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Originariamente el titulo pensado para la presente tesis era “El padre
en el “Exodo”. Un estudio psicoanalitico”. El libro “Exodo”, el segundo de
los cinco que conforman la Torah, lleva este nombre a partir de la traduccion
al latin de la llamada “Biblia de los setenta”. En la Torah, en su version
hebrea, el titulo con el que aparece este libro es el de “Shemot” (Mnw) cuya
traduccion literal es “nombres”.

En este libro del Pentateuco, en su esencia, se construye el hito
fundacional del pueblo judio como nacion, marcada por una serie de sucesos entre
los que se destacan distintos acontecimientos. La didspora de los hebreos y su
sometimiento, los milagros que permiten la salida de los hebreos de la esclavitud a
las que los sometia el faradn y su ejército, las diez plagas, la partida de Egipto, la
“designacién” como pueblo elegido y la consiguiente entrega de las “Tablas de la
ley”, asi como la llamativa “labilidad” del pueblo en lo que respecta a su fe en el
largo camino a la tierra prometida de leche y miel, y, lo mas importante, la figura
de Moisés, es decir, el padre del pueblo judio. Precisamente, la eleccion de este
tema se fundd en el profundo interés que me surgié de abordar la cuestiéon del
padre en ese libro biblico porque alli esta tematica es riquisima. Alli hallamos
“distintos” padres. Por ejemplo, en un momento Moisés es un padre atribulado,
dubitativo, preocupado y en otro momento es el padre “duro” que termina
imponiendose y que cumple un papel destacado en una de las obras mas
importantes de Sigmund Freud. Sin embargo, me encontré con la dificultad que
implica desarrollar una temética tan amplia como esta. Gracias a las sugerencias,

indicaciones y lineamientos propuestos por el director de tesis y por los distintos
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docentes de la maestria hice un recorte ajustindome a los contenidos tedricos que
fueron desarrollados en los distintos seminarios curriculares, como asi también en
los contenidos metodoldgicos trabajados en los talleres de tesis. Todos estos
aportes fueron determinantes en mi formacién dentro del marco de la maestria.
Este recorte, lejos de empobrecer la temdtica trabajada, sirvié para focalizar mi
interés por el tema y posibilitd un importante beneficio en relacion a la produccién
de la tesis. En efecto, las tematicas que me movilizaron se hacen presentes en esta
tesis. Las cuestiones referidas al padre, al Exodo y, por qué no, a Freud y al
judaismo (que son temas que me identifican) aparecen reflejadas en las lecturas de
“El Moisés de Miguel Angel”, en “Moisés y la religion monoteista” asi como
también en la vasta bibliografia trabajada a lo largo de la tesis, pero, con la
modificacién del titulo ya planteada, esta tesis gana en precision y en la
adecuacion entre el titulo y lo que se desarrollara en los siguientes capitulos.
Desde este lugar, y como decia antes, el camino que he ido tomando y por
el que fui alentado por los docentes que corrigieron (en el sentido de subsanar los
errores, pero fundamentalmente en el sentido de transformar para reorganizar) los
trabajos presentados a los fines de aprobar los respectivos seminarios, significé un
cierto “éxodo” del tema pasando a ser “El padre. Un estudio psicoanalitico”. En
base a esto el desarrollo de mi tesis se concentrd en el estudio del padre en la
teoria psicoanalitica (donde la referencia a Moisés es ineludible), al éxodo que se
produjo al interior del movimiento psicoanalitico y de otro éxodo mas. Me refiero
al nuevo camino que toma Jacques Lacan en su conceptualizacion del padre

diferenciandose de la concepcion freudiana.
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Aproximadamente a mediados de la década de 1930, hacia el final de
sus dias, Freud continda plantedndose la pregunta: ;Qué es un padre?
Pregunta que ha intentado responder forjando distintos conceptos tedricos.
Esbocemos tres de esas respuestas

En primer lugar, el concepto que construye con el Edipo, al que le da
estatuto de complejo, entendiendo a este en el sentido de aquellas
representaciones total o parcialmente inconscientes desde las que se organiza
la personalidad del sujeto y desde la cual se orientan sus acciones. En un
segundo momento, la formulacién que propone en 1912 en Tétem y tabu,
donde se presenta, a través del mito del padre de la horda primitiva, a un
padre gozador, que tras su muerte (infligida por sus propios hijos), y solo de
esta forma, se constituye en posibilitador de un nuevo orden social, en el que
los hijos se ven obligados a una renuncia fundamental, abandonan el objetivo
perseguido, que es el de obtener aquello por lo que han matado al padre, el
acceso a todas las mujeres. Solamente por intermedio de este padre otrora
gozador y ahora muerto consienten los hijos mediante el establecimiento de
un pacto entre ellos a una regulacion posible del goce.

Es con su texto titulado “Moisés y la religion monoteista”, de 1939,
donde Freud nos presenta una tercera respuesta en torno a la cuestion de ;qué
es un Padre? orientada hacia la funcién y alcance de la figura del padre
muerto. En 1960, en su escrito “Subversion del sujeto y dialéctica del deseo
en el inconsciente freudiano” Lacan plantea que no se trata de la bisqueda de
ninguna “verdad dltima”, que la dilucidacién que interesa al Psicoandlisis no

estd emparentada con ninguna religion, ni a favor ni en contra suya, se trata
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del mito del padre muerto, de la figura de Moisés en tanto nos brinda luz

acerca del significante de la falta del Otro.

Antes de anticipar el modo como organicé el desarrollo de la tesis,
deseo ubicar un comentario — sintesis del “Moisés y la religion monoteista”.

Sabemos que fue escrito por Freud en dos tiempos. Los dos primeros
capitulos los escribi6é y publicd viviendo atin en Viena en el afio 1937, el
tercero y mas extenso, en el que despliega un desarrollo profuso del tema,
estd precedido por dos prélogos en los que se nos advierte de las ya viejas
intenciones y temores de publicar esta parte de su trabajo. El primero de ellos
estd fechado en Viena, “...antes de marzo de 1938...”, el segundo unos meses
después, en su exilio en Londres, en junio de ese mismo afio.

Sus temores eran fundados teniendo en cuenta el entorno en el que se
planteaba el tema de su estudio dado que refiere a peculiaridades del pueblo
judio: ;como se conformé este pueblo? ;por qué caminos estos hombres
convinieron en someterse a un dios unico, abandonando la “comodidad” que
representaba el politeismo, inaugurando el camino hacia la gran extension de
la religion de un Dios — Padre?, ;quién era Moisés y como un solo hombre
pudo influir tan drasticamente en el destino de la civilizacién?

En su texto Freud expone, desarrolla y sustenta la hipdtesis del origen
egipcio de Moisés, asi como sus consecuencias en cuanto a la fundacién y
legislacion de la religion judia.

Muy al contrario de lo que sefala abiertamente la historia, Freud
sostiene que Moisés no habria nacido del pueblo judio. Diferentes caminos le

llevan a concluir tal cosa. Por una parte, el propio nombre no se puede
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rastrear dentro de la etimologia hebrea, si, en cambio dentro de la egipcia,
donde Moisés corresponde a la palabra: mose, que puede traducirse como
nifio. Esta palabra se encuentra ademis como particula componente del
nombre de reyes egipcios. El andlisis de la leyenda que narra la vida de
Moisés, su nacimiento, crianza y retorno al pueblo de sus supuestos origenes,
no concuerda con los cdnones de la leyenda tipo, en la que el héroe nace en
una familia noble y grandiosa, debe crecer en el seno de una familia humilde
para después de muchas penurias volver triunfante a la primera, no se ajusta a
la estructura de la novela familiar del neurdtico.

Siendo Moisés hijo destacado del gran imperio egipcio y no pudiendo
tener como pretexto el empuje de volver a sus origenes ;qué le lleva a
ponerse enfrente del humilde pueblo judio? La hipdtesis freudiana es la
siguiente: Moisés habria ocupado un alto cargo politico — religioso en una
época en que se desarrolla, paralelamente a los multiples cultos egipcios, una
particular religion de la cual é] mismo era uno de sus adeptos. Esta religion,
al contrario de las demds, pujaba por adorar a un solo dios de caracter
universal, o por lo menos tan grandioso como el gran imperio. Tal dios fue
llamado Aton que encontraba su representacion en el Sol y exigia, ademas de
ser reconocido como el dnico, renunciar a cualquier tipo de ceremonia de
cardcter magico y ritual. A medida que cobraba fuerza la idea de un dios
unico, crecia, en la misma medida, la intolerancia hacia otras religiones y
otros dioses, por lo que a la muerte del farabn Akhenaton que sostenia y
proclamaba esta idea monoteista, la misma fue reprimida y sus rastros

borrados de las piedras.
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Moisés, seguidor de la religion del dios solar, buscé un nuevo
horizonte donde poder desplegar sin temores su culto encontrdndolo en una
tribu semita que por entonces habitaba Egipto. Eligiéndoles como su pueblo
se puso a la tarea de formar un nuevo imperio en el que encontraran lugar los
preceptos y doctrinas de la religion de Aton, para lo cual deberian alejarse de
Egipto, buscando nuevas tierras donde crecer y expandirse, origindndose de
esta manera el éxodo desde Egipto hacia la “tierra prometida”.

Pero ocurri6 también que, para este nuevo pueblo, las renuncias
exigidas por el gran dios universal, transmitidas y sostenidas por Moisés
resultaron extremas, imposibles de asumir. Se trataba de un dios privador que
negaba a su pueblo hasta de su propio nombre, le prohibia el uso de cualquier
significante que lo pudiese nombrar o representar imaginariamente, asi fue
como el pueblo elegido y liberado se rebeld contra su dios y contra su
representante dandole muerte.

De esta manera, sefiala Freud, se actualiza el asesinato primigenio del
padre. En la figura de Moisés se ha vuelto a asesinar al padre, y aunque esta
vez no se trataba de un padre todo goce, era un padre extremadamente
exigente, prohibidor, que dejaba caer sobre su pueblo el aplastante peso de
sus leyes.

En este segundo tiempo, el asesinato del padre no da paso a un pacto
entre hermanos, el hecho por si mismo no resulta regulador, no provoca esos
efectos, por lo menos no inmediatamente. Al contrario de lo que sucede con
el padre de Toétem y tabd, en donde los hijos se reinen en torno a la
ceremonia ritual en la que matan y devoran al animal sagrado,

conmemorando el acto homicida, pero sobre todo recordando y actualizando
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el pacto establecido. El pueblo judio en cambio se conduce ante este acto
como ante un trauma, tal como el yo lo haria frente una idea insoportable,
pretende ignorarla, no saber nada de ella, borrarla de la conciencia,
reprimirla.

Asumiendo el olvido como medida defensiva ante el horror del acto,
adoptan un nuevo dios con caracteristicas opuestas al dios de Moisés, Jahve
un dios volcanico y violento que no exige rotundamente la renuncia pulsional
a la que hasta entonces estaban sometidos.

Freud nos indica que, asi como ocurre en el desarrollo de una neurosis
la solucion encontrada bajo la forma de la represién da paso a un tiempo de
supuesta calma en el que aparentemente esti solucionado el conflicto. Pero la
represion no es la forclusion y lo sucedido sigue vivo y presente por una
parte bajo la forma de lo que llama la tradicién y por otra como una lucha
entre lo reprimido y la conciencia. Las ideas reprimidas luchan por emerger,
los rastros del asesinato del representante de Dios y su repudio se hacen
presentes y cada vez con mayor fuerza. Como soluciéon de compromiso, ante
el retorno amenazante de la figura del representante del padre asesinado, se
fusionan los dos dioses y se establece un nuevo pacto con el dios-padre a
partir del cual el pueblo judio se somete a los designios y leyes del Dios
Universal transmitidos por Moisés.

Sometidos a un padre que, aunque muerto, 0 mas precisamente porque
lo estd, hace valer sus leyes ante los hombres. Se instaura asi,
definitivamente, la religién judia.

Sin embargo, Freud, da un paso més en su investigacion acerca de los

avatares del monoteismo, pues a su parecer la solucién adoptada por el
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pueblo judio no fue suficiente para tramitar y poner fin al sentimiento de
culpa originado por el parricidio y su actualizacion en la persona de Moisés.
Se hizo necesario un tercer movimiento.

En este ultimo movimiento aparece de nuevo una figura redentora,
liberadora, solo que esta vez no se trata de un representante del Padre, se
trata de un hijo, el Hijo del Padre que pagard en representacion de todos los

hijos el crimen cometido contra el padre. Es asi como tal innovacidén

religiosa, dice Freud, “...destinada a la reconciliacion con el Padre — Dios
concluyo con su destronamiento y eliminacion...” (Freud, S.; 1939 (1991)
Pag. 84).

Tenemos pues una tercera version del padre, en la que se hacen
efectivos tres tiempos.

A un primer tiempo de imposicién de su ley que conduce a su
asesinato, le sigue un tiempo en el que se impone el olvido, la represién. La
vuelta de lo reprimido exige una solucion, que se trata de la restitucién de la
figura asesinada del padre, alli el tercer tiempo, se mantiene el padre muerto

sustituyéndolo por su hijo.

Concluido el comentario, adelanto que el desarrollo de la tesis se
basard en tres partes bien definidas, pero articuladas intimamente entre si.

En la primera haremos algunas consideraciones acerca del tema ‘el
padre en psicoandlisis”, cuestion central en la teoria y en la clinica
psicoanalitica, la cual, a pesar de haber sido muy investigada, no se ha

agotado aun (y no creo que esto alguna vez suceda).
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Esta parte se forma con tres capitulos que se irdn engarzando
produciendo una cadena que, lejos de cerrarse, nos deslizardn hacia el tema
siguiente.

El primer capitulo, titulado “La funcion del padre en Psicoandlisis”
sera la plataforma donde desarrollaremos al padre como funcidn,
diferenciandola de la “cuestion bioldgica” del genitor y marcando la distancia
teorica entre Freud y Lacan. Efectivamente, Freud plantea al padre como
separador de la diada madre — hijo desde el complejo de Edipo, y Lacan, sin
desconocer esto, avanza y dice que la funcion del padre se piensa a partir de
lo que deriva del Nombre — del — Padre como producto de la metafora
paterna, la cual permite diferenciar entre padre como genitor y Nombre.

El recorrido recién presentado nos llevard, en el segundo capitulo
cuyo titulo es “De la naturaleza a la cultura o el significante del Nombre —
del — Padre y el lenguaje.”, a pensar al sujeto como determinado por el
inconsciente y efectuado por el lenguaje; en este punto serd necesario tratar
la relacién sujeto — cultura. En este sentido retomaremos los avances que
Claude Lévi — Strauss realizé con respecto a la dicotomia entre naturaleza y
cultura (al menos sobre la teoria propuesta por Jean Jacques Rousseau) al
plantear que si todos los hombres participan en una cultura, ésta es su Unica
naturaleza porque la cultura se organiza en torno a una ley universal: la ley
de prohibicién del incesto, la cual marca cabalmente la diferencia y la
relacion entre lo natural y lo cultural y cuyo origen lo encontramos, en la
teoria freudiana, en el mito del banquete totémico.

En el tercer capitulo, “Padre Real — Padre Imaginario — Padre

Simbdélico”, tomando como base el planteo que hace Jacques Lacan en la
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clase del 15/01/1958, trabajaremos algunas consecuencias de la hipdtesis de
que el padre no es un objeto que se define s6lo en lo real, sino que es una
metafora. En un principio, en la diada madre — hijo, el nifio aparece como
aquel objeto que colma el deseo de la madre, identificado como Falo sin
posibilidad, para el padre real, de aspirar a asumir su funcién simbdlica. El
padre real tendrd gradualmente mayor presencia en la medida en que tenga
cada vez mayor consistencia frente al deseo de la madre pasando a ser
percibido como padre imaginario. Con las tres formas de investidura (como
privador, interdictor y frustrador) se posibilitara el paso a padre simbdlico.

La segunda parte, cuyo titulo es “Del padre de la horda a Moisés”
serd un recorrido que nos llevard a través de las distintas construcciones
miticas de las que se fue valiendo Freud para cimentar su teoria sobre el
padre, desde Edipo a Moisés pasando por el padre de la horda primordial y
culminando con un desarrollo de los dos textos en los que el padre del
psicoandlisis toma como figura central a Moisés; “El Moisés de Miguel
Angel” y “Moisés y la religion monoteista”. Este recorrido lo haremos
pasando por cuatro “estaciones” o capitulos, basdndonos en estos textos y
otros en los que se trabajan las tematicas antes mencionadas como asi
también en los aportes de otros pensadores, fundamentalmente lo propuesto
por Jacques Lacan.

En el primer capitulo de ésta segunda parte de la tesis avanzaremos
sobre el mito del Edipo, tomandolo desde el planteo de la clase del 11/03/70

(X3

donde Jacques Lacan dice sobre este mito que “...se trata de algo muy
distinto de saber si se va o no a follar uno su mamd.”. En la misma clase se

pregunta acerca de ;qué es un mito? La respuesta que propone es que un mito
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es un ‘“contenido manifiesto” que al ser “puesto a prueba” no es tan
manifiesto como parece, sino que es inconsciente. Avanzaremos en la
proposicion lacaniana del Edipo como mito freudiano. Siguiendo con estos
lineamientos tedricos propuestos por Lacan, el desarrollo del Edipo encuentra
su fundamentacién en el hecho de que, en el mismo, la castracion juega un
papel determinante como elemento nodal entre la constitucidn subjetiva y el
eje de interseccion con la cultura.

La segunda “estacion” de esta segunda parte lleva por titulo “El padre
de la horda o el inicio de la cultura” y en la misma retomaremos lo
propuesto en el capitulo 2 donde planteamos que la cultura se funda (como
fundamento, como momento fundacional y a la vez como punto de sostén) en
la prohibicion del incesto. Freud aborda la mencionada prohibicién
basandose en el mito de la horda primitiva y del asesinato del macho
dominante en el texto “Totem y tabu” de 1912.

En el capitulo nimero seis de la tesis y tercero de la segunda parte que
lleva por titulo “Del padre de la horda a Moisés”, intentaremos desarrollar la
correlacidon que Freud sefiala entre sus escritos “Totem y tabu” y “Moisés y la
religion monoteista”. El pilar que establecemos para sostener esta hipdtesis
descansa, entre muchos otros, en dos cartas escritas por Freud. Una a Arnold
Zweig, de septiembre de 1934, donde hace patente este correlato y otra a Lou
Andreas — Salomé del 6 de enero de 1935, en la cual él mismo resumié el
contenido de su libro, concluyendo con las siguientes palabras: “Las
religiones deben su poder coactivo al retorno de lo reprimido, son
reminiscencias de procesos arcaicos desaparecidos, sumamente efectivos en

la historia de la humanidad. Ya he dicho esto en Totem y tabu”.
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En el capitulo “Freud y sus dos Moisés” el trabajo que se realiza es el
de una relectura de los textos “El Moisés de Miguel Angel” y “Moisés y la
religion monoteista”. En el segundo texto, Freud retoma y reelabora
cuestiones que ya han aparecido en el primero de los escritos mencionados.
Tal articulacion la encontramos, por ejemplo, en el concepto de la
Verleugnung o desmentido (aunque este concepto no haya sido asi definido en el
texto en el que Freud analiza a la escultura de Miguel Angel), a la vez que
haremos especial hincapié en el paralelismo que presentan los dos momentos
(1914 y 1939) para el Psicoandlisis y para el judaismo.

En la tercera parte de la tesis, cuyo titulo es “Algunas consideraciones
acerca del padre del psicoandlisis” centraremos el desarrollo en la biografia
de Freud. Distintos momentos, situaciones vividas, historias familiares,
etcétera; contribuyeron y marcaron a Freud de manera tal que sus desarrollos
tedricos se muestran como “consecuencias légicas” de esas vivencias Esta
tercera parte se divide en tres capitulos.

El primer capitulo de esta tercera parte se titula “Jakob Freud y
Sigmund Freud. Padre e hijo. Un lazo especial’. Sostenemos la hipotesis de
que el hecho de que Sigmund Freud fuera judio, lo llevé a desarrollar ciertas
tematicas de las que dificilmente se hubiera ocupado de no haberlo sido.
Entendemos que su pertenencia al pueblo judio significé para él atravesar
distintos momentos que lo marcaron y fueron determinantes en su produccion
teérica. Recordemos que Freud comienza “Moisés y la religion monoteista”
diciendo: “Quitarle a un pueblo el hombre a quien honra como al mds grande de
sus hijos no es algo que se emprenda con gusto o a la ligera, y menos todavia si

uno mismo pertenece a ese pueblo. Mas ninguna ejecutoria podrd movernos a
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relegar la verdad en beneficio de unos presuntos intereses nacionales, tanto
menos cuando del esclarecimiento de un estado de cosas se pueda esperar
ganancia para nuestra inteleccion” (Freud, S.; 1939 (1991). Pag. 7). Nuestra
intencion es hacer algunas consideraciones acerca del lazo de Freud con su
padre (lazo cuyas marcas se detectan permanentemente en su obra), de la
implicancia de su judaismo en su produccidn cientifica y en la escritura del
Moisés

El capitulo nimero nueve de la tesis lleva por titulo “Sigmund Freud y
su “hijo” el psicoandlisis”. Tanto “El Moisés de Miguel Angel”, como
“Moisés y la religion monoteista”, fueron escritos en momentos cruciales de
la historia del Psicoandlisis. El primero, en 1913 en momentos en que la
disputa con Carl Jung desembocé en un “éxodo” dentro del campo
psicoanalitico que, si bien no fue el primero, si fue el mas importante, por lo
menos en lo que respecta a las expectativas que Freud habia depositado en el
discipulo suizo; y el segundo en el momento mas negro de la historia de la
humanidad y en especial de la del pueblo judio, a saber, los momentos en los
que el nazismo se encontraba en su apogeo. La discusién de si el
psicoandlisis era 0 no una ciencia judia acarrearia consecuencias que serian
definitivas tanto en la teoria como en la clinica psicoanaliticas. La historia
del psicoandlisis y la personal de Freud muestran su permanente
preocupacioén por la transmisiéon y supervivencia de su obra, preocupacion
que intentaremos patentizar en este capitulo.

La ultima estacion de esta tercera parte, que servira de plataforma
desde la que nos lanzaremos a las conclusiones estd intitulada “Sigmund

Freud y Moisés”. Es muy conocida la admiraciéon de Freud hacia la figura del
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profeta que habia sacado a su pueblo del letargo, imponiéndole leyes,
sefialdndole la tierra prometida y promulgando los principios de una nueva
espiritualidad. Ante el ascenso del antisemitismo, se pregunté una vez mas
como el judio se habia convertido en judio, y por qué se habia atraido un odio
eterno. Pronto encontrd un estilo y concibi6 un proyecto: escribir una “novela
historica”. Al querer demostrar que Moisés habia sido un egipcio, Freud no
deseaba desposeer simbdlicamente al pueblo judio de su acontecimiento
fundador (la salida de Egipto y el don de la Torah en el Sinai), ni chocar con
el catolicismo austriaco, que protegia a los judios del nazismo
(Efectivamente, en el momento en el que el régimen hitleriano comenzaba a
perseguir a los judios, la posicion de la Iglesia de ese pais era claramente
favorable a brindar proteccién y apoyo a los perseguidos; aunque los vientos
proteccionistas de la Iglesia van a virar con la anexi6én de Austria a la
Alemania de Hitler en mayo de 1938. Posteriormente a esa fecha, la Iglesia
austriaca, dirigida por el Arzobispo de la ciudad de Viena, el Cardenal
Theodor Innitzer, hizo un giro de ciento ochenta grados apoyando la invasion
y ordenando izar la bandera nazi en todas las iglesias). Intentaremos
desarrollar la “compleja ligazén” o identificacion que Sigmund Freud

aparenta tener con Moisés, aunque €l no lo haya expresado de esta manera.

pag. 19



Metodologia:

“No he sido psicoterapeuta siempre, sino que me
he educado, como otros neuropatologos, en
diagnosticos locales y electroprognosis, y por eso a mi
mismo me resulta singular que los historiales clinicos
por mi escritos se lean como unas novelas breves, y de
ellos esté ausente, por ast decir, el sello de seriedad que
lleva estampado lo cientifico. Por eso me tengo que
consolar diciendo que la responsable de ese resultado
es la naturaleza misma del asunto, mds que alguna
predileccion mia...” Sigmund Freud. (Breuer, J y Freud,
S.; 1893 — 1895 (1990). Pag. 174)

La metodologia de trabajo que utilizamos para el desarrollo de esta
tesis es continuaciéon de la que aplicamos desde hace méas de diez afios en las
distintas investigaciones en las que participamos dentro del marco del
“Programa de investigaciones psicoanaliticas”. Esta metodologia ha sido
aprobada en cada una de las instancias de evaluaciéon en las que ha sido
presentada y se denomina “Metodologia de analisis tedrico — critico”. Se
sustenta en algunas premisas y opera con dos procedimientos, que
describimos a continuacion. Premisas metodologicas, tienen que ver con las
hipétesis o supuestos con los que nos apoyaremos y a partir de las cuales
trabajaremos. Los procedimientos metodologicos se caracterizan por la
«construccion» y la -deconstruccion- de significaciones. Construccion y
deconstruccion son procedimientos solidarios al recorrido de continuidades
y discontinuidades en el trabajo de produccion de conocimiento... (Gentile,
A.; 2003b). En este sentido, abordaremos este recorrido tomando
correlatividades (por ejemplo, en lo que se refiere al asesinato de Moisés) y

diferencias. (por ejemplo, el mecanismo del desmentido o las diferencias
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existentes entre la horda y los semitas fundamentadas en la existencia o no de
una cultura)

En cuanto al estilo de escritura de la tesis, intentamos el Ensayo
porque, parafraseando a Kuri, consideramos que el modo de transmisidon en
psicoandlisis solamente es posible bajo esta modalidad, siempre y cuando
exista la necesidad de transmitir, o lo que es lo mismo, hablar desde la
posicion de un sujeto que se divide y entendemos que este objetivo solo
puede ser alcanzado por medio de esta practica de escritura.

En esta practica, propiciada por la Maestria en Psicoandlisis, el escrito
se empapa de subjetividad, el autor se hace presente en el mismo porque
experimenta la necesidad de comunicar algo, y con este sencillo acto lo hace
més suyo presentando su verdad no como un conocimiento cientifico ni
filosofico, sino bajo su propia perspectiva subjetivista, asi como también el
caracter circunstancial de la época. Dice Kuri:

“En arte se trata precisamente de lo que las obras “dicen” al margen
de la época, es también lo que introduce el problema del sujeto en la
pretendida unidad de la “subjetividad de la época’. En cuanto a esto
resulta indispensable considerar que para el psicoandlisis mds que la
subjetividad de la época, que en todo caso el analista la contemplard
como un horizonte (siguiendo la cita de Lacan), es necesario pensar
que el sujeto sefiala mds bien los mdrgenes e intervalos de la época;
puntos de singularidad, de huella dactilar, de discordia del discurso
(entre el decir y el dicho), pues sino ;como entender rigurosamente al

sujeto sin confundirlo con la subjetividad?” (Kuri, C., 2008)
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Cuesta pensar formas no ensayisticas para presentar ideas que estén
atravesadas por el Psicoanalisis porque ;qué otro recurso permite la puesta en
acto del sujeto a partir de la escritura?

Alberto Giordano, en “Lo ensayistico en la critica académica”
plantea, en relacién al ensayo como practica subjetiva, que es “...el género de
las reflexiones ocasionales y fragmentarias en las que la subjetividad

2

individualizada por sus gustos y su talento conjetura...” y en el mismo texto

agrega: “...Borges (en la “Supersticiosa ética del lector”) se propone una
suerte de regla ética para cualquier ejercicio critico... No escribir mds que
sobre aquello que aumenta nuestra rareza.” (Giordano, A.; 2001).

Desde esta misma perspectiva entendemos y sostenemos que en la
practica psicoanalitica (y la escritura no deja de formar parte de la misma) no
hay mecanismos de validacién mas convenientes que la puesta en acto del
sujeto. En este sentido nos vemos en la necesidad de establecer que el
ensayo, precisamente por sus caracteristicas, no esta refiido con el saber y la
rigurosidad tedrica. Sobran muestras acabadas de esto en la tradicion
ensayistica mundial como Simé6n Bolivar, José Marti, Miguel de Unamuno
asi como en Literatura Argentina con exponentes de la talla de Jorge Luis
Borges, José Ingenieros, Juan Bautista Alberdi u Oscar Masotta entre tantos
otros; todos ellos ejemplos acabados de pensadores y escritores que no han
renunciado al saber para producir sus ensayos, sino que, por el contrario, lo
que demuestran es una marcada voluntad de seguir, exponer sus ideas al
debate y continuar la exploracién del campo de saber a partir de esa

exposicion; porque coincidimos plenamente con lo que Alberto Giordano

dice en su libro “Modos del ensayo...” “Lo mds valioso de un ensayo critico
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es lo que le falta, su modo de enfrentarse con el fracaso. Porque alli donde
hace evidentes sus limites, en el intento de flanquearlos, el ensayo da a leer

la exigencia y el deseo de proseguir...” (Giordano, A.; 2005. Pag. 136).
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1? Parte

Algunas consideraciones acerca del Padre en

Psicoanalisis.
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Capitulo 1:

“La funcion del padre en Psicoanadlisis”

Freud y el padre como interdictor del complejo de Edipo

Lacan y el padre como metdfora y funcion simbolica
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El concepto “Padre” en Psicoanalisis estd marcado por una impronta
muy particular. Difiere de la acepcién comuin que lo emparenta con el
progenitor. Es, tal como lo expresa Jo€l Dor un “operador simbdlico
anhistorico” (Dor, J.; 1991, pag. 11), lo que implica que va mas allad de un
simple ordenamiento cronolégico. Solo puede proponerse su historizacidén
desde una perspectiva mitica. Desde este punto de vista, podemos decir que
no se trata de ninguna presencia fisica, y no solamente de una “encarnadura”,
sino que es una entidad eminentemente simbdlica y ordenadora de una
funcién (lo cual no implica que uno de los términos deba ser descalificado
frente al otro, sino que nos obliga a definir distintos niveles y funciones).
Esta es una funcidn estructurante que produce el ordenamiento psiquico del
sujeto en calidad de “sujetado” a una sexuacion que no estd determinada por
la biparticidn bioldgica de los sexos. Como “encarnadura” representa al padre
“simbolico”, siendo autoridad frente a la “sociedad” madre — hijo. En este
sentido, los padres no son mas que portadores, representantes o
“embajadores” de la mencionada funcion. De esta forma, y a fortiori, ningin
“papd”, es el creador de la funcidn, sino que es el canalizador de dicha
funciéon. Vale decir que, desde este enfoque, cualquier “ente” de la realidad
puede sostener esa funcidén a condiciéon de que intervenga de forma
significante ante el deseo del nifio en su articulacién con el deseo de la
madre. Sobre el tema de los distintos registros (Real, Simbdlico e Imaginario) y

funciones del Padre, nos ocuparemos en el tercer capitulo de ésta primera parte.
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Es bien sabido que Freud se sirvié del mito para abordar la cuestion
del padre. Desde el mito de Edipo, tomado de la tragedia griega de So6focles,
pasando por el mito del “Urvater” que propone en el texto “Tétem y tabu”
(Freud, S.; 1912 (1988)), y la “construccién mitica” sobre la muerte de
Moisés, a partir del texto de Oseas y plasmado en el texto “Moisés y la
religion monoteista” (Freud, S.; 1939 (1991)), muestran la recurrencia
freudiana al mito para dar cuenta de la funcién del padre, tanto a nivel del
sujeto como de la masa.

La figura del padre en los mitos freudianos presenta una
caracteristica muy particular: la muerte por asesinato. Tal muerte tendrd una
estrecha relacion en la elaboracion freudiana con la satisfaccidon pulsional y
con la verdad inconsciente.

Freud relaciona la prehistoria individual, marcada por la represion
inconsciente encuadrada por el Edipo, con la prehistoria de la especie
humana, que ha olvidado o reprimido la causa de su origen. Asi como las
elaboraciones en andlisis tienen por finalidad la recuperaciéon de la verdad
reprimida, habria necesidad de realizar construcciones que puedan venir a
llenar las lagunas existentes en cuanto al origen de la civilizacién. Entonces,
podriamos decir que Freud concibe estas construcciones como un hecho de
invencion, como una ficcion. La verdad inconsciente de la historia, tanto del
sujeto como de la civilizacidn, tiene estructura de ficcion, tal como lo plantea
Lacan.

