cuando el objeto nos sale
al paso sin que produzca sorpresa, no conmueve, simplemente “lo
consideramos desapasionadamente”. La otra caracteristica de la ad-
miracién es que en ella no se encuentran ni el bien, ni el mal, s6lo “el
conocimiento” de lo que es admirado, de tal manera que puede ser
vivido como extraordinario y conservado en “nuestra memoria”. La
admiracién en demasia puede “pervertir el uso de la razén”, ademds,
la admiracién nos conduce al hébito y a la insistencia de nuestra
atencién en “esa primera imagen” que tuvimos de los objetos.

Sobre la funcién de las cinco pasiones restantes, Descartes alude
al papel que desempefan para el cuerpo y para el alma:

[...] todas estas pasiones se refieren al cuerpo y solo afectan al alma en
tanto que ésta va unida a aquel. De suerte que su funcién natural es
incitar al alma a consentir y contribuir a las acciones que pueden servir
para el cuerpo o hacerle de algin modo mds perfecto; por eso la tristeza
y la alegria son las dos que primero se emplean. Pues sélo el sentimiento
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de dolor que el alma sufre advierte a ésta de las cosas que perjudican al
cuerpo, dolor que produce en ella la pasién de la tristeza, en segundo
lugar el odio a lo que causa este dolor, y en tercer lugar el deseo de libe-
rarse de él (Descartes, 2014b:209).

Estas cinco pasiones primarias resultan “muy utiles para el cuer-
po”, especie de senal para él, dado el bien o el mal que estdn por
arribar. También tendrdn cierta utilidad en lo que se refiere al alma,
pero se introduce aqui de modo explicito un matiz en el que el co-
nocimiento ocupa un lugar relevante:

debemos considerar principalmente las pasiones en cuanto que pertene-
cen al alma, con relacién a la cual el amor y el odio provienen del cono-
cimiento y preceden a la alegria y a la tristeza, excepto cuando estas dos
suplen al conocimiento del cual son especies. Y cuando el conocimiento
es verdadero, es decir cuando las cosas que nos hace amar son verdade-
ramente buenas y las que nos hace odiar son verdaderamente malas, el
amor es incomparablemente mejor que el odio y nunca podrd ser dema-
siado grande y nunca deja de producir alegria (Descartes, 2014b:210).

A pesar de indicar esta funcién de senal, y casi de equilibrio
tanto en el cuerpo como en el alma, no tardard en hablar de los
“defectos” de las mismas pasiones, asi como de los “medios” para
enfrentarlos. Descartes propone concentrar la atencién en que tan-
to el bien como el mal pueden presentarse “mucho mds grandes y
mucho mds importantes de lo que son”. Esa presentacién trae como
consecuencia una incitacién a buscar los bienes y a evitar el encuen-
tro con los males “con mucho ardor”, lo cual nunca es conveniente.
Las vias adecuadas para establecer una distincién que no perjudique
son la experiencia y la razén, tal transitar por esas rutas daremos al
bien y al mal su “justo valor”. Asi, la grandeza y la importancia que
las pasiones imprimen al bien o al mal se vuelven un aspecto dificil
de enfrentar con la razén.

Por otra parte, todas las pasiones primarias y sus derivados im-
plican alteraciones corporales considerables; el amor y el odio, por
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ejemplo, alteran considerablemente el pulso, los intestinos, el es-
témago, el higado, el corazén, el bazo; también se ve modificada
la temperatura corporal y la de los 6rganos. En ciertas pasiones se
“agita’ la sangre de las venas. Asimismo, se producen pensamientos
que insisten en acompafar cada una de estas pasiones, y en muchas
ocasiones a esa constelacién se agregan dolor y sentimientos de di-
versa indole, al grado de que sentimiento y pasién pueden parecer
equivalentes. El cuerpo es asi alterado, trastornado por una o varias
pasiones, llevdndolo, incluso, por el camino de la enfermedad.

Dentro de la argumentacién de este filésofo, es digno de subrayar
que ubique al deseo como pasién primaria, el cual tiene una carac-
teristica que no alcanzamos a ver en las otras pasiones primarias.
El deseo conduce a que las otras se puedan realizar, lo cual aparece
como preocupante para nuestro filésofo racionalista: “Pero como
estas pasiones no nos pueden llevar a accién alguna si no es por
medio del deseo que provocan, debemos preocuparnos de regular
justamente este deseo. En esto es en lo que consiste la principal uti-
lidad de la moral” (Descartes, 2014b:212). Esa moralidad se vuelve
imprescindible, pues hay deseos que nos conducen por el camino
del error, mientras que otros nos llevan por la via del “conocimiento
verdadero”. El error serfa en no poder diferenciar aquello que estd
en manos de “La Providencia Divina”, de lo que es parte de nuestro
“libre arbitrio”. Por supuesto, si hacemos las cosas buenas que “de-
penden de nosotros”, estaremos en el campo de la virtud.

En el deseo encontramos una sintesis por demds llamativa, en
tanto que puede reunir a la alegria, al amor, a la tristeza y al odio,
y encaminarlas a la accién. El deseo es una “agitaciéon del alma”, es
busqueda, asi como disposicién a querer, centrada tanto en el futuro
como en el presente. Cuando se concentra en el futuro es porque hay
objetos que le son convenientes poseer en otro momento, al mismo
tiempo busca no padecer el mal en ese futuro. Por otra parte, si el ser
humano pone atencidn al presente es por querer conservar los bienes
actuales. En la medida en que el deseo va acompafiado de las otras
pasiones, es razonable hablar del deseo segiin los “objetos diversos
que busca”: asi encontraremos “un deseo de conocer”, “un deseo de
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gloria”, o un “deseo de venganza”. Aqui no deberfamos olvidar las
diversas “especies de amor o de odio” que van ligadas al deseo.

Nos interesa mucho ubicar cudl es la causa de la pasién en Des-
cartes. Segun mi lectura, la causa no tiene una relacién estrecha con
las percepciones de un objeto exterior: “Las percepciones que se re-
fieren solamente al alma son aquellas cuyos efectos se sienten como
en el alma misma y de los cuales no se conoce por lo general ninguna
causa proxima a la que se puedan atribuir” (Descartes, 2014b:165).
Por lo que una respuesta inacabada es:

De todo lo dicho anteriormente se desprende que la dltima y mds
préxima causa de las pasiones del alma no es otra que la agitacion con
que los espiritus mueven la pequena glindula que hay en el centro del
cerebro. Pero eso no basta para poder distinguir unas de las otras; es
necesario investigar sus fuentes y examinar sus primeras causas (Des-
cartes, 2014b:179).

Las palabras de Descartes en Las pasiones del alma (2014b) mues-
tran a un ser humano que estd en cuerpo y alma muy comprometido
con sus pasiones, por lo cual se distingue de otros seres de la naturaleza,
pero al mismo tiempo esas pasiones ejercen un enorme poder, el cual
es necesario enfrentar con la razén. Las pasiones son afirmacién de lo
humano, manifestacién de la existencia, tanto en la relacién consigo
mismo como en el lazo que entabla con los otros. Aunque los rasgos de
estos no sean un aspecto que haya resaltado este filésofo.

Como vimos, Isabel de Bohemia lo acompafié en el esclareci-
miento de las pasiones, me atrevo a decir que le permitié percatarse
de que la vitalidad de las pasiones es parte esencial de la existencia
humana y de sus multiples creaciones.