Freud establece una analogia entre la amnesia que presenta la
humanidad en relacién al parricidio original, el olvido al que ha sido

sometido Moisés por el pueblo judio y la represiéon que se sucede en la

pag. 27



neurosis. La vertiente inconsciente del sintoma neurdtico, dada por el retorno
de lo reprimido, encontrard un correlato de malestar o sintoma en la
civilizacion caracterizado por el retorno de la verdad reprimida sobre el
magnicidio primordial. Igualmente Moisés constituye la expresion de una
verdad inconsciente del pueblo judio, que no habla de €I, lo ha reprimido del
texto sagrado. Para Freud Moisés habia sido doblemente asesinado: en la
realidad y en el texto. Sin embargo quedan restos, quedan trazas que hacen
imposible su borramiento. Moisés, cual sintoma, regresara desde lo reprimido
por via de algunos profetas, aunque sean menores, como es el caso de Oseas,
comentado por Sellin, estudiado por Freud y retomado por Lacan en los
Seminarios “La Etica del Psicoandlisis” y “El reverso del Psicoandlisis”.

En cuanto al mito de Edipo, Freud se declar6 desde muy temprano
como seguidor de Soéfocles. Recordemos que tanto el asesinato del padre
como el goce de la madre por parte del hijo se producen sin que Edipo lo
sepa, es decir, son inconscientes. El sujeto freudiano esconde o reprime el
deseo edipico inconsciente de matar al padre y ese deseo va a retornar bajo la
forma de sintoma. Este esquema se repite en los tres mitos mencionados, se
estructura en la constitucion del deseo inconsciente de la muerte del padre y
su posterior regreso sintomatico desde lo reprimido. De aqui que Freud
considere que en la medida en que un sujeto pueda encontrarse con la funcién
del padre muerto, sin reprimirla, podrd acceder a la dimensién de la realidad
de su deseo.

En las paginas finales del texto “De una cuestion preliminar a todo
tratamiento posible de la psicosis”, Lacan dice: “Término en el que Freud

culmina el proceso por el cual el significante se ha -desencadenado- en lo
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real, después de que se abrié la quiebra del Nombre — del — Padre — es decir
del significante que en el Otro, en cuanto lugar del significante, es el
significante del Otro en cuanto lugar de la ley.” (Lacan, J.; 1957. Pag. 564),
y mas adelante continda: “Decir lo que en este terreno podemos hacer seria
prematuro porque seria ir ahora -mds alld de Freud- y la cuestion de
superar a Freud ni se plantea siquiera cuando el Psicoandlisis de después ha
vuelto, como hemos dicho, a la etapa de antes”. (ibidem). Al respecto, y
algunos afios después, en lo que fue la tnica clase dictada en el marco de lo
que fue el ultimo seminario antes de que suceda lo que él mismo llamé “la
excomunion”, a saber, “Les non — dupes errent” (“Los incautos no yerran” o
“De los nombres del Padre™) (Lacan, J.; 1963) Lacan dice: “Freud coloca en
el centro de su doctrina el mito del padre, claramente debido a la
inevitabilidad de esta pregunta. (...) Resulta igualmente claro que si hoy nos
parece que la teoria y la prdctica del Psicoandlisis estd detenida , es por no
haber osado ir mds lejos que Freud sobre esta pregunta” (Lacan, J.; (1963).
Pag. 84 — 5). La pregunta a la que estd haciendo referencia es “la pregunta
del padre”. Si bien este seminario fue interrumpido en circunstancias de la
prohibicién que se le impuso a Lacan de seguir siendo “didacta” la discusion aqui
planteada (y que sin duda Lacan venia haciéndola desde hacia mucho tiempo)
sobre los limites del complejo de Edipo y del mito paterno , continud a lo largo de
los escritos y seminarios posteriores.

Ahora bien, ante esta pregunta sobre el padre, Lacan va,
efectivamente, més alld de Freud al plantear en el Seminario “El reverso del
Psicoandlisis” (Lacan, J.; (1969 — 70)) que el asesinato del padre esta ligado

al registro del goce. Hay, en el mito del “Urvater” y en el del Edipo, una
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relacién temporal inversa entre el goce y el asesinato del padre, pues,
mientras en Edipo primero sucede el asesinato y luego hay acceso al goce, en
el asesinato del “Urvater” que Freud propone en “Totem y tabu” (Freud, S.;
1912 (1988)) es a causa del goce que se sucede el asesinato. Para Lacan el
mito del “Urvater” expone la imposibilidad real que tiene todo sujeto para
acceder al goce absoluto, dado que queda perdido con el asesinato del padre
primordial. Desde este lugar, y por razones de estructura ese goce es
imposible de alcanzar, solo se pueden obtener pequeios goces permitidos. El
sintoma, més precisamente el sintoma neurdtico, constituye una forma de
goce, una forma de satisfaccion pulsional que normalmente seria imposible
para el sujeto.

Asi el sintoma presenta una doble composicién en relacién a la
instancia del padre muerto. Por una parte se liga a la verdad inconsciente de
un deseo de muerte del padre que retorna en la formacién sintomatica y por
la otra se articula al goce vuelto imposible por la muerte del “Urvater” y que
el sintoma hace, en palabras de Lacan, ex-sistir.

Lo que no es explicitado en el Edipo viene a ser expuesto por Freud
en el enunciado de “Totem y tabu”: el goce del padre. Constituye la Unica
referencia freudiana de la excepcion, un padre cuyo goce escapa a toda ley, a
toda prohibicién. Se trata de un padre dueiio y sefior del goce. El padre
primitivo con su goce exclusivo exhibe la particularidad de la excepcion, fue
asesinado pero nunca sufrié el proceso simbodlico de la castracion, estuvo
eximido de ella. Este padre muerto o padre del goce es el padre real que
Lacan presenta como el operador estructural ubicado mas alla del Edipo y

que introduce lo imposible en el centro de la enunciacién freudiana. Vale
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decir, entonces que la verdad del contenido latente de los mitos freudianos

estd dada por el goce del padre.

Mis alla del Complejo de Edipo, Lacan ubic6 en el padre freudiano
una funcion 16gica mas generalizada que se articula con el goce. En el texto
“Dos notas sobre el nifio” Lacan plantea que la funcién del padre consiste en
que “...su nombre es el vector de una encarnacion de la ley en el deseo.”
(Lacan, J.; 1969. Pag. 57), es decir, un lugar que no es precisamente el del
mito edipico, ni el de la horda primitiva; figuras del padre elaboradas en los
textos de Freud.

En base a lo recién planteado, podemos decir que, para que la ley
opere, tiene que haber deseo al tiempo que la ley lo funda como posible ya
que, tal como Lacan dice en “Subversion del sujeto...”, ““...no es la ley misma
la que le cierra al sujeto el paso hacia el goce, ella hace solamente de una
barrera natural al sujeto tachado. Pues es el placer el que aporta al goce sus
limites...” (Lacan, J.; 1960. Pag. 801). En las oraciones citadas observamos
una relaciéon paradojal entre la ley que prohibe y el deseo que quiere
realizarse: Las leyes estan hechas para dar forma, para limitar los deseos, vy,
siguiendo con esta linea de pensamiento, podemos decir que para Lacan, el
padre no es solamente el padre de la prohibicidn, sino que es también el
padre transgresor, el padre del goce mitico, o sea, el padre de la horda
primitiva, pero también el padre que muestra el camino, es decir Moisés que
busca las tablas de la Ley.

Entonces, la funcién paterna consistiria en hacer algo més que

prohibir, en “mostrar el camino”. El padre se apoya también en la ley, aunque
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transgrediéndola: prohibe la madre aunque €l se acuesta con ella. Es al
mismo tiempo vector y transgresor de la ley, pero es un transgresor
humanizado si hace de la ley algo vivo, no algo muerto, disociado de la vida,
idealizado.

El padre tiene que humanizar la ley para que ésta no se vuelva en
contra de su objetivo: humanizar al viviente. Asi pues, el padre enuncia la ley
y muestra como ella humaniza, como se puede vivir con, servirse de ella.

Entendemos que en la definicién propuesta de la funcién dada al
padre ocupando el lugar de “la encarnacion de la Ley en el deseo” es preciso
ver el deseo en tanto promesa, el deseo como portador de promesas y es por
este sesgo que Lacan alcanzard la dimension del mas alla del Edipo, mas all4
de la creencia en el padre.

El concepto freudiano del complejo de Edipo fue interpretado por
Lacan como una manera de responder al problema de la falta o del exceso de
goce. Podriamos decir que bajo la figura del padre, Freud trataba de decir
como se distribuye el goce, por qué algo de eso falta o sobra, por qué no lo
tenemos en su justa medida. La construccién de la figura de un padre
imaginario como responsable de por qué no tenemos el goce que deberiamos
tener, habria sido la solucién que Freud encontré al problema del goce. Si
tomamos al padre en su version del mas alla del Edipo, la figura del padre
queda reducida a la funcion de instrumento y, en consecuencia, su estatuto
puede cuestionarse. Esta funcién instrumental del padre cuyo objetivo es
refrenar el goce, se sitia en un mas alla del padre imaginario y de la funcién

simbolica del padre universalizada por la cultura occidental.
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Capitulo 2:

“De la naturaleza a la cultura o el
significante del Nombre — del — Padre y el

lenguaje.”

J. J. Rousseau y la dicotomia naturaleza — cultura.
Lévi — Strauss y la cultura como naturaleza humana.
La organizacion de la cultura y la prohibicion del incesto.

El mito del banquete totémico y el origen de la cultura.
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En el pensamiento de Rousseau, la moral constituye la base a partir
de la cual se fundamentan sus ideas politicas, sociales, estéticas,
pedagbgicas, etc. Cuando Rousseau estudia la realidad, lo hace,
supeditidndola a la moral que es la base de su pensamiento, si estudia algo es
porque previamente desea demostrar que su moral es verdadera. En todos sus
escritos importantes existe un gran imperativo moral y no cognoscitivo, para
€l ciencia y la moral son cosas diferentes, la ciencia ha demostrado (segtn
Rousseau) su tendencia pervertidora e inmoral.

Es clara la forma en que Rousseau distingue entre filosofia — ciencia
por un lado y por el otro a la moral. De tal manera, para €él, la moral tiene
como su valor supremo a la Naturaleza. Es en ella donde hay que buscar los
criterios que rijan la conducta humana. Es ésta la que proporciona los modos
de ser morales y las vias hacia la felicidad.

A partir de este concepto de Naturaleza, se desprende todo su
pensamiento. Pero veamos detenidamente cual es el contenido de dicho
concepto. Para construirlo, Rousseau introduce la discusion antropoldgica, es
decir, la relacion Naturaleza — Cultura. Asi, a través de estos elementos
puede contraponer su moral natural a otras “civilizadas” o construidas a
partir de un sistema filos6fico. Ante tal contraposicién, Rousseau no propone
regresar al estado salvaje en el que el hombre atin no creaba ninguna cultura,
su intencién es fijar un punto de referencia al que hay que remitirse para

diferenciar lo bueno de lo malo.
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En Rousseau, el estado de naturaleza (entendiendo a este como el
estado salvaje) tiene una funcion hipotética. Tal planteamiento se dirige a
mostrar que ese estado en el que el hombre no se encontraba separado de la
Naturaleza, sino que era parte de la Naturaleza misma, debe servir de
pardmetro para intentar adaptar los principios de la Naturaleza a la situacion
del hombre civilizado, ya que esta naturaleza estd pervertida, corrompida por
la sociedad.

Lo natural para Rousseau, se detecta basicamente por via irracional,
a través de la conciencia, del instinto, de los sentimientos. La razén por si
sola es insuficiente.

Asi, podemos ver que la Naturaleza se capta en lo més profundo de
nuestro ser, por lo tanto, lo irracional es mas Naturaleza que lo racional, en
tanto que la verdad moral, para Rousseau, no procede del intelecto, sino de la
conciencia.

De esta manera, para Rousseau, el hombre ya se encuentra en
condiciones de definir lo que es y lo que no es natural. Lo natural, s6lo lo es
en tanto emana de la conciencia, aunque no reniega completamente, del
intelecto. Para Rousseau, la naturaleza es recatada, prudente, equilibrada; por
su parte, el hombre es un ser que funda su existencia bisicamente en lo
irracional, pero no en el desenfreno de las pasiones. Este es el campo de
accion de la virtud (lo cual se entiende por moral), ya que es el control de las
pasiones, la templanza.

La solucién a una sociedad histéricamente degradada es el uso de la

racionalidad y la voluntad moral puestas al servicio del hombre y no en su
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contra. Estas deben apoyar las tendencias naturales antes reprimidas. Se trata
de encontrar un nuevo equilibrio entre hombre y naturaleza.

La unica legitimidad de una sociedad es el consentimiento de sus
miembros. Este se realizard mediante un pacto Unico de asociacién entre
iguales en el que uniéndose el individuo a los demas solo se obedece a si
mismo y permanece tan libre como antes. El individuo entrega todos sus
derechos a una comunidad de la que forma parte, y con esto lo que hace es

entregarselos a si mismo.

Avanzaremos ahora sobre los postulados de Claude Lévi — Strauss,
pero antes desarrollaremos brevemente algunos conceptos de la lingiiistica
que son fundamentales para comprender al estructuralismo, y por lo tanto al
planteo que propone Jacques Lacan sobre el tema que nos ocupa.

La lingiiistica estructural es la disciplina que da nacimiento al
movimiento estructuralista. Se le denomina movimiento debido a que a partir
de las leyes de constitucién del lenguaje, que aisla la lingiiistica, se
establecen principios que seran aplicados a distintos ambitos. Louis Althusser
lo llevard al marxismo, Claude Lévi — Strauss a la antropologia, Roland
Barthes a la estética y Jacques Lacan al Psicoanalisis.

En el “Curso de lingiiistica general” que Ferdinand de Saussure
dict6 a principios del siglo veinte se detectan seis pilares fundamentales para
comprender las nociones estructuralistas que Lacan aplicard a su retorno a
Freud. Estos pilares son los siguientes:

1. Lalengua es un sistema solidario.
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2. La solidaridad viene dada por el concepto de valor del
signo lingiiistico.

3. Lalengua estd hecha sélo de diferencias.

4. La naturaleza del signo lingiiistico consiste en la
separacion del significante del significado a través de la barra de la
significacion.

5. La arbitrariedad del vinculo entre el significante y el
significado.

6. El caricter lineal del significante.

El primero de estos items nos dice que la lengua es un sistema
solidario por el hecho de que el valor de cada término de la misma viene
dado por la presencia simultinea de los otros. Esto quiere decir que la
identidad del signo lingiiistico (al que Lacan llamara significante, mas
autonomo que el signo), radica en una dependencia inherente con el resto de
los integrantes del sistema lingiiistico.

El segundo de los items hace referencia a que un signo tiene valor
dentro de un sistema de relaciones interdependientes. La solidaridad es una
caracteristica de la lengua como sistema, y el valor es la propiedad de cada
signo dentro de dicho sistema.

Pasamos ahora al tercer pilar. “Todo lo precedente viene a decir que
en la lengua no hay mds que diferencias” (Saussure, F.; 2005. Pag. 144), es
decir que entonces, para Saussure, en la lengua no hay mas que elementos
discretos, distintos, no hay términos positivos s6lo negatividades.

La naturaleza del signo lingiiistico es la unién de una imagen

acustica y un concepto. La imagen actstica no es la simple materialidad, sino
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la huella psiquica, la representacion que nos dan nuestros sentidos. EIl
concepto es el elemento abstracto del signo lingiiistico. Saussure denominara
significado al concepto y significante a la imagen.

Con respecto al quinto item, Saussure dice: “El lazo que une el
significante al significado es arbitrario.” (Saussure, F.; 2005. Pag. 93), es
decir que no hay nada, ni en el significante ni en el significado, que pueda
dar cuenta de la asociacion entre ambos.

Al sexto y dltimo pilar podemos explicarlo de la siguiente manera: El
significante, por ser de naturaleza sensitiva, se desenvuelve en el tiempo y
posee caracteres que toma de este. El desarrollo del significante en la cadena
hablada representa una extension y esta extension es mensurable en una sola
dimension, una linea.

Si bien Saussure hablé de sistema y no de estructura, se puede
afirmar que su manera de concebir la lengua como un sistema, y los
caracteres que a éste le otorga, permiten igualar dichos términos. De esta
forma los seis pilares conceptuales antes definidos permiten llegar a definir el
concepto de estructura como: Un todo formado por elementos solidarios, de
tal modo que cada uno depende de su diferencia con los otros, sin poder ser
cada uno lo que es sino a partir de su relacion con éstos.

Estos elementos son las herramientas principales con las que Lacan

retornara a Freud.

El estructuralismo como estudio antropoldgico parte de los supuesto
de la lingiiistica estructural. Por lo tanto el antrop6logo intentara, aplicindolo

los métodos de los lingiiistas, construir un objeto, formular relaciones
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necesarias y descubrir asi los universales bajo las instituciones y los mitos.
Esto quiere decir que el estudio antropolégico abordard las instituciones
sociales y los mitos culturales con una metodologia fundada en las premisas
de la lingiiistica. En este sentido la estructura que se estudiard estara
conformada por sistemas de oposiciones constituidos a partir de la
observacion rigurosa, siendo por lo tanto fundamental la premisa de que en la
lengua s6lo hay diferencias. Para Lévi-Strauss hay tres principios de la

fonologia que aplicara a las instituciones y producciones sociales:

1- Del estudio de los fendmenos lingiiisticos conscientes se puede
pasar al estudio de la infraestructura inconsciente.

2- Los términos a estudiar no se pueden tratar cdmo términos
independientes, sino que se deben tomar en cuenta las relaciones entre los
términos. De esta forma se introduce la nocion de sistema.

3- El estudio de los fonemas como fendmenos concretos integrantes

de un sistema puede poner en evidencia su estructura.

Estos principios serdn aplicados a instituciones como el parentesco,
la alimentacién, la forma de vestirse, y a producciones sociales como los
mitos. Para nuestro autor la estructura es inconsciente y esto inconsciente es
el término mediador entre el yo y lo otro.

Vemos entonces como Lacan se apoyard constantemente en los
estudios de esta disciplina para avanzar en su comprension de la funcién

simbdlica.
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1- Lévi — Strauss hace un importante desarrollo de la institucién del
parentesco, la cual debe ser abordada debido a que es una referencia obligada
para entender la teoria de la metafora paterna en Lacan.

Hay tres tesis con relacidn al parentesco:

a- Las relaciones de parentesco constituyen un sistema.

b- Estos sistemas son explicados por estructuras inconscientes.

c- Estas estructuras se constituyen con la ayuda de dos formas de
intercambio que especifican el principio universal de la prohibicion del
incesto.

Por sistema de parentesco se debe entender el conjunto de relaciones
solidarias variadas y variables, que relacionan a un hombre con el resto de
los miembros de su grupo y determinan los matrimonios posibles. Se debe
tener en cuenta que el estudio estructuralista es metodologicamente
cientifico, lo que no es trivial, ya que es precisamente el sujeto del
inconsciente el que el Psicoanalisis subvertird, subversion que es posible s6lo
a partir del rechazo de que éste se encuentra en el discurso cientifico. En este
sentido el Psicoanalisis toma elementos cientificos y va mas alla. Para llevar
adelante el estudio estructural de las estructuras del parentesco, lo que se
hace es tomar los elementos lingiiisticos con los que se designan los términos
relacionados con el mismo, padre, madre, hermano, tio, etc., y se los ordena
en oposiciones binarias categorizadas segtn la forma en que se de la relacién
de parentesco.

Existirian dos tipos de estructuras de parentesco, las elementales y
las complejas. Las elementales son aquellos sistemas en que la nomenclatura

permite determinar inmediatamente el circulo de los parientes y el de los
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unidos por alianza; es decir, los sistemas que prescriben el casamiento con un
cierto tipo de parientes; o, si se prefiere, los sistemas que al definir todos los
miembros del grupo como parientes los diferencian en dos categorias:
conyuges posibles / conyuges prohibidos. La estructura compleja es aquél
sistema que se limita a definir el circulo de parientes y que deja a otros
mecanismos, econdmicos o psicolégicos, el cuidado de proceder a la
determinacion del conyuge. Es de notar que asi como las estructuras derivan
de las leyes de intercambio matrimonial que especifican, estas leyes
particularizan la ley universal de prohibicion del incesto de la que son
producto. En este sentido la prohibicion del incesto no se funda en razones
bioldgicas, lo que estd prohibido no es el incesto bioldgico, sino el social. El

incesto seria una forma de avaricia que pondria en peligro la sociedad.

2- El segundo de los items a desarrollar es el estudio de la estructura
de los mitos:

Respecto a los mitos se podria decir que el proyecto de Lévi —
Strauss consistia en tratar las secuencias de cada mito, y los mitos mismos en
su relacion reciproca.

El pensamiento mitico construiria conjuntos estructurados por medio
de un conjunto estructurado que es el lenguaje. En este sentido los mitos
constituirian ideologias teméaticas a partir de discursos sociales anteriores.
Tal como en el anélisis de las estructuras de parentesco existen dos premisas
fundamentales:

a- Todos los mitos son comparables.
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b- Los elementos tematicos de los mitos se ordenan segun leyes de
oposicion binaria, simetria, inversidén y transposicion. La comparacién de la
manera en que cada mito utiliza estos motivos permite extraer su sentido.

En este punto es necesario establecer dos cuestiones. Primero todo el
analisis estructural se fundamenta en relaciones de oposicién binaria, lo que
constituye un fundamento para éste tipo de investigacion tanto en lingiiistica,
etnologia, literatura e incluso en Psicoandlisis. Segundo se puede definir el
concepto de estructura de Lévi — Strauss como un conjunto de relaciones
l6gicas entre elementos que organiza las relaciones aparentes. Por lo tanto la
estructura es un modelo tedrico lo que, como todo modelo cientifico, unifica
la diversidad de los hechos.

Vale decir, entonces, que Lévi — Strauss utiliza un modelo
metodologico para poder llevar adelante sus estudios sobre el mito, en el cual
se trataba de encontrar la formulacion originaria de las distintas versiones del
mito. Este autor tomaba las distintas versiones del mito y buscaba encontrar,
a través de ellos, los elementos constantes que se reiteran en las diversas
versiones. Esa seria la estructura interminable del mito. Si en diversas
versiones encontramos la constancia de ciertos elementos simbdlicos, y esos
elementos simbolicos se destacan solamente en el contraste de la variacidn,
entonces el analisis mitico esclarece la funcidén de los elementos que se
repiten.

Se puede decir que la nocioén de repeticion que Lacan propone esta
vinculada a un sistema mitico. No se puede esclarecer una repeticién sino en
el interior de un sistema simboélico, pues no es un acontecimiento y si un

elemento significante dentro de un sistema.
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De esta manera podemos avanzar y decir que el mundo se organiza
en la vinculacién y articulacién de significantes produciendo un efecto de

sentido que compromete al sujeto.

Veamos ahora, en base a lo hasta aqui desarrollado, el planteo
lacaniano. Lacan redoblara la apuesta hecha por Saussure e ird mas all4. Ese
més alla es la consideracion del sujeto de lo inconsciente en la estructura del
lenguaje, es la consideracion de la vida humana marcada por los efectos del

€«

significante, sosteniendo que “...es toda la estructura del lenguaje lo que la

experiencia psicoanalitica descubre en el inconsciente.” (Lacan, J.; 1957
(1988). Pag. 474)

Estructura del lenguaje que para Lacan se puede escribir con el
siguiente algoritmo:

5
s

que se lee como significante sobre significado. Vale aclarar que este
algoritmo no aparece bajo esta forma en Saussure, pero que Lacan se
autorizard a invertir asegurando que lo que el descubrimiento del
inconsciente revela es la supremacia del significante sobre el significado.
Esta idea se apoya claramente en la propiedad de la arbitrariedad del signo,
pero yendo mas all4, ya que el analisis permite sostener que son precisamente
las permutaciones del significante las que determinan los efectos de
significado. Permutaciones que son posibles gracias a que la lengua es un
conjunto solidario en el que el valor de cada término dependera de su
relaciéon con el resto, por lo que serd precisamente la permutaciéon la que

adquirird un valor poiético en lo que respecta al sentido. De esta forma
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significante y significado quedan separados por la barra de la significacidn,
como ordenes distintos. Toda palabra encuentra su sentido a partir de su
relacién sincronica con otras palabras, relacién sincrénica cuyo tiempo es
siempre a posteriori, siendo el sentido de una frase determinable s6lo por el
efecto de retroaccidn en la que este sentido se escande en el punto final del
discurso concreto.

Entonces, con Lacan podemos decir que si toda significacion
depende del deslizamiento del significante, y hay autonomia del significado
sobre el significante, entonces toda significacion remite siempre a otra

¢

significacion, lo que es lo mismo que decir que “...lo propio del significante
es no poder significarse a si mismo sin engendrar un error logico.”.(Lacan
J., 1964 (1992). Pag. 257.) (No olvidemos que una de las propiedades
fundamentales del significante es que siempre estd inmerso en una
articulacion sistematica y sintagmaética).

Hasta aca con Lacan hemos encontrado que la estructura del lenguaje
descansa toda sobre el algoritmo del significante sobre el significado. Sin
embargo Lacan no se queda con esto, él se hace la pregunta ;quién habla alli,
en el discurso en el que la discontinuidad se le hace presente a la consciencia
bajo la forma de lo inconsciente en tanto que no se puede significar? Es aqui
donde debemos sefialar, como lo haciamos mas arriba, que Lacan no se
contentd con la distincidn significante — significado, estableciendo también la
del enunciado con la enunciacién. La enunciacion es el tiempo presente en el
que el que habla constituye el dicho a través del decir. El enunciado es la

cristalizacién de un decir pasado. Un enunciado es un dicho mientras que la

enunciaciéon es el decir por el que se constituye un dicho, o sea el shifter,
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concepto tomado de Roman Jackobson. La naturaleza de un shifter remite al
mensaje emitido. Un shifter debe ser comprendido a partir de dos funciones:
la de simbolo y la de indice. El primero se define por estar asociado con el
objeto representado a través de una regla convencional. El indice en cambio
es una relacidn existencial con el objeto que representa. Los shifters son una
combinaciéon de ambos elementos perteneciendo por tanto a la clase de lo
simbolos — indices. En los shifters codigo y mensaje se recubren.

Deciamos mas arriba que Lacan se pregunta ;quién habla alli? y
responde de la siguiente manera: “Una vez reconocida en el inconsciente la
estructura del lenguaje, ;qué clase de sujeto podemos concebirle? Puede
intentarse aqui, por un por un prurito de método, partir de la definicion
estrictamente lingiiistica del Yo (Je) como significante: en la que no es nada
sino el shifter o indicativo que en el sujeto del enunciado designa al sujeto en
cuanto que habla actualmente. Es decir que designa al sujeto de la
enunciacion, pero no lo significa.” (Lacan, J.; 1960 (1987). Pag. 779). Ahora
bien, ;qué quiere decir con que el sujeto de la enunciacion puede ser
designado pero no significado? Responder a esta pregunta nos lleva
indefectiblemente a la cuestion del deseo como lo irrepresentable, lo
indecible por excelencia. Entonces, tal como deciamos mas arriba, el
inconsciente aparece como aquello que en la coherencia del discurso
consciente no se puede integrar, como tropiezo. Esto que no se puede integrar
no es pensable a partir de una existencia Ontica, ya que no es aun realizado
siendo el desplazamiento de lo que al ser le falta, es el campo de batalla entre
la vida y la muerte en el que el ser resiste a la muerte, es el deseo apuntando

al deseo como objeto, siendo deseo de deseo, que por ser una brecha abierta
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entre la necesidad y la demanda, escapa siempre la trama significante
quedando insatisfecho, o lo que es lo mismo, no realizado. Justamente por
esta razéon es que funciona el Psicoandlisis, porque esta presencia del deseo
inconsciente tiene una estructura de lenguaje. Esta estructura se sostiene en
los seis pilares antes sefialados sobre los que el deseo, de la mano de los
procesos de la metafora y la metonimia, realizard sus transferencias sobre la
red de significantes para reivindicar su causa apuntando a su realizacion.

Precisamente, los términos metafora y metonimia son dos figuras
retoricas sobre las que Lacan soportard la tesis del inconsciente estructurado
como un lenguaje. Para €l los dos procesos del inconsciente que participan en
la produccion de sus formaciones bajo el primado del principio del placer a
saber, desplazamiento y condensacion, son identificables con dichas figuras.
Dice Lacan en la clase del 2 de mayo de 1956 en el marco de su seminario
sobre “Las Psicosis”: “De manera general, lo que Freud llama condensacion
en retorica se llama metdfora; lo que llama desplazamiento, es la
metonimia.” (Lacan J.; 1955 — 1956 (1992) Pag. 317)

Ambos procesos son inseparables del supuesto de la supremacia del
significante sobre el significado, o sea que son las permutaciones del
significante las que determinan el significado.

La metonimia es una figura del lenguaje que se elabora sobre la
transferencia de denominacidn, a través de la que un término es designado
por uno distinto al que habitualmente le es propio. La modalidad por la que
se ejecuta esta transferencia de denominacion es la de “la parte por el todo”.
La metonimia entonces se apoya en la conexion palabra a palabra. Es el

desplazamiento del significante sobre el significado, el que pone siempre en

pag. 46



juego el desplazamiento del significado del sujeto en la cadena significante; y
es el significado del sujeto el que s6lo se puede hacer inteligible a partir de la
dialéctica del deseo, siendo el deseo la metonimia de la falta de ser.
Solamente a partir del desplazamiento del deseo en la cadena significante es
que tiene sentido la intervencion analitica.

Respecto a la metafora, ésta se fundamenta en las relaciones de
sustitucion. Su principio es designar algo a través de otra cosa, se trata de una
sustitucidn de significante.

Nuevamente se pone de relieve la supremacia del significante y la
solidaridad de la lengua, ya que es precisamente porque el sentido depende
del conjunto de elementos que integran una cadena, por lo que un significante
puede sustituir a otro. Es también la autonomia del significante la que entrard
en la partida ya que éste no dependera del significado para desarrollar su
juego. “La chispa creadora de la metdfora no brota por poner en presencia
dos imdgenes, es decir dos significantes igualmente actualizados. Brota entre
dos significantes de los cuales uno se ha sustituido al otro tomando su lugar
en la cadena significante, mientras el significante oculto sigue presente por
su conexion (metonimica) con el resto de la cadena. Una palabra por otra,
tal es la formula de la metdfora.” (Lacan J.; 1957 (1988). Pag. 487.)

El concepto de metafora tendrda un sentido muy especial en la teoria
de Lacan. Este es un término que tendra varias funciones tedricas entre las
que se encuentran el ser el proceso por el cual se inaugura lo inconsciente, el
ser un mecanismo de produccién del sujeto del inconsciente, el ser la puerta
de acceso al registro de lo simbdlico y el ser la contraparte de la represion

primordial del significante falico al que remite el significado del sujeto.
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Todas estas funciones en la teoria se resumen en Lacan bajo el término de la
metafora paterna o metafora del nombre del padre.

La metifora paterna es el proceso de simbolizacion primordial a
través del que el ser humano accede al registro de lo simbdlico elevando la
carencia real a nivel del significante. En el proceso de la metidfora paterna se
articulan varias nociones: significante, deseo, falo, significacién del falo y
nombre del padre. La metifora paterna es el proceso que Freud denominé
sepultamiento del complejo de Edipo.

El ser humano desde su nacimiento esta inscrito en la dialéctica del
deseo del Otro, o sea tiene un lugar que le preexiste en la estructura
significante, un lugar que ya esta alli. Es por el Otro que el ser entra en el
mundo, es el Otro quién lo trae a €l, lo que por ende transforma al recién
nacido en el objeto del deseo del Otro. Estamos aqui en la dialéctica del ser,
de ser el objeto del deseo del Otro, o lo que es lo mismo de ser el falo del
Otro. El ser humano viene a la vida incompleto, algo le falta para sobrevivir,
por lo tanto el Otro es el que responde al llamado de esa falta. Pero en el Otro
también hay deseo, y es justamente porque por el Otro el ser adviene a la
vida, que estara desde un primer momento sometido al deseo de éste Otro. El
nifio entonces es el tnico objeto de deseo del Otro y éste el tinico objeto de
deseo del nifio, uno es el falo del otro. Sin embargo si éste Otro desea es
porque algo le falta, lo que abre la dimensién de la falta en el Otro, la que en
un primer tiempo el recién nacido colma. Pero no del todo, por lo que sera el
lugar de la falta en el Otro la que abrira las puertas de la dialéctica del rener,
en la que las ausencias de la madre seran atribuidas a un deseo de Otra cosa,

formulandose la pregunta por el significado del deseo del Otro: Che Vuoi?
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“La cuestion es -;cudl es el significado? ;Qué es lo que quiere, ésa? Me
encantaria ser yo lo que quiere, pero estd claro que no sélo me quiere a mi.
Le da vueltas a alguna otra cosa. A lo que le da vueltas es a la x, el
significado. Y el significado de las idas y venidas de la madre es el falo.”
(Lacan, J. 1957 — 1958. Pag. 179.)

Esa otra cosa es el padre en tanto que hacia €l se dirige el deseo de la
madre. La metafora paterna entonces es la sustituciéon de un significante por
otro, a saber: el significante del deseo de la madre, S1, por el significante del
nombre del padre S2. Veamos las primeras féormulas que Lacan propone:

S S~ 1
— = > s(—)
St x s

€«

en donde “...el padre ocupa el lugar de la madre, S en lugar de S’, siendo S’
la madre en cuanto vinculada ya con algo que era x, es decir el significado
en relacion con la madre.” (Ibidem)

La metafora paterna permite la inauguracion de lo inconsciente
haciendo operar la significaciéon del falo, siendo el significante del falo
aquello que se expulsa, como deciamos en la formula de la metafora y que
ahora diremos con Lacan lo que se reprime primordialmente. Es ese
significante que cae y que al caer hace pasar bajo la barra de la significacién
el significado del sujeto, esa X que se articula bajo el enigma de ;qué quiere
el Otro de mi? A partir de ese momento es esa significacion la que atraera
sobre si todo el universo de las significaciones, recordemos que toda
significaciéon remite siempre a otra significacion, por esta via el deseo entra

en la dialéctica simbodlica del deseo del Otro en tanto tesoro de los

significantes anuddndose a la cadena en cuyas redes se desarrollard su
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metonimia, desplazamiento de la falta de ser que s6lo podria ser nombrada
por ese significante que ha caido y que Lacan denomina como S1.

La férmula final de la metafora del nombre del padre es:

DM

X
NP DM
DM X
NdP DM
DM X

NdP

X

donde podemos observar que es el nombre del padre el que por la via de la
sustituciéon viene a representar el significante del objeto de deseo de la
madre, cumpliendo la funcién de ordenador que prohibe el incesto en tanto
que rompe con la estructura dual de la relacién madre-hijo. La metafora del
nombre del padre es la produccidn del sujeto sujetandolo al orden simbdlico
de los intercambios, en este sentido la elaboracién de Lacan permite dar
cuenta de como entra el sujeto en la estructura yendo asi (segin entendemos)
mas alla de Lévi-Strauss, ya que lo que el Psicoandlisis elaborard como lo

inconsciente es ese nudo en el que el sujeto se amarra a la estructura.
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Capitulo 3:

“Padre Real — Padre Imaginario — Padre

Simbolico”

Registro real, registro imaginario, registro simbolico.
El padre en cada uno de los registros.

El padre como privador, interdictor y frustrador.
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Comenzaremos definiendo brevemente lo que entendemos por lo
Real y los registros simbdlicos e imaginarios. Aclaremos que la complejidad
de cada uno de estos conceptos requeriria de un estudio detallado de ellos.
Entenderemos, para nuestra investigacion, lo imaginario como ligado a la relacion
especular al pequefio otro, a la identificacidn, al semejante. Lo simbolico, a las
funciones estructurales, culturales, como es la palabra; en este sentido es previo al
sujeto. Lo real es aquello imposible de integrar a la psiquis; al sobrepasar la
capacidad humana de elaboraciéon global, irrumpe en la experiencia subjetiva.
(Sobre el tema puede ampliarse, entre otras, con las siguientes lecturas: De
Jacques Lacan el Seminario “El yo en la teoria de Freud y en la técnica
psicoanalitica”, el Seminario “RSI’, la “Respuesta al comentario de Jean
Hippolite sobre la “Verneinung” de Freud’, asi como también el escrito “De una
cuestion preliminar a todo tratamiento posible de la psicosis”; de Serge Leclaire,
“Desenmascarar lo real”’; de Juan David Nasio su libro "Cinco lecciones sobre la
Teoria de Jacques Lacan"; de Alain Juranville su libro “Lacan y la Filosofia”; de
Anika Rifflet — Lemaire su libro “Lacan”; de Cornelius Castoriadis, el libro “La
institucion imaginaria de la sociedad” (en especial el Volumen 1); de Bronislaw
Baczko, B.; “Los imaginarios sociales”; de Jeanne Granon - Lafont, “La
topologia bdsica de Jacques Lacan”, de Mercedes Baudes de Moresco el libro
“Real, simbolico, imaginario”; o de Jorge Belinsky su libro “Bombones
envenenados y otros ensayos sobre imaginario, cultura y Psicoandlisis™).

Lo real s6lo puede definirse en relacién con lo imaginario y lo

simbdlico. Al no ser completamente simbolizado en la palabra o la escritura,
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se lo puede definir como lo imposible. Al respecto, y mas precisamente por
no poder ser simbolizado en la escritura, Lacan lo define como aquello
“imposible” y que “...no cesa de no escribirse...”.

Deciamos mas arriba que lo real no puede ser desarticulado de la
estructura que forma junto a lo imaginario y lo simbdlico. Lacan sostiene
esto desde los comienzos de su elaboracion tedrica basandose en la lectura
del suefo de Freud conocido como el “Suesio de la inyeccion de Irma”. De

(13

ese suefio rescata las iméigenes de las “...grandes manchas blancas...”,
“...extraordinarias formaciones en relieve...”, “...y sobre ellas anchas
escaras de un blanco grisdceo...”. Esta forma compleja y dificil de definir
nos indica algo real dltimo, imposible de decir, de nombrar, de poner en
palabras. “...hay en el andlisis, toda una parte de real en nuestros sujetos,
precisamente que se nos escapa...” (Lacan, J.; 1953 (1977). P4ag. 11) dice
Lacan y lo llama “el objeto de angustia por excelencia”. Precede a lo
imaginario y, por ejemplo en el suefio del sujeto Sigmund Freud, surge bajo
la forma de los distintos actores en los que el propio Sigmund se proyecta.
Este suefio finaliza con una foérmula quimica en la que se manifiesta la
presencia de lo simbdlico; presencia que viene a apaciguar la angustia que
surge ante la percepcion de eso real, que, en palabras de Lacan, ya estaba alli.

El registro de lo imaginario debe entenderse a partir de la imagen. Es
el primer efecto de la estructuracion del sujeto por el Otro. En este registro
encuentra su fundamento ese proceso tan importante para la teoria
psicoanalitica que es la identificacidon. Lo encontramos bajo distintas escenas.

En principio con el estadio del espejo, fundando la relaciéon narcisistica de la

dupla madre falica — hijo narcisista, y un segundo modo, entre otros, que se
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basa en los efectos en que esta fase se estructura, que, como dice Américo
Vallejo en su “Vocabulario lacaniano” (Vallejo, A.; 1985), el Yo (moi) en
correspondencia con los objetos sustituto de la falta inaugural aparecen como
“ilusion” de los objetos reales de la pulsion.

Finalmente, con respecto a lo simbodlico, podemos decir lo siguiente:
Por un lado, este registro aleja al hombre de lo puramente animal, del ser
unicamente bioldgico, para pasar a ser un ser determinado, un animal
subvertido por el lenguaje que lo determina en sus lazos sociales y
fundamentalmente en su sexualidad (ya que es el verdadero impulsor del
complejo de Edipo). Por otro lado, lo simbdlico se basa y se proyecta en
aquello que falta en su lugar. Esta falta, que es originaria, intenta ser
vanamente significada, marcando de esta manera la imposibilidad de ser
simbolizada y eternizando, de esta manera, al deseo como irreductible.
Recordemos, en este sentido, que para designar al ser humano Lacan propone el
neologismo “parlétre”. En “De una cuestion preliminar...” se preguntara: “;qué
soy alli?...” para seguir diciendo “...referente a su sexo y su contingencia en el
ser, a saber que es hombre o mujer por una parte, por otra parte que podria no
ser...” (Lacan, J.; 1959 (1991). Pag. 531.). Esa pregunta, ese “alli” esta dirigido al
lugar del Otro, que, por ser un sistema significante que componen la esencia del
inconsciente y marcan la determinacidén simbdlica del sujeto, es de “quien se
esperan” respuestas y reconocimiento. En “La negacion”, Freud dice que la
afirmacion del juicio de atribucidn se anuncia sobre un fondo previo de ausencia o
aun mas en un rechazo de caricter primordial, por lo tanto, ese orden simbdlico lo

determina de manera inconsciente al situarlo en una alteridad radical respecto de
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la cadena significante y es del Otro inconsciente de quien recibe su significacion,

0 sea que, en estos términos, el ser es un efecto de lenguaje.

Pasemos ahora a la cuestidn del padre en relacion con lo real y con

los registros imaginario y simbolico

En la clase del 15 de enero de 1958 Lacan propone que el padre no
es un objeto real sino que es una metafora, entendiendo a esta no solamente
como la sustitucidn de una palabra por otra, sino como que esa palabra sustituye a
la otra tomando su lugar en la cadena significante mientras que el significante
oculto permanece en conexion con el resto de la cadena en forma metonimica. Si
hablamos de la metafora paterna, debemos entenderla como ese imaginario que se
constituye a partir de la percepcion por parte del nifio de que la madre desea otra

[3

cosa. Lacan dice: “...el padre es una metdfora (...) es un significante
sustituido a otro significante. Y aqui estd el resorte y el uinico resorte
esencial del padre en tanto interviene en el complejo de Edipo” (Lacan, J.;
1958 (1999)), de lo que podemos inferir que, por un lado, la funcién paterna
establece y regulariza el complejo de Edipo sin que ello implique una
presencia “cotidiana”, real; y por el otro, aunque en estrecha relacién con lo
antedicho, la carencia del padre en su funcién simbdlica no es correlativa de
la posible ausencia del padre real, puesto que la instancia paterna, en lo que

se refiere al Edipo es simbdlica, o, como deciamos mas arriba, la instancia

paterna es metéafora.
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En la medida en que el deseo de la madre se dirija hacia el padre
real, éste opera como perturbador de la relacién madre — hijo. En la diada
madre — hijo, este dltimo se constituye como el tnico objeto de deseo de la
madre, se identifica con el falo, pero, esta identificacion falica, esa
identificacidn con el falo, el cual, por ser precisamente el objeto imaginario
de la castracidn, hace que esta identificacién sea estrictamente del orden
imaginario. En este mismo sentido, podemos deducir que, esta identificacion
falica, al sustraer s6lo imaginariamente al nifio de la castracion, lo convoca a
ella aun con mas fuerza. Precisamente por esta razdn, el padre real, que antes
permanecia ajeno a la diada antes mencionada, comienza a tener un
protagonismo original tornandose una presencia cada vez mas molesta para el
nifio haciendo que éste se cuestione acerca de la identificacion imaginaria de
la que hablabamos més arriba. El falo es entonces, la nocién que denota los
objetos de intercambio entre madre y nifio. Al existir entre ellos algo que
trasciende su relacidon directa, el intercambio falico muestra en el nifio la
existencia de un cierto espacio subjetivo; que en este momento es todavia
incipiente. Cuando se atisba la aparicidn de este espacio en que el falo como
objeto imaginario se pone en juego, estamos frente a un movimiento logico y
psiquico: el paso de la diada a la triada. El padre real aparece ahora como el
“legitimo destinatario” hacia quien se dirige el deseo de la madre. De esta
manera el padre serd investido por el nifio como privador, interdictor y
frustrador. Asi, el nifio empezard a percibir al padre de manera mas

imaginaria a ese rival que lo priva, prohibe o frustra.
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Ahora bien, para dar cuenta de como se articulan los tres padres es
necesario incluirlos en un orden temporal. Deciamos més arriba que en un
primer tiempo existe una interferencia por la presencia de un tercero entre la
madre y el nifio: el padre real; en un segundo tiempo la madre nombra el
tercero poniendo en funcidn al nombre del padre, quedando la voz del padre
real como una interferencia que el nombre del padre no puede determinar.
Cuando la madre nombra al padre inscribe el sello de su falta entre ella y el
nifio. Lo que inscribe de ese modo es la dimension del padre simbodlico. En
un tercer tiempo el nifio accede a la condicién universal de la castracion,
buscando en el padre imaginario la identidad con un rasgo idealizado por la
madre. Ese rasgo idealizado marca la diferencia entre el padre simbdlico
nombrado por la madre y el padre imaginario que lo soporta sin saberlo. Esa
diferencia simultineamente sostiene la identidad de este modo: por un lado el
padre simbdlico instala el lugar del Otro sobre el soporte de una falta
inconmensurable y por otro lado el padre imaginario porta sin saber el rasgo
de la excepcion que falta. Por eso el nifio ingresa a la condicién universal de
la castracién, buscando en el padre imaginario el rasgo idealizado que ya
soporta por pertenecer al conjunto de todos los hombres. Ese es el acto
psiquico de la identificacién. Por su parte la voz del padre, como resto del
padre real, es la interferencia que exige saldar la diferencia. Esa es la funcion
que Freud llama superyé.

Si bien sobre este tema nos explayaremos con mas detenimiento en la
segunda parte de esta tesis, debemos decir que Freud hace un dificil
desarrollo sobre este particular apelando a versiones del mito de la muerte del

padre De ese modo narra la existencia de un oscuro suceso en el origen de la
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humanidad, en el que un padre primordial expulsa a todos los hijos para
gozar de todas las mujeres hasta que los hijos desterrados se confabulan
contra €l para asesinarlo. En la “Sinopsis de las neurosis de transferencia...”
Freud dice:

“...;De donde les viene a los padres primitivos la sucesion y su
sustitucion, si se deshacen de esta manera de sus hijos? Atkinson
(1903) ya senialo el camino al subrayar que sélo los hijos mayores
tenian que temer la plena persecucion del padre, y que en cambio
el menor —pensdndolo esquemdticamente— gracias a los ruegos de
la madre, pero sobre todo a consecuencia del envejecimiento del
padre y de su necesidad de asistencia, tenia la perspectiva de
escape a ese destino y convertirse en sucesor del padre...”
(Freud, S.; 1915 (1989), pag. 23).

Entendemos que los ruegos de la madre nombran al padre simbdlico,
permitiendo que el rasgo idealizado del padre real marque a un padre
imaginario. Ese rasgo abre, con la identificacion, la serie de la sucesion del
padre.

La diferencia entre el nombre del padre y la voz del padre que
nombra, rompe la soldadura del nombre y la voz encarnada por lalange

2

Lacan, en el seminario “El reverso...” invirtiendo la férmula que

(13

propone Fédor Dostoyevsky en “Los hermanos Karamazov” dice: “... a Dios
ha muerto le corresponde ya nada mds estd permitido (Lacan, J.; 1969 —
1970 (1992). Pag. 127). Dios muerto equivale al padre simbdlico. Pero el
padre simbdlico tiene que articularse en un orden temporal para que la
identificacidn nos permita advenir en el conjunto de los hermanos. Ese orden
establece que en el principio haya un padre real, sin el cual a posteriori no se

pueden anudar el padre simbdlico y el imaginario, los cuales deben estar

anudados de un modo borromeo. Esto quiere decir que cualquiera de ellos
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que se desanuda inmediatamente libera a los restantes. Por eso un primer
padre real tiene que anudar con un padre simbdlico, un padre muerto que al
ser nombrado por la madre estd nombrando que no hay excepcidon (padre
real), por lo cual al padre imaginario, al ser la imagen paterna nacida del
discurso de la madre, de la imagen que este da de si y de la manera
particularmente subjetiva en que este conjunto de elementos es percibido sélo
le cabe “poner el cuerpo” en el que, sin saberlo, lleva inscripta la marca de la
excepcion que falta.

Distintos nombres pueden recibir las dimensiones anudadas, pero la
nominacién que los hace posible son: Real, Simbodlico e Imaginario y su

anudamiento tiene la condicién temporal que ya hemos indicado.
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2? Parte

Del padre de la horda a Moisés
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Capitulo 4:
“Edl‘po”

El mito como “contenido manifiesto”.

El complejo de Edipo como mito freudiano.

Castracion, constitucion subjetiva y cultura.
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Sigmund Freud produce una revolucion en todo el pensamiento
occidental al romper, en términos de Michel Foucault, con el campo de la
representacion absoluta del ser humano al proponer la existencia de un
inconsciente que determina todas las acciones de nuestra vida, en un
principio, y al plantear un mas alla del principio del placer posteriormente.
Su apuesta no termina alli, sino que ademads, y en plena época de moral
victoriana (con todo lo que ella implicaba), dice que ese inconsciente es de
naturaleza sexual y que somos seres sexuados desde los primeros momentos
de nuestra existencia, y que aun siendo nifios tenemos vivencias del orden de
lo sexual. Ahora bien, aunque la sexualidad estd presente desde el
nacimiento, las vivencias sexuales de la infancia despliegan su efecto en
periodos posteriores del desarrollo. Quedan, por asi decirlo, latentes, siendo
sobreinvestidas especialmente en la pubertad en medio del arremetimiento
libidinal propio de ese momento. Esto da el caricter de esencial a los
procesos entonces vividos, ya que:

“En el intervalo entre vivenciar estas impresiones y Su
reproduccion (o, mds bien, el reforzarse los impulsos libidinosos
que de aquellas parten), no solo el aparato sexual somdtico, sino
también el aparato psiquico ha experimentado una sustantiva
plasmacion, y por eso la influencia de esas vivencias sexuales
tempranas sigue ahora una reaccion psiquica (...)” (Freud, S.;
1898 (1992). Pag. 273.).

Para Freud lo que estd en la base del desarrollo psiquico es la
sexualidad infantil y las marcas de ella derivadas en la estructuracién

psiquica. Las vivencias tempranas imprimen un sello que lleva implicitas
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tanto las vinculaciones ahi inauguradas, como las excitaciones que intentan
ser procesadas psiquicamente. En la infancia va tomando forma el modo de
amar que establecera el sujeto de ahi en adelante, especialmente marcado por
la relacién con el primer amor: la madre. La repeticion desde aqui
inaugurada, en cierta medida intenta tramitar y avanzar, pero a la vez
evidencia la huella de ese pasado que nos dejé siempre deseantes. No
abundaremos aqui sobre todo el proceso del desarrollo sexual del sujeto, sino
que nos focalizaremos en un momento del mismo, a saber, la fase falica.
Tanto en niflos como nifias, la madre deviene como primer objeto de
amor y como tal, imprime su sello en todas las posteriores elecciones de

(13

objeto: “...cuando, en la infancia, antes de que advenga el periodo de
latencia, el proceso ha alcanzado cierto cierre, el objeto hallado resulta ser
casi idéntico al primer objeto de la pulsion placentera oral, ganado por
apuntalamiento (en la pulsion de nutricion). Es, si no el pecho materno, al
menos la madre. Llamamos a la madre el primer objeto de amor” (Freud, S.;
1917 (1992). Pag. 300).

A esta fase Freud la denomina “ligazén — madre”, momento que tiene
todas las caracteristicas del primer enamoramiento como después lo vemos
en las relaciones adultas. Como cualquiera de estos amores posteriores, no
debemos olvidar que si bien el amor designa el aspecto animico de las
aspiraciones sexuales, en su base estan los requerimientos pulsionales de
caracter corporal “sensual”: “Si el pequeiio muestra la mds franca curiosidad
sexual hacia su madre, si pide dormir con ella por las noches, si presiona

para asistir a su toilette o intenta seducirla, como la madre tan a menudo lo

comprueba y lo cuenta riendo, la naturaleza erdtica del vinculo con la madre
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queda certificada.” (Freud, S.; 1917 (1992). Pag. 303). Las caracteristicas de
estas escenas tendran claras consecuencias en codmo los sujetos a futuro se
instalen respecto a las relaciones a sus semejantes.

En la época de la ligazon-madre el nifio vive la irrupcion de pulsiones
de todo orden, que como tales, se caracterizan por ir hacia un objeto, dirigirse
a una meta, partir desde una fuente, y representar una cierto esfuerzo o carga
libidinal. Respecto de las metas sexuales, vemos que “son de naturaleza
tanto activa como pasiva’ (Freud, S.; 1931 (1990). Pag. 237); “Las primeras
vivencias sexuales y de tinte sexual del nifio junto a la madre son desde luego
de naturaleza pasiva (...) Una parte de la libido del nifio permanece adherida
a estas experiencias (...) otra parte se ensaya en su re-vuelta a la actividad
(...) la actividad sexual de la nifia hacia la madre, tan sorprendente, se
exterioriza siguiendo la secuencia de aspiraciones orales, sddicas, y por fin,
hasta fdlicas dirigidas a aquella” (Ibidem. Pag. 237 — 238).

Sin embargo, cumplido su objetivo finalmente este vinculo cede,
producto de una constelacion de hechos que se dan en conjunto: la
ambivalencia del vinculo con la madre y la aparicion de la ley a través de la
funcién paterna. Esta, tal como decfamos en la primera parte de la presente
tesis, no tiene ninguna necesidad de ser ejercida por el padre bioldgico, sirve
a la separacion entre madre y nifo, fundamental para la construcciéon de un
sujeto (en el sentido de su ser social) y para el arribo del Complejo de Edipo.

Freud no ha dado una exposicién sisteméatica del complejo de Edipo.
La nocidén aparece explicitamente en sus escritos en 1910 y luego se completa
progresivamente. Fruto de un descubrimiento de su autoanélisis, el complejo

de Edipo es para Freud un conjunto de sentimientos amorosos y hostiles que
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cada uno puede reconocer dentro de si mismo: un amor por la madre,
reforzado por la envidia hacia su padre que entra en conflicto con el afecto
que le confiere. En este punto entendemos que debemos hacer una aclaracion.
Acordamos con Moustapha Safouan cuando plantea que “...creemos
«reconocer- el deseo edipico cuando vemos que un nifio se dirige a la madre
diciendo: <Cuando sea mayor me casaré contigo». Sin embargo lo que estd
haciendo es el tonto, entregdndose a un deseo materno cuya presencia es
demasiado sensible” (Safouan, M.; 1979. Pag. 17 — 18) Al tomar como
referencia el mito del Rey Edipo en la tragedia antigua, Freud planteaba, de
entrada el complejo de Edipo como un rasgo humano universal. En Edipo la
muerte del padre a manos de su hijo le permite el acceso a la madre, aqui el
asesinato es la condicion del goce. Se obtiene el goce al precio del asesinato.
También dard lugar a la peste que solo serd conjurada cuando Edipo se
arranque los ojos. La peste queda en el lugar del retorno de lo reprimido.
Freud encuentra primero al mito del asesinato del padre como algo

esencial en su trabajo sobre la Interpretaciéon de los suefios, en el suefio

encuentra que se manifiesta un anhelo, un deseo de muerte.

El complejo de Edipo corresponde a un proceso inconsciente que
implica por un lado las investiduras de deseo sobre los padres y de las
identificaciones con respecto a ellos, y por otro lado la transformacién de
estos dos tipos de vinculos durante una prueba. El complejo de Edipo trae
consigo una salida: la resolucién de tensiones que resultan de la puesta en

marcha de los procesos inconscientes que lo constituyen. Estas tres etapas
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constituyen el proceso completo del complejo de Edipo: investiduras e
identificaciones, transformacién, resolucidn.

Freud describe dos formas del complejo de Edipo, una es positiva y la
otra negativa. La forma positiva corresponde al apego del nifio dirigido hacia
la madre y a la ambivalencia con respecto del padre. La forma negativa
corresponde a la actitud femenina y tierna del nifio respecto de su padre y a la
actitud correspondiente de hostilidad envidiosa con la madre. Las dos formas
son se entremezclan en la realidad. Més alla de la situacién de rivalidad,
Freud hace intervenir los componentes homosexuales para explicar la actitud
ambivalente del nifio respecto de su padre. Por otro lado, Freud ha admitido
progresivamente la idea de que el complejo de Edipo no se puede superponer
de igual manera en un nifio o en una nifia, especialmente porque la disolucion
del Edipo significara para la nifia un cambio del objeto de amor, de la madre
al padre, de la mujer al hombre.

El complejo de castracion descrito por Freud se articula estrechamente
con el complejo de Edipo. Se presenta de una manera distinta para cada uno
de los sexos. Pero, dentro de la perspectiva freudiana es comprensible
unicamente en funcién de la primacia del pene en los dos sexos (por ejemplo
en lo planteado en el texto de 1908, “Sobre las teorias sexuales infantiles”
(Freud, S.; 1908 (1992)), y luego en funcién de la primacia del falo, por
ejemplo en el escrito de 1923, “La organizacion genital infantil” (Freud, S.;
1923 (1990)b)). El agente de la castracidén, el que llega a actualizar la
amenaza de la castracidn, para el nifio pequefio es representado por el padre,
mientras que para la nifa la situacién es menos clara: es sin duda sobretodo

la madre que amenaza de privar a la nifia del pene, mientras que el padre la
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amenaza de castracion. Estas diferencias son importantes ya que conllevan a
configuraciones diferentes del complejo de Edipo segun los sexos: la
amenaza de castracion marca para el nifio la crisis terminal del complejo de
Edipo y prohibe al nifio del objeto materno; mientras que para la nifia, la
privacion del pene marca la entrada en el complejo de Edipo y el
establecimiento del deseo del pene paterno, el cual evolucionard hacia el
deseo del nifio. (Desde esta perspectiva entendemos que el acento univoco
que ciertos autores otorgan a la funcidn prohibitiva del padre en el complejo
de Edipo, para los dos sexos, conduce a eliminar la complejidad de los
fendmenos descritos por Freud. No solamente es el padre el agente de la
castracion y el portador de lo prohibido, sino que también lo es la madre
como habilitante del accionar de ese agente.)

La salida del complejo de Edipo implica para Freud una disolucién y
una represion del complejo bajo la influencia de la amenaza de castracion,
pero unicamente para el nifio. Los objetos que antes se investian en el cuadro
del complejo de Edipo son en lo sucesivo incorporados dentro del yo en
donde formaran el nicleo del superyd. Freud insiste: entonces, en los casos
ideales ya no subsiste mas el complejo de Edipo, ni siquiera en el
inconsciente, el superyd se ha convertido en el heredero del complejo. Al
respecto nos sirvié de mucho la vastisima bibliografia freudiana sobre el tema. Por
ejemplo en “El yo y el ello” (Freud, S.; 1923a) (en especial el capitulo III “El yo y
el supery6 (ideal del yo)) “La organizacion genital infantil (Una interpolacién en
la teoria de la sexualidad)” (Freud, S.; 1923b); “El sepultamiento del complejo de
Edipo” (Freud, S.; 1924), “Algunas consecuencias psiquicas de la diferencia

anatomica entre los sexos” (Freud, S.; 1925), “Sobre la sexualidad femenina”
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(Freud, S.; 1931) asi como, entre tantos otros textos la “33* conferencia. La
feminidad” (Freud, S.; 1932). De Lacan, cf. “La familia” (Lacan, J.; 1938), “La
significacion del Falo” (Lacan, J.; 1958), entre otros.

En el caso de la nifia, el recorrido a hacer serd otro. “Mientras que el
complejo de Edipo del varon se va al fundamento debido al complejo de
castracion, el de la nifia es posibilitado e introducido por este iultimo.”
(Freud, S.; 1925 (1990). Pag. 275). Entonces, dado que el complejo de
castracion la introduce en el Edipo, el camino hacia la resolucién del mismo
serd algo mas complicado: “La nifia permanece dentro de él por un
tiempo indefinido, solo después lo deconstruye y aiin asi lo hace de manera
incompleta” (Freud, S.; 1932 (1991). Pag. 120). No abundaremos en el tema
del Edipo femenino porque, entendemos es un tema muy amplio que merece ser
tratado extensamente y en profundidad (;por qué no como tema de una nueva
tesis?), siendo ese un objetivo que nos alejaria demasiado del tema central de la

presente tesis.

Por su parte, y sobre este tema, Lacan hace una propuesta diferente.
En primer lugar, Lacan diferenciara firmemente tres registros. Los llamara
simboélico, imaginario y real. Tal como deciamos en el capitulo III, la recién
mencionada distincidn aplicada al padre, permitira aclarar la funcién que éste
desempeifia, las representaciones imaginarias de las cuales es el sustento, y
por fin el padre real que concierne al padre de la realidad pero segiin Lacan
no se reduce sélo a eso. Asi mismo, entendemos y consideramos importante
decir, que algunas de las formulaciones lacanianas sobre el padre son

copiadas del registro religioso. Lacan nombrard la funcién paterna en su
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registro simbdlico “Nombre — del — Padre”, retomando la férmula de la
oracidn cristiana que invoca a la Santisima Trinidad a saber: “En el nombre
del Padre, del Hijo y del Espiritu Santo”. Tal como deciamos en el capitulo
antes citado, esta funcidén paterna no depende del personaje real del padre de
familia ya que puede ser efectuada por niumeros sustitutos, incluso en la
ausencia del padre real. Segin Lacan, lo esencial de esta funcidn es que ésta
instaura una distancia, una posiciéon de un tercero entre la madre y el nifio
con el fin de que este sostenga y simbolice la alternacién de su presencia y de
su ausencia. Frente a esta angustia del nifio con respecto del deseo de la
madre; la angustia de ser todo para ella o bien nada para ella, la funcion
paterna, el Nombre — del — Padre, viene a proponer una significacion. La
madre puede desear no solamente a su hijo, sino también cualquier otra cosa.
El fundamento de esta necesidad de separar a la madre del nifio proviene de
una interpretacion hecha por Lacan de la psicosis, la cual, entendemos, no era
explicita para Freud. Lacan piensa que la psicosis proviene justamente de una
falta de abertura al tercero en la relacion de espejo al semejante entre la
madre y el hijo. Lacan llamard esta abertura hacia el tercero: castracion
simbolica.

El padre imaginario es el personaje a quien el nifio le va atribuir la
causa de la privaciéon de su madre, y que terminard por odiar para poder luego
desprenderse del mismo. Es ese padre imaginario que asumird la
responsabilidad de los fantasmas de las amenazas de castracion.

El padre real de Lacan es mas dificil de definir. Es el
“espermatozoide” (Lacan, J.: (1969 — 1970). Pag. 135) y el “... agente de la

castracion.” (Lacan, J.: (1969 — 1970). Pag. 133). Vale decir que cuando

pag. 69



existe un padre en la realidad, el padre real corresponde a esta parte del padre
que llevara el cargo de no corresponder al padre ideal imaginado por el nifio,
y que sabrd oponer un limite a la relaciéon de goce entre el nifio y su madre,
por su presencia y su deseo en torno a su madre.

Si bien el padre simbdlico y el padre imaginario representan funciones
que pueden ser realizadas por numerosos sustitutos, persiste una ambigiiedad
al nivel de lo que Lacan ha llamado el padre real.