;Cudl es la propuesta de René Descartes ante la fuerza e impor-
tancia de las pasiones? El “remedio” propuesto es: “hemos de evitar
sus malos usos”. “Ponernos alerta cuando percibamos en nosotros la
sangre agitada”. Pero también nos recomienda recordar la siguiente
idea: “lo que se presenta a la imaginacién tiende a engafar el alma”
(Descartes, 2014b:239). Por ello, es necesario considerar las razones
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contrarias a las que ofrece la pasién, a pesar de la fortaleza de las
razones de esta dltima.

El lugar dado a la imaginacién es importante dentro de este “reme-
dio”, aun cuando el filésofo francés no hace mucho énfasis en el juego
imaginativo que acompana a la pasién. Aspecto que es digno de desta-
car en el caso del filésofo nativo de Amsterdam, como veremos ahora.

Baruch Spinoza: apasionado por la pasién

Una de las primeras cosas que me llamé la atencién del filésofo ex-
comulgado de la comunidad judia fue que él estableci6 una relacién
evidente entre la ética y las pasiones. Articulacién que también ob-
servamos en el territorio del psicoandlisis. ;Cémo se configuran las
conexiones entre estos dos dmbitos? Veamos si podemos dar cuenta
de esa vinculacidn.

En Baruch Spinoza (1632-1677) las pasiones son “cuerpos séli-
dos” que ponen en crisis los ideales, las normas, las reglas, las leyes
creadas por el hombre moderno, por eso se establece una clara re-
lacién entre las pasiones y el bien y el mal. Ademds, en este aspecto
opera de modo permanente la imaginacién y el gozo. Mediante una
sintesis paradédjica entre cuerpo y alma, las pasiones nos arrojan a un
cuestionamiento del orden social, de las leyes que circulan en la ciu-
dad que intentan promover la convivencia dentro de un sistema de
produccidn capitalista que avanzaba, a pasos firmes y presurosos, en
la época de nuestro filésofo. En Spinoza, las pasiones son evidencia
de que ese orden social moderno serd permanentemente trastocado,
reinventado al calor del amor, del odio, de la tristeza y de la alegria;
del deseo y del gozo.

La potencia de las pasiones se articula a los movimientos sociales,
tienen que ver con el desorden, el exceso, pero también con el esfuer-
zo, sefala reiteradamente Spinoza, que conduce a diversas creacio-
nes. Tanto en Descartes como en Spinoza, el cuerpo siempre estd en
juego en el devenir pasional, no obstante, nuestro filésofo holandés
tiene menos dudas respecto a esa articulacién; ambos reconocen que
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el cuerpo es agitado por las pasiones, ese sacudimiento conduce a
que la pasién insista, persista, repitiéndose en una carrera desenfre-
nada hacia el exceso.

Spinoza habla de una esclavitud del ser humano con respecto a
sus pasiones, muy cercana a esta idea encontramos nuevamente otra
situacion paraddjica: el ser humano conoce y distingue lo bueno de
lo malo, pero muchas veces escoge actuar de modo incorrecto, lo que
trae consecuencias nefastas para él y para sus semejantes. Asi, nos
hacemos mal, pero también encaminamos nuestras acciones para
que redunden en un mal para los otros. En esa manera de obrar, las
pasiones y su potencia tienen un papel fundamental en la existencia
humana, en ese tipo de proceder hay algo del orden de la pasividad,
en la medida en que nosotros no podemos dominar ni controlar esa
potencia pasional.

Un aspecto que colabora a que esa potencia se acentué es la ima-
gen. Para Spinoza: “el hombre es afectado por la imagen”, esa imagen
es de algo, de una cosa. Tenemos aqui dos dimensiones, ya que liga-
dos a la imagen se encuentran los afectos; ellos intervienen para que
la imagen y la cosa aparezcan como siendo lo mismo, al grado que la
temporalidad en la que se entré en relacién con la cosa se relativiza
cuando su imagen cobra fuerza y, entrelazdndose con otra imagen,
afecta al ser humano:

Mientras el hombre es afectado por la imagen de una cosa considerard la
cosa como presente, aunque esta no exista [...], y no la imaginaré como
pretérita y futura sino en cuanto se una a una imagen del tiempo preté-
rito o futuro [...] Por lo cual, la imagen de una cosa, considerada en si
sola, es la misma, ya se refiera al tiempo futuro o pretérito ya al presente;
esto es, la disposicién del cuerpo, o sea su afeccién, es la misma, ora la
imagen sea de una cosa pretérita o futura, ora de una presente, y por tan-
to, el afecto de alegria o de tristeza es al mismo tiempo, ora la imagen sea
de una cosa pretérita o futura, ora de un presente (Spinoza, 2015:120).

Los afectos como la esperanza, el miedo, la seguridad, la desespe-
racién, el gozo, e incluso el remordimiento nacen de la imagen. Esta
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relacién entre afecto e imagen lleva a pensar que esa sélida corres-
pondencia entre uno y otro puede ser tal, que no sélo la imagen y
la cosa son lo mismo; de igual modo, imagen y afecto parecen ser lo
mismo. Nos encontramos ante una consistencia, una potencia cru-
cial en la vida de cualquier ser humano.

Un rasgo constante en los afectos es su direccionalidad, en los
argumentos de Spinoza emerge un “hacia éI” o un “hacia aquel”, por
lo tanto, existe otro implicado en la trama afectiva: “Estos afectos
de odio y otros similares se refieren a la envidia, que por eso no es
nada mds que el mismo odio, en cuanto se considera que dispone al
hombre de tal manera, que se goce en el mal de otro y que, por el
contrario, se entristezca del bien de ese otro” (Spinoza, 2015:125).

Hemos empleado la palabra afecto, como la usa Spinoza, pero
cualquier lector atento se preguntard si esa denominacién es equiva-
lente a la de pasién. Esto es asi, segtn las propias palabras de nuestro
fil6sofo: “Los hombres pueden diferir en naturaleza en cuanto estin
dominados por afectos que son pasiones; y, en tanto, también uno
solo y mismo hombre es voluble e inconstante” y adelante agrega
“[...] luego, en cuanto los hombres estdén dominados por afectos que
son pasiones, pueden ser contrarios los unos a los otros” (Spinoza,
2015:203-204).

Si ya mencionamos el lugar que tiene el deseo en Descartes, es
indispensable recuperar la manera en que Spinoza se posiciona frente
a esta nocién. En ese deseo hay un apetito y una conciencia de éste,
por lo que tenemos un pensamiento ligado al apetito de modo muy
estrecho, no hay gran distancia entre el apetito y el pensamiento. Tal
parece que el deseo estd constituido por las pasiones y su “apetito”,
que se despliegan en la relacién con el otro, lo cual, ademds, da el
sentido de bueno o malo a ese deseo, pero que toma como referente
el propio deseo:

Ademds, entre el apetito y el deseo no hay ninguna diferencia, sino que
el deseo se refiere generalmente a los hombres en cuanto son conscientes
de su apetito, y por ello puede definirse asi, a saber: [...] el deseo es el
apetito con conciencia de él. Consta pues, por todo esto, que no nos
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esforzamos por nada, ni lo queremos, ni deseamos porque juzguemos
que es bueno, sino que, por el contrario, juzgamos que algo es bueno
porque nos esforzamos por ello, lo queremos, apetecemos y deseamos
(Spinoza, 2015:114).

El bien es aqui lo deseado, lo que apetece. Claramente se aprecian
aqui dos aspectos: por una parte, una tension entre el bien deseado
y el bien comun, ya que la formulacién de Spinoza deja abierta la
puerta para que la coincidencia entre uno y otro no se produzca; por
otra, y en estrecha relacién con lo anterior, tenemos la singularidad
del deseo, articulada a las pasiones.

Emergen modalidades especificas de amar y de odiar a ese que
estd, por alguna razén, préximo al ser apasionado. Los cuerpos ex-
teriores que afectan, que despiertan las pasiones, son los otros. La
potencia y la impotencia de los otros con respecto a lo que podemos
llamar, arbitrariamente, el uno, se pone en juego para despertar la
pasién. El objeto es el otro y también la pasién misma, ambas di-
mensiones afectivas influyen en el uno, al grado de colocarlo, como
hemos insistido, en el lugar de la servidumbre.

Otro aspecto digno de mencién es que para Spinoza las pasiones
pueden confrontarse entre ellas, entrando en tensién, sumergiéndo-
nos en el conflicto, pugna experimentada de modo pasivo o activo.
Lo pasivo y lo activo estaria diferenciado en la medida que tomamos
conciencia de nuestras propias pasiones, concretando asi en el pen-
samiento un esfuerzo de saber cémo son, qué movimientos realizan,
cudl es su potencia y su direccién. Se parte de que las pasiones y
su expresion en los seres humanos de ningtin modo son expresién
de libertad, tampoco son vicios ni degradacién. Las pasiones tienen
dignidad, igual que la puede tener aquello que nos parece digno de
admiracién. Esa dignidad estd dada por su existencia, por su fuerza,
asi como por su insistencia; pero esa vitalidad puede estar distan-
ciada totalmente de la conciencia que tenemos de ellas y del querer
saber sobre lo que las mantiene vivas.

A pesar de que las pasiones entran en operacién en lo que ahora
podemos denominar /azo social, muchos piensan que sus deseos y
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las pasiones relacionadas con éstos son el principio y el fin de la
existencia. Ellos no estdn en condiciones de pensar que esos deseos
tienen “causas’, “leyes”, asi como “propiedades”, y si bien poseen
una dignidad dentro de la naturaleza, el conocimiento de “tercer
género” nos puede llevar a reconducir esa dignidad por el camino de
la moralidad. El conocimiento de las pasiones produce una relacién
activa con éstas, ese conocimiento nos puede llevar a posicionarnos
de modo distinto con respecto a nuestro propio padecer o gozo,
como ser pasional. Podemos quedarnos estacionados en el primer
género de conocimiento, en el que la verdad es la experiencia inme-
diata, espacio donde las pasiones ejercen su dominio, llevindonos a
padecer, a confrontarnos con los otros, habitar juntos un “infierno
pasional”.

Curiosamente, al estar situados en ese infierno, se tiene suficiente
claridad respecto a nuestro obrar bien y a la manera en que ese obrar
redituarfa para nosotros. Pero la fuerza de las pasiones, su potencia y
consistencia imaginaria nos llevan por el camino del mal.

La propuesta de Baruch Spinoza al final de la Etica tiene que ver
con trascender ese nivel de conocimiento elemental que es de “pri-
mer género’:

Cuantas mds cosas entiende el alma con el segundo y tercer género de
conocimiento, tanto menos padece en virtud de los afectos que son
males y tanto menos teme a la muerte [...] La esencia del alma consiste
en el conocimiento [...] cudntas mds cosas conoce, pues, el alma con
el segundo y tercer género de conocimiento, tanto mayor es la parte de
ella que persiste [...] y por consiguiente, tanto mayor es la parte de ella
no tocada por los afectos que son contrarios a nuestra naturaleza, esto
es que son malos. Asi, pues, cudntas mds cosas entiende el alma con el
segundo y tercer género de conocimiento, tanto mayor es la parte de
ella que permanece incélume y, por consiguiente, padece menos en
virtud de los afectos, etc. (Spinoza, 2015:279).

Vemos aqui un problema y una posibilidad de encaminar las pa-
siones. El problema para nosotros radica en que el amor al conoci-
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miento se plantea, con toda claridad, como posibilidad de enfrentar
las pasiones. Pero el amor es colocado por el propio Spinoza como
una pasion. La posibilidad que apreciamos es el amor al saber, el cual
nos puede llevar a replantear una idea muy arraigada y contempora-
nea a nuestro filésofo: “obedeciendo a la concupiscencia se es libre”,
propuesta que cuestiond Spinoza en la medida que es una especie de
libertad enganosa.

La propuesta es explorar el conocimiento de nuestras pasiones,
transitar por el camino del “gozo” otorgado por el conocimiento.
Asi nos alejaremos de la ignorancia, la cual nos somete a las causas
inmediatas y externas a ese conocimiento de primer género, en la
que con dificultad se encuentra una “satisfaccién de dnimo”, pues se
permanece “casi inconsciente de si”. En el otro lado encontraremos
la sabiduria, que nos provee de un dnimo mds sélido y nos hace tam-
bién mds “conscientes de si”.

En todo lo dicho alcanzamos a ver que se intenta dar al conoci-
miento una cierta potencia pasional. ;Esto significaria que la razén
debe apasionarse en conocer para poder enfrentar el infierno pasio-
nal? Seguramente, por lo que una de las vias propuestas por Spinoza,
y en cierto sentido, también por Descartes, es hacer de las pasiones
un campo de conocimiento, esfuerzo de saber sobre algo que, siendo
propio, al mismo tiempo nos es ajeno, nos esclaviza y juega un papel
determinante en nuestros vinculos con el préjimo.

Sujeto apasionado, pasién por la ignorancia y psicoandlisis

En los planteamientos de Sigmund Freud y en los del psicoandlisis
en general, la pasién parece no tener el rango conceptual que ten-
drian vocablos como pulsion, sexualidad, represion, complejo de Edipo
o transferencia. Sin embargo, consideramos que la reflexién en torno
a las pasiones trae consecuencias positivas para nuestra prictica cli-
nica, en tanto nos confronta con dos aspectos relevantes: la ética del
psicoandlisis y la pasién por la ignorancia. Veamos algunas conside-
raciones respecto a estos dos campos.
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En principio debemos senalar que el entrelazamiento entre pasio-
nes e inconsciente es para nosotros punto de convergencia entre los
cuatro autores que ahora convocamos: Descartes, Spinoza, Freud y
Lacan. Es obvio que los dos primeros no hacen un trabajo extenso en
torno a la nocién de inconsciente, pero ambos hablan de la potencia,
la fuerza, la insistencia, asi como de la presencia apremiante de las
pasiones, e insisten en la dificultad de poner en juego el conocimien-
to para darle una cierta direccién a las pasiones.

Como se vio antes, Spinoza alude a cierto interjuego entre la con-
ciencia, lo inconsciente y las pasiones, incluso él mismo llegé a refe-
rirse en varias ocasiones al deseo:

Pero el deseo es la esencia misma o naturaleza de cada cual en cuanto se
la concibe como determinada por una disposicién a obrar algo; luego
segin cada cual es afectado por causas externas de tal o cual especie de
alegria, de tristeza, de amor, de odio, etc., [...] Se dan pues tantas espe-
cies de deseos cuantas son las especies de alegrias, de tristezas, de amor,
etc., y por consiguiente (por lo ya mostrado),* cuantas son las especies de
objeto por los cuales somos afectados (Spinoza, 2015:151).