Segiin este autor, la prohibicibn del incesto no proviene
fundamentalmente del complejo de Edipo familiar, como tampoco se deriva
de un acontecimiento historico hipotético como el asesinato del padre
original. La funcién simbélica que localiza en el centro del complejo de
Edipo se encuentra directamente ligada a la funcién misma del lenguaje, es
decir lo que Lacan ha llamado la funcidon del significante. El verdadero limite
impuesto al hombre es el del lenguaje, marcado por la polisemia de los
significantes y la imposibilidad de hacer coincidir las palabras con las cosas.
Dentro de esta perspectiva, lo prohibido se vuelve una propiedad inherente
del hombre dotado de un lenguaje, inscrito en su relacion con la palabra, y es
signo antes que nada de lo imposible. La castracién para Lacan, la castracidon
simbolica, es la sumision del ser parlante hacia el significante. En este punto
consideramos de suma importancia destacar que el nifio se encuentra dentro
de una posicion natural de dependencia absoluta con la madre, tornando
inadmisible la posibilidad de que el corte sea impuesto por una ley prescrita
por una autoridad exterior, sino que la inscripcién de un limite que es interior
a la naturaleza misma del deseo sexual. La verdadera rivalidad no se sitda

entre el nifilo y sus semejantes, sino que tanto el niflo como la nifia deben
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primero reconocer su castracidn y su propio sexo al integrar la cuestion de la
presencia o de la ausencia del falo como simbolo de lo que le falta a cada
uno. En efecto, tanto para el nifio como para la nifia, lo que caracteriza el
objeto falico es que se puede desprender del sujeto. Dentro de esta
perspectiva, la ley simbolica se encuentra incluida dentro de la existencia del
deseo sexual mismo. Vale decir entonces que solamente de manera
secundaria un significante propio a la cultura asumird y simbolizard esa
prohibicion: el “Nombre — del — Padre” en nuestras culturas patriarcales y por
otro lado de otras representaciones culturales dirigidas por la tradicion. Para
Lacan, el complejo de Edipo descubierto por Freud es la consecuencia del
paso de la familia extendida a la familia nuclear. Plantea la hip4tesis de que
durante ese paso historico la autoridad encarnada por las estructuras
tradicionales se ha ido reduciendo progresivamente y se ha concentrado sobre
el personaje del padre de la familia nuclear. Ahora bien el padre, de aqui en
adelante uUnico sostén de la autoridad se encuentra él mismo preso de
debilitamiento y de inestabilidad. El declive del grupo familiar en lo sucesivo
empobrecido de sus recursos relacionales, se encuentra en el origen segun
Lacan, al mismo tiempo de la “revelaciéon” del complejo de Edipo y de la
apariciéon de las neurosis modernas. En las sociedades tradicionales con
familias extensas, explica Lacan, el complejo de Edipo es silencioso y no
aparente. La instancia reguladora del complejo de Edipo es ain menos
garantizada cuando la familia se modifica hacia una forma conyugal que la
somete a las variaciones individuales. Es esta “falta de reglas” la que ha
favorecido el descubrimiento del complejo tal como lo plantea Jacques

Lacan:
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“De esta -«anomia» que favorecio el descubrimiento del
complejo depende la forma de degradacion bajo la cual la
conocen los analistas, forma que definiremos por una represion
incompleta del deseo hacia la madre, con reactivacion de la
angustia y de la investigacion, inherentes a la relacion del
nacimiento; por un enviciamiento narcisista de la idealizacion del
padre, que determina el surgimiento en la identificacion edipica
de la ambivalencia agresiva inmanente a la primordial relacion
con el semejante” (Lacan, J. 1938 (1978). Pag. 121).

Por otro lado, Lacan atribuird progresivamente un lugar menos
importante al complejo de Edipo para favorecer en su teoria la instancia del
supery6. En este sentido, tomando lo que Zafiropoulos plantea en su libro
“Lacan y las ciencias sociales” (Zafiropoulos, M.; 2002. Pag. 119), Lacan
encuentra asi la dimensién universal con el superyé que supone inherente al
género humano y anterior al Edipo, proponiendo algo diametralmente
opuesto, a nuestro entender, a lo planteado por Freud que hacia del supery6

el heredero del complejo de Edipo.
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Capitulo 5:

“El padre de la horda o el inicio de la

cultura”

La prohibicion del incesto en los fundamentos de la cultura.

La horda y el asesinato del macho dominante.
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En el texto de 1912, “Totem y tabiu. Algunas concordancias en la vida
animica de los salvajes y los neurdticos” (Freud, S.; 1912 (1988)) el padre
del Psicoandlisis va a proponer una relacion directa entre el complejo de
Edipo y una funcion del padre que sea universal. En este sentido, Freud
establecerda una correspondencia entre esta prohibicion y el complejo de
Edipo. Por otra parte, Freud siempre se mostr6 muy preocupado por
establecer el caracter fundador de Edipo para la humanidad en general, vy,
valiéndose de las ideas propuestas por Charles Darwin y de Robertson Smith
(entre otros) va a bosquejar un momento mitico: el asesinato del padre de la
horda. De Darwin toma prestada la idea de “la horda primitiva” y de
Robertson Smith, la hipdtesis del banquete totémico que, segiin este dltimo
autor, constituye el acto religioso mas primitivo a lo largo del cual algunos
miembros del clan se comen todos juntos al animal totémico. Veamos como
lo plantea Paul Ricoeur en su libro “Freud: Una interpretacion de la cultura™:
“...El ultimo capitulo de Totem y tabu, elabora, con diversos materiales, una
teoria del totemismo cuya argamasa estd constituida por el complejo de
Edipo, pero proyectado en la prehistoria de la humanidad. Toma de Frazer
(...) y de Wundt la conviccion de que la funcion social del tabiu depende de la
funcion religiosa del Totem y de que la ley de la exogamia procede del
parentesco totémico...”. Un poco mas adelante, en la misma pagina continda
diciendo: “...segiin Freud, la razon de que el salvaje no deba matar al Totem
(o su representacion) ni desposar a mujeres del mismo grupo es porque

desciende del mismo Totem; ya se vislumbran aqui las dos grandes
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interdicciones del complejo de Edipo. Solo falta encontrar la figura del
padre para redondear el origen historico del complejo de Edipo” (Ricoeur,
P.; 1992. Pag. 177). Después de continuar su exposicion citando al caso del
Pequefio Hans como el eslabon que unirad estos conceptos, Ricoeur continta

[3

diciendo: “...Toma de Darwin y Atkinson una teoria de la horda primitiva
que hace desempeiiar un papel, aunque dudoso, a los celos del macho
monopolizador de mujeres frente a los jovenes machos excluidos del reparto,
sin que se vea claro — al menos en Darwin — como la fuerza se transforma en

derecho y los celos en ley de exogamia. Pero sobre todo debe a Robertson

Smith (...) una teoria de la comida totémica que va a permitirle rellenar los

b 13

huecos de la explicacion...”, comida en la que “...el animal sacrificado se
identifica con el antiguo animal totémico...” para concluir que el “...el totem
fue primero muerto cruelmente, consumido crudo y después llorado y
lamentado, antes de estallar la Fiesta.” (Ricoeur, P.; 1992. Pag. 178).
Haciendo una comparacion entre la psicologia de los neurdticos, la de
los nifios y la de los primitivos, Freud plantea una hipotesis de identificacion
entre el padre y el totem. Propone un remoto tiempo en el que los hombres
vivian en grupos pequefios dominados por un padre original que se reserva el
uso sexual de las mujeres de su grupo. Un dia se rebelan contra el padre, y lo
devoran. Inmediatamente se encuentran invadidos por la consciencia de su
culpabilidad y fundan entonces la religiéon totémica, ritualizada por el
banquete totémico, punto de partida de la cultura humana en general. El
asesinato del padre presente en los fantasmas edipicos del neurdtico se

encuentra de esta manera remitido a un acontecimiento histérico y cultural

fundador, el asesinato del padre originario. Freud no busca esclarecer los
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origenes de la humanidad, sino de introducir un mito que opere a modo de
presentacion en forma de relato de una verdad que es esencial para el ser
humano. Desde esta perspectiva, el mito de la horda y el consiguiente
asesinato del padre primordial, retoma el mito del Edipo a la vez que incide
sobre él.

Ahora bien, ;Qué fue lo que impuls6é a Freud a tomar estos relatos
miticos, que le valieron numerosas criticas en su momento y que siguen
siendo muy criticadas en la actualidad?, ;Qué aporte podian darle estos
relatos a su propuesta tedrica que, a la altura de su publicacién, ya gozaba de
cierto reconocimiento?. Entendemos que lo que Freud buscaba era responder
a una pregunta que lo “persiguid” durante toda su vida, a saber, ;qué es un
padre?. Por lo tanto, los mitos de Edipo, Tétem y tabu y Moisés se valen del
mencionado mito del asesinato del padre como una respuesta a esa pregunta
al proponer que un padre es aquello a lo que los hijos dan muerte. Pero ;por
qué tuvo Freud la necesidad de hacer de la muerte del padre el asesinato del
padre? ;Por qué se dedic6 Freud durante nueve meses, desde septiembre de
1911 a junio de 1912, a producir un texto con lecturas etnogrificas que van
desde Oceania a los antiguos semitas? Entendemos que para demostrar que el
asesinato del padre de la horda constituia el origen real. Pero ;qué le brind6 a
Freud el asesinato de ese Urvater? En este punto es importante recordar un
hecho importantisimo de la historia del Psicoanalisis. Una vez que Freud se
dio cuenta de que la escena de seduccidén era un fantasma histérico,
descubrid, al mismo tiempo, la estructura del deseo: la escena de seduccién
hacia evidente la formula que Lacan propondria més tarde segun la cual “el

deseo es el deseo del Otro”, es decir, que el sujeto sostiene y enuncia su
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propio deseo en una puesta en escena donde es el Otro quien carga con esta
enunciacion.

Desde esta perspectiva, la substitucion de la escena de seduccién por
el fantasma modific6 la funcion paterna. El padre se convertia en partenaire
de la dialéctica del deseo. Asi, pues, el abandono de la teoria de la seduccion
hacia del padre la formacion esencial del inconsciente. En Tétem y tabd,
Freud pone en sintonia el complejo de Edipo con los datos que le brindaba la
etnografia de la época, es decir, pura red simbdlica que se pone “en

movimiento” y que, como dice Lacan

“...demuestra que la atribucion de la procreacion al padre no
puede ser efecto sino de un puro significante, de un
reconocimiento no del padre real, sino de lo que la religion nos
ha ensefiado a invocar como el Nombre-del-Padre. (...) Como no
habria de reconocerla Freud, en efecto, cuando la necesidad de
su reflexion le ha llevado a ligar la aparicion del significante del
Padre, en cuanto autor de la Ley, con la muerte, incluso con el
asesinato del Padre — mostrando asi que si ese asesinato es el
momento fecundo de la deuda con la que el sujeto se liga para
toda la vida con la Ley, el Padre simbolico en cuanto que
significa esa Ley es por cierto el Padre muerto.” (Lacan, J.; 1959.
Pag. 538).

Padre que es odiado pero también amado y admirado por lo que su asesinato
es vivido con un fuerte sentimiento de culpa teniendo esto como
consecuencia el renunciamiento, por parte de los hijos, de la madres y las
hermanas instituyendo de esta manera la exogamia. De esta manera, este mito
freudiano nos presenta la castracion de los hijos efectuada por lo simbdlico
siendo un acontecimiento siempre actual, permanente que “hace nuevamente

presente” un pasado suprimido, abolido y no un mero hecho histdrico.
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Sin embargo Lacan desmenuzard aun mais este relato diferencidndolo
del mito del Edipo. En principio, debemos aclarar, lo tomarad como un mito.
Define e este como un “contenido manifiesto”. Cuando en el mito que Freud
toma de S6focles; Edipo, luego de matar a su padre, se acuesta con su madre,
en el mito de la horda primordial, ocurre precisamente todo lo contrario,
porque lejos de habilitarse al acceso sexual de las madres (porque Lacan
marca muy acertadamente que habia més de una) y de llevar adelante un
intercambio entre los hermanos, los hijos deciden prohibir las relaciones
sexuales con las hembras del clan (categoria en la que se encontraban
absolutamente todas estas mujeres). Lacan dice “Con sdélo ver como
aborda  Freud este mito fundamental, queda claro que es
verdaderamente abusivo meterlo todo en el mismo saco de Edipo...”
(Lacan, J.; 1969 — 1970. Pag. 124) y se pregunta “...;qué tiene que ver
Moisés, carajo de Dios — viene al caso decirlo —, con Edipo y con el padre de
la horda primitiva?” (Ibidem) para responderse “Ahi hay algo que tiene que
venir del contenido manifiesto y del contenido latente” (Ibidem) de lo que se
concluye que “...el complejo de Edipo es el sueiio de Freud. Como cualquier
suerio, requiere ser interpretado...” (Lacan, J.; 1959. Pag. 145).

Entendemos que cuando Lacan plantea esta cuestiéon, cuando plantea
la cuestion de que no es el padre de la horda el castrador, es para indicar que
la castracion, como enunciado de una prohibicién s6lo podria fundarse en un
segundo tiempo. Segin el mito freudiano ésta prohibicién proviene
Unicamente de un comun acuerdo entre los hermanos. Lacan recalca el
término de acto inicial, precisando que no se puede hablar de acto si no hay

una red simbodlica previa: “...solo podria haber acto en el contexto ya
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ocupado por todo lo que es la incidencia significante...no podria haber
ningun acto al principio, en todo caso ningiin acto que pueda calificarse de
asesinato: el mito no podria tener aqui otro sentido que aquel al que yo lo he
reducido, el de un enunciado imposible” (Lacan, J.; 1959. Pag. 133) Es decir
que la castracion como operacidn real del lenguaje, surgida de lo simbdlico,
no puede ser nunca un acto. El acto implica siempre “un antes y un después”.
Lo que esta en el comienzo es el goce, el lenguaje. Entonces, si el acto exige
un contexto significante previo, esto implica que el acto no puede ser sino
una consecuencia —real- de lo que no se puede decir en lo simbdlico, de lo
que no se puede articular en el lenguaje. Al no poder concebirse ningtin acto
originario, el supuesto asesinato del padre no podria ser ni acontecimiento
histérico, ni acto.

En este sentido, lo que Freud sitia como “Urvater” supone “al menos
uno” que —cosa imposible- “goza de todas las mujeres”. Eliminando el padre
muerto, lo dnico que queda del mito freudiano es la funciéon que ocupa el
padre muerto, funcién que no es otra que la de recubrir la castraciéon. Lo que
nos dice el “contenido latente” del suefio freudiano del Edipo es que la
sucesion del padre al hijo procede de la castracidon del hijo. Asi pues, el
“asesinato del padre” enmascara la “castracién del hijo”. Esta no es un mito,
sino una operacion real efecto del lenguaje y, en este sentido, la castracién no

tiene nada que ver con el padre.
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Capitulo 6:

“Del padre de la horda a Moisés”

Moisés y la religion monoteista.
La correlacion entre “Moisés y la religion...” y “Tétem y tabu”

La disputa con Jung.
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El libro “Moisés y la religion monoteista” fue publicado
simultdneamente en Amsterdam y Londres, el mismo afio de la muerte de su
autor que estaba en pleno exilio. “Moisés y la religion monoteista” es una de
las obras mas audaces de Sigmund Freud, una de las mas comentadas y la
que, junto con “Tétem y tabu”, de la cual es la continuacién légica, provocd
las mas grandes polémicas entre los especialistas.

Desde mucho antes, a Freud lo obsesiond la figura del profeta que
habia sacado a su pueblo del letargo, imponiéndole leyes, sefialandole la
tierra prometida y promulgando los principios de una nueva espiritualidad.
Ante el ascenso del antisemitismo, se preguntdé una vez mas como el judio se
habia convertido en judio, y por qué se habia atraido un odio eterno. Pronto
encontrd un estilo y concibi6 un proyecto: escribir una “novela historica”. Al
querer demostrar que Moisés habia sido un egipcio, no deseaba chocar con el
catolicismo austriaco, que protegia a los judios del nazismo, ni desposeer
simbdlicamente al pueblo judio de su acontecimiento fundador (la salida de
Egipto y el don de la Torah en el Sinai), en el momento en que el régimen
hitleriano comenzaba a perseguirlos. Los tres ensayos, publicados primero en
forma de articulos, fueron reunidos, finalmente, en un libro estando ya
instalado Freud en Londres.

En una carta a Lou Andreas-Salomé del 6 de enero de 1935, €l
resumi6 el contenido de su libro, concluyendo con las siguientes palabras:
Las religiones deben su poder coactivo al retorno de lo reprimido, son

reminiscencias de procesos arcaicos desaparecidos, sumamente efectivos en
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la historia de la humanidad. Ya he dicho esto en Tétem y tabu. Y lo condenso
ahora en una férmula: lo que hace fuerte a la religién no es su verdad real,
sino su verdad historica.”

Freud abord6 por primera vez la historia de Moisés a través de Roma
y el catolicismo, al visitar en 1909 la iglesia de San Pietro in Vincoli, donde
se encontraba la estatua esculpida por Miguel Angel (1475-1564) para la
tumba del papa Julio II: “Ninguna obra ha producido en mi un efecto mds
intenso”. En 1914 public6 un articulo an6énimo, en el cual invertia la
interpretacion clasica. La tradicion veia en esta escultura la imagen de un
Moisés que habia bajado del Sinai con las tablas de la Ley, y se disponia a
arrojarlas al descubrir que su pueblo estaba adorando al becerro de oro.
Ahora bien, a juicio de Freud, Miguel Angel, por el contrario, habia
representado a un Moisés que atemperaba la cllera y aferraba las tablas
contra su cuerpo porque corrian el riesgo de romperse. En efecto, el escultor
habia forjado un Moisés totalmente insdlito.

No podemos dejar de preguntarnos: ;En qué consiste la especificidad
de ese monoteismo judio que a lo largo de las edades induce semejante
sentimiento de pertenencia, incluso aunque desaparezca cualquier huella de
practica religiosa? ;Qué quiere decir ser judio cuando uno ya no profesa el
judaismo?

En 1922, Ernst Sellin habia publicado una obra muy discutida:
Moisés, y su significacion para la historia israelita y judia. Este historiador
berlinés, especialista en la Biblia, pertenecia a la escuela exegética alemana.
Siguiendo la tradicién del protestantismo liberal, de la cual era uno de los

representantes, pensaba que la predicacion moral, resumida en los Diez
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Mandamientos, era la esencia misma de la revelacién biblica. También
consideraba a Moisés el fundador de la religion de Israel.

Partiendo de una lectura interpretativa de los libros de los profetas,
Sellin sostenia que Moisés habia sido victima de un asesinato colectivo
cometido por su pueblo, que rechazaba su mensaje y preferia el culto de los
idolos. Convertida en una tradicion esotérica, la doctrina mosaica habria sido
transmitida més tarde por un circulo de iniciados, cuyos sucesores habrian
sido los profetas del siglo VIII a.C.

En “Totem y tabu”, Freud, habia adoptado una tesis casi andloga. A
esto se sumaba el tema de la nacionalidad egipcia de Moisés. Freud veia alli,
por otra parte, la ilustracion de sus hipdtesis y de las de Otto Rank sobre la
novela familiar. En el caso de Moisés, confirmaban su nacionalidad egipcia,
e invertian la leyenda del nifio encontrado: la “verdadera” familia era la del
faradn, y la de los hebreos era la familia adoptiva.

En lo esencial, el libro sostenia lo siguiente: el monoteismo no era una
invencion judia sino egipcia, y el texto biblico se limitd después a desplazar
su origen hasta un tiempo mitico, atribuyendo su fundacién a Abraham y sus
descendientes. En realidad, se habia originado con el farabn Amenhotep IV,
creador de una religiéon basada en el culto del dios solar Aton. Para desterrar
el culto antiguo, se hizo llamar Akhenatén. A continuaciéon de él, Moisés,
alto dignatario egipcio y partidario del monoteismo, se puso a la cabeza de
una tribu semita y le dio al monoteismo una forma espiritualizada. Para
distinguirla de las otras, introdujo el rito egipcio de la circuncision,
queriendo demostrar de tal modo que Dios habria “elegido”, con esa alianza,

al pueblo escogido por Moisés. Pero ese pueblo no soportd la nueva religion,
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mat6 al hombre que pretendia ser un profeta, y después reprimi6 el recuerdo
del asesinato, el cual retorné con el cristianismo:

“Ya hemos dicho que la ceremonia cristiana de la sagrada
comunion, en que los fieles incorporan sangre y carne del
Salvador, repite el contenido del antiguo banquete totémico, si
bien solo en su sentido tierno, que expresa la veneracion; no en
su sentido agresivo. Ahora bien, la ambivalencia por la cual estd
gobernado el comportamiento hacia el padre se mostré con
claridad en el resultado final de la innovacion religiosa.
Supuestamente destinada a la reconciliacion con el padre-dios,
termino en su destronamiento y eliminacion. El judaismo habia
sido una religion del padre; el cristianismo devino una religion
del hijo. El viejo dios-padre se oscurecio detrds de Cristo, y
Cristo, el hijo, advino a su lugar, en un todo como lo habia
ansiado cada hijo varon en aquel tiempo primordial. Pablo, el
continuador del judaismo, fue también su destructor. Sin duda que
debio su éxito en primer término al hecho de conjurar, con la idea
de redencion, la conciencia de culpa de la humanidad; pero, junto
a ello, lo debio a la circunstancia de resignar para su pueblo la
condicion de elegido y su distincion visible, la circuncision, de
suerte que la religion nueva pudo devenir universal, abrazar a
todos los seres humanos. No importa si, para dar ese paso,
gravito en el dnimo de Pablo una mania personal de venganza por
la contradiccion que en los circulos judios hallo la innovacion
suya; lo cierto es que asi se restablecia un cardcter de la vieja
religion de Aton, se cancelaba una estrechez por ella adquirida al
pasar a un nuevo portador, el pueblo judio.” (Freud, S.; 1939
(1991). Pag. 84).

Una vez mas, Freud narrd en ese libro la historia del descubrimiento
del inconsciente, convertido en universal en virtud a la renuncia a cualquier

anclaje en una religion electiva.
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Pero Freud fue atn més lejos, con riesgo de retomar como propia una
tesis principal del antisemitismo. En efecto, afirm6 que el odio a los judios
era alimentado por la creencia de estos ultimos en la superioridad del pueblo
elegido, y por la angustia de castracion que suscitaba la circuncisiéon (que
habia sido heredada de los seguidores egipcios del Dios Atén) como signo de
la eleccidn. Segun é€l, este rito apuntaba a ennoblecer a los judios y a hacerles
despreciar a los otros pueblos, los incircuncisos.

Con el mismo enfoque, Freud tomo a la letra la queja principal del anti
judaismo, a saber: el rechazo de los judios a admitir el ajusticiamiento de
Dios. El pueblo judio se obstina en negar el asesinato del padre, y los
cristianos no cesan de acusarlos de ser deicidas. Sin embargo, tendrian que
afiadir: “Nosotros (los cristianos) hemos hecho lo mismo, y desde entonces
nos hemos redimido” (Freud, S.; 1939 (1991). Pag. 88). Freud concluia que
ese rechazo exponia a los judios al resentimiento de los otros pueblos: “Me
atrevo a afirmar que incluso hoy en dia los celos respecto del pueblo que se
pretende hijo primogénito, favorito del Dios Padre, no han sido superados
entre los otros.” (Ibidem).

La novedad del planteo freudiano consistia por lo tanto en sacar a luz
las raices inconscientes del antisemitismo, a partir del propio judaismo, y no
ya como un fenémeno exterior a él. Esta era para Freud una manera de
reencontrar la problemética de Tétem y tabu, cuya continuacién, como
deciamos antes, era el Moisés.

Si la sociedad habia sido engendrada por un crimen cometido contra el
padre, que puso fin al reino despético de la horda salvaje, y después por la

instauraciéon de una ley que revalorizaba la figura simboélica del padre, el
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judaismo tenia que haber seguido el mismo guion. Después de la muerte de
Moisés, engendr¢ al cristianismo, basado en el reconocimiento de la culpa: el
monoteismo era entonces la historia interminable de la instauracion de esa
ley del padre sobre la cual Freud erigia toda su doctrina de la prohibicion del
incesto y del Edipo.

Sin embargo, y sin dejar de sostener lo antedicho, debemos tomar,
también, otro eje no menos importante. Durante el periodo de tiempo que
demand6 la escritura de Tétem y tabu, entre los afios 1912 y 1913, se
suscitaron distintos hechos muy significativos en la historia del Psicoanalisis,
fundamentalmente la ruptura con Jung.

Las disputas tedricas entre Viena y Zurich llevaron a Freud, en
el otonio de 1913, a considerar, incluso, la disolucién de la Asociacién
Psicoanalitica Internacional (I. P. A.). Uno de los “campos de batalla” en
esta disputa sera el escrito “Totem y tabu” y fundamentalmente su cuarto
ensayo donde Freud le responde a Jung construyendo su mito originario de la
humanidad. Al respecto, Freud le escribe a Sandor Ferenczi el 13 de mayo de
1913 “...en mi controversia con Zurich, este libro llega a tiempo para
dividirnos, como por efecto del dcido sobre la sal.”. Las diferencias se
habian empezado a manifestar desde bastante tiempo antes, ain antes del
viaje a los Estados Unidos en 1909 ocasiéon en la que se dictaron las
conferencias en la Universidad de Clark, sin embargo empezaron a
profundizarse alld por 1911 hasta llegar a su momento culmine en 1913.
Segun Jones, Freud le confi6 a Ferenczi lo siguiente: “Considero que no hay
manera de rectificar los errores de la gente de Zurich y creo ademds que

dentro de dos o tres aifios estaremos marchando en direcciones totalmente
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diferentes y sin ninguna posibilidad de entendimiento mutuo... La mejor
manera de librarse de la amargura es no esperar ya nada en ese sentido, es
decir prepararse para lo peor” (Jones, E.; 1985. Pag. 358).

Es muy importante aqui resaltar que Carl Jung fue un discipulo en el que
Freud deposité grandes expectativas. En 1907 Jung conocié personalmente a
Freud, después de un periodo de correspondencia que comienza luego de su
lectura de “La interpretacion de los suefios”. La relacion entre ambos llego a ser
muy estrecha, Freud llegé a considerar a Jung como su propio hijo y le trataba
como tal. Esta relaciéon se basaba en dos aspectos que consideramos de suma
importancia. Por un lado, el gran respeto hacia las ideas del suizo por parte del
médico austriaco, fundamentalmente porque el primero habia avanzado de manera
muy importante en la puesta en practica del Psicoanalisis en lo que se refiere al
tratamiento de las psicosis (cosa que Freud no consideraba posible,). Por otro
lado, una conveniencia politica. Lo beneficioso de la relacion se veia reflejado en
la condicién de protestante (y més importante que su condicidn de protestante, su
condicién de no judio). Freud buscaba una persona joven y no judia para liderar su
asociacion, puesto que €l y Adler eran judios, agregar cada vez mas miembros
judios podria suponer un importante obstaculo para el pensamiento psicoanalitico
ya que, segin Freud, esto podia desembocar en la “gettizacion” del mismo.
Elisabeth Roudinesco lo plantea de la siguiente manera: “La idea de que el
psicoanalisis no era mas que un producto del espiritu vienés (y por afiadidura del
espiritu «judio vienés») era uno de los clichés que exasperaban a Sigmund Freud y
lo llevaron a querer «desjudaizar- su movimiento, y ubicar a un no-judio (Carl
Gustav Jung) a la cabeza de la International Psychoanalytical Association (IPA),

para que nadie pudiese caracterizar al psicoandlisis como una «ciencia judia-”
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(Roudinesco, E. y Plon, M.; 1998). El resto de judios vieneses no compartian esta
idea con Freud, por eso se opusieron casi en su mayoria al nombramiento de Jung
como presidente.

Las desavenencias se sostenian en que para el grupo de analistas de
Zurich era necesario “corregir’ ciertos errores muy graves que postulaba el
grupo vienés con Freud a la cabeza. El motivo que los movilizaba en esta
empresa se sostenia en la conveniencia de que el Psicoanalisis se remoce de
ciertos conceptos que lo desacreditaban a los ojos de la sociedad, vale decir:
despojarlo o limpiarlo de las cuestiones sexuales que son tan caras a la teoria
psicoanalitica. Al pretender llevar adelante semejante propdsito, provoca la
reaccién de Freud. Este responde resituando ese saber descubierto por el
Psicoandlisis en los albores mismos de la humanidad. En esa horda
primitiva, compuesta por seres no — hablantes, es decir, no — humanos, donde
el padre, que es a la vez el jefe de la horda, se reserva a todas las hembras
para él asi como todas ellas aceptan, aunque aparentemente (esto no queda
claro en relato del mito) la situacidn planteada. Entonces, si en seres “pre —
humanos” como los de la horda, el encuentro sexual que asegura la
reproduccidn de la especie estd condicionada por la aceptacidon de la hembra,
la reproduccién humana estd sometida a la prohibicién del incesto. La
reproduccidn y la supervivencia de la especie humana estdn determinadas por
leyes que no sdlo se agotan en la biologia, sino también en las del lenguaje,
de manera tal que la funcién sexual de la reproducciéon no estd comandada
por el instinto, sino por un saber sexual, y por lo tanto inconsciente, que tiene
sus raices, tal como lo hemos visto mas arriba, en la primera infancia del

sujeto. De esta manera, lo que el proceso de reproduccién humana pone en
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juego es no solamente lo biologico sino también la condicion del sujeto
hablante, lo que implica una concepcidn particular de la paternidad que abre
a la dimension de un nueva funcion, a saber, la del padre simbdlico, es decir,
como condicion de posibilidad de producciéon, en el ser vivo, de la
subjetividad de generacién en generacién; y es precisamente el mito
originario del Urvater, del padre de la horda, la forma en que Freud delimita
lo real de esta funcién simbdlica. El asesinato y la devoracién del padre
primitivo de la horda por parte de los hijos y la posterior renuncia de cada
uno de ellos a ocupar el lugar de ese padre es lo que funda a la humanidad
como tal, ya que en ese lugar del padre primordial, guardidn y poseedor de
todas las mujeres, la voluntad de este padre asesinado y devorado retorna
como ley sagrada, debido a que la prohibicion del incesto como consecuencia
del reconocimiento del estatuto de excepcién del padre interdictor que
asegura el fundamento de las identificaciones simbdlicas. Entendemos que es
precisamente por esto que Solal Rabinovitch, cuando se pregunta ;qué es un
padre? responde desde el mito “es aquello a lo que los hijos dieron muerte”,
concluyendo que el asesinato del padre es aquello que funda al padre.

La cultura pone en juego condiciones particulares para instituir esta

ley, y esto es lo que intenta recusar con sus postulados teéricos C. G. Jung.
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Capitulo 7:

“Freudy sus dos Moisés”

“El Moisés de Miguel Angel”.
El paradigma indiciario.

“Moisés y la religion monoteista”.

1913y 1914. Dos momentos del psicoandlisis y el judaismo.

La Verleugnung.
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El Moisés de Miguel Angel:

En dos momentos muy diferentes, pero a la vez cruciales en su vida,
Freud escribe dos obras que versan sobre un mismo protagonista: Moisés. La
primera de las obras mencionadas es un texto de 1914, que lleva por titulo
“El Moisés de Miguel Angel” y la segunda “Moisés y la religion monoteista”
que fue publicada en 1939.

Respecto al “primer” Moisés, la obra en la que Freud desarrolla sus
tesis a partir de la estatua de Miguel Angel. En principio le llama
poderosamente la atencidn la gran cantidad de interpretaciones (asi como
variadas) que se produjeron motivadas por la mencionada escultura. Ademas
coteja los distintos escritos en los que se exponen las opiniones y se percata
de que ciertos detalles de la estatua fueron deformados, rechazados,
descartados, etcétera. Con los aportes posteriores que Freud hizo a la teoria
podemos decir que esos detalles fueron, a la luz de la operaciéon de la
verleugnung, “desmentidos”. La Verleugnung es un término que a lo largo de
la historia del Psicoandlisis ha sufrido sucesivas traducciones, que han tenido
mucho que ver con la evoluciéon y el empleo del concepto. Freud lo empleo
para describir una operacién muy particular en el nifio al enfrentarse al
enigma de la diferencia de los sexos. Para protegerse de la amenaza de la
castracion el nifio pequeio niega, repudia la ausencia de pene en la nifia, en
la mujer y sobre todo en la madre. El término ha sido primero traducido en
espaiiol, como renegacion, como repudio o rechazo de la realidad. A partir de

la lectura de Freud por parte de Lacan se lo traduce con el término que él

pag. 91



propone en francés: “dementi”’, o sea: desmentido. El desmentido no se
refiere a la negacion de un dicho sino de una percepcion y el saber que esa
percepcion conlleva por incdmodo, en el sentido de contradecir una idea a la
que nos acomodamos per efectos de protegernos de la castracion. Desde los
tres ensayos para una teoria sexual infantil hasta aproximadamente 1927, la
Verleunung va cobrando en los textos de Freud formas cada vez mas
precisas. Por ejemplo podemos decir que el nifio pequeiiito cree que todos los
seres estdn provistos de un pene; al observar los genitales de las nifias y
percibir la diferencia, la rechaza y se consuela pensando que el clitoris es un
pene de tamafo pequefio todavia y que cuando la nifia crezca éste le crecera.
Este es el primer movimiento en la construccidn del nifio, pero a medida que
progresa en su investigacion, su teoria se va modificando, luego se dird a si
mismo que la nifia si tenia pero que le amputado, o sea que fue castrada.
Frente a esta “noticia” de la realidad, resuelve la situacién pensando que “las
mujeres respetables como la madre conservan el pene”. De esta manera se
van desarrollando una serie de teorias, de las que no estin exentas las teorias
de nacimiento. La nifia no esta exenta de estas complicaciones al enfrentar la
percepcion de la diferencia entre ella y los varones. Si el nifio “repudia su
percepcion, la atentia o busca excusas para hacerla concordar con lo que
esperaba ver...”, la nifia también construye sus teorias no muy diferentes a la
de los nifios, el movimiento que marca la diferencia ya no es tanto apoyado
por la potencialidad de la castracién sino por su realizacidn, ella “lo ha visto,
sabe que no lo tiene y quiere tenerlo...”, primero esperara que le crezca algin

dia y luego construiré el trueque del pene por el hijo.
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Las teorias infantiles se van construyendo por trozos y en esa
construccidn influye cualquier elemento de la vida cotidiana que se asocie a
ellas. Algunas de esas teorias se olvidan o se reprimen pasando a formar
parte del bagaje inconsciente. Aunque finalmente los nifios logran discernir
el misterio sobre la diferencia de los sexos, el comercio sexual y el origen de
los nifos, quedan huellas, residuos de las teorias infantiles que no s6lo pasan
a formar parte de los rasgos de su comportamiento sexual en la vida adulta
sino que se desplazan y se metaforizan en oros Ordenes de la vida.
Igualmente persiste la operacion de la Verleugnung o desmentido quedando
como fuente y origen de la misma las construcciones inconscientes de ese
primer desmentido de la diferencia de los sexos. Si bien Freud en su
discusion llega primero a concluir que la operaciéon del desmentido no era
rara en la nifiez pero que su persistencia llevaria a la psicosis, y luego en
1927 lo designa como mecanismo propio a las perversiones y mas
especificamente al fetichismo, con Lacan sabemos que es una operacién no
sOlo especifica de las perversiones sino un recurso de todo ser hablante como
protesta ante la castracion.