Al mencionar esto, no estoy diciendo que la referencia a la con-
ciencia, al inconsciente y al deseo sean de idéntica naturaleza al tra-
tamiento que se le da en el campo del psicoandlisis; lo que pretendo
destacar es el avasallamiento de las pasiones y la dificultad para que
se pueda reflexionar en torno a ellas. En esta direccién, el problema
del saber se hace presente en el sujeto pasional tanto para nuestros
filésofos como para el territorio psicoanalitico.

En intima relacién con lo recién sefialado, encontramos que tan-
to Descartes como Spinoza, al referirse a las pasiones, han realizado
un movimiento ético que establece nexos con nuestra disciplina; han
problematizado el campo del bien y del mal al dar pormenores del su-
jeto pasional y sefialar claramente que las pasiones trastocan la moral,
el bien, el mal, asi como los ideales y las normas sociales. La clinica

2 Cursivas en el original.
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psicoanalitica parte del mismo supuesto y avanza en esa direccién al
convocar a que ese sujeto apasionado hable, explore sus pasiones, las
enuncie, las resignifique, se reconozca implicado en ellas en la medida
que se articulan a sus sintomas y a sus delirios. Se trata de promover
la produccién de un saber articulado a su devenir pasional, sin apelar
a una moral preestablecida, ni a ideales de salud o enfermedad; a pe-
sar de que en muchos momentos el sujeto se muestre envuelto en la
pasion por la ignorancia. Asi, en nuestra practica, como lo sefiala un
psicoanalista espafol: “La relacidn entre ética y saber es tan estrecha
que no habria una sin el otro” (Perefia, 2002:37). En otro momento,
Perena nos habla de la ausencia de saber en el humano y de cémo esa
ausencia se entrelaza a su extravio, a la angustia, al otro:

Si el animal tiene el saber incorporado de cémo vivir, de cémo orien-
tarse en la vida, el sujeto por el contrario estd inmerso en ese no saber,
vacio que es una angustia fundamental, como la llama Freud, y ese no
saber, vacio o alteracién de la vida del sujeto, lo sittia como ser extravia-
do y orientado hacia otro, como demanda y angustia, demanda de sa-
ber vivir o simplemente de vida, y angustia por el abismo que le separa
del otro. El otro serd por lo tanto a quien se dirige y a quien odia, pues
tanto puede figurar como ideal de salvacién como causa de su desgracia
(Perefia, 2016, s/p).

Al reconocer ese vacio de saber, al referir a la ética del psicoandli-
sis, se alude a la configuracién de un dispositivo creado por Sigmund
Freud, con el que se convoca al sujeto apasionado para que explore su
padecer sin el establecimiento previo de juicios por parte del analista
acerca del bien o del mal. Muy pronto, en la cotidianidad de nuestra
clinica, percibimos con claridad y crudeza la insistencia, la consisten-
ciay el apremio de la repeticion, articulada a las pasiones. Por supuesto
que esas pasiones se anudan al sintoma, uno de los rostros del sujeto.

A nosotros llegan de manera constante seres humanos agitados
por la pasion, nosotros mismos estamos, en tanto sujetos, convulsio-
nados por ella, envueltos en sus llamas. Ocupar el lugar de analistas
nos permite tomar cierta distancia de nuestras pasiones para escu-
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char y adentrarnos en las pasiones del otro, en su goce, en los juegos
imaginarios plagados de pasion.

Jacques Lacan aludié a las llamas de la pasién en 1946, al ejer-
cer una dura critica sobre Henry Ey. El cuestionamiento a este
psiquiatra francés se produjo por su insistencia en la “hipdtesis
neuroldgica”, para explicar eso que el propio Ey denominé “error
fundamental” del delirio; el objeto fue colocado en “los pliegues
del cerebro”. Por supuesto que Lacan no descartaba que el cuerpo
estuviera en juego en el proceso investigado por Henry Ey; sin em-
bargo, reacciona ante su hipdtesis reduccionista y senala que en el
fenémeno del delirio encontramos una estrecha vinculacién entre
la pasién y el lenguaje:

El lenguaje del hombre, ese instrumento de su mentira, estd atravesado
de parte a parte por el problema de su verdad:

— sea que la traicione en tanto que él es expresién de su herencia
orgdnica en la fonologia del flazus vocis; de las “pasiones del cuerpo”
en el sentido cartesiano, es decir de su alma, dentro de la modulacién
pasional; de la cultura y de la historia, que hacen su humanidad, dentro
del sistema semdntico que lo ha formado criatura

— sea que manifieste esta verdad como intencidn, abriéndola eter-
namente al problema del saber cémo lo que expresa la mentira de su
particularidad puede llegar a formular lo universal de su verdad (Lacan,

1984a:156-157).

En esta intervencién, que lleva por nombre Acerca de la causali-
dad psiquica, Jacques Lacan ubica a la palabra como “nudo de signi-
ficacién”, y estd muy claro que uno de los hilos que pueden aparecer
en ese “nudo” es la pasién. En la causalidad psiquica operan el estadio
del espejo, el narcisismo, los ideales y las identificaciones del sujeto,
Edipo, la familia, el deseo, los traumas, la pulsién de muerte. Inclu-
so el juego del carrete, del que hablaba Sigmund Freud (1995b) en
“Mas alld del principio del placer”, tiene su lugar en esa causalidad.
Por supuesto, la pasién no estd excluida de estos procesos, emerge
en ellos, se abre paso en cada uno, insiste, persiste con la potencia
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de su fuerza. Incluso podemos apreciar la servidumbre del humano
a sus pasiones. Esto queda demostrado cuando Lacan habla de “la
pasién por excelencia’, esa “pasién de ser un hombre”. La pasién del
alma a la que se refirié en esa ocasién y que denomina “pasién por
excelencia’, es el “narcisismo, que impone su estructura a todos sus
deseos, aun a los mds elevados” (Freud, 1995b:178). Como vemos,
las pasiones quedan aqui reconocidas y articuladas a la causalidad
psiquica, es claro que Descartes ocupé en aquel momento un lugar
relevante en la exposicién de Lacan. Baruch Spinoza se hard presente
en otros momentos de su ensefanza.

Segtin Elisabeth Roudinesco (2000), la Etica escrita por el filésofo
oriundo de Amsterdam ejercié una gran fascinacién en el adolescen-
te Lacan; al grado de colocar “en la pared de su cuarto”, marcando
“con flechas de colores” la direccién hacia dénde, segin él, se dirigia
ese escrito. La propia Roudinesco (2000) nos habla del papel que la
Etica volvié a tener en la tesis del psicoanalista francés, cuando recu-
pera la nocién de “discordancia”, de la proposicién rvir, de la parte
1r’ y la pone a trabajar en su concepcién de la locura. Roudinesco
habla en su momento de un spinozismo en Lacan que busca dar
cuenta del caso Aimée.