Freud decidié no publicar el escrito en el que dice lo que “lee” en la
obra de Buonaroti, s6lo acepta hacerlo por los insistentes pedidos de Jones,
Ferenczi y Abraham (quienes habian tenido contacto con el escrito), pero con
la condicién de que lo haria an6nimamente (Nos llama poderosamente la
atencion que el otro trabajo, atin més extenso que el que se estd abordando ahora,
también haya sido resistida su publicacién, aunque los motivos manifestados
hayan sido muy diferentes. Entendemos que este detalle es un punto muy

importante como para tener en cuenta y que nos posibilite avanzar un poco en el
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esclarecimiento del lazo que unia a Freud con Moisés. El abordaje mas detallado
serd llevado a cabo en la tercera parte de esta tesis). De hecho la publicacion se
lleva a cabo recién en 1914 en la revista Imago y aparece rubricada con tres
asteriscos (***), lo cual hizo necesaria una justificacion por parte de la
direccion por llevar adelante la publicacién en estas condiciones. Recién con
la primera publicacién de las obras completas se levanté el anonimato. Sin
embargo, ajustindonos a la letra del texto, podemos poner en tela de juicio el
anonimato del escrito que nos ocupa. Si bien, como deciamos, el nombre del
autor no aparece como firma en el texto, el mismo esti escrito en primera
persona. Al comienzo del mismo dice “...yo no soy un experto...” o que

(13

ninguna obra “...me...” ha movilizado como esta escultura, etcétera. Mas
auin, durante mucho tiempo y en distintas oportunidades Freud visitd en
Roma la basilica de San Pietro in Vincoli con la intencién de observar la
escultura del Moisés. ;Acaso lo que despertaba esa obsesidon no era motivo
suficiente para escribir y publicar algo sobre la obra?, ;Por qué
“perjudicaria” a la obra si el firmaba su escrito?, si no pensaba publicar,
(para qué escribié el texto?, y lo que creemos mas importante, ;Por qué
presentd el escrito a sus colaboradores y discipulos mas cercanos?. La
hipétesis que se nos hace presente es la de pensar que Freud con este escrito
buscaba hacer saber sobre una produccién de saber a partir del texto a

(X3

descifrar que es la estatua. Freud nos dice: “...y para colegir ese propdsito
tendré que hallar primero el sentido y el contenido de lo figurado en la obra
de arte, es decir, poder interpretarla...” (Freud, S. 1914 (1988). Pag. 218).

En este sentido, Freud descubrird que hay detalles que los criticos y

comentaristas dejaron de lado y que ademaés, le llaman la atencién, porque,
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entiende, contradicen las sagradas escrituras. Estos detalles son la posicion
de la mano derecha de Moisés y la de las Tablas de la Ley que Dios le habia
entregado. Estos rasgos indican un momento distinto al que proponian los
criticos de arte, a saber el preludio de un momento de ira, sino, por el
contrario, el momento final de un movimiento en el que Moisés intenta salvar
las Tablas de la caida, al punto que Freud dird que su teoria serd objetada de
la siguiente manera: “...este no es el Moisés de la Biblia, quien realmente se
encolerizo y arrojo de si las Tablas, de modo que se hicieron pedazos. Seria
un Moisés muy diferente, un Moisés de la sensibilidad del artista, quien ast
se habria tomado la libertad de enmendar el texto sagrado y falsificar el
cardcter del divino varon...” (Freud, S.; 1914 (1988). Pag. 235.).

En este punto, Freud retoma el texto biblico del Exodo destacando las
contradicciones que el mismo presenta en el momento del episodio del
becerro de oro y nos explica que estas contradicciones son producto de los
distintos relatos que preceden a la construccion del texto biblico, el cual se
fue produciendo en distintos momentos a partir de los relatos que se
practicaron de generaciobn en generacién, lo cual explicaria las
contradicciones antes mencionadas produciendo un texto que no llega a ser
del todo coherente. Entonces, Freud interpreta que lo que hizo el artista

“...Miguel Angel ha situado en el monumento funerario del papa
un Moisés diferente, superior al Moisés historico o tradicional
(...) no deja que la colera de Moisés las destruya (a las tablas),
sino que apacigua esa colera, o al menos le inhibe el camino de la
accion, por la amenaza de que pudieran hacerse pedazos. Asi ha
introducido en la figura de Moisés algo nuevo, sobrehumano, y su
imponente volumen fisico y el vigor de su desafiante musculatura,

se convierten en el medio de expresion corporal para el supremo
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logro psiquico asequible a un ser humano: sujetar la propia
pasion en beneficio de una destinacion a la que se ha consagrado,
y subordindndose a ella.” (Freud, S.; 1914 (1988). Pag. 237 — 8.).

No deja de presentarsenos una serie de preguntas. Si tomamos por
ciertas las conclusiones a las que arriba Freud: ;Qué fue lo que hizo que
Miguel Angel cree una escultura con las caracteristicas mencionadas?, {qué
le aportan estas conclusiones al Psicoandlisis?. En principio, sabemos, por el
texto freudiano, de la relacién conflictiva que existia entre Miguel Angel y el
papa Julio II. Precisamente, para el monumento funerario de éste ultimo
estaba destinada la escultura. Julio II se distinguia por su caracter colérico,
vehemente y por su falta de miramientos. Detalles de personalidad que
compartia con el propio Miguel Angel. Justamente, la interpretacién
freudiana sostiene que las caracteristicas descriptas de la escultura cumplen
con una funcién de recriminacién hacia el papa Julio Il asi como

(X3

amonestacion a si mismo, lo cual lo “...elevaba por encima de su
propia naturaleza...” (Freud, S.; 1914 (1988). Pag. 238.). Pasemos, ahora, a
desandar los pasos que nos lleven a responder a la segunda de las preguntas
que motivaron estas oraciones. Lo que Freud nos dice al comienzo de su
escrito es que el objetivo que lo impulsaba era dilucidar el sentido de la obra
debido a que la misma es una manifestacion del deseo del artista. Esta tarea
lo condujo a compenetrarse en la lectura de expertos y criticos de arte asi
como también en el libro “Exodo” y més precisamente los versiculos en los
que se narra el episodio del Becerro de oro. Las numerosas contradicciones e
inexactitudes que aparecen indican el rechazo o mas precisamente la

desestimacion de ciertos detalles, siendo precisamente este desmentido (del

que ya hablamos y seguiremos haciéndolo més adelante) el que les da ese
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estatuto de marca, huella o letra. Vale decir, entonces, que la interpretacion
freudiana se habilita a partir de aquello que se presenta y se inscribe por
fuera del texto.

Freud hace referencia a un critico de arte de nombre Giovanni Morelli,
quien utilizaba el seudonimo de Ivan Lermolieff, y quien hacia uso, en el
analisis de las obras de arte, un método similar. Freud dice:

“Mucho antes de que pudiera enterarme de la existencia del
Psicoandlisis, supe que un conocedor ruso en materia de arte,
Ivan Lermolieff, habia provocado una revolucion en los museos
de Europa revisando la autoria de muchos cuadros, enseiiando a
distinguir con seguridad las copias de los originales vy
especulando sobre la individualidad de nuevos artistas, creadores
de las obras cuya supuesta autoria demostro ser falsa. Consiguio
todo eso tras indicar que debia prescindirse de la impresion
global y de los grandes rasgos de una pintura, y destacar el valor
caracteristico de los detalles subordinados, pequeiieces como la
forma de las ufias, los lobulos de las orejas, la aureola de los
santos 'y otros detalles inadvertidos cuya imitacion el copista
omitia y que sin embargo cada artista ejecuta de una manera
singular. Luego me interesé mucho saber que bajo ese seudonimo
ruso se ocultaba un médico italiano de apellido Morelli. Fallecio
en 1891 siendo senador del Reino de Italia. Creo que su
procedimiento estd muy emparentado con la técnica del
Psicoandlisis. También este suele colegir lo secreto y escondido
desde unos rasgos menospreciados o no advertidos, desde la
escoria — «refuse» — de la observacion” (Freud, S.; 1914 (1988).
Pag. 227).

En su libro “Morelli, Freud y Sherlock Holmes” (Ginzburg, C.; 1990),

Carlo Ginzburg dice, acerca del nacimiento y consolidacion de este paradigma
indiciario, que se remonta a los primitivos cazadores. Estos, en algin

momento aprendieron a reconstruir el aspecto y los movimientos de una presa
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invisible, a través de los mas minimos indicios, de sus rastros: huellas en
terreno blando, ramitas rotas, excrementos, pelos o plumas arrancados, olores,
charcos enturbiados, hilos de saliva, etcétera. Aprendieron a observar, a dar
significado y contexto a la m4s minima huella.

A este tipo de saber Ginzburg lo llama “saber venatorio”: su rasgo
caracteristico es la capacidad de pasar de hechos aparentemente
insignificantes, que podian observarse, a una realidad compleja no observable,
por lo menos directamente.

Entonces, este paradigma se basa en la hipbtesis de que cosas
aparentemente insignificantes pueden revelar fenomenos profundos 'y
significativos. Ahora bien, ;cudl es el nucleo del paradigma “indiciario”? Lo
fundamental es que su centro es el postulado de que la realidad, al menos en ciertos
aspectos, se nos presenta bien opaca; pero existen ciertos puntos privilegiados —
indicios, sintomas, etc. — que nos harian posible descifrarla. La formulacion de
Lacan respecto a la escision entre saber y verdad permite aprehender la legitimidad
de este postulado, puesto que ha sido el fundamento de las ciencias conjeturales:
alli donde saber y verdad no pueden unirse va a hacer falta, necesariamente, una
ciencia conjetural. Por ejemplo, ;cudl es el estatuto del sintoma? El sintoma
irrumpe en Un Saber como algo que él mismo no puede explicar; porque, entre
otras cosas, al mismo tiempo él lo pone en cuestion. Por eso, el sintoma viene a
producir un “agujero” en el saber, que abre por otra parte la posibilidad de que
surja Una Verdad; verdad que, hasta ese momento, ese mismo saber venia
obturando. Es decir que, para este autor, el fundamento del paradigma
indiciario estd basado en una metodologia de investigacién que se sostendria

en tomar datos que podrian pasar inadvertidos, sin importancia, y a partir de
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éstos, no hacer solamente una posible clasificacién y tabulacién, sino que
ademas de hacer esto hacer una construccidn del objeto en cuestion.

Precisamente en esto consiste la metodologia de trabajo del
Psicoandlisis. Datos aparentemente sin importancia llegan por medio de
distinto tipo de conexiones a elementos profundos y de determinante
importancia. Freud dice: “Y cuando un elemento desdibujado del contenido
onirico se le agrega encima la duda, podemos nosotros, siguiendo ese indicio,
reconocerlo como un retoiio mds directo de uno de los pensamientos oniricos
proscritos” (Freud, S.; 1900 (1989). Pag. 511.) para mas adelante, en el
mismo texto agregar y concluir: “Toda vez que un elemento psiquico se enlaza
con otro por una asociacion chocante y superficial, existe también entre
ambos un enlace correcto y que cala mds hondo, sometido a la resistencia de
la censura.” (Freud, S.; 1900 (1989). Pag. 524.)

Es decir que, para Freud, la importancia radica en el hecho de descubrir
un método interpretativo que se basa en la consideracion de los detalles
marginales e irrelevantes como indicios reveladores, detalles que hasta
entonces todo el mundo consideraba triviales y carentes de importancia.

Asi como para Morelli la via de acceso para pasar a un “més alla de la
obra en si”, acceder a la “trastienda” de la obra, para Freud los elementos que
le posibilitan acceder a ese lugar al que no se tiene acceso ni conocimiento en
forma directa seran los sintomas neurdticos, los actos fallidos, los suefios y, en
términos generales, todo aquello que pasaria a designar como “las
formaciones del inconsciente’.

En el articulo de Freud sobre la obra de Miguel Angel, se observa

claramente la forma de aplicacion de su método. En particular, Freud se
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detiene en la postura de los dedos de la mano, en los pliegues de la barba y la
posicion en que estan sostenidas por el patriarca las “Tablas de la Ley”. Como
deciamos mas arriba, discrepa con varios de los comentadores de la obra y
acuerda en algunos aspectos con otros, particularmente en la opinién de que el
artista quiso inmortalizar un momento determinado de la vida de Moisés: el
instante en que desciende del monte con las tablas recién legadas por Dios
viendo, con ira contenida, el desenfreno de su pueblo con el becerro de oro.
Freud se queda cavilando por largo acerca de aquello que Miguel Angel pudo
haber querido transmitir alli. Finalmente, llega a la conclusién de que para
explicar la posicion fijada en la escultura seria preciso reconstruir el momento
anterior, en el que se origina todo el movimiento. Es de esta manera que
conjetura un instante previo en el que Moisés, dominado por la furia, intenta
levantarse de su asiento para dirigirse contra el pueblo, haciendo peligrar las
tablas que hasta ese momento reposaban derechas, sostenidas por su mano
izquierda; y luego si, el momento elegido y esculpido por Miguel Angel,
donde refrena y domina sus impulsos, para contenerse y asegurar con su otra
mano -la derecha- las tablas de la ley, que como resultado de esa maniobra
quedan dadas vuelta. Pero Freud no se detiene aqui, sino que se propone llegar
a develar cual fue la motivacién e intencionalidad del autor en la composicion
de su obra. Sin embrago, ademads, en este texto se da una particularidad. En la

2

interpretacion de “El Moisés...” lo que se pone en juego no es una
representacion reprimida sino una percepcion rechazada. En efecto, el escultor
habia forjado un Moisés totalmente insélito. De esta manera, lo que Freud

detecta es que los detalles que €l percibia en la escultura del Moisés tenian la

particularidad de ser negados, censurados y descartados. Precisamente, la
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cuestiéon de lo descartado, lo desechado, en los afios anteriores inmediatos,
habia tomado particular intensidad en los debates del seno de la comunidad
psicoanalitica. Los integrantes del grupo de Zurich, con Jung a la cabeza,
negaban, tomando como base para sus afirmaciones a la religion y a la moral,
la esencia del descubrimiento freudiano y designaban al mismo como un saber
“judio”. Pero es justamente en sostener que lo desechado es lo més rico, es el
fundamento en el que se pone en juego y que marca la particularidad del deseo
creador de un autor en una obra original, es precisamente en esto en lo que se
va a basar Freud para proponer su idea. Justamente, y al esculpir un Moisés
distinto al del saber cultural ordinario, Miguel Angel transformé, tal como
dice Lemérer, en letras las contradicciones de la Biblia que fueron
desmentidas por los ilustres del renacimiento.

Entonces, como deciamos més arriba, y tal como se plantea en el texto
“Fetichismo” (Freud, S.; 1927 (1990)), cuando dos términos se presentan
como inconciliables (generalmente una mocién pulsional en oposicidén a una
imposicidn cultural o un dato de la realidad), el mecanismo del desmentido, la
Verleugnung, le permite al sujeto mantener su relacion con la realidad pero sin
perder la satisfaccion pulsional que se pretendia encontrar. El desmentido
opera por desplazamiento en una misma cadena significante. (Veiamos como
en “El Moisés de Miguel Angel”, a partir de detalles Freud puede recomponer
el texto de lo no dicho de la obra haciendo una propuesta superadora de los
textos que circulaban y sostenian la idea velada, desmentida. No avanzaremos
ahora sobre este texto pero consideramos importante aclarar que respecto de
este tema se puede ampliar con, entre otra bibliografia, el Seminario “La Relacién

de Objeto” de Jacques Lacan (Lacan, J.; 1956 — 1957), en particular la tercera parte
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“El objeto Fetiche”). Precisamente eso diferencia al “desmentido” de la
“represion”. En esta udltima, queda “registrada” en el inconsciente una
representacion de eso reprimido. Con el desmentido, en cambio, no queda
ningun registro mas que el desmentido mismo de ese desecho. El sujeto nunca
supo de ese desecho. Sabemos por los distintos textos en los que Freud
desarroll6 sus ideas de Aparato Psiquico (La “carta 527, “La interpretacion de
los suefios”, etcétera) que la traduccidn en el sistema inconsciente de las
huellas de percepcidn que se imprimen en el aparato no se realiza sin pérdida.
(Un desarrollo mucho més amplio sobre el tema nos la brinda J. Derrida en su libro
“Mal de archivo” (Derrid4, J.; 1997)). Precisamente es ese resto lo que se
constituye como lo real del texto. Es en ese lugar, en ese real como no — saber,
en donde se ordena el saber del texto, que en el caso del desmentido lo habita
en forma fantasmética haciéndose presente a partir de las fallas del texto que
posteriormente se revela como habiendo sido la causa, lo real desmentido por
el texto.

Veremos cémo esto se presenta también en “Moisés y la religion

monoteista’.

Moisés v la religién monoteista:

Recapitulemos. Ante la pregunta ;Qué es un padre?, Freud ha seguido
un derrotero que se inicia en primer lugar con el concepto del Edipo en el que
nos muestra al padre ideal, figura del padre que se presenta efectiva para la
vida del sujeto aunque, también, insuficiente. Posteriormente nos expone en
el texto de 1912 Tétem y tabu, a través del mito del padre de la horda

primitiva, a un padre gozador, que tras su muerte, (la cual es llevada a cabo
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por sus propios hijos) y solo de esta forma, se constituye, al ser introyectado,
en vehiculizador de un nuevo orden social el que ya ha sido explicado. Una
tercera respuesta en torno a esta cuestion y orientada hacia la funcién y
alcance de la figura del padre muerto nos la presenta Freud en el texto
titulado “Moisés y la religion monoteista”.

Deciamos més arriba que este libro fue publicado simultdneamente en
Amsterdam y Londres, el mismo afio de la muerte de su autor que estaba en
pleno exilio. “Moisés y la religion monoteista” es una de las obras mas
audaces de Sigmund Freud, una de las mas comentadas y la que, junto con
“Totem y tabu”, de la cual es la continuacién 16gica, provocé las mas grandes
polémicas entre los especialistas. Fue desarrollado en dos tiempos, los dos
primeros capitulos que constituyen los preliminares del texto, los escribi6 y
publicé viviendo aun en Viena, el tercero y més extenso en el que despliega
un desarrollo profuso del tema estd precedido por dos prélogos en los que se
nos advierte de las ya viejas intenciones y temores de publicar esta parte de
su trabajo. Uno de esos temores fundamentales era el de que la Iglesia
Catodlica desplegara su poder para prohibir el ejercicio del Psicoandlisis,
aunque las controversias se suscitaron fundamentalmente al interior de la
comunidad judia. El tema de su estudio gira en torno de la peculiaridad del
pueblo judio: ;Coémo se conformé este pueblo? ;Por qué caminos estos
hombres convinieron en someterse a un dios udnico, abandonando la
“comodidad” que representaba el politeismo, inaugurando el camino hacia la
gran extension de la religion de un Dios — Padre?, ;Quién era Moisés y como
un solo hombre pudo influir tan drasticamente en el destino de la

civilizacion?.
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La hipotesis freudiana que postula el origen egipcio de Moisés esta
apuntalada sobre algunos pequefios detalles que se imponen como huellas de
elementos desmentidos y dejados de lado en el texto.

Freud expone, desarrolla y sustenta la hipotesis del origen egipcio de
Moisés asi como sus consecuencias en cuanto a la fundacion y legislacion de
la religion judia. Muy al contrario de lo que sefala abiertamente la historia,
sostiene que Moisés no habria nacido del pueblo judio. Diferentes caminos le
llevan a concluir tal cosa, por una parte el propio nombre no se puede rastrear
dentro de la etimologia hebrea, si en cambio dentro de la egipcia donde
Moisés corresponde a la palabra: mose, que puede traducirse como nifio. Esta
palabra se encuentra ademas como particula componente del nombre de reyes
egipcios. De ser asi, y de acuerdo con los lineamientos clasicos de la leyenda
tipo, la narracion que relata la vida de Moisés quedaria por fuera de esos
parametros tradicionales. En efecto, los tépicos centrales de la narracién
biblica de Moisés (su nacimiento en el seno de una familia de esclavos, la
crianza al amparo de la familia faradnica y el retorno al pueblo de sus
supuestos origenes, fundamentalmente) no se ajusta a las pautas de las
leyendas clasicas, en la que el héroe nace en una familia noble y grandiosa,
por distintas razones (como el abandono o que debe crecer en el seno de una
familia humilde para después de muchas penurias volver triunfante a la
primera. Precisamente por esto, podemos decir, también, que este relato no se
ajusta a la estructura de la novela familiar del neurdtico. ;Por qué Freud
debié comenzar asi su texto? ;Por qué debid “quitarle” a su propio pueblo el

méas grande de sus profetas?. Intentaremos dar respuesta a todos estos
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interrogantes haciendo un breve desarrollo sobre el recorrido que Freud
concibe en su texto sobre el maximo profeta judio.

Las hipdtesis que marcan las directrices de los dos primeros ensayos
del “Moisés...”, que afirman su origen egipcio y construyen la teoria a partir
de esta afirmacion, impone, a su vez, dos contradicciones que son de suma
importancia: La primera en relacion a la incompatibilidad existente entre el
politeismo egipcio y el monoteismo hebreo. La segunda contradicciéon hace
referencia a la identidad de Moisés, ;egipcio o medianita?. Segun
entendemos esta contradiccidn es mds rica porque nos permite pensar en dos
personas distintas, dos fundadores distintos, unidos por el mismo nombre y
de dos fundaciones de religion de las cuales la primera, luego de ser
reprimida, se impone a la segunda. Sin embargo, nada de lo antedicho nos
permite comprender ;cémo, de la religion que proponia el Moisés medianita,
el adorador de ese demonio “...avido de sangre..” surgid otra religion mucho
mas espiritualizada?. Para responder a este interrogante, Freud recurre a
arquebdlogo aleman Ernest Sellin (a quien nos hemos referido en el capitulo
anterior) lo que le permite plantear que el asesinato de Moisés se propone
como la verdad histoérica de la adopcidon de una religidn totalmente opuesta e
incompatible con los principios éticos y morales que €l habia elegido, pero,
nos aclara Freud, esa sublevacidon con el consiguiente asesinato, esa verdad
histérica fue desmentida, y ese acto fue establecido por el compromiso de
Qadés.

Efectivamente, en Qadés, se produce una alianza que es fundamental.
Las tribus hebreas que salieron de Egipto adoptaron la religiéon de Yahvé, un

sanguinario dios de los volcanes, el cual seguramente era venerado por las
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tribus semitas vecinas de los medianitas. En esta alianza, evidente solucién
de compromiso, el Moisés medianita, el yerno de Jetro, ocup6é un lugar
central. Se logra una alianza estratégico — politica que fortalece al pueblo
judio posibilitando la entrada en la Tierra de Canain. Sin embargo, esta
version “oficial” de los hechos no da cuenta de los datos que menciondbamos
més arriba, a saber, sobre el origen, o por lo menos lo frecuente del uso
egipcio del nombre Moisés asi como que la préactica de la circuncisién era
comun entre los miembros de ciertas comunidades del antiguo Egipto.
Justamente, de estos desechos son de los que Freud se va a valer para hacer
su propuesta. Precisamente, con el compromiso formado en Qadés, en la
union de las tribus semitas con los judios salidos de Egipto, con la
imposicién de la circuncisién y las restricciones en el uso del nombre de
Dios; se formara la prehistoria del pueblo judio, verdadera memoria a partir
de la que se forjara su identidad. Identidad que estara determinada por esos
distintos momentos que se funden en uno solo y en el que estan impresos los
rastros del asesinato del primer Moisés. Freud nos dice con respecto al

[3

asesinato: “...la dificultad no reside en perpetrar el hecho, sino en eliminar
sus huellas...” (Freud, S.; 1939 (1991). Pag. 42), la dificultad reside en
eliminar los indicios, en borrar esos elementos desmentidos que nos
conducen en la construccidon de esa verdad histérica. En “Construcciones en el
andlisis” (Freud, S. 1937 (1991)) Freud desarrolla la nocién de verdad historica
para referirse a ciertos fendmenos psiquicos que, como los delirios, contienen
elementos que en su momento el sujeto acepté como reales y son un fragmento de

verdad histérica que justifica su fuerza y su caricter compulsivo. El trabajo

analitico consistiria en liberar a ese fragmento de verdad histérico-vivencial de sus
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deformaciones en el presente real y objetivo y reubicarlo en el pasado. Freud
sostiene que la humanidad también ha desarrollado formaciones delirantes
inasequibles a la critica, cuyo examen coincide con el de los casos individuales, y
que deben su fuerza al peso de verdad historica que poseen. Tal es el caso en el
que se encuentran algunas concepciones religiosas e historicas. Respecto del
concepto “verdad histérica” o “verdad material” también encontramos desarrollos

muy interesantes con la lectura de los textos de Jorge Belinsky “El retorno

del padre ...”, de Brigitte Lemérer “Los dos Moisés de Freud ...”, de Francois
Balmes “El nombre, la ley, la voz. ...” y de Solal Rabinovitch “Escrituras del
asesinato. ...” entre otros.

El pueblo judio (en formacion) se conduce ante el asesinato como ante
un trauma, tal como el yo lo haria frente una idea insoportable, pretende
ignorarla, no saber nada de ella, borrarla de la conciencia, reprimirla. “Llego
un tiempo en que se lamento la muerte de Moisés y se procuro olvidarla”.
(Freud, S.; 1939 (1991). Pag. 46)

Entonces, asumiendo como medida defensiva ante el horror del acto el
olvido, adoptan un nuevo dios con caracteristicas opuestas al dios de Moisés,
un dios volcanico y violento que no exige rotundamente la renuncia pulsional
a la que hasta entonces estaban sometidos y al que llamaban Jahve.

Freud nos indica que asi como ocurre en el desarrollo de una neurosis
la solucién encontrada bajo la forma de la represion da paso a un tiempo de
supuesta calma en el que aparentemente esta solucionado el conflicto, pero la
represion no es la forclusion y lo sucedido sigue vivo y presente por una
parte bajo la forma de lo llama la tradicién y por otra como una lucha entre lo

reprimido y la conciencia. Las ideas reprimidas luchan por emerger, los
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rastros del asesinato del representante de Dios y su repudio se hacen
presentes y cada vez con mayor fuerza. Como solucién de compromiso se
fusionan los dos dioses, se establece un nuevo pacto con el dios — padre a
partir del cual el pueblo judio se somete a los designios y leyes del Dios
Universal transmitidos por Moisés. “Sin duda ocurrio en el encuentro de
Qadesh. Y entonces al aproximar el éxodo a la fundacion religiosa en el
oasis 'y al hacer aparecer aqui a un Moisés en reemplazo del otro (el
sacerdote medianita), no solo se satisfacia el reclamo de su gente: también
se desmentia con éxito el penoso hecho de su eliminacion violenta.” (Freud,
S.; 1939 (1991). Pag. 46). Este desmentido, verdadera equivalencia con el

13

asesinato del padre, permite “...conservar el amor del gran hombre y las

ventajas que ofrece la nueva religion...” (Lémerer, B.; 1999. Pag. 72)

En el tercer ensayo del “Moisés...” encontramos lo que creemos méis
sustancial del texto freudiano, a saber, la preocupacion del autor acerca de la
cuestion de la transmision. La transmisiéon de una religién, como contenido
manifiesto, pero también y fundamentalmente la hipotesis freudiana, como se
transmite un saber olvidado. Sin embargo, y sin desconocer lo antedicho,
consideramos imprescindible sumar una nueva hipdtesis, a saber, la
preocupacion de Freud acerca de la transmision y por ende la supervivencia
del Psicoandlisis en momentos que fueron la antesala del nazismo. Esta
hipétesis no deja de llevarnos a pensar a Freud plenamente identificado con

Moisés.
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En la “Advertencia preliminar I’ de la primera parte del tercer ensayo
“Moisés, su pueblo y la religion monoteista”, escrita antes de marzo de 1938,
vale decir antes de la anexion de Austria a la Alemania Nazi, Freud nos dice:

“Vivimos aqui en un pais catdlico, bajo la proteccion de esa
Iglesia, sin saber por cudnto tiempo ha de ampararnos. Pero,
mientras perdure, es natural que vacilemos de emprender cosa
alguna que provoque la hostilidad de la Iglesia. No es cobardia,
sino precaucion (...). Es que la investigacion psicoanalitica que
nosotros cultivamos es ya, de suyo, mirada con desconfianza por
el catolicismo. Y no afirmaremos que injustamente. Si nuestro
trabajo nos lleva al resultado de que la religion se reduce a una
neurosis de la humanidad, y su poder grandioso se esclarece lo
mismo que la compulsion neurdtica que hallamos en algunos de
nuestros pacientes, estamos seguros de atraernos el mds fuerte
enojo de los poderes que entre nosotros imperan.” (Freud, S.;
1939 (1991). Pag. 53).

La “Advertencia preliminar II”’, escrita en Junio de 1938, es decir con
Freud ya instalado en Londres, estd atravesada por ciertos pasajes que son
paradojales. En principio, Freud dice que esta segunda advertencia se anula y
se contradice con la primera escrita en Viena. Ahora, sin condicionantes
externos se permite publicar este tercer ensayo. “En aquel tiempo (se refiere
a sus ultimos meses de residencia en Viena) vivia bajo la proteccion de la
Iglesia Catolica y con la angustia de perderla con mi publicacion y
provocar, para los seguidores y discipulos del Psicoandlisis, una prohibicion
de trabajar en Austria. De pronto sobrevino la invasion alemana; el
catolicismo revelo ser, para decirlo en palabras biblicas, una “cafia
flexible”...” (Freud, S.; 1939 (1991). Pag. 55). En efecto, como ya hemos
expuesto mas arriba, Freud no deseaba chocar con el catolicismo austriaco, que

protegia a los judios del nazismo Esta posicidon que se va a sostener hasta la
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entrada de Hitler en Viena, en el mes de mayo de 1938. Posteriormente a esa
fecha, la Iglesia austriaca, dirigida por el Arzobispo de esa ciudad, el Cardenal
Theodor Innitzer, hizo un giro de ciento ochenta grados apoyando la invasion y
ordenando izar la bandera nazi en todas las iglesias. Sin embargo, al referirse a
las dificultades interiores Freud dice que estas no variaron en absoluto. El
planteo que hace no estd referido a dudas con respecto a sus concepciones
tedricas (las cuales ya estaban establecidas desde 1912 con el texto “Tdtem y
tabu”) sino con la incertidumbre que se le planteaba con la efectividad de la
transmisién de estas ideas tomando como ejemplo el monoteismo judio.
Desde esta perspectiva, no vemos contradiccion ni anulaciéon de un prefacio
con respecto al otro. Por otro lado la publicacién de este tercer ensayo en
Inglaterra en la que “...vivo ahora, como huésped bien visto, y he cobrado el
aliento, (...) y ahora vuelvo a tener permitido hablar y escribir — casi estuve
por decir: pensar — como quiero o debo...” (Freud, S.; 1939 (1991). Pag. 55)
tiene como objetivo, tomando como base estas ultimas palabras citadas, la de
operar como piedra basal para la continuaciéon de la transmisiéon del
Psicoandlisis ahora que el enclave austriaco estaba perdido planteando como
un saber olvidado puede retornar del mismo modo como ocurre en las
neurosis individuales.

La segunda parte de este tercer ensayo estd precedida de un breve
inserto que apenas sobrepasa una péagina de extensiéon al que denomind
“Resumen y recapitulacion”. Nos llama poderosamente la atencién este
pequefio texto, tanto por lo que expresa como asi también su ubicacién
(teniendo muy en cuenta su titulo). Sin embargo, este escueto trabajo sirve

como nexo entre la primera y la segunda parte de este tercer ensayo, sirve
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como vinculo de esa primera parte escrita en la Viena que precede a la
ocupacidn alemana, momento caracterizado por los temores y los cuidados de
Freud, y esa segunda parte, escrita en la Londres del exilio, donde esas
precauciones son dejadas de lado. De esta manera, el tercer ensayo tiene
como objetivo central el de enlazar las conclusiones de Tétem y tabu con los
origenes del judaismo para poder extender este entendimiento a las otras
religiones. Sin embargo, y en esto nuvemente acordamos con Brigitte

2

Lemérer, en el “Moisés...” se produce una correcciéon con respecto a lo

propuesto en 1912. En “Tdtem y tabu”, la propuesta freudiana sostiene que
las religiones (de las cuales el cristianismo es la version mas perfeccionada)
serian el efecto de un retorno de ese hecho reprimido, a saber, el asesinato
del padre. Pero en este texto una de las conclusiones a las que se arriba, a
partir del estudio de la prehistoria del pueblo judio, indica que hay otras
dimensiones a tener en cuenta como por ejemplo que para que se produzca el
retorno de lo reprimido es necesario que se produzcan acontecimientos.
Freud escribe:

“....Bajo qué condiciones ingresa un recuerdo asi en la
herencia arcaica? (...) ;Bajo qué circunstancias puede devenir
activo, es decir, avanzar desde su estado inconsciente dentro del
ello hasta la consciencia, si bien alterado y desfigurado?. La
respuesta a la primera pregunta es fdcil de formular: Cuando el
suceso tuvo suficiente importancia o se repitio con frecuencia
bastante, o ambas cosas. En el caso del parricidio, ambas
condiciones se cumplen. Acerca de la segunda pregunta se puede
puntualizar: es posible que entren en cuenta toda una serie de
influjos, que no necesariamente han de ser todos consabidos;
también es concebible un decurso espontdneo, andlogo al proceso

que se advierte en muchas neurosis. Pero, sin duda, es de una
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significatividad decisiva el despertar de la huella mnémica
olvidada por obra de una repeticion real reciente del suceso. Una
repeticion asi frente al asesinato de Moisés; y mds tarde, el
presunto asesinato legal de Cristo, de suerte que tales episodios
avanzan hasta el primer plano de la causacion. (...) Una
tradicion fundada solo en el hecho de ser comunicada no podria
testimoniar el cardcter compulsivo que corresponde a los
fenomenos religiosos. (...) Es preciso que haya recorrido antes el
destino de la represion, pasado por el estado de permanencia
dentro de lo inconsciente, para que con su retorno se desplieguen
efectos tan poderosos y pueda constrefiir a las masas en su
embrujo, como lo hemos visto con asombro, y sin entenderlo hasta

ahora, en el caso de la tradicion religiosa.” (Freud, S.; 1939
(1991). PP 97 — 98)

y de esta manera se asientan los cimientos necesarios para el fundamento de
una religion. Sin embargo debemos agregar, para entender la génesis de esta
religiéon, un componente no menos importante, las prohibiciones impuestas
por Moisés. Estas prohibiciones, verdaderas limitaciones a lo pulsional,
logran la elevacion de la intelectualidad, pero, sin embargo, lo que marca y
aporta lo novedoso en esta fundaciéon de la nueva colectividad es el éxodo de
Egipto y la imposicién de la circuncisién como rubrica del pacto.

Retomemos ahora lo que deciamos mas arriba en relacién a la
verleugnug. Este concepto es importantisimo para que el sujeto instale la
problematica de la castracion. Si bien en el texto en el que se desarrollan las
ideas que le surgen a Freud a partir del andlisis de la escultura de Miguel
Angel, este concepto s6lo se manifiesta tangencial y tacitamente, en el escrito
de 1939 la verleugnug atraviesa la obra de principio a fin. Este mecanismo
produce un desplazamiento que produce como consecuencia que la

significacién intolerable es desechada con su velamiento. En el caso de
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“Moisés y la religion monoteista” estas veladuras abundan y no tienen
estatuto de actos fallidos (pero si de indices de algin desmentido que esta

puesto en juego en el texto).
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3? Parte

Algunas consideraciones acerca del Padre del

Psicoanadlisis
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Capitulo 8:

“Jakob Freud y Sigmund Freud. Padre e

hijo. Un lazo especial”

Sigmund Freud, el judaismo y su obra.
La “compacta mayoria”.

Sigmund y Jakob. La Biblia y la tradicion.
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Lacan sefiala en su Seminario “Los cuatro conceptos fundamentales
del Psicoandlisis” (Lacan, J.; 1964 (1992)) que en los mitos freudianos de la
muerte del padre se perfilaba la regulacion del deseo de Freud. En este punto
nos cabe cuestionar el motivo de la recurrencia freudiana sobre la muerte, (y
no cualquier forma de muerte, si no el asesinato) del padre. La insistencia (y
en esto nos sostenemos precisamente en la propuesta freudiana que dice que
lo que insiste nos abre las puertas hacia el inconsciente) sobre el asunto alerta
sobre su implicacion inconsciente. Resulta dificil no inferir una verdad
reprimida del sujeto Freud en relacién a los mitos de la muerte del padre, al
igual que existe algo de lo que no quiere saber nada el sujeto en el sintoma
neurotico. En efecto, cabe suponer que el rol que Freud atribuye a la figura
del padre en la formacién del sujeto y en el desarrollo de la civilizacién ha
de estar muy condicionado por el papel que jugd en su vida su propio padre
“...Por supuesto el que juega este papel no es solamente el poco exitoso
comerciante judio de Freiberg, sino también el padre que vio el nifio
Sigmund y el que recordaba y reinterpretaba el anciano Freud durante su
vejez en Londres.” (Blanck — Cerejeido, F.; 1996. Pag. 402).

En el seminario “El reverso del Psicoandlisis” Lacan sostiene que el
Edipo es un suefio de Freud. El suefio, merece un desciframiento debido a
que presenta un contenido manifiesto que vela u oculta un contenido latente.

13

Lacan dice: “...es precisamente asi, — observémoslo de cerca — como se nos
presenta este mito en su enunciado, ya he dicho que conviene tratarlo

como lo que es, a saber, un contenido manifiesto” (Lacan, J.; 1969 —
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1970 (1992). Pag. 127). De esta forma, segin Lacan, la muerte del padre en
los mitos freudianos no seria otra cosa que un contenido manifiesto que
encubre otra cosa.

Freud, desde los comienzos de su produccion tedrica psicoanalitica, no
dejo6 nunca de decir que el sueno (lo mismo que el sintoma y las formaciones
del inconsciente) era una realizacion de deseo. Tomando esto en
consideracion, podemos ir més alld y tratar de ver qué hay de latente “detras”
de este contenido manifiesto, y podemos, a la vez, sentirnos habilitados a
aventurar que Freud “...encontré primero el mito del asesinato del padre
como algo esencial en el nivel de la interpretacion del sueiio, y que en él se
manifiesta un anhelo, un deseo de muerte.” (Lacan, J.; 1969 — 1970 (1992).
Pag. 129), pero ademads y segun el propio Freud, “...La interpretacion de los
suefios surgio de la muerte de su padre. Asi que Freud se considera culpable
de la muerte de su padre.” (Ibidem). En este sentido recordemos que en el
prélogo a la segunda edicion de “La interpretacion de los suefios” Freud escribi6:
“Es que para mi el libro posee otro significado, subjetivo, que sélo después de
terminarlo pude comprender. Adverti que era parte de mi autoandlisis, que era mi
reaccion frente a la muerte de mi padre, vale decir, frente al acontecimiento mds
significativo y la pérdida mads terrible en la vida de un hombre. Después que lo
hube reconocido, me senti incapaz de borrar las huellas de esa influencia...”

(Freud, S., 1900 (1989). Pag. 20)

Podemos afirmar que lo que no queda claramente explicitado en la
formulacién del complejo de Edipo, Freud lo resuelve con los postulados del

texto “Totem y tabu” (el que ya ha sido desarrollado), a saber, el goce del
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padre. No hemos encontrado ninguna otra referencia en la obra de Freud que
dé cuenta de la cuestidn de la excepcidn, de un padre cuyo goce escapa a toda
ley, a toda prohibicién. Como deciamos mas arriba, se trata de un padre
dueno y sefior del goce. El padre primitivo con su goce exclusivo exhibe la
particularidad de la excepcion, fue asesinado pero nunca sufrié el proceso
simbolico de la castracion. Este padre muerto es el padre real que Lacan nos
presenta como el operador estructural ubicado més alld del Edipo y que
introduce lo imposible en el centro de la enunciacién freudiana. Es en este
goce que se puede reconocer la verdad del deseo de Freud: exceptuar al padre
de la castracion o lo que es lo mismo salvarlo de la renuncia a la satisfaccion
pulsional. Tomaremos posteriormente un ejemplo que Freud desarrolla en
“La interpretacion de los suefios” 'y que entendemos ejemplifica
acertadamente esto ultimo, pero antes veamos ;Quién era Jakob Freud?

Naci6 en Tysmenitz en 1815, era nieto e hijo de religiosos practicantes
y ortodoxos, y murié en Viena el 23 de octubre 1896. De su abuelo paterno,
quien muri6 pocos meses de su nacimiento, Sigmund recibié su segundo
nombre Schlomé. Jones nos dice de Jakob: “Fue comerciante, dedicdndose
especialmente a la venta de lanas™ (Jones, E.; 1985. P4ag. 31). De acuerdo a
lo que informa este autor, biégrafo “oficial” de Freud, Jakob se cas6 dos
veces; la primera con Saly Kanner, con quien tuvo dos hijos, Emmanuel,
nacido en 1832, y Philipp, quien naci6 en el afio 1836. “El 29 de julio de
1855, a la edad de cuarenta afios, y tres afios después del fallecimiento de su
primera mujer, Saly Kanner, contrajo segundas nupcias en Viena con Amalia
Nathanson” (Jones, E.; 1985. Pag. 31). Estos mismos datos nos lo provee

Betty Bernardo Fuks en su libro “Freud y la judeidad” (Fuks, B.; 2007) y en

pag. 118



este mismo sentido propone su perspectiva Claude Dorgeuille en el
Diccionario del Psicoandlisis (Chemana R. y otros; 2004. PP. 278 y sgtes.),
sin embargo, otras bibliografias consultadas discrepan con los mismos; por
ejemplo Louis Breger nos dice: “Es posible que tras la muerte de su primera
esposa, Jakob se casara con una mujer de nombre Rebeca, que al parecer
también murio. No se sabe con certeza si esta mujer existio, pero de ser asi,
en su vida adulta Freud no mostré estar enterado de ello, aunque sus
hermanos debieron haberla conocido, y su madre, sin duda, debio de haber
sabido algo de ella.” (Breger, L.; 2001. Pag. 23), o Max Schur que dice:

“Los hechos que emergen de todas las fuentes disponibles son
las siguientes: Jakob y sus hijos Philipp y Emanuel se instalaron
en Freiberg en 1840 vy fijaron alli su residencia permanente hasta
fines de 1859 o principios de 1860. Pero no se menciona la
presencia en Freiberg de Sally, la primera esposa de Jakob
Freud. La muerte de Sally no figura en los registros y tampoco
existe ningun indicio de la fecha exacta de la muerte. (...) En el
registro de habitantes judios del aiio 1852 figuran los siguientes
miembros de la familia: Jakob Freud, 38 afios; su esposa
Rebekka, 32 arios; su hijo Emanuel, 21 anios; Maria, esposa de
este ultimo, 18 afios, y Phillip, hijo de Jakob, 16 afios. Estos datos
demuestran que Rebekka no pudo haber sido la primer esposa de
Jakob, es decir que Rebekka y Sally no eran la misma persona,
porque Rebekka no tenia edad suficiente para ser madre de
Emanuel. Rebekka ya no figura en el registro de habitantes judios
extranjeros que vivian en Freiberg en 1854. Por lo tanto, es
evidente que en 1854 habia muerto, a menos que el matrimonio

hubiese terminado en divorcio.” (Schur, M.; 1980. Pag. 45).

y continda diciendo, precisamente, que esto utltimo es de suma importancia

porque
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“...nos muestra las discrepancias existentes entre la -leyenda
familiar- y la verdad -registrada-. Las discrepancias que existen
entre una leyenda familiar y la historia <registrada~ pueden
manifestarse en la distorsion o en la ocultacion total de ciertos
hechos. Por ejemplo, parece que la existencia de la segunda
esposa de Jakob Freud fue sometida a este mecanismo de

ocultacion.” (Schur, M.; 1980. Pag. 46)

y pocos renglones mas adelante nos dice

“Aunque se logre mantener el secreto, casi siempre existe un

«aire» de secreto.” (Ibidem).

entendemos que estos datos toman suma importancia dentro de la historia y la
teoria freudiana. El ocultamiento o el desmentido es el nicleo central dentro
de los textos “Moisés y la religion monoteista”, y el “Moisés de Miguel
Angel”, entre otros. En la historia personal de Sigmund Freud porque a la luz
de estos datos, “Justifica que examinemos sus formulaciones teoricas
referentes al significado de la muerte para los nifios pequeiios y la
repercusion de las muertes experimentadas en la primera infancia, con el
objeto de buscar las huellas de este secreto que podria haber contribuido a
la formacion de su pensamiento.” (Schur, M.; 1980. Pag. 47).

La familia de Jakob Freud estaba compuesta de la siguiente manera:
De su primer matrimonio con Sally Kanner nacieron dos hijos; Emmanuel,
quien nacié en el afio 1833 y falleci6 en el afio 1914 y Philipp, nacido en
1836 y muerto en 1911. A su vez, Emmanuel contrajo matrimonio con Marie
(1836 — 1923) con quien tuvo dos hijos, John (1854 — 1919) y Pauline (1855

— 1944). Del hipotético segundo matrimonio de Jakob con Rebekka' no hubo

! No hay coincidencia en el modo de escritura de este nombre en las distintas bibliografias en las
que es nombrada. Max Schur, por ejemplo, escribe este nombre Rebekka, mientras que otros
autores, como por ejemplo Louis Breger o Didier Anzieu, lo escriben Rebecca. Adoptaremos la
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hijos. En 1855 se casa con Amalia Nathanson, quien vivié entre los afos
1835 y 1930. De este matrimonio Jakob tuvo ocho hijos. El mayor de ellos
era Sigismund (este era el nombre original de Freud. Sigmund, forma abreviada
del nombre Sigismund, fue adoptado con el ingreso a la universidad porque, como
dice Mannoni “Recordemos que no habia soportado “Sigismund””. (Mannoni,
O.; 1987. Pag. 119)); y luego nacieron Julius (once meses después del
nacimiento de Sigmund y llevaba este nombre en honor al hermano menor de
Amalia quien habia muerto de tuberculosis apenas un mes antes del
alumbramiento) que fallece aproximadamente a los seis u ocho meses por una
infeccion intestinal; Anna la mas longeva ya que vivid casi noventa y ocho
afios entre 1858 y 1956; y ya luego del asentamiento de la familia en Viena,
Rosa, Marie, Adolfine, Pauline y finalmente Alexander, nacidos en 1860,
1861, 1862, 1863 y 1866 respectivamente y asesinados entre los afios 1942 y
1943 en distintos campos de concentracion nazis durante el holocausto judio.

Se inici6 en el comercio de lanas como socio menor del padre de su
primera esposa. Siendo un comerciante de poca habilidad, sus
emprendimientos lo llevaron a la bancarrota, 1o que lo oblig6 a abandonar
Freiberg e instalarse finalmente, junto con el resto de su familia, en la ciudad
de Viena donde residia la familia de Amalia. Proveniente de una familia
jasidica, hijo y nieto de estudiosos de la Tordh, seguramente su vida juvenil
estuvo marcada por un profundo sentimiento religioso ortodoxo. Sabemos,
por distintos relatos de Sigmund (sobre algunos de ellos nos referiremos mas
adelante) que vestia de acuerdo las normas religiosas que imperaban entre los

judios de Europa central asi como llevaba consigo, estudiaba y compartia

primera forma de nombrar a la segunda esposa de Jakob (Rebekka) por considerarla una
traduccion més fiel del hebreo Rivka, (17927) mientras que la escritura del nombre con la doble
letra c es un anglicismo.
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lecturas del Tanaj (3") (que es el conjunto de los veinticuatro libros de la
Biblia hebrea) con sus hijos a quienes introdujo en el estudio de la historia del
pueblo judio. Amalia, también trasmitia la historia y tradicién judia a su
manera: transmisiéon oral, con las comidas y dirigiéndose a sus hijos
“...exclusivamente en yiddish también nombrada por los judios como mame
loschen (lengua materna)...” (Fucks, B.; 2007. Pag. 23). Sin embargo esta
forma de relacionarse con el judaismo fue dejada de lado por el matrimonio
Freud. Sin dejar de lado su identidad judia fueron tomando progresivamente
la posicion reformista caracteristica de los judios alemanes de la segunda
mitad del siglo XIX. Esta numerosa comunidad logré canalizar dos corrientes
culturales riquisimas, la alemana y la judia, lo que tuvo como consecuencia;
gracias a condiciones sociales, politicas y econdmicas tan favorables como
fragiles; la construccién de una intelectualidad notable que poco tiempo
después seria arrasada por el nazismo. En esta tendencia Jakob y Amalia
educaron a sus hijos.

A los siete dias de nacido, el 13 de mayo de 1856, Sigmund Freud fue
circuncidado. El reformismo judio no reniega de esta practica. Este
acontecimiento fue registrado, como era habitual, en la Biblia familiar. Este
hecho, dentro del pueblo judio, sella el ingreso de un nuevo integrante a la
“comunidad del pacto”, a la comunidad judia. Esta sefial de identidad y
diferencia, como lo define Lacan en el seminario “La angustia” (Lacan, J.;
1962 — 1963), simboliza la comunidad de un pueblo con su religién, su
historia, y su tradicion. El brith mila, (7%°% n°932) cuya fiel traduccién seria el
“pacto de la palabra” impone una funcién de corte, de separacion, ya que

marca una ausencia o una privaciéon en la medida que produce sentido. “El
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corte que instaura la circuncision como «corte de todos los cortes», debe
entenderse como una metdfora de la castracion simbdlica, es decir, la
escritura serd testimonio imperecedero del ligamen que ata para siempre al
cuerpo marcado con la Palabra que lo nombra. La circuncision es el
testimonio del Pacto real — simbolico — entre la carne y el lenguaje, y los
nombres y las palabras serdn el producto y la expresion de ese acto
inaugural, dado que en su incesante proliferacion contorneardn esa zona de
borde donde la incision significante del rito intersecta con un cuerpo ya
hecho simbolo” (Milmaniene, J.; 2003. PP. 93 — 94). Consideramos muy
importante remarcar en este punto que en la tradicién religiosa judia, por lo
menos en los sectores mas ortodoxos, el recién nacido no puede ser llamado por
su nombre hasta luego de ser circuncidado al séptimo u octavo dia del nacimiento.
Vale decir que, recién luego de esa marca en lo real del cuerpo podra ser
nombrado, por lo menos publicamente.

Sigmund continud con esta tradicion judia laicalizada heredada de sus
padres. En una carta remitida el 23 de julio de 1882 a quien posteriormente
seria su esposa, Martha Bernays y citada por Betty Bernardo Fuks, Freud
escribe: “...aquel modo de vivir en el cual los antiguos judios se sentian
felices ya no proporciona proteccion, algo del niicleo, de la esencia de ese
judaismo lleno de sentido y de ganas de vivir no estardn ausentes en nuestro
hogar (...) tal promesa parece ser un indicador de que Freud no solo
reconocia su pertenencia al pueblo judio, sino que también estimaba algo del
judaismo, totalmente independiente de la religion de sus ancestros y de
cualquier identidad nacional. En esas lineas escritas a Martha se observa

que, por mds que la obediencia a las reglas y leyes de la religion judaica no
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tuvieran ya sentido en su vida, Freud alimentaba el deseo de crear y sostener
una modalidad propia y subjetiva de transmision del judaismo mds alld de
cualquier religiosidad.” (Fuks, B.; 2007. Pag. 27). Citemos en este sentido
algunos parrafos de escritos del padre del Psicoandlisis. En el prélogo a la
edicién en hebreo de “Tétem y tabu” dice que quien “...se ha enajenado por
completo de la religion paterna — como de toda otra —, (...) nunca ha
desmentido la pertenencia a su pueblo, siente su especificidad de judio y no
abriga deseos de cambiarla. Si le preguntara: «;Qué te queda entonces de
judio, si has resignado todas estas relaciones de continuidad con tus
compatriotas?~, responderia: <Todavia mucho, probablemente lo principal~
(...) la ciencia sin prejuicios no puede permanecer fuera del espiritu del
nuevo judaismo” (Freud, S. 1930 (1988). Pag. 9), en 1925, en su carta al
director de Jiidische Presszntrale Ziirich ya habia escrito “...puedo decir que
estoy tan apartado de la religion judia como de todas las demads religiones;
(...) En cambio, siempre he tenido un fuerte sentimiento de pertenencia a mi
pueblo y lo he alentado también en mis hijos. Todos nosotros nos hemos
mantenido dentro de la confesion judia” (Freud, S.; 1925 (1990)c. Pag. 301),
en la Alocuciéon a los miembros del B nei B rith dijo: “Que fueran ustedes
judios no podia sino resultarme deseable, pues yo mismo lo era, y siempre
me parecio no solo indigno, sino un craso disparate desmentirlo. Lo que me
ataba al judaismo no era ni la fe ni el orgullo nacional; en efecto, siempre
permaneci incrédulo y fui educado sin religion, aunque no sin respeto por los
reclamos llamados “éticos” de la cultura humana. Y no bien senti la
inclinacion hacia un sentimiento de exaltacion nacional, me empeiié en

sofocarlo por funesto e injusto, asustado por los ejemplos, que nos sirven de
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advertencia, de los pueblos bajo los cuales vivimos los judios. Pero restaban
sobradas cosas que volvian irresistible la atraccion del judaismo y de los
judios, mucho poderes de oscuro sentimiento, tanto mds imperiosos cuanto
menos admitian ser capturados con palabras, asi como la clara consciencia
de la identidad intima, de la familiaridad en una misma construccion
animica. Y a esto se sumo pronto la inteleccion de que debia precisamente a
mi naturaleza judia las dos cualidades que se me habian vuelto
indispensables en el dificil sendero que la vida me reparaba. Porque era
judio me hallaba libre de muchos prejuicios que limitaban a los otros en el
uso de su intelecto, y como judio estaba preparado para pasar a la oposicion
y renunciar a la aquiescencia de la <compacta mayoria~” (Freud, S.; 1926
(1990). PP 263 — 264) ente muchas otras.

La preocupaciéon que despertaba en Freud el judaismo, esa herencia
paterna, y el Psicoandlisis, su legado, se ve reflejada en los llamados suefos
romanos o suefios de Roma. Estas producciones oniricas (sofladas en enero de
1897, a escasos tres meses de la muerte de Jakob) que desarrollaremos a
continuacidén, y que toman particular importancia en el presente escrito por
las asociaciones que se disparan a partir de los mismos, son enlazados por
Freud con un relato paterno que lo impactd, no solamente, segtin entendemos,
por el contenido antisemita del suceso, sino fundamentalmente por la actitud
pasiva y resignada de Jakob. El propio Freud dice no haber perdonado la
resignacion de su padre ante la ofensa padecida. Precisamente, entendemos,
en estos suefios detectamos un intento de presentar las cosas que sucedieron

de una forma totalmente distinta.
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Freud relata de la siguiente manera el episodio que le es comunicado
precisamente por su padre Jakob. Es el siguiente:

“Tendria yo diez o doce aifios cuando mi padre empezo a
llevarme consigo en sus paseos y a revelarme en pldticas sus
opiniones sobre las cosas de este mundo. Asi me conto cierta vez,
para mostrarme cudnto mejores eran los tiempos que me tocaba a
mi vivir, que no los de él. -Siendo yo muchacho, me paseaba por
las calles del pueblo donde ti naciste, un sdbado, llevaba un lindo
traje con un gorro de pieles nuevo sobre la cabeza. (Este dato nos
permite inferir la adhesion de Jakob a la ortodoxia judia, ya que la
vestimenta que €l le relatd6 a Sigmund era (y continda siéndolo) el
ropaje caracteristico de los judios ortodoxos que habitaban los paises
de la Europa central) Vino entonces un cristiano y de un golpe me
quito el gorro y lo arrojo al barro exclamando: <judio, bdjate de
la acera» «;Y ti qué hiciste? -me baje a la calle y recogi el
gorro-, fue la resignada respuesta. Esto no me parecié heroico de
parte del hombre que me llevaba a mi, pequerio, de la mano.
Contrapuse a esa situacion, que no me contentaba, otra que
respondia mejor a mis sentimientos: la escena en que el padre de
Anibal, Amilcar Barca, hace jurar a su hijo ante el altar
doméstico que se vengard de los romanos. Desde entonces tuvo
Anibal un lugar en mis fantasias”, (Freud, S.; 1900 (1989). Pag.
211).

Veamos qué decia Freud respecto a los “suefios romanos”. “En otro
caso pude observar que el deseo excitador del sueiio, aun siendo presente,
recibe un poderoso refuerzo de recuerdos infantiles arraigados en lo
profundo. Aqui es cuestion de una serie de suefios en cuya base estd la
nostalgia de ir a Roma. Es que durante mucho tiempo tendré que satisfacer
esa nostalgia con sueiios, pues en la época del aiio de que dispongo para
hacer viajes debo evitar la residencia en Roma por motivos de salud.”

(Freud, S.; 1900 (1989). Pag. 208). Los ‘“suefios romanos” son los que
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siguen: “... desde la ventanilla del tren veo el Tiber y el puente Sant” Angelo;
después el tren se pone en movimiento, y de pronto se me ocurre que no he
puesto el pié en la ciudad. La vista del sueiio estaba copiada de una
conocida ldmina que dias antes habia observado al pasar en la sala de una
paciente. En otra ocasion alguien me lleva sobre una colina y me ensefia a
Roma medio velada por la niebla, y todavia tan lejana que me asombra la
claridad de la vista. El contenido de este suefio es mds rico que lo que
quisiera detallar aqui. El motivo «ver desde lejos la Tierra Prometida- se
reconoce fdacilmente en él. La ciudad que yo he visto por vez primera asi
envuelta en la niebla es Liibeck; la colina tiene su modelo en Gleichenberg”
(Freud, S.; 1900 (1989). Pag. 208). Sobre estos dos primeros sueios, en los
que no abundan asociaciones, Didier Anzieu indica muy acertadamente que
“La vista sobre el Tiber y el puente de San Angel evoca la via de acceso al
Vaticano, asiento del papado, simbolo del poder de persecucion contra los
judios...” (Anzieu, D.; 1998. Pag. 214); pero podemos agregar, también, que
a “...esa Roma temible a la que mds vale acercarse demasiado, el segundo
suefio opone a la Roma deseable, -tierra prometida~, pero que no puede ser
vista sino de lejos. El deseo comiin a ambos sueiios es ver la <prometida- — la
novia, las hermanas, la sobrina y otros compaiieros de juego de la infancia,
la madre finalmente. Ese mismo deseo sostenia entonces a Freud en su
busqueda epistemolégica: ver como funcionaban la sexualidad y el aparato
psiquico. (...) traducido al registro consciente, el conflicto se le aparecia a
Freud de la siguiente forma: lo atrae la Roma antigua; teme a la Roma
catolica” (Anzieu, D.; 1998. PP. 214 — 215). La ciudad que aparece asociada

con Roma en el segundo suefio es Liibeck, ciudad a la que Freud y Martha
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viajaron con motivo de su viaje de bodas. De acuerdo a los datos que nos
transmite Anzieu, Martha habia enviado a Freud una carta donde le
comunicaba una fantasia en la cual moria ahogada en el Mar Baltico. Este
contenido abre a la nueva dimension donde el contenido latente es: “Martha
podria haber muerto antes de que la poseyera”. Con respecto a la segunda
ciudad que aparece en el suefio, Gleichenberg, Anzieu nos dice que viene a
confirmar lo anterior, ya que en esa ciudad residia Ignace Schonberg,
prometido de Minna, hermana de Martha. Ignace, quien estaba muy enfermo,
y de hecho muri6é a consecuencia de la larga enfermedad, le ofrece a Minna
eximirla del compromiso, propuesta que la hermana de Martha rechazo.
Sigmund Freud le escribi6 a Martha, al enterarse de este episodio, que él
esperaba lo mismo de ella y que él mismo haria lo propio por su prometida.
“La angustia que despierta en Freud la vision de la tierra prometida (...) es
pues la angustia de la separacion: separacion por el viaje (primer suerio),
separacion por la muerte de la mujer amada (segundo suerio). En la
realidad, sin embargo, la separacion que Freud asumia en ese momento con
el trabajo del duelo era de diferente naturaleza: consistia en separarse de su
padre. Dolorosa por un lado, por otro era liberadora: muerto, el padre es
menos amenazador que vivo. Encerrado en su palacio, el papa ya no
dominaba.” (Anzieu, D.; 1998. Pag. 216.).

Con respecto al segundo suefio Anzieu agrega, citando a Daniel
Lagache, una identificacién de Freud con Moisés al ser llevado a la cima del
monte desde la cual ve la tierra prometida pero a la cual no podrd acceder.
Betty Bernardo Fuks no acepta este tipo de lecturas en las se identifican

Freud y Moisés. Dice: “Al contrario de autores que insisten en ver en este
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suefio apenas una identificacion de Freud con la figura biblica de Moisés, a
quien YHVH hizo subir al monte Nebo para mostrar desde lejos la tierra
prometida, conviene recordar que los contenidos de un suefio se situan mds
alld de las identificaciones imaginarias” (Fuks, B.; 2007. Pag. 44.). Si bien
acordamos con lo planteado por esta autora sobre este tema al decir que con
estas identificaciones por si solas no alcanzan, tomaremos muy en cuenta la
observacion de Didier Anzieu y trataremos de explayarnos en la explicacion
de la posicion asumida en el capitulo X de la presente tesis.

A continuacion presentaremos el tercer suefio y la interpretacion que
hace Freud del mismo:

“En un tercer suefio ya estoy por fin en Roma, como el suefio
me lo dice. Para mi desilusion, empero, veo un escenario en modo
alguno urbano: un arroyuelo de aguas oscuras, a un lado de él
negros barrancos y al otro lado prados con grandes llores
blancas. Reparo en un sefior Zucker (a quien conozco
superficialmente) y me resuelvo a preguntarle por el camino para
la ciudad. Es manifiesto que en vano me esfuerzo por ver una
ciudad que despierto no he visto. Si descompongo en sus
elementos el paisaje del sueriio, las flores blancas indican Rdvena,
que yo conozco, y que al menos durante un tiempo arrebaté a
Roma su primacia como la capital de Italia. En los pantanos
cercanos a Rdavena hemos encontrado los mds hermosos neniifares
en medio del agua negra; el sueiio los hace crecer en prados
como a los narcisos de nuestro Aussee, porque esa vez fue harto
trabajoso recogerlos del agua. La roca oscura, asi cercana al
agua, recuerda vividamente al valle del Tepl, en Karlsbad.
Karlsbad~ me permite explicar ese rasgo curioso que es que yo
pregunte el camino al seiior Zucker. Aqui, en el material de que
estd tejido el suefio, pueden reconocerse dos de esas risueiias

anécdotas judias que esconden una sabiduria de la vida tan
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profunda, muchas veces amarga, y que de buen grado citamos en
nuestras conversaciones y cartas. Una es la historia de la
«constitucion». He aqui su contenido: un judio pobre ha subido
sin pagar boleto al tren expreso que lleva a Karlsbad; lo
sorprenden y lo hacen descender en la primera estacion; vuelve a
subir, lo vuelven a echar, y asi sucesivamente, recibiendo un trato
mds duro en cada nueva inspeccion; un conocido que lo encuentra
en una de las estaciones de su calvario (Leidensstationen} le
pregunta adonde viaja, y él responde: -Si mi constitucion lo
permite, a Karlsbad~-. Esta historia me trae a la memoria otra, la
de un judio que desconoce el francés y a quien se le recomienda
preguntar en Paris por la Rue Richelieu. También Paris fue
durante muchos afios meta de mi nostalgia, y a la felicidad con
que pisé por vez primera el pavimento de Paris la tomé como
fiadora de que habria de alcanzar también el cumplimiento de
otros deseos. El preguntar-por-el-camino es, ademds, una alusion
directa a Roma, pues, como se sabe, todos los caminos llevan a
Roma. Por otra parte, el nombre Zucker {aziicar} apunta de
nuevo a Karlsbad, adonde enviamos a todos los enfermos de
diabetes {zuckerkrankheit), enfermedad constitucional. La
ocasion de este suefio fue la propuesta de mi amigo, el de Berlin,
para que en las Pascuas nos encontrdasemos en Praga. De las
cosas sobre las que alli habria de hablar con él surgiria otra
relacion con -aziicar» y «diabetes~.” (Freud, S.; 1900 (1989). PP.
208 — 209).