Parece que esa preferencia por Spinoza no se detuvo en aquel
momento, por ello, planteo dos preguntas: cuando Lacan hace un
recorrido por La ética del psicoandlisis, ;estd presente la Etica de Spi-
noza?; al sefialar ahi que Antigona es “arrastrada por una pasién” y
que él tratard de saber “de qué pasién se trata’, ;estd latiendo en su
corazén ese spinozismo del que hablaba Rodinesco? Las preguntas
se reproducen cuando el mismo Lacan se refiere a las tres pasiones
fundamentales en el Seminario 1, y establece articulaciones entre lo
real, lo simbdlico, lo imaginario, el amor y el odio. Amor y odio
representarian, igual que en nuestros filésofos, dos pasiones bdsicas.
Pero propone una tercera pasion: la ignorancia:

3 En la traduccién de la editorial Gredos que hemos revisado, se puede leer la palabra
“diferencia’ y no “discordancia”.
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El odio encuentra alli los objetos cotidianos con los que nutrirse. Pero,
serfa un error pensar que este odio estd ausente en las guerras, donde
algunos sujetos privilegiados se realizan plenamente. Tengan claro que
cuando hablo de amor y odio designo las vias de la realizacién del ser;
no la realizacién del ser, Gnicamente sus vias. Y sin embargo, cuando el
sujeto se compromete en la busqueda de la verdad como tal es porque
se sitda en la dimensién de la ignorancia; poco importa que lo sepa o
no. Es éste uno de los elementos que los analistas llaman readiness to
the transference, disposicion a la transferencia. Existe en el paciente una
disposicién a la transferencia, por el solo hecho de colocarse en la po-
sicién de confesarse en la palabra, y buscar su verdad hasta su extremo,
en el extremo que estd ahi, en el analista. Conviene también considerar
la ignorancia en el analista (Lacan, 1992:404).

Al subrayar la necesidad de considerar la pasién de la ignorancia
en el analista, se alude a que el analista no deberd guiar a un saber,
“sino hacia las vias de acceso al saber”. Se propone asi la “ignorancia
docta” para el analista.

Esa propuesta adquiere mds sentido cuando se refiere a Antigona,
la heroina tragica, como aquella que se interna en el Ate, en el extra-
vio, en la fatalidad y la calamidad:

Mis alld de esa Ate, no se puede pasar méds que un tiempo muy corto y
alli es donde quiere ir Antigona. No se trata de una expedicién enter-
necedora: tienen ustedes el testimonio por la misma boca de Antigona
acerca del punto al que llegé —literalmente no puede mds. Su vida no
vale la pena ser vivida: vive en la memoria del drama intolerable de aquel
de quien ha surgido esa cepa que acaba de terminar de anonadarse bajo
la figura de sus dos hermanos. Vive en el lugar de Creonte, sometida a su
ley, y esto es lo que ella no puede soportar (Lacan, 1995:315).

El deseo apasionado de Antigona estd marcado por una serie
de acontecimientos: el enfrentamiento de los hermanos Polinices y
Eteocles, el intento de invasién a Tebas y la apropiacién del trono
por un oportunista como Creonte. La pasién mortifera de los her-
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manos, la politica y la ley, todo esto afecté a la “heroina trdgica”,
quien no atiende la prohibicién de hacer ritos funebres a su her-
mano Polinices. Ella no quiere someterse a esa ley, que considera a
su hermano un traidor. Antigona ha de pagar con la propia vida su
trasgresion. Esos limites a los que llega conducida por su pasién, a
los que puede arribar cualquier ser humano, estdn descritos en gran
parte de la Etica de Spinoza.

Lacan se ha comprometido a la exploracién de esos limites de la
pasién, coloca a la docta ignorancia como la posibilidad de recono-
cer que el deseo se articula a otras pasiones. De ellas podrd dar cuenta
aquel que tenga disposicién a la transferencia, esa disposicién deberd
ser promovida y convocada por el analista, haciéndose presente en la
comunidad y mostrando su disponibilidad de escuchar.

El analista sabe que el sujeto sabe, pero que no quiere saber, reco-
noce que el sujeto estd atrapado en la pasién por la ignorancia. Una
ignorancia singular, propia del caso por caso, singularidad reivindicada
por el psicoanilisis, expuesta claramente por el filésofo excomulgado
del credo judio: “Ademds cada cual juzga segtin sus afectos, lo que es
bueno, lo que es malo, lo que es mejor y lo que es peor, se sigue que los
hombres pueden variar tanto por el juicio como por el afecto” (Spino-
za, 2015:145). Vemos aqui una concordancia con lo dicho por Lacan
en Variantes de la cura-tipo, donde senala claramente: “El fruto positi-
vo de la revelacién de la ignorancia es el no saber, que no es negacién
del saber, sino su forma mds elaborada”, pero antes habia sefalado: “Es
que también el psicoandlisis es una prictica subordinada por vocacién
a lo més particular del sujeto y cuando Freud pone en ello el acento
hasta el punto de decir que la ciencia analitica debe volver a ponerse
en tela de juicio en el andlisis de cada caso” (Lacan, 1984b:344-345).

Desde mi éptica, éstos son algunos rasgos de la docta ignorancia
que posibilitan, en el marco de la transferencia, la produccién de un
saber del inconsciente, perfectamente diferenciado del saber sobre el
inconsciente.* Esta ignorancia docta se empezé a gestar en Sigmund

4 La diferencia fue expuesta por Octave Mannoni (1979) en un texto cldsico
denominado E/ andlisis original. Fue editado como parte de su libro La otra escena. Claves de
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Freud, cuando presencié las experiencias de la Escuela de Nancy

conducidas por Hippolyte Bernheim:

Ya despierta la enferma, le exigié saber qué habia emprendido con ella
mientras crefa que él no estaba ahi. Respondid, asombrada, que nada
sabia, pero él no cedid, le asegurd que se acordaria de todo, le puso la
mano sobre la frente para que recordase, y hete ahi que al fin ella conté
todo lo que supuestamente no habia percibido en el estado sondmbulo
y de lo cual supuestamente nada sabria en el estado de vigilia (Breuer y

Freud, 1993:127).

La pasién por la ignorancia se manifestaba ya en el sujeto, Freud
la percibe y se sorprende de los rumbos por donde puede ser con-
ducida; esa pasién de la ignorancia que nos permite entender la
insistencia del padre del psicoandlisis en las ilusiones humanas, ya
que la verdad no es algo que se quiera saber, de ahi que nos acomo-
demos ficilmente a los juegos imaginarios. En las teorias sexuales
infantiles se expresa una paradoja entre saber y no saber, por un
lado encontramos esa pulsién de saber, que conduce a la investi-
gacion sexual infantil, y por otra parte nos topamos con el “fra-
caso tipico de la investigacién sexual”. Las intensas y apasionadas
interrogantes se encaminaron hacia “soluciones” imaginadas, que
parecen inttiles y detienen la propia investigacién. Sin embargo,
esas investigaciones son una muestra de la autonomia y del activo
devenir psiquico del nifio:

los esfuerzos del pequeno investigador resultan por lo general infruc-
tuosos y terminan en una renuncia que no rara vez deja como secuela
un deterioro permanente de la pulsién de saber. La investigacién sexual
de la primera infancia es siempre solitaria; implica un primer paso hacia
la orientacién auténoma en el mundo y establece un fuerte extrafa-

lo imaginario, Amorrortu Editores, Buenos Aires. Ademds, la relacién entre ambas modalidades
de saber fue problematizada por José Perrés (1988) en su libro £/ nacimiento del psicoandlisis.
Apuntes criticos para una delimitacion epistemoldgica, Plaza y Valdés, Universidad Auténoma
Metropolitana-Xochimilco, México.
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miento del nifo respecto de las personas de su contorno, que antes

habian gozado de su plena confianza (Freud, 1995a:179).

Se habla de fracaso en la medida en que no hay una relacién
directa entre los procesos bioldgicos y las teorias producidas por el
nifo. Pero a pesar de esos “grotescos errores” el nifilo muestra “gran
comprensién” de lo que sucede en procesos y comportamientos se-
xuales, se percata de la violencia que implica una relacién sexual
genital, o de lo que le sucede a la madre durante el embarazo. Opera
ahi una relacién saber-ignorancia a la que se le agregard el olvido y la
represién. Se olvida toda una gama de pasiones, asi como preguntas
y respuestas en las que se vio envuelto el nifio.

La noticia de que un hermano estd por venir, el descubrimiento
de la diferencia sexual, las prohibiciones y las demandas de los adul-
tos, colaboran para que aparezcan pasiones de diversa naturaleza en
la infancia. Los deseos de venganza, la crueldad, la envidia, el miedo,
el amor, el odio, y otras pasiones cobran una fuerza incontenible li-
gada a esa “actividad sexual perversa de la infancia” de la que después
poco se sabe. De los juicios, teorfas, imdgenes y de la angustia que
acompanaron a dicha actividad, tampoco se sabe mucho.

El dispositivo psicoanalitico es una posibilidad para explorar esa
relacién saber-ignorancia que hace nudo con el sintoma y el delirio.
Queda por ver si el analista puede comprometerse con la tempo-
ralidad de la escucha, de la comprensién, dando lugar a todo el
juego pasional en el que estd involucrado el sujeto y su préjimo,
manteniendo la neutralidad requerida. Juego pasional del que Des-
cartes y Spinoza dieron cuenta rigurosamente en los albores de la
modernidad.
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La pasion, un empuije a la pérdida

Daniel Gerber Weisenberg*

Resumen

El tema de las pasiones tiene un lugar central en el discurso del psicoand-
lisis. A lo largo de su obra, Freud lo abordd en su indagacién de la vida
amorosa y sus avatares. Amor y odio estdn presentes constantemente en
la vida de los sujetos y el creador del psicoandlisis no deja de trabajar su
relacién con la sexualidad y la muerte.

Una referencia fundamental para el andlisis de las pasiones para Freud
fueron diferentes textos literarios. La lectura de ellos le permitié una in-
dagacién detallada de su modo de presentarse y sus efectos. La literatura
ha tratado a las pasiones en las ficciones de infinidad de autores y aqui se
toman algunos relatos del escritor vienés Stefan Zweig que contienen una
importante ensefanza sobre ellas.

De la lectura de este autor, asi como de algunas referencias filoséficas
que pueden encontrarse en Aristdteles, Descartes, Pascal, Nietzsche y
Heidegger, la reflexién puede enriquecerse, para finalmente sefalar, como

lo hizo Lacan, el lugar de la ignorancia como esencial en las pasiones.

Palabras clave: Zweig, pasién, pérdida, deseo.

Abstract

Passions’ topic has a main place in the psychoanalysis speech. In Freud’s

work, it was addressed through his inquiry of love life and its avatars. Love
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and hate are constantly present in the life of subjects, and the psychoanaly-
sis creator doesn "t stop working their relationship with sexuality and death.

To Freud, a fundamental reference to the passions’ analysis were differ-
ent literary texts. Its reading, allowed him a detailed inquiry of its ways
to be present and its effects. Literature has approached passions trough
fictions of infinity of authors, and here are taken some narrations of the
viennese writer Stefan Zweig, which contain an important teaching about
that.

Besides reading this author, other philosophy references can be found
in Aristotle, Descartes, Pascal, Nietzsche, and Heidegger, the reflection
can be enriched in order to show, as Lacan did, the ignorance as essential

in passions.

Keywords: Zweig, passion, loss, desire.

Freud y la pasidn: entre el amor y el enamoramiento

El tema de las pasiones tiene un lugar central en el discurso psicoa-
nalitico. Freud las abordé en la vertiente de la vida amorosa y sus ava-
tares. En este contexto hace referencia al amor y al odio para sefialar
el caricter pasional de ambos. En 1907, en una sesién de la Sociedad
Psicoanalitica de Viena, plantea una idea que anuncia su metapsico-
logia: “Se sabe que todo acto de odio nace del erotismo. El amor des-
defado, en particular, hace posible esta transformacién” (Nunberg y
Federn, 1979:137). Es el anuncio de esa vuelta del amor en odio que
tendrd su formulacién tedrica afios después (Freud, 1979).

Unos afios mds tarde, en 1909, expresa un punto de vista mds
preciso que prefigura claramente lo que desarrolla en su Metapsico-
logia: “En el delirio de persecuciodn, la deformacién consiste en una
transformacién del afecto; lo que debié ser vivenciado anteriormen-
te como del amor es percibido desde el exterior como odio” (Nun-
berg y Federn, 1980). Esto que Freud sitda aqui como parte de un
estado delirante se comprobard como algo general, en esa inversién
posible del amor en odio.
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Posteriormente, también en una intervencién en la misma socie-
dad, dard un paso més: “El concepto de ambivalencia evoca varias
cosas: la transformacién de la actividad en pasividad (sadismo); la
ambivalencia propiamente dicha, es decir, la transformacién en lo
opuesto material, cuyo solo ejemplo parece ser la transformacién del
amor en odio” (Nunberg y Federn, 1980:89).

Para Freud el odio es primordial: la inquietud por la autoconser-
vacion es la razén por la que su sentido originario designa la relacién
con el mundo exterior, extranjero, frustrante. El exterior, el objeto y
el odio al comienzo son idénticos. El odio es primero y se encuentra
en las mociones transferenciales, mezcladas con amor, como lugar
donde odio y agresividad pueden expresarse.

Con la introduccién de la pulsién de muerte en 1920, las pul-
siones sexuales son asimiladas al Eros de los poetas, ese poder que
“lo cohesiona todo en el mundo” (Freud, 1979:88). Freud retne las
cuatro formas del amor para los antiguos griegos (physiké, el amor
entre miembros de la misma familia; xeniké, el amor a los huéspedes;
hetairiké, el amor entre amigos, y erotiké, a las personas del mismo o
diferente sexo) en una sola. De modo que en “Psicologia de las masas
y andlisis del yo” formula una definicién de gran claridad:

El nicleo de lo que designamos ‘amor’ lo forma, desde luego, lo que
comunmente llamamos asi y cantan los poetas, el amor cuya meta es
la unién sexual. Pero no apartamos de ello lo otro que participa de ese
mismo nombre: por un lado, el amor a si mismo, por el otro, el amor
filial y el amor a los hijos, la amistad y el amor a la humanidad; tam-
poco la consagracion a objetos concretos y a ideas abstractas (Freud,

1979:86).

Y agrega: “Podemos hacerlo justificadamente, pues la indagacién
psicoanalitica nos ha ensefiado que todas esas aspiraciones son la ex-
presién de las mismas mociones pulsionales que entre los sexos esfuer-
zan en el sentido de la unién sexual” (Freud, 1979:11).