Este suefio presenta la misma estructura 16gica que los dos anteriores.
Entendemos incluso que este suefio se emparenta con la posicidn explicitada
maés arriba que “...como judio estaba preparado para pasar a la oposicion y
renunciar a la aquiescencia de la <compacta mayoria-” (Freud, S.; 1926
(1990). Pag. 264).

El conquistar nuevos “territorios”, “dominar espacios inexplorados”

porque ya no hay vuelta atrds, hay que avanzar hacia el objetivo a como dé
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lugar, tal como lo estd haciendo el sefior Zucker. Freud continda con sus
asociaciones y recuerda otra anécdota. Se trata de otro judio no muy
afortunado que al preguntar por la calle Richelieu delata inmediatamente su
pertenencia al pueblo judio ya que no puede pronunciar correctamente el

3

sonido “ieu” por no ser un fonema propio del Yiddish. Esta pregunta la
realiza por ser “victima” de la broma de un amigo que sabia de esta dificultad
de nuestro personaje. Sin embargo, a quien consulta es también un judio,
pero un judio exitoso que pretende no denunciar su origen, sin éxito, ya que
un cierto acento se desliza en su decir quedando a descubierto. Estos
episodios condensan la idea de que el judio no puede escapar a su propia
marca; Freud no opté por ocultar esa marca, sino que, por el contrario, las
asume pero de forma distinta a la de su padre Jakob, haciendo un judaismo
no pensado como esencia, sino como practica, movimiento.

De los tres primeros suefios nada dijo a Fliess, y el cuarto fue
comentado casi un afio después en una carta de diciembre de 1897. Para ese

entonces ya habia descubierto el complejo de Edipo:

“Un cuarto sueiio, que sobrevino muy poco después del citado
en ultimo término, me llevé de nuevo a Roma. Veo ante mi una
esquina y me asombra que hayan fijado alli tantos carteles en
alemdn. Dias antes habia escrito a mi amigo, con profética
anticipacion, que Praga podia ser un lugar de estadia incomodo
para viajeros alemanes. El sueiio expresaba entonces el deseo de
que nos encontrdsemos en Roma y no en una ciudad de Bohemia,
y al mismo tiempo el interés, probablemente nacido en mis épocas
de estudiante, de que en Praga se tolerase mds al idioma alemdn.
Por otra parte, en mi primera infancia tengo que haber
comprendido la lengua checa, puesto que soy nacido en una

pequeiia localidad de Moravia de poblacion eslava. Unos versos
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infantiles en checo que oi cuando tenia diecisiete afos se
grabaron con tanta facilidad en mi memoria que todavia hoy
puedo recitarlos, por mds que no tengo ni idea de su significado.
No faltan a estos suerios, por tanto, miiltiples relaciones con las
impresiones de mis primeros afios de vida.

Por mi ultimo viaje a Italia, que entre otros lugares me llevo a
pasar junto al lago Trasimeno, descubri -después que vi el Tiber y
hube de emprender apenado el regreso, ochenta kilometros antes
de llegar a Roma- el refuerzo que mi nostalgia de la Ciudad
Eterna recibia de impresiones de la nifiez. Precisamente yo
meditaba el plan de pasar al aiio siguiente por Roma camino de
Ndpoles, cuando se me ocurrio una frase que debo de haber leido
en uno de nuestros autores cldsicos: «Es dificil averiguar quién se
paseo con mayor agitacion por su camara después que concibio el
plan de ir a Roma, si el vicerrector Winckelmann o el general
Anibal-. Acababa yo de seguir la ruta de Anibal; me estaba tan
poco deparado como a él ver a Roma, y también él se retiro ala
Campania después que todo el mundo lo habia esperado en Roma.
Ahora bien, Anibal, con quien yo habia alcanzado esa semejanza,
fue el héroe predilecto de mis aiios de escolar; como tantos otros
hicieron para esa época antigua, la de las guerras pinicas, yo no
habia puesto mis simpatias en los romanos sino en los
cartagineses. Cuando después, en los cursos superiores de la
escuela media, empecé a comprender las consecuencias de
pertenecer al linaje de una raza ajena al pais, y los conatos
antisemitas de mis compariieros me obligaron a tomar posicion, la
figura del guerrero semita se empiné todavia mds a mis 0jos.
Anibal y Roma simbolizaban para el adolescente la oposicion
entre la tenacidad del judaismo y la organizacion de la Iglesia
Catolica. Y la importancia que el movimiento antisemita cobro
desde entonces para nuestro estado de dnimo contribuyo a fijar
después las ideas y sentimientos de ese periodo temprano. Asi, el
deseo de llegar a Roma devino, para la vida onirica, la cubierta y

el simbolo de muchos otros deseos ardientemente anhelados, en
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cuya realizacion querriamos laborar con el empeiio y la
dedicacion de los cartagineses y cuyo cumplimiento, entretanto,
parecia tan poco favorecido por el destino como el deseo
absorbente de Anibal de entrar en Roma.” (Freud, S.; 1900
(1989). PP. 210 - 211).

En este momento Sigmund se encuentra con el recuerdo del relato que

le hace Jakob y sobre el que ya algo hemos avanzado.

“Y solo ahora tropiezo con aquella vivencia de nifio que
todavia hoy exterioriza su poder en todos estos sentimientos y
suenios. Tendria yo diez o doce afios cuando mi padre empezé a
llevarme consigo en sus paseos y a revelarme en pldticas sus
opiniones sobre las cosas de este mundo.

Asi me conto cierta vez, para mostrarme cudnto mejores eran
los tiempos que me tocaba a mi vivir, que no los de él: Siendo yo
muchacho, me paseaba por las calles del pueblo donde ti naciste,
un sdbado; llevaba un lindo traje con un gorro de pieles nuevo
sobre la cabeza. Vino entonces un cristiano y de un golpe me
quito el gorro y lo arrojo al barro exclamando: -;Judio, bdjate de
la acera!>. <Y tii qué hiciste?>. Me bajé a la calle y recogi el
gorro-, fue la resignada respuesta. Esto no me parecié heroico de
parte del hombre grande que me llevaba a mi, pequefio, de la
mano. Contrapuse a esa situacion, que no me contentaba, otra
que respondia mejor a mis sentimientos: la escena en que el padre
de Anibal, Amilcar Barca, hace jurar a su hijo ante el altar
doméstico que se vengard de los romanos Desde entonces tuvo
Anibal un lugar en mis fantasias.

Creo que este fervor por el general cartaginés puedo
perseguirlo mds atrds en mi infancia, de modo que también en
este caso no se trataria sino de la trasferencia a otro portador de
una relacion de afecto ya constituida. Uno de los primeros libros
que cayo en mis manos cuando aprendi a leer fue El Consulado y

el Imperio, de Thiers; bien me acuerdo de que pegaba sobre las
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flacas espaldas de mis soldaditos de madera cartelitos con el
nombre de los mariscales del Emperador, y que ya por entonces
era Masséna (como judio: Menasse) declaradamente mi preferido.
(Esta predileccion ha de explicarse también por la coincidencia
de nuestra fecha de nacimiento, con intervalo de cien afos
justos.) El propio Napoledn siguiéo a Anibal en el paso de los
Alpes. Y quizds el desarrollo de este ideal de guerrero puede
rastrearse todavia mds atrds en la nifiez, hasta ciertos, deseos que
hubieron de engendrarse en el mds débil de los dos compaiieros
de juego por el trato, ora amistoso, ora belicoso, que tuve durante
los primeros tres afios de mi vida con un nifio un afio mayor.

Cuanto mds ahondamos en el andlisis de los suefios, con tanto
mayor frecuencia nos ponemos sobre la huella de vivencias
infantiles que desempeiian un papel, como fuentes del suerfio, en el
contenido latente de este.” (Freud, S.; 1900 (1989). PP. 211 —
212).

En este cuarto suefio Freud se describe a si mismo caminando por la
calles de Roma descubriendo con enorme sorpresa una gran cantidad de
carteles escritos en alemidn. Roma — Berlin es el significante que segun €l
mismo indica el deseo de estar en Roma con su gran amigo del momento
Fliess, a quien le revela que su admiracion por esta ciudad se asociaba a la
figura de Anibal, el gran héroe semita que luché contra los romanos;
admiracion reactiva al horror que le produjo lo que para él fue una falta de
heroismo de parte de Jakob.

Desde esta perspectiva podemos afirmar que en los momentos en que
el antisemitismo arreciaba con toda su virulencia, Freud respondia con mas
tenacidad reafirmandose en su judaismo ateo, posicionandose en un lugar de
“enfrentamiento” a la “compacta mayoria”, atin en los momentos mas negros

de la historia de la humanidad. Es valido que recordemos aqui la carta que le
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envié a Romain Rolland con motivo de su viaje a Atenas; donde, a la vez, y

tomando las dltimas palabras de la nota, parece ocupar el lugar de Jakob:

“Pero aqui nos cae en las manos la solucion de un pequeiio
problema, el de saber por qué nos estropeamos ya en Trieste el
contento por el viaje a Atenas. Tiene que haber sido porque en la
satisfaccion por haber llegado tan lejos se mezclaba un
sentimiento de culpa; hay ahi algo injusto, prohibido de antiguo.
Se relaciona con la critica infantil al padre, con el menosprecio
que relevé a la sobrestimacion de su persona en la primera
infancia. Parece como si lo esencial en el éxito fuera haber
llegado mds lejos que el padre, y como si continuara prohibido
querer sobrepasar al padre.

A esta motivacion universalmente vdlida se agrega todavia en
nuestro caso el factor particular, a saber, que en el tema Atenas y
Acropolis, en si y por si, estd contenida una referencia a la
superioridad de los hijos. Nuestro padre habia sido comerciante,
no habia ido a la escuela secundaria, Atenas no podia significar
gran cosa para él. Lo que nos empaiiaba el goce del viaje a
Atenas era entonces una mocion de piedad. Y ahora ya no le
asombrard a usted que el recuerdo de la vivencia en la Acropolis
me frecuentara desde que, anciano yo mismo, me he vuelto
menesteroso de indulgencia y ya no puedo viajar.” (Freud, S.;

1936 (1991). PP. 220 — 221).
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Capitulo 9:

“Sigmund Freud y su ‘“hijo” el

Psicoanalisis”.

El psicoandlisis, creacion freudiana.
La relacion con Jung, nuevamente.

El psicoandlisis, ; ciencia judia?
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“Si en lo que sigue hago contribuciones a la historia del
movimiento psicoanalitico, nadie tendrd derecho a asombrarse
por su cardcter subjetivo ni por el papel que en esa historia cabe
a mi persona. En efecto, el Psicoandlisis es creacion mia, yo fui
durante diez aiios el tinico que se ocupo de él, y todo el disgusto
que el nuevo fenomeno provocé en los contempordneos se
descargo sobre mi cabeza en forma de critica. Me juzgo con
derecho a defender este punto de vista: todavia hoy, cuando hace
mucho he dejado de ser el vinico psicoanalista, nadie puede saber
mejor que yo lo que el Psicoandlisis es, en qué se distingue de
otros modos de explorar la vida animica, qué debe correr bajo su
nombre y qué seria mejor llamar de otra manera. Y mientras asi
refuto lo que me parece una osada usurpacion, doy a nuestros
lectores un esclarecimiento indirecto sobre los procesos que han
llevado al cambio de directores y de modalidad de presentacion
de esta revista.

Cuando en 1909, en la cdtedra de una universidad
norteamericana, tuve por primera vez oportunidad de dar una
conferencia publica sobre el Psicoandlisis, declaré, penetrado de
la importancia que ese momento tenia para mis empefios, no
haber sido yo quien trajo a la vida el Psicoandlisis. Este mérito le
fue deparado a Josef Breuer en tiempos en que yo era estudiante y
me absorbia la preparacion de mis exdmenes (1880-82). Pero
amigos bienintencionados me sugirieron luego una reflexion: ;no
habia expresado de manera impropia ese reconocimiento? Igual
que en ocasiones anteriores, habria debido apreciar el
«procedimiento catdrtico» de Breuer como un estadio previo del
Psicoandlisis y fijar el comienzo de este solo en el momento en
que yo desestimé la técnica hipndtica e introduje la asociacion
libre. Ahora bien, es bastante indiferente que la historia del
Psicoandlisis quiera computarse desde el procedimiento catdrtico

o solo desde mi modificacion de él. Si he entrado en este
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problema, que carece de interés, se debe iunicamente a que
muchos opositores del Psicoandlisis suelen acordarse en
ocasiones de que este arte no proviene de mi, sino de Breuer.
Desde luego, solo lo hacen en caso de que su posicion les permita
hallar algo digno de nota en el Psicoandlisis; cuando no se ponen
ese limite en su repulsa, el Psicoandlisis es siempre, y sin
discusion, obra mia. Nunca supe que su gran participacion en el
Psicoandlisis le haya atraido a Breuer la cuota correspondiente
de insultos y censuras. Y como desde hace tiempo he reconocido
que el inevitable destino del Psicoandlisis es mover a
contradiccion a los hombres e irritarlos, he sacado en conclusion
que yo debo de ser el verdadero creador de todo lo que lo
distingue. Con satisfaccion agrego que ninguno de los emperios
por disminuir mi parte en el tan vilipendiado andlisis ha partido
de Breuer mismo ni puede vanagloriarse de contar con su apoyo.”

(Freud, S.; 1914 (1992). PP. 7 - 8).

Asi comienza Sigmund Freud su texto de 1914 “Contribucion a la
historia del movimiento psicoanalitico”. Sobre este texto, precisamente en su

“Nota introductoria”, James Strachey nos informa:

“...Los desacuerdos de Adler con las opiniones de Freud
habian alcanzado su punto critico en 1910, y los de Jung, unos
tres aios después. A pesar de esas divergencias, sin embargo,
ambos siguieron caracterizando a sus teorias, por largo tiempo,
como «Psicoandlisis». El proposito del presente articulo fue
enunciar claramente los postulados e hipotesis fundamentales del
Psicoandlisis, para mostrar que las teorias de Adler y Jung eran
totalmente incompatibles con aquellos, y para extraer la
inferencia de que llamar con el mismo nombre a estos puntos de
vista contradictorios no podia sino llevar a una confusion
general. Y si bien durante muchos afios la opinion popular siguio
insistiendo en que habia <tres escuelas de Psicoandlisis», los
argumentos de Freud terminaron por imponerse. Adler ya habia
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elegido la denominacion de -psicologia individual- para sus
teorias, y poco después Jung adopto la de -psicologia analitica~
para las suyas.

Con miras a dejar perfectamente en claro los principios
esenciales del Psicoandlisis, Freud trazo la historia del
desarrollo de esos principios desde los comienzos pre -—
analiticos. La primera seccion del articulo abarca el periodo
durante el cual él fue el vinico participante -es decir, mds o menos
hasta 1902-. La segunda seccion contintia la historia hasta 1910
aproximadamente, el periodo durante el cual las concepciones
psicoanaliticas comenzaron a extenderse a circulos mds amplios.
Recién en la tercera seccion Freud examina los puntos de vista
disidentes, primero los de Adler y. luego los de Jung, y seiiala los
aspectos fundamentales en que se apartan de los hallazgos del
Psicoandlisis. En esta ultima seccion, y en alguna medida también
en el resto del articulo, vemos a Freud adoptando un tono mucho
mds beligerante que en cualquiera de sus otros escritos. Y en vista
de sus experiencias durante los tres o cuatro afios anteriores, este
talante poco habitual no puede mover a sorpresa.” (Freud, S.;

1914 (1992). Pag. 4).

Este texto, que a fines de 1913 Freud habia empezado a escribir y que
¢l mismo denominé como “la bomba”, es un escrito en el que expone su
version de los desacuerdos que habian estado carcomiendo al movimiento en
los ultimos afios, en especial la disputa con su discipulo ‘“ungido” 'y
presidente de la Asociacion Psicoanalitica Internacional (I. P. A.), Carl
Gustav Jung. Antes de que “la bomba” explotara oficialmente, Jung presentd

su renuncia a la Presidencia de la Asociacidn, el 20 de abril de 1914.

Carl Gustav Jung naci6 el 26 de julio de 1875 en Kesswil, en Suiza y

murié en la ciudad de Kiisnacht, Suiza, el 6 de junio de 1961, a poco de
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cumplir 86 afos. Hijo de un pastor protestante, con quien no tuvo una muy
buena relacién, y una culta ama de casa aunque muy inestable en el plano
emocional y con quien tenia una relacidbn muy particular. Su infancia
transcurrié en un entorno rural. En su familia se contaban nueve clérigos
protestantes, su padre y ocho tios. Pese a tener siete hermanos menores, fue
hijo tnico durante nueve anos. De nifio era mas bien introvertido y con una
gran imaginaciéon. Cuando tenia tres afios su madre fue internada en un
hospital para enfermos mentales lo que lo afect6 profundamente. Ella, afecta
a las practicas espiritistas, siempre le pareci6 a Carl una mujer con dos
personalidades distintas que “...durante el dia parecia una mujer de pueblo
normal, mientras que de noche se transformaba en una criatura -rara y
misteriosa-...” (Breger, L.; 2001. Pag. 284.).

Jung estudi6é medicina en Basilea desde 1895 a 1900, especializandose
en psiquiatria en Zurich. Elabor6 su tesis de doctorado “Sobre la psicologia y
patologia de los llamados fenomenos ocultos”, en base a un material que
surgi6 de la actividad mediumnistica de su prima Helene Preimswerk, a
cuyas sesiones de espiritismo acudid entre 1895 y 1899. En esta primera obra
ya se mostraba el germen de sus ideas centrales de su psicologia analitica: el
inconsciente colectivo, la psicologia de los complejos, los arquetipos o la
individuacién entre otros. Después de ello, Jung realiz6 durante un semestre
estudios en la Salpétriere, bajo la direccion de Pierre Janet, y tras su regreso
inicié junto a Riklin las investigaciones con las asociaciones de palabras, lo
que le sirvi6 para su habilitacién como especialista en psiquiatria.

Dio también cursos sobre hipnosis, método que utilizd, junto a la

asociacion de palabras, para la deteccién y toma de conciencia de los
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complejos en sus pacientes. Finalmente renuncié al método hipnético por
considerar que se obraba a ciegas, ya que nunca se podia saber cuanto iba a
durar un proceso o una convalecencia.

En definitiva, a finalizar sus estudios de medicina poseia profundos
conocimientos en biologia, paleontologia y arqueologia. Dejé esta tultima
carrera a partir de un suefio que tuvo.

Esta relacion se remonta a los tiempos que Jung cursaba sus estudios
universitarios. En esos momentos Jung leyd “La interpretacion de los
suerios”. Este hecho propicié que le enviase a Freud, en 1906 sus “Estudios
diagndsticos sobre la asociacion” (libro del que desconocemos mayores datos)
“...ante el cual Freud respondio con entusiasmo...” (Breger, L.; 2001. Pag.
288.) iniciando la correspondencia entre ambos. Poco después le envid
también “La psicologia de la demencia precoz” (Jung, C.; 1987), en la que
mostraba un claro compromiso con las ideas psicoanaliticas. Si bien desde un
comienzo Jung se perfilo como un adherente aparentemente incondicional a
la teoria freudiana, ya en su primera carta tomd cierta distancia del postulado
psicoanalitico al plantear que no consideraba a la sexualidad como la unica
causa de la etiologia de la histeria. Recordemos que el punto de vital
importancia en el distanciamiento entre Freud y Jung era la modificacién que este
ultimo proponia en lo relativo a la libido. Lo que para Freud era energia sexual,
para Jung era sencillamente energia vital, una energia que tomaba distintas formas
seglin las exigencias momentaneas del organismo (alimento, sexo, eliminacién,
etc.). Sin embargo la relaciéon no se enfrid sino todo lo contrario, prosigui6 en
los mismos términos atn cuando Jung permanentemente manifestaba sus

dudas.
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Existia un interés mutuo en establecer una relacion, puesto que Jung
habia trabajado con pacientes psicOticos y mostraba un gran interés por la
esquizofrenia, mientras que Freud habia trabajado con pacientes neurdticos,
especializandose en los trastornos histéricos. El hecho de conocerse suponia
para ambos una posibilidad para ampliar sus horizontes, claro que a la larga
podia facilitar la confrontacion entre ambos. De acuerdo a toda la bibliografia
consultada sobre las biografias de estos dos pensadores, el comienzo de su
relacion fue especialmente intenso, al punto que Freud acogi6é a Jung como a
un hijo. Para que esto ocurra es muy probable que hayan tenido suma
importancia los veinte anos de diferencia que Freud le llevaba a Jung. A
diferencia de una gran cantidad de datos que recabamos en distintas
bibliografias sobre la historia del Psicoanalisis consultadas que sostienen que
Freud buscaba una persona joven y no judia para liderar su asociacion con el
objetivo de “desjudaizar” al Psicoandlisis, entendemos que Freud literalmente
lo encontré a Jung, quien se destacaba por su inteligencia, y que, a partir de
este encuentro Freud se valié de la condicién de no judio de Jung para llevar
adelante este propdsito de hacer del Psicoanalisis un pensamiento ecuménico.
El resto de judios vieneses no compartian esta idea con Freud, por eso se
opusieron casi en su mayoria al posterior nombramiento de Jung como
presidente.

Finalmente Freud le invit6 a acudir a Viena el 3 de marzo de 1907.

En la fecha acordada Jung conoci6 personalmente a Freud. La relacion
entre ambos llegd a ser muy estrecha. Noll dice en su libro “Jung: El Cristo
Ario” que “...la vemeracion de Jung por el hombre mayor se fue

transformando en algo que el propio Jung reconocio como una suerte de
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enamoramiento...” 'y continda diciendo “...pero curiosamente enmarcé la

veneracion en un contexto religioso, reconociendo a Freud como una figura
divina...” (Noll, R.; 2003. Pag. 89). Freud lleg6 a considerar a Jung como su
propio hijo y le trataba como tal. A continuacién reproduciremos
parcialmente una carta que Freud le envi6 a Jung el 16 de abril de 1909 en el
marco de esta relacion epistolar y que, segin entendemos, grafica muy
claramente la relacidon que se habia construido entre Freud y Jung:

“Querido amigo:

Pensando que ya habias comenzado tu
excursion ciclista por el norte de Italia, envié a tu esposa una
tarjeta desde Venecia, a donde fui para Pascua con la vana
esperanza de disfrutar un primer soplo de primavera y un poco
de descanso.

Es notable que, el mismo dia en que te adopté
formalmente como hijo mayor y te ungi sucesor y heredero de
la corona in partibus infidelium, ti me despojaras,
simultdneamente, de mi dignidad paternal, despojo que te
produjo tanto placer como a mi, por contraste, tu investidura.
Ahora, temo volver a caer en el papel de padre hablando de mi
reaccion ante la -<Poltergeist>. No obstante, debo hacerlo
porque es distinto a lo que piensas. (...) Asi, vuelvo a calzarme
las paternales gafas con montura de concha y advierto al hijo
querido que mantenga fria la cabeza y que es mejor no
comprender algo que hacer tan grandes sacrificios en nombre
de la comprension...” (Citado por Max Schur: (Schur, M.;
1980. PP. 339 — 340)).

La respuesta a esta carta por parte de Jung se demord por varias
semanas diciéndole que tomaria en consideraciéon la ‘“advertencia”
aclardndole al padre del Psicoandlisis que todos deseaban descubrir algo

nuevo. Seguramente; tal como lo expresan los distintos autores que tomaron
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para sus estudios la carta referida, y teniendo muy en cuenta la personalidad
de Freud; esta carta debe haber encendido una luz de alarma en el creador de
la teoria psicoanalitica. Si bien, probablemente esta carta haya iniciado el
principio del fin en la relacion de estos dos pensadores, lo cierto es que, por
lo menos aparentemente, en estos momentos el lazo se recompuso, al punto
de viajar juntos, a fines de 1909, a los Estados Unidos donde Freud
pronunci6 sus célebres conferencias.

La carrera de Jung continudé en rapido ascenso al punto de ser
propuesto y ser nombrado posteriormente, en 1910, presidente vitalicio de la
Asociacién Internacional de Psicoanalisis. Este hecho supuso la divisién de
la escuela psicoanalitica con la secesion de Adler, Steckel y otros autores
relevantes, que fundaron por su cuenta la escuela de psicologia individual
dedicada al Psicoanalisis libre.

En 1911, Jung escribe su libro “Simbolos de transformacion”, y ya en
ese momento se percata de que este acto pondria en peligro la relacién con
Freud, la cual ya estaba muy deteriorada por cuestiones tedricas y personales.
“En noviembre de ese aiio Freud le escribio: <Me temo que existe un
malentendido entre nosotros, el mismo tipo de asunto que cuando dijo* en un
articulo que, segiin mi modo de pensar, la libido es idéntica a cualquier tipo
de deseo, mientras que en realidad lo tnico que digo es que hay dos
pulsiones bdsicas y que solo el poder que hay tras la pulsion sexual puede
llamarse libido.”” (En (Breger, L.; 2001. Pag. 295)) A lo que Jung respondi6:
“La pérdida de la funcion de la realidad en la esquizofrenia no puede

reducirse a la represion de la libido (definida como apetito sexual): En

2 Desconocemos si el trato de usted con el que Freud se manifiesta en esta carta hacia Jung es
producto de un enfriamiento de las relaciones o si se trata del modo de traduccién. Sin desechar la
primera opcion, en el caso de la presente carta, nos inclinamos por la segunda alternativa.
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cualquier caso no por mi.” (En (Breger, L.; 2001. Pag. 295)). Los reproches
continuaron de uno a otro y fueron in crescendo hasta que la relacién entre

Jung y Freud se rompié completamente en 1913 y en los siguientes términos:

“Viena, Enero de 1913
Estimado seiior presidente

Estimado Doctor.:

En  consecuencia, propongo  que
abandonemos nuestra amistad enteramente, no pierdo nada
con ello pues mi unico vinculo emocional con Ud., ha sido
durante un largo tiempo, un delgado hilo, debido al
prolongado efecto de pasados desacuerdos y Ud. Tiene todo a
ganar, en vista del reparo que recientemente hizo en Miinich
acerca del efecto de una profunda amistad con un hombre que
inhibia su libertad cientifica.

Por consiguiente diré: tome su “total
libertad” y ahorreme sus supuestas ‘“charlas personales en
beneficio del interés general de su ciencia (rama de esfuerzo).
Ud. Nunca tendrd motivos para quejarse por falta alguna de
cortesia de mi parte. En cuanto a nuestro comin entendimiento
y la persecucion de objetivos cientificos concierne, quiero
decir: No existe para ello mds razon en el futuro que en el
pasado.

Por otra parte, espero lo mismo de Ud.

Saludos

Freud” (Ejilevich Grimaldi,
H)

A lo que Jung le responde:

“Kusnacht —Zurich, 6 de Enero de 1913
Querido Profesor Freud:
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Accedo a su deseo de abandonar nuestra
amistad, pero nunca tiraré (por la borda) la mia con su persona. Ud.
Mismo es el mejor juez para saber lo que en este momento le
significa.

El resto es silencio.

PD: Gracias por aceptar los papeles de
Burrows

Sinceramente suyo,

Jung” (Ejilevich Grimaldi, H.)

Tal vez una de las consecuencias mdis importantes de la escision, tal
como nos lo hace saber Richard Noll, fue la acusaciéon hacia Jung de
antisemita; tema sobre el que todavia se discute airadamente. Algunas de las
opiniones que acusan a Jung de antisemita las encontramos en Jones, quien en una
carta de diciembre de 1912 (y en medio de la disputa con el suizo) le dice a Freud
que Jung es “...otro Cristo (sin duda con antisemitismo incluido)...” (Noll, R.;
2003. Pag. 147) opinioén que fue aplaudida por Freud y en esta misma linea se
posiciona Erich Fromm entre otros. Verdaderamente algunos de los conceptos
concebidos por Jung permiten pensar desde este lugar. Asi mismo, algunos de sus
escritos apuntan en esa direccion, “Jung escribid en el afio de ascension al poder
por parte de Hitler, en 1933, en un diario aleman acerca de “las realmente
existentes (...) diferencias de las psicologias germanas y judias”, y en 1934
en el mismo periddico: “el inconsciente ario tiene un mayor potencial que el
judio”. Otros autores dicen que “...asumid los cargos de presidente y editor de la
revista y trasladd la sede de la asociacion a Suiza para proteger a los miembros
judios...” (Breger, L.; 2001. Pag. 457), o Enrique Butelman quien al ser
entrevistado por Antonio Gentile, dijo: “...¢él mismo (hablando de Jung) ha sido

muy claro en un pequefo trabajo considera al nazismo como la encarnacién del
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poder diabdlico y maléfico. Lo que si dice es que hay individuos de diferentes
origenes étnicos o culturales y en esto creo que tiene razon. (...) Su famosa teoria
de los arquetipos se emplea para tratar de desprestigiarlo, cundo lo tnico que
significa es que un hombre piensa como un hombre e imagina como un hombre y
no como un elefante (...) Jung nunca fue nazi; siempre trabajé con los judios (...)
Jones dice que las acusaciones que se dirigieron en un momento dado contra Jung
fueron motivadas por la envidia que sentian los discipulos de Freud ante la

preferencia que éste sentia por Jung. (Gentile A.; 2003. PP. 233 — 234).

Estos acontecimientos son contemporaneos la escritura del “Moisés de
Miguel Angel” (Freud, S.; 1914 (1988)). (Qué seria lo que hizo que, en
tiempos tan tumultuosos, Freud dedicara tiempo a escribir sobre algo que ni
siquiera pensé en publicar con su nombre?, ;Por qué dedicarle tanto trabajo y
energia psiquica a un “hijo no analitico” como le escribiera a Edoardo Weiss
en la carta citada por James Strachey en la introduccion a “El Moisés de Miguel
Angel”?. ;Podemos decir que sea un “hijo no analitico™?.

En una carta a Ferenczi fechada el 8 de mayo de 1913, Freud decia:
“Naturalmente, todo lo que se aparte de nuestras verdades contard con la
aprobacion del gran piblico. Parece muy posible que esta vez seamos
verdaderamente enterrados después del himno fiinebre que con tanta
frecuencia se entona en vano...” (En Lemérer, B.; 1999. Pag. 35). Hasta ese
momento (cuyo limite se patentiza con “Contribucion a la historia del
movimiento psicoanalitico” y méas precisamente con las primeras lineas de la
extensa cita con la que abrimos este capitulo) Freud proponia a Josef Breuer

como el padre del Psicoandlisis. “Si constituye un mérito haber dado
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nacimiento al Psicoandlisis, ese mérito no es mio. Yo no participé en sus
inicios. Era un estudiante preocupado por pasar sus ultimos exdmenes
cuando otro médico de Viena, el doctor Josef Breuer, aplico por primera vez
ese procedimiento a una muchacha afectada de histeria (desde 1880 hasta
1882)” (Freud, S.; 1909 (1988). Pag. 7). Estas palabras fueron pronunciadas
en las recordadas conferencias que Freud realiz6 en los Estados Unidos, mas
precisamente en la Clark University, en el afio 1909. Su acompafiante mas
cercano era Carl Jung. ;Qué habrd ocurrido para que poco tiempo después
Freud reclame la paternidad del Psicoandlisis como lo hace en la
“Contribucion...”?. Precisamente la disputa con Jung. Si no era Freud el
fundador de la ciencia sino Breuer, esto autorizaba a Jung a sostener como
psicoanaliticas ideas contrarias al pensamiento freudiano. Precisamente, la
“Contribucion...” se comienza a escribir inmediatamente después de “El
Moisés de Miguel Angel”. En realidad la discusiéon sobre el origen del
Psicoandlisis se podria plantear haciéndola remontar a los primeros
momentos del método catartico de Breuer o a los comienzos de la asociacion
libre luego del abandono de la hipnosis y la catarsis por parte de Freud, pero,
realmente, esto carece de importancia. La discusion se plantea no en términos
del origen, sino de la originalidad de esos conceptos que producen una
ruptura epistemoldgica. Entre dichos conceptos, se destaca la naturaleza
sexual del nicleo de las neurosis. Freud, al igual que Miguel Angel con su
Moisés, hace saber de algo de un saber descartado, omitido. Justamente, ese
saber culturalmente desechado es la marca real del Psicoanalisis, motivo por
el cual tiene un destino de desaprobaciéon tal como Freud le informaba a

Ferenczi en su carta del 8 de mayo de 1913.
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Asi y todo, le llevé a Freud mas de nueve afios para poder asentar en
la teoria ese fragmento de saber rechazado. Lo logra con “La organizacion
genital infantil” (Freud, S.; 1923 (1990)b).