Freud distingue también las diferentes tendencias que invitan a la
unién sexual de las que desvian o impiden su realizacién; es lo que
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revela el otro del amor que es su reverso: el odio. Pero antes, en “Tres
ensayos de teorfa sexual” (Freud, 1978:208), distingue dos registros
del primero: el del amor —Liebe— llamado “normal” en oposicién a la
pasién amorosa que se encuentra regularmente en el enamoramien-
to: Verliebbheit.

Para la teorizacién del amor “normal”, Freud apela al relato de
Aristéfanes en El banquete de Platén, el mito del andrégino que ex-
plica cémo cada individuo busca incansablemente reencontrar su
mitad “perdida” para recuperar su supuesta unidad primera. Pero
cuando se trata del enamoramiento, para sefalar el componente pa-
sional del amor como una locura transitoria, hablard de “sobreesti-
macién sexual” del objeto (Freud, 1979) o idealizacién. En este caso,
el objeto ha absorbido al yo, lo que podrd entenderse como el modo
mis radical de negar que, como dice Lacan, “la relacién sexual no
existe”. Algo, un significante del Otro, atrapa al sujeto enamorado;
un significante que vendria a colmar imaginariamente su falta por un
tiempo. Es lo que se expresa de forma coloquial como “flechazo”.
Literalmente, un significante del Otro “atraviesa” al sujeto para “en-
gancharlo” totalmente a éste.

Un tiempo fuera del tiempo

Una extraordinaria ilustracién literaria de lo anterior puede encon-
trarse en la novela Veinticuatro horas en la vida de una mujer, de
Stefan Zweig (2001). El relato comienza en una pensién de la Ri-
viera italiana, cuando una mujer, Henriette, se fuga con un hombre
joven abandonando a su marido y a sus hijos. Zweig describe a este
marido como un hombre:

mortalmente herido [en el que] se observaba un esfuerzo por repri-
mirse, un esfuerzo de sobrehumana tensién ante toda la gente que le
rodeaba, empujindose, para poder contemplarlo, y que luego fue ale-
jandose, presa de temor, de vergiienza, de turbacién. Con todo, con-
servé todavia fuerzas suficientes para pasar tambaledndose por delante
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de nosotros, aunque sin mirar a nadie, y para apagar la luz del salén de
lectura; después se oyd cémo su voluminoso cuerpo se desplomaba
pesadamente en un sillén, al tiempo que se percibié un sollozo salvaje,
brutal, la Gnica manera de llorar de un hombre que no habia llorado
nunca (Zweig, 2001:12).

Esa fuga resulté atin mds sorpresiva porque fue desencadenada
por un encuentro que sélo durd una hora y que habia “bastado para
que una mujer de unos treinta y tres afos, respetada por todos, se de-
cidiera a abandonar a su esposo y a sus hijas para seguir a un elegante
joven desconocido” (Zweig, 2001:17).

La pensién donde esto ocurre se encuentra intensamente conmo-
vida, segtin lo describe el narrador, alter ego del autor, quien afirma
que, en ese momento, una mujer inglesa madura lo interroga para
conocer su opinién sobre esa fuga, a lo que responde: “una mujer,
cualquiera que sea, puede lanzarse inocentemente a una aventura;
que hay acciones que una mujer juzgaria imposibles una hora antes
de cometerlas y de las cuales no cabe hacerla responsable” (Zweig,
2001:23). Y agregé: “no se precisa muy buena voluntad [...] para
descubrir en todo crimen una pasién y a causa de ella disculparlo”
(Zweig, 2001:27).

Estos comentarios crearon confianza en la mujer, quien relata un
episodio que vivié veinticuatro afos antes y que todavia en ese mo-
mento intentaba comprender:

De momento, quizd no acierte a explicarse que yo le cuente a usted, a
un extrafo, todas esas cosas; pero es que no pasa un dia ni apenas una
hora sin que deje de pensar en aquel hecho; puede usted creer a esta
mujer de edad avanzada cuando afirma que no hay cosa mds insoporta-
ble que pasar toda una vida obsesionada por un solo punto, por un solo
dia de su existencia. Porque todo lo que voy a contarle abarca solamen-
te un espacio de veinticuatro horas en una vida de sesenta y siete afios,
y con frecuencia me he dicho a mi misma, hasta volverme loca, cudn
poca importancia tiene, dentro de una larga existencia, el haber obrado
mal en una sola ocasién (Zweig, 2001:28).

101



Esta mujer, proveniente de la pequena nobleza inglesa, viuda des-
de muy joven de un caballero muy respetable, vivié en la completa
castidad después de la muerte de su esposo. Asi pasaron varios afios
y, cuando sus hijos llegaron a adultos, partié a visitar a una prima
en la Costa Azul de Francia para “ahuyentar aquel penoso vacio de
mi corazdén que no podia nutrirse sino de pequenos estimulos del
mundo exterior” (Zweig, 2001:36). Por esto mismo, agrega: “fui al
casino varias veces. Me complacia observar la fluctuacién inquieta de
la alegria o la consternacién en los rostros de los demds mientras mi
interior no era sino un espantoso desierto” (Zweig, 2001:39).

En el curso de la primera velada de libertad pasada en el casino,
velada que calificard después como “fatal”, observa las manos de un
hombre sentado en una mesa de juego. Es el tnico rasgo que va a
llamarle la atencién. Describe esas manos, todavia fascinada vein-
ticuatro afnos después, ora como garras de ave de presa, ora como
tomadas por la locura. En aquellos instantes, este trozo de cuerpo
que vive fragmentariamente su propia vida la inquieta, la enloquece,
y al mirar el rostro de ese hombre descubre que:

aquel rostro hablaba el mismo lenguaje desenfrenado, fantdsticamente
sobreexcitado, que las manos; posefa la misma tenacidad en su expre-
sién y la misma delicada y casi femenina belleza. Nunca habia visto
yo un rostro semejante, tan enajenado de si mismo y ofreciéndome la
oportunidad de contemplarlo a mi antojo, como una mdscara, como
una estatua desprovista de ojos; porque aquellas pupilas de poseso no
se movian un solo segundo ni hacia la derecha ni hacia la izquierda:
inmdviles, negras, bajo los parpados abiertos, semejaban inanimadas
bolas de vidrio en las cuales se reflejaba el brillo de aquella otra, de color
caoba, que locamente rodaba y saltaba entre las casillas de la ruleta [...]
Nunca, nunca habfa visto un rostro en el cual se reflejara tan abierta-
mente, tan impddicamente, la pasién (Zweig, 2001:41).