En este texto Freud presenta un complejo armazon tedrico con el que
“rectifica” una omision de cuando escribié sus tres ensayos. Si algo pone en

manifiesto “La organizacion genital infantil...” es la existencia de un primer

13

desmentido “...resultante del encuentro traumdtico con lo real del sexo

irrepresentable, fuera del texto y la sujecion a la primacia del falo que se
produce en ese encuentro.” (Lemérer, B.; 1999. Pag. 37). Freud lo plantea

muy claramente. Dice:

“En el curso de estas indagaciones el nifio llega a descubrir
que el pene no es un patrimonio comiun de todos los seres
semejantes a él. Da ocasion a ello la vision casual de los
genitales de una hermanita o comparierita de juegos; pero nifios
agudos ya tuvieron antes, por sus percepciones del orinar de las
nifias, en quienes veian otra posicion y escuchaban otro ruido, la
sospecha de que ahi habia algo distinto, y luego intentaron
repetir tales observaciones de manera mds esclarecedora. Es
notoria su reaccion frente a las primeras impresiones de la falta
del pene. Desconocen esa falta; creen ver un miembro a pesar de
todo; cohonestan la contradiccion entre observacion y prejuicio
mediante el subterfugio de que aun seria pequeiio y ya va a
crecer, y después, poco a poco, llegan a la conclusion,
afectivamente sustantiva, de que sin duda estuvo presente y luego
fue removido. La falta de pene es entendida como resultado de
una castracion, y ahora se le plantea al nifio la tarea de
habérselas con la referencia de la castracion a su propia persona.
Los desarrollos que sobrevienen son demasiado notorios para que
sea necesario repetirlos aqui. Me parece, eso si, que sélo puede

apreciarse rectamente la significatividad del complejo de
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castracion si a la vez se toma en cuenta su génesis en la fase del

primado del falo.” (Freud, S.; 1923 (1992) b. Pag. 147).

3

Retornemos ahora al Moisés. “...bien recuerdo mi desilusion cuando
en anteriores visitas a San Pietro in Vincoli me situaba frente a la estatua
con la expectativa de ver como se erguiria de un salto sobre el pie levantado,
arrojaria las Tablas al suelo y descargaria su colera. Y nada de eso ocurria;
en cambio, la piedra se volvia cada vez mds rigida, de ella fluia como una
santa paz casi oprimente, y yo no podia menos que sentir: lo ahi figurado es
capaz de permanecer asi, inmutable; este Moisés estard eternamente asi
sentado y asi colérico.” (Freud, S.; 191 (1988). Pag. 226). ;Por qué la
desilusion?. Porque el escultor crea la ilusién que se impone por la creencia
basada en los relatos de las Sagradas Escrituras, a saber, la ira desatada de
Moisés al escuchar los gritos de los iddlatras. Sin embargo, nada de ello
sucedi6. ;Se sentiria el propio Freud como un iddlatra, como un hereje?.
(Estaria marcado este estudio por la disputa con Jung? Aunque el interés de
Freud por la escultura es anterior al conflicto desatado, Jones sostiene que si.
Dice: “No se puede pensar — conclusion bastante evidente — que en ese
momento, y quizds ya antes, Freud se habia identificado con Moisés y se
esforzaba por obtener una victoria sobre sus pasiones, victoria que Miguel
Angel habia representado en su magnifica obra. El pueblo culpable que
recae en sus errores jno representaba para él a los numerosos antiguos
discipulos que en el transcurso de los iultimos cuatro aifios lo habian
abandonado renegando de su obra?. Quizds una parte de las penosas dudas
que lo atormentaban — de una forma que nos parece exagerada — con

respecto a su interpretacion pueda atribuirse a las incertidumbres de sus
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propias reacciones. ;Lograria dominarse como lo habia hecho el Moisés de
Miguel Angel?”. (Jones, E.; 2003. PP. 389 — 390). Las preguntas quedan

abiertas.
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Capitulo 10:

“Sigmund Freud y Moisés”

El judaismo de Freud.
La discusion entre Yerushalmi y Derrida.
Freud y Moisés: ;ldentificacion?

¢ Pudo Freud ir mds alld del padre?
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Yosef Hayim Yerushalmi retoma el debate abierto por Freud en torno
a Moisés. Asi mismo advierte claramente, al comienzo de su libro, que su

13

preocupacion “...por Freud no deriva de ninguna necesidad de reclamarlo
para un panteén judio ya atestado...” (Yerushalmi, Y.; 1996. Pag. 24). Lo
que le interesa determinar al investigador contemporineo, es la identidad
judia del médico austriaco y en qué medida esta identidad determind su
pensamiento. Para él, en el significado del Moisés y la Religion Monoteista
se encuentran las respuestas a estos interrogantes.

Yosef Hayim Yerushalmi se dirige al fantasma de Sigmund Freud en
un capitulo que titula “Mondlogo con Freud” y le dice: “En lo que estd en
cuestion aqui, y sin duda ha sido asi todo el tiempo, ambos, como judios,
tenemos un igual interés. Por lo tanto, al hablar de los judios no diré -ellos-.
Diré <«nosotros». Usted conoce la distincion.” (Yerushalmi, Y.; 1996. Pag.
167)

Desde esta perspectiva (la de marcar la pertenencia de Freud al pueblo
judio) es que Yerushalmi avanza definiendo a S. Freud como un “cripto
judio”, o sea que ante los deméas ocultaba sus auténticas inclinaciones judias
basandose en distintos datos, como la exigencia de que su esposa Martha deje
de profesar la fe, o el hecho de que en la casa paterna no se hable el hebreo o
el Yiddish.

Con respecto al Psicoandlisis Yerushalmi comenta: “Freud necesitaba

un goy, y no cualquiera sino uno de estatura e influencia intelectuales

genuinas. Milagrosamente, por decirlo asi, no hubo que buscar al goy
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aparentemente ideal. Fue Karl Jung quien, en 1906, busco a Freud.”
(Yerushalmi, Y.; 1996. Pag. 98). La forma en la que Freud mantuvo a Jung a
pesar de sus posturas con respecto al judaismo solo puede explicarse de
acuerdo a esta interpretacidon por la necesidad de presentar el Psicoanalisis

13

como una ciencia universal, y esto aunque “...ocasionalmente provocaba
dolor a sus colegas judios mds cercanos, Karl Abraham y Sdndor Ferenczi
entre ellos.” (Yerushalmi, Y.; 1996. Pag. 99). Sin embargo el argumento mas
fuerte de Yerushalmi estd relacionado con el Moisés, interpreta la necesidad
de realizar esta investigacion y publicar sus resultados justo en el momento
en el que el antisemitismo se agrava como la respuesta de un judio ilustrado
que responde abrevando de sus fuentes. No es casual que le recuerde al
espectro de Freud el regalo que su padre Jakob le hiciera cuando cumplié los
35 afios de edad. Una Biblia Philippsohn en la que habia estudiado cuando
era nifio, reencuadernada en piel y en ella una inscripcion hebrea en forma de
melitza. La melitzd es el nombre hebreo de un sistema medieval, mas
precisamente utilizado por los antiguos talmudistas, que, a partir de la asociacion
de fragmentos y expresiones biblicas, o de otros libros sagrados, elaboraban para
formar un nuevo texto (Yerushalmi, Y.; 1996. PP. 152 - 153). La misma

rezaba:

“Hijo que me eres muy querido, Shelomoh. En el séptimo de los
dias de los anos de tu vida, el Espiritu del Seiior comenzo a
agitarte y El se dirigié a ti: Ve, lee en mi Libro, el que yo he
escrito, y se te abrirdn las fuentes de la inteligencia, del saber y
de la sabiduria. Este es el Libro de los libros donde los sabios
han excavado, donde los legisladores han aprendido el saber y el
derecho. Tu has tenido una vision del Todopoderoso, ti has oido y

te has esforzado en hacer, y has planeado sobre las alas del
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Espiritu. Desde entonces, el Libro ha permanecido en reserva,
como los pedazos de las tablas, en un arca en mi poder. Para el
dia en que tus afios han alcanzado cinco y treinta, yo lo he
recubierto de una nueva funda de piel y lo he invocado «;Brota,
oh pozo, cdntale!~ y te lo he dedicado para que sea para ti un
memorial, un recordatorio del afecto de tu padre que te ama con
un amor eterno.

Jakob Hijo de R. Shelomoh Freid (sic)

Viena capital, 29 nissan 5651, 6 mayo de 1891.” (Fuks, B.; 2007.
Pag. 81)

El padre le recuerda la circuncision, la alianza y el compromiso con su
pueblo y con su historia. Seguin esta interpretacién, el hijo Sigmund, busca
expresar su judaismo en los términos que la condicién histdrica le permitia.
En su Moisés extranjero se ve él y en la empresa de los hebreos identifica al
Psicoandlisis. Su ciencia es una expresion del regreso judio a sus fuentes pero
con una nueva visién que proviene de una auténtica emancipacién de sus
lastres, y por lo mismo con un auténtico valor universal. Desde esta
perspectiva, el padre (para Sigmund) y YHVH (para Jakob) aparecen como
“...salvadores, dadores que autorizan a beber en el pozo del conocimiento.”
(Blanck — Cerejeido, F.; 1996. Pag. 403).

Consideramos por todo esto de suma importancia, en su critica al
pensamiento freudiano, lo que dice diez paginas mas atrds: “Si nuestros
ancestros hubieran verdaderamente dado muerte a Moisés, el asesinato no
solo no se habria reprimido sino — al contrario — habria sido recordado y
registrado” (Yerushalmi, Y.; 1996. Pag. 174), agregando ademds que el

propio Moisés y su hermano Aardn fueron objeto de un intento de lapidacidn.

Con esta frase, Yerushalmi pretende refutar la teoria freudiana, a la vez que
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busca “redimir” a Freud como judio a la vez que logra su objetivo de plantear
al Psicoanélisis como una continuidad del judaismo de Freud, pero desde el
error, a nuestro entender, de querer hacerlo tomando a este hecho como una
verdad material. Nos extenderemos sobre esta cuestion mas adelante.

Derrida, en su libro “Mal de archivo” (Derrida, J.; 1997) rechaza la
proposicion de Yerushalmi. Dice que el planteo de este historiador lo que
intenta hacer es circuncidar nuevamente a Freud, es decir, volver a incluirlo
en el pacto, a sostener su palabra del pacto y que al hacerlo lo identifica con
Jakob el padre de Sigmund que desde el futuro le recuerda al espectro los
términos de la alianza. No estid de més recordar que el acto por el cual un
nifio de siete dias de edad es circuncidado lleva por nombre Brith mild ( n°72
19°n), cuya traduccion al espaiiol seria pacto de palabra.

Derrida se refiere al debate sobre la identidad y la memoria con una
terminologia muy singular. Nos habla de archivo para referirse a una
forma de vincular el presente con el pasado. Ademas agrega que se puede
recordar y archivar lo mismo que se reprime, porque al fin y al cabo la
represion es una forma de archivo Esta relacion recibe, segun él, los dos
contenidos de su forma griega Arkhé, comienzo y mandato (Derrida, J.; 1997.
Pag. 9), origen y autoridad. Desde esta interpretacion toda busqueda por el
origen conlleva un reconocimiento de la autoridad que genera este origen y
de alguna forma invita al sometimiento a este principio. Siguiendo con esta
reflexion nos encontramos que todo proceso archivador tiene dos aspectos,
por un lado libera al reproducir lo propio que se rebela a la imposicién de lo

ajeno pero también somete a la autoridad de esta repeticion.
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La conformacién de la identidad se entiende en estos términos, entre
su aspecto emancipador y su carga opresiva, entre su reaccion a la violencia y
su aceptacion. Entonces, Derrida no acepta la lectura que hace Yerushalmi de
Freud como la de un cripto judio que utiliz6 sus posturas universalistas como
“cortinas de humo” para poder continuar el judaismo en una versién sin Dios.

En el capitulo “Elogio del Psicoandlisis” del libro “;Y maiana
qué...?”, Jacques Derrida conversa con Elisabeth Roudinesco sobre estos
temas. Dicen:

“En su Mal de archivo, usted plantea el problema del poder
arcontico del archivo en historia y encara la cuestion de la
judeidad de Freud, que es objeto de miiltiples estudios. Me
gustaria que aqui volvamos sobre eso. Al respecto se bosquejaron
tres orientaciones: la primera (David Bakkan) apuntaba a
inscribir la doctrina freudiana en la tradicion de la laicizacion de
la mistica judia; la segunda, la mds extendida, hacia aparecer un
Freud descentrado de su judeidad y presa de la doble
problemdtica de la disidencia spinoziana y la integracion a una
cultura alemana y grecolatina; la tercera, la de Yerushalmi,
reintegra a Freud en la historia del judaismo, sin negar su
ateismo ni su integracion a la cultura alemana. En esta
perspectiva, el Psicoandlisis se convierte en la prolongacion de
un judaismo sin Dios y por tanto de una judeidad interminable.
(...) Usted reprocha a Yerushalmi haber querido establecer,
apoydndose en una conferencia de Anna Freud de 1977, que
Freud habria aceptado la idea de que el Psicoandlisis fuera una
«ciencia judia-, no en el sentido peyorativo en que los nazis lo
entendian, sino en el sentido que Freud lo habria concebido como
una nueva alianza. A la vez, critica la manera en que Yerushalmi
utiliza el Archivo. En efecto, él aporta la prueba archivistica de lo
que expresa apoydndose en la dedicatoria escrita en hebreo sobre

una biblia ofrecida por Jakob Freud -a quien usted llama -el
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archipatriarca del Psicoandlisis~- a su hijo Sigmund. A su juicio,
esa dedicatoria significaria que Freud conocia la lengua sagrada
mejor de lo que afirmaba, y que su Moisés seria una respuesta
tardia a la exhortacion paterna de fidelidad a la creencia de los

antepasados.” (Roudinesco, E. y Derrida, J.; 2003. P4g. 205.).

Jacques Derrida explica la postura de Freud como la expresidon de una ruptura
producida al interior de la misma Ilustracion. Mas bien entiende el
Psicoandlisis como un intento por encontrar una salida que nos aleje de la
pulsiéon de muerte y permita una auténtica esperanza. Segun €l la propuesta
de Freud debe entenderse desde sus circunstancias y valorarse en sus
limitaciones.

“En el centro de una discusion que aqui no puedo reconstituir,
encontramos la distincion freudiana entre la ~verdad historica» y
la «verdad material-, La argumentacion de Freud se apoya en una
diferencia conceptual entre dos tipos de historia: una fundada en
el archivo real, es decir, en hechos que tuvieron lugar y estdn
registrados piblicamente, la otra apoyada en una verdad psiquica
localizable a partir de sintomas y que permiten decir que una
tentacion de homicidio puede equivaler a un homicidio. A fortiori
una tentativa de homicidio, una tentativa real con un inicio de
pasaje al acto. Ahora bien, Yerushalmi, como historiador que cita
su archivo, debe reconocer que por lo menos existio una tentativa
de homicidio semejante, que es atestiguada y tenida en cuenta por
lo que él llama -rabinos del Midrash-.

En mi opinion, Yerushalmi no toma suficientemente en serio las
proposiciones freudianas sobre la represion, la formacion del
sintoma, la distincion entre la ~verdad historica> y la «verdad

material~, que sin embargo evoca.” (Roudinesco, E. y Derrida, J.;

2003. PP. 205 - 206).

pag. 158



efectivamente, ya lo hemos dicho, una de las tesis fundamentales que
propone Freud en el texto de 1939 es que Moisés fue asesinado. Este
asesinato toma fundamental importancia como verdad histérica y no como
verdad material. Verdad histérica de la adopcion de una religion nueva,
monoteista, con valores éticos y morales muy distintos a los de los esclavos y
a quienes les fueron transmitidos. Verdad historica, significacion
inconsciente que fue desmentida y ese desmentido fue el pilar instituyente de
la nueva religion. Justamente, este asesinato serd la base estructural sobre la
que Freud fundamentard los diversos desplazamientos que dejaron huellas en
el texto biblico; es decir que, como residuo del texto, como resto, como real,
el asesinato de Moisés opera sus efectos.

El desmentido, la Verleugnung, opera al nivel del cifrado, de la
encriptacion, del archivo de las huellas de percepcién. Como deciamos en el
capitulo anterior, en el texto “La organizacion genital infantil”, Freud expone
la idea de que la Verleugnung es uno de los procesos fundamentales para que
se ponga en juego la problemditica de la castracién. Permite velar la
contradiccién entre dos elementos, permite conservar la satisfaccion
pulsional a la vez que paga a la realidad lo que se le debe. La “Verleugnung”
produce, como deciamos més arriba, un proceso de cifrado, de encriptacion,
un desplazamiento que tiene como efecto un velamiento a la vez que produce
un desecho. De esta manera, esta significacién se inscribe en el texto como
percibida y desechada, produciendo “elementos” que denuncian, a la vez, lo
que estan desmintiendo. Este concepto (Verleugnung) atraviesa

completamente al texto de 1939.
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En “Moisés y la religion monoteista”, Freud se vale de las muchas
contradicciones e incoherencias que presenta el texto. No podemos
considerarlas como lapsus ya que no hay verdad reprimida o representaciones
sustitutivas, sino el indice de un desmentido. Es por esto que no cabe la tarea
de interpretacion, sino una tarea, como la que hace Freud, de construccidn, la
cual debe permitir reinscribir de la forma mas fiel posible la significacion
desmentida para que ese desecho no sea mas que un texto vacio de toda
significacién. La incompatibilidad se presenta fundamentalmente, y con
Freud, en querer adoptar los principios de dos religiones incompatibles, la de
Moisés yerno de Jetré y la de Moisés de Qadés. O sea, que una religion
politeista se transforme en monoteista con ideales éticos de verdad y justicia;
ya que la religion de Moisés retornd en la voz de los profetas es que queda
denunciada la desmentida del proceso de archivo que se habia inaugurado en
Qadés.

Entonces, es el propio Freud quien indica que se trata de una “verdad
histérica” y no “verdad material”. Concibe al asesinato del profeta, no como
verdad material reprimida, sino como verdad histérica desmentida, siendo de
esta manera lo real del texto biblico. Este asesinato es un asunto de cifrado,
de archivo. Resumiendo, el asesinato de Moisés es lo que Freud construye
con desplazamientos que han dejado huellas en la Biblia, incoherencias,
contradicciones, etc. Lo toma como residuo del texto, como lo real, y es
como tal que este asesinato produce sus efectos, no como verdad material ni
reprimida. De igual manera opera con las conclusiones tedéricas que infiere a
partir de los detalles de la obra de Miguel Angel. Como en muchos de sus

escritos, donde se presenta como sin saber, ignorante, Freud, comienza su
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texto sobre la escultura de Moisés advirtiéndonos que es un “profano”. De
acuerdo a la Real Academia Espafiola hay distintas definiciones para este
término: “Que no es sagrado ni sirve a usos sagrados, sino puramente
secular”, “Que no demuestra el respeto debido a las cosas sagradas”, “Que
carece de conocimientos y autoridad en una materia”, entre otras. Vale decir
que se presenta como alguien que no tiene autoridad para hablar en el campo
en el que interviene lo que le permite “leer por fuera del texto”. Esta posicion
serd caracteristica tanto en el Moisés de 1913 como en el de 1939. Esta
posicion de “profano” en la que se coloca Freud le permite plantear ideas que
el experto omite, descarta, desecha. Esa es precisamente la tarea que realiza
Freud en estas dos obras lo que le permite hacer los planteos que propone.

La escision que se produce en el hito fundacional del judaismo,
también se produce en Freud. Entendemos que al plantearse la “misma
mision” que el Rabi Yohanan Ben Zakkay, que traslado el estudio de la Torah a
Yabné luego de la destruccidon del Templo de Jerusalem, Freud, al llevar el
Psicoandlisis de Viena a Londres, sacando a “su pueblo”, su creacidn, de la
tierra de la opresion y preservdandolo del aniquilamiento se identifica con
Moisés, ain mas sabiendo que, por lo avanzado de su enfermedad, €l no
“entrard a la tierra prometida” y de esta manera su mayor interés se centrara
en como transmitir ese saber del Psicoandlisis. El resultado de la solucién de
compromiso producto del asesinato del primer Moisés egipcio y la adopcion,
como referente espiritual, del segundo Moisés medianita es la fusiéon del Dios
guerrero con el Dios espiritual de Moisés, asi como el borramiento y la
represion de todo vestigio o recuerdo de la eliminacién violenta de Moisés.

Pero esta feliz conciliacién, no es sin consecuencias, aunque el pueblo judio,
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durante mucho tiempo, haya preferido no saber nada sobre este asunto.
Fueron los profetas quienes lucharon por mantener vigente la herencia
mosaica. Los textos biblicos de cada uno de los profetas repiten la misma
estructura: el pueblo sumido en la crisis y el desconcierto, se aleja de Dios,
renuncia a la espiritualidad, cae en el paganismo y la prostitucién. Los
profetas responden al llamado de YHVH, hacen de su intérprete, haciendo un
llamamiento a la verdad y a la justicia. El profeta es quien denuncia y quien
transmite la esperanza, reaviva la fe y la confianza del pueblo en Dios,
prometiendo la restauracion de la felicidad en una futura era mesidnica, a
cambio de fidelidad y devocién. El final feliz de esta novela freudiana es el
retorno del culto a YHVH, tdnico Dios, que gobierna sin limitacién alguna,
asi como la instauracion definitiva del monoteismo y la promesa de grandeza
del pueblo elegido. Ahora bien, lo esperable era, a partir de entonces, que el
pueblo tenia que haber sido feliz. Pero mientras méas fieles y obedientes eran
a Dios, més culpables se sentian. Esta es la matriz neurdtica del pueblo judio.
La culpa no es sino efecto del retorno de lo reprimido, el asesinato de Moisés
que se mantuvo latente y se transmitié de algin modo en la tradicién oral.
Pero Freud aclara, el asesinato de Moisés no es lo original, es ya un producto
de la repeticion del asesinato original del padre de la horda primordial, algo
que Lacan calific6, como citdbamos mas arriba, de “payasada darwiniana”.
La diferencia entre el cristianismo y el judaismo es que el primero confiesa
esa culpa y propone su expiacidon con otro asesinato, el del hijo. El hijo que
con su muerte asume la culpa del pueblo y de esa forma lo libera. El
judaismo, en cambio, no estd en posicién de asumir esa culpa, sino que la

vive o sufre a través de sus femomenos religiosos, y de una sumision
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incondicional y permanente temor a YHVH. Como dice Freud “El pobre
pueblo judio, que con una obstinacion consuetudinaria siguié desmintiendo
el asesinato del padre, lo pago con dura penitencia en el curso de las épocas.
Una y otra vez se le reprocho: <Habéis muerto a nuestro Dios». Y este
reproche es verdadero si se lo traduce correctamente. Reza, en efecto,
referido a la historia de las religiones: <No queréis admitir haber dado
muerte a vuestro Dios~” (Freud, S.; 1939 (1991). PP. 86 — 87). El judio no es
que espera una expiacion, sino que afiora al padre muerto y espera su retorno
encarnado en la figura del Mesias. La neurosis en su maximo exponente. De
este modo, dice Freud, el judaismo es la religién del padre, mientras que el
cristianismo es la religiéon del hijo, quien finalmente no pudo escapar a la
fatalidad de su inconsciente, y entonces el hijo sacrificado advino al lugar del
padre muerto. La alta intelectualidad y el progreso de la espiritualidad del
pueblo judio estan asentados sobre la renuncia pulsional que se le exige para
ser el pueblo elegido. La condiciéon de YHVH para amarlo es la fidelidad
(basta con recordar el sacrificio de Isaac en manos de su padre Abraham), y dos
prohibiciones: la prohibicion de llamarlo por su nombre, como si la
materializacién del nombre de Dios fuera su profanacién y erotizacion, la
segunda es la prohibicion de toda representacion de la imagen de Dios cuyo
fundamento es un llamamiento a la renuncia pulsional. La desmaterializacién
de Dios funda la ética judia, que segun Freud, no es sino la limitacién de lo
pulsional, maxima voluntad del padre, elevado a la condicién de sagrado.
Moisés y la religion monoteista es la triste novela histérica sobre un
pueblo, elegido pero no heroico, que aunque se haya revelado, no pudo

vencer al padre y aun lo afiora. La religiéon es su modo de pagar semejante
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osadia. Freud, el ilustrado, propone desde su posicidon judia otra salida,

13

secular, y quizds mas heroica Recordemos que Freud opinaba que “...la
naturaleza judia (o, mds exactamente, lo que considerd la esencia de la
naturaleza judia) podia transmitirse con independencia del judaismo...”

(Bernstein, R.; 2002. P4g. 144). Lacan dird que no es asi, y hard de Freud un

sujeto que no pudo ir mas alla del padre.
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Conclusiones
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“Conocemos el propdsito explicito que indujo a Freud a escribir Der
Mann Moses: relatar la hazaiia de un hombre y la gesta de un pueblo (para
él no eran sino una misma cosa). Tras este proposito se dibuja otro
igualmente manifiesto: dar cuenta del proceso de construccion de una
cultura. Podemos colegir, por fin, una intencion secreta: redactar una
historia del movimiento psicoanalitico y una autobiografia mds intimas (mds
veraces) que las publicadas, largos arfios atrds, bajo esos titulos...”
(Belinsky, J.; 1991. P4g. 217.). Con estas palabras, Jorge Belinsky comienza
la segunda parte de su libro “El retorno del padre”. Deberiamos agregar,
aunque esta implicito en el titulo de la obra, que hablamos, ademas, del padre
y el particular lugar que ocupa en la teoria psicoanalitica. En realidad esto
ultimo es una redundancia porque ;podriamos hablar de cultura sin hablar en
ultima instancia del padre?.

El “Moisés y la religion monoteista” es un libro en el que se relatan,
estudian y analizan la historia de un hombre, la de un pueblo y de las
conflictivas relaciones entre ambos, ademas de ser la historia de un crimen.
Pero esta historia no despertaria nuestra atencidén si no fuera porque re —
presenta algo ya ocurrido; a saber y como ya hemos dicho; el asesinato del
padre de la horda primordial, solo que en este caso, y a diferencia de aquel, el
asesinato es desmentido.

No obstante esto ultimo, sabemos que en Psicoandlisis la verdad
siempre estd velada porque la represion, el olvido y la deformacién son parte

de ella. En Moisés, Freud pone en juego una ‘“verdad histérica”, la cual, para
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ser eficaz, debe referirse al origen® y ser olvidada y reprimida, es decir que
para que una verdad “...a secas adquiera su rango de verdad histérica (...),
se precisa tiempo, se precisa distancia y se precisa, también, que un
acontecimiento nuclear haya ocurrido efectivamente y que esa ocurrencia no
solo se dé en la pura intimidad del sujeto, sino que advenga, desde la
alteridad, a él...” (Belinsky, J.; 1991. Pag. 221.). Para justificar este
acontecimiento nuclear, Freud no necesitd mas que apoyarse en su texto
escrito un cuarto de siglo antes, a saber, “Totem y tabu”. Recordemos que en
este texto Freud crea el mito del padre imaginario en tanto privador, lo cual se
constituye en fundamento de la imagen de Dios. En torno a la falta de este padre
como consecuencia de su asesinato se instituyen la ley y la cultura. Lo paradéjico
de este hecho reside en que solo como padre muerto deviene eficaz, con su muerte
se refuerza la interdiccion. Esta muerte inaugura un trabajo de duelo marcado por
la ambivalencia amor — odio que desencadena el padre imaginario y que ahora ha
devenido padre simbolico. Belinsky nos marca dos diferencias respecto de los dos
asesinatos que consideramos muy importantes. Dice: “En lugar de la castracion y
del rechazo, aparecen la circuncision y la ley; en lugar de la posesion y el
disfrute de las mujeres, la decision y el proyecto de formar una cultura.
Seguramente el pacto y la alianza estdn en el centro de la cuestion; y es muy
probable que la diferencia obedezca a que, en Totem y tabu, se trataba de la
génesis ideal de la humanidad y aqui, en Moisés y la religion monoteista, se trata

de la génesis real de un pueblo” (Belinsky, J.; 1991. Pag. 245.)

3 No nos explayaremos sobre el tema del origen y de lo originario porque estos conceptos merecen
por si mismos el desarrollo de una tesis. Recomendamos la lectura de “La escritura y la
diferencia” de Jacques Derrida, “Diferencia y repeticion” de Giles Deleuze, o, entre otros, lo dicho
por Jacques Lacan en su Seminario “Los cuatro conceptos fundamentales del Psicoanalisis”
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Como deciamos anteriormente, en “Tétem y tabu” Freud, aparte de la
referencia basica al concepto y funcién del padre, enuncia una tesis sobre el
origen de la sociedad y de sus instituciones fundamentales. Se intenta
explicar en forma de relato mitico (con la hipodtesis del asesinato primordial)
la instauracion e imposiciéon de la cultura por medio de la prohibicién del
incesto y sus efectos inconscientes, El hombre pre — civilizado (teniendo muy
en cuenta, para utilizar esta calificacién que, para Freud, sociedad y cultura se
resumen en el concepto civilizacién) vive en hordas donde existe un macho
dominante, poseedor de las hembras y los privilegios que se desprenden de
esa categoria. Asi, los hijos o mejor dicho los machos dominados, maquinan
un plan para asesinar al “padre” y quedarse con las hembras (madre y
hermanas, lo que directamente nos enfrenta con el caracter “incestuoso” de la
génesis social). No obstante, consumado el asesinato de éste, no se reparten
el “botin”, la culpa paraliza la ejecucién del plan en su totalidad. De hecho,
surge la figura “sobredimensionada” del padre con renovada fuerza.

“Lo que Freud propone de este modo mediante su mito no deja,
de todos modos, en su novedad, de haber sido exigido por algiin
rodeo. No es demasiado dificil ver a qué exigencia responde.

Si el mito del origen de la ley se encarna en el asesinato del
padre, de ahi salieron esos prototipos que se llamaron
sucesivamente el animal totem, luego tal dios mds o menos
poderoso o celoso y, al fin de cuentas el dios iinico, Dios padre. El
mito del asesinato del padre es, efectivamente, el mito de una
época para el cual Dios estd muerto.

Pero si Dios estd muerto para nosotros, lo estd desde siempre, y
esto precisamente nos dice Freud. Nunca fue el padre sino en la
mitologia del hijo, es decir la del mandamiento que ordena
amarlo, a él el padre, y en el drama de la pasion que nos muestra

que hay una resurreccion mds alld de la muerte.
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Es decir que el hombre que encarno la muerte de Dios siempre
estd ahi. Siempre estd ahi con ese mandamiento que ordena amar a

Dios.” (Lacan, J. 1959 — 1960 (1990). Pag. 215).

Aparece entonces “la ley” como una especie de “signo
conmemorativo” que permite renovar y revivir el asesinato del padre al modo
de una herencia arcaica. En la herencia arcaica “...estd pensada la primera
inscripcion del tiempo y de la historia en el espacio de la naciente
humanidad y la huella de esa inscripcion en lo actual del individuo y de la
cultura. (...) la herencia arcaica estd constituida, ante todo, por las
vivencias de la horda primitiva, por la experiencia que tuvo en aquel
drama.” (Belinsky, J.; 1991. Pag. 270.). Herencia que funda la Ley de
Prohibicién del Incesto.

“Aqui quiero detenerlos. Lo que encontramos en la ley del
incesto se sitiia como tal, a nivel de la relacion inconsciente con
Das Ding, la cosa. El deseo por la madre no podrd ser satisfecho
pues es el fin, el término, la abolicion de todo el mundo de la
demanda, que es el que estructura mds profundamente el
inconsciente del hombre. En la misma medida en que la funcion del
principio del placer reside en hacer que el hombre busque siempre
lo que debe