Cautivada por ese espectdculo, va a seguir paso a paso la locura

, -
de ese hombre mucho mis joven que ella, que pierde en el jue
go, que no puede sino perder y que prosigue inexorablemente su
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trayecto, su destino, hasta el momento en que describe de modo
patético a la vez que maravilloso el momento en que el jugador
ha perdido todo: “En aquel instante, las dos encogidas manos hi-
cieron un movimiento singular de espanto, se abalanzaron como
para hacer presa en algo inexistente y volvieron a abatirse exangiies
sobre la mesa” (Zweig, 2001:59). La mujer, temblorosa, sacudida
por el horror, seguird a ese hombre fulminado por la pasién hasta el
jardin donde, escondida en un quiosco para musicos, lo mira hun-
dirse, diluirse. Entonces lo llama, lo atrae hacia ella sintiéndose sin
ninguna voluntad, como si no fuera ella quien actuaba e incluso,
si en algiin momento estuvo decidida a abandonar a su suerte a lo
que llamaba un “paquete de miseria”, no podia sustraerse a él. Asi,
en sus palabras, con el riesgo de verse como una vulgar prostituta,
llevard a ese “muerto viviente” que no era mds que un “cascarén’,
un “trapo”, al hotel donde ¢él se alojaba. Por primera vez en su vida
hard lo que sentia impensable: acompanar a un hombre a una ha-
bitacién desconocida, a un extranjero que nada queria de ella y que
nada podia darle tampoco. Esa noche, en esa habitacién, se hard
su amante:

Y aquella noche estuvo tan llena de lucha y de palabras, de pasién y de
célera, de odio y de ldgrimas, de promesas y de embriaguez, que pareci6
haber durado mil afios. Hundidos en el abismo, dando tumbos, el uno
deseando locamente la muerte, el otro absolutamente ajeno a lo que
habia de acontecer, salimos ambos de aquel mortal tumulto transfor-
mados, con otros sentidos y otros sentimientos (Zweig, 2001:70).

A la manana siguiente, al despertar, lo ve acostado al lado de ella
y tiene miedo. Se viste y no quiere que ¢l se despierte y verlo a los
ojos; le aterra que él sea testigo, acusador, complice de una pasién
nacida de una pasién. Pero ese hombre, hombre-nifio, se despierta;
quiere retenerla y ella se suelta. Sin embargo, le da cita en la puerta
del casino al mediodia y regresa al hotel para recordar, en medio de
un largo debate interior, esa noche extrana: su ebriedad, su locura
demoniaca, su extravio, su sensacién de estar al borde del abismo.
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Finalmente, todas sus dudas van al encuentro de ese hombre a
quien se ha decidido a salvar, y en el curso de un largo recorrido
a través de la campifia provenzal, su ahora amante le cuenta su his-
toria de jugador: cémo fue arrastrado —después de haber aprobado
brillantemente sus exdmenes— a seguir a su tio a una sala de juegos,
cémo fue completamente atrapado por esa pasién que lo llevé a per-
der todo, hasta llegar a robar a su propia madrina, una cruz muy
preciosa, y después huir de ciudad en ciudad tratando de escapar de su
destino. En el fondo, le dijo, habia sido confrontado al hecho de
que la palabra imposible habia perdido para él todo su sentido.

Mientras escuchaba el relato, ella pensaba: “Si el dia antes al-
guien me hubiese dicho a mi, una sefiora sin tacha y que exigia
en su trato la maxima seriedad, que iba a sentarme a la mesa en
compaiia de un joven desconocido, apenas mayor que mis propios
hijos y que habia robado unas joyas, lo hubiese tomado por un
loco” (Zweig, 2001:33). Asi, mientras ¢l le habla de su pasién por el
juego, ella es devorada por la pasion por este hombre al que quiere
salvar a pesar de él.

En el transcurso de la conversacién y ante la insistencia de ella, él
acepta ir a una iglesia juntos y hacer los juramentos mds solemnes.
Arrodillado ante la estatua de la virgen va a jurar no volver a tocar una
carta de juego. Ella le cree y le da suficiente dinero para desempenar
las joyas que pertenecian a su familia y comprar un boleto de tren
para regresar con ellos. Por su parte ella volverd al hotel para preparar
su equipaje y se reunird con €l en la estacién. Al llegar no lo ve, lo
espera con impaciencia, pero él no llega y asi verd finalmente partir el
tren sin que ¢l haya arribado. Desolada, deambulard como miserable
por Montecarlo, que le parece una ciudad desierta y siniestra. Casi sin
proponérselo regresa finalmente al “escenario del crimen”, al casino,
entra y sus ojos son atraidos por las manos maravillosas, locas, aluci-
nantes de ese hombre que era adn su pasion. Aturdida, se acerca a él
para hacerle mil reproches. El joven reacciona con furor, le grita que
desde su aparicién en el casino es la causa de sus pérdidas. Se burla de
ella, es hiriente, feroz, la ridiculiza. Ella huye horrorizada, toma sus
maletas y emprende inmediatamente el regreso a Inglaterra.
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De vuelta en su casa apenas se atreve a besar a su hijo y se acuesta
a dormir. Duerme largo tiempo. Quiere olvidar que habia creido en
la posibilidad del amor redentor para ella, para él. Se duerme en el
suefio de la muerte porque fue devastada por la pasién, la pasién de
ese jugador, de ese hombre que podia poner tanto furor en la reli-
giosidad o el reconocimiento como en el juego. Devastada también
por su propia pasion se pregunta como es que no muere. Sobrevivirg,
para enterarse de que, algunos meses después de esos acontecimien-
tos, ese hombre se suicid6. La noticia la deja indiferente porque,
pensaba, desde ese momento ella podia dejar de quedar fijada a esas
veinticuatro horas que le habian hecho vivir un flechazo del que asi
podria salir. No fue asi, esas veinticuatro horas la marcaron indele-
blemente para el resto de su vida.

Efectivamente, todo se desarroll6 en sélo veinticuatro horas, in-
cluidas la desesperacidn, la locura, la destruccién, el pisoteo de los em-
blemas y los ideales que, surgidos en el tiempo efimero de una mirada,
se habian revelado huecos. Veinticuatro horas que son la ilustracién de
que la pasién dura el tiempo de un parpadeo porque, mientras dura,
no hay parpadeo. La pasién no parpadea, es una mirada fija, estupe-
facta. El apasionado vive en un tiempo suspendido donde sélo lo que
hace signo para alimentar su pasién cuenta, nada ms.

El tiempo de la pasién es un tiempo fuera del tiempo, una ins-
tantaneidad suspendida, fuera de la duracién porque supone una
simbolizacién, una articulacién significante que hace el tiempo. En
la pasién hay una modalidad de relacién con el tiempo que ex-
cluye la sucesién temporal y, de este modo, s6lo dos desenlaces son
posibles: la pasién deviene amor o devoracién, en este tltimo caso,
autodestruccién o destruccién.

Algo destaca el relato de Zweig cuando describe la fascinacién de
la protagonista por las manos de un hombre cautivo de la pasién del
juego:

En aquel momento vi dos manos —crea que me sobresalté—, la dere-

cha y la izquierda, como nunca habia visto; dos manos convulsas que,
como animales furiosos, se acometian una a otra, dindose zarpazos
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y luchando entre si de tal modo que las articulaciones de los dedos
crujfan con el ruido seco de una nuez cascada. Eran manos de singular
belleza, extraordinariamente largas y estrechas, aunque al mismo tiem-
po provistas de s6lida musculatura, muy blancas, con las unas palidas
y las puntas de los dedos finamente redondeadas. Yo las hubiese con-
templado toda la noche —me sentia maravillada por aquellas manos
extraordinarias, Ginicas—, pero lo que especialmente me impresioné fue
aquel frenesi, aquella expresién locamente apasionada y aquella mane-
ra de luchar una con otra. Enseguida adiviné que me hallaba ante un
hombre abrumado que contenia todo su sufrimiento con las puntas de
los dedos para no dejarse aniquilar por él (Zweig, 2001:117).

Un sujeto arrebatado que va hacia su pérdida

El relato de Zweig revela también en qué medida tanto quien vive
la pasién como aquellos que lo rodean desconocen los resortes in-
timos del drama en el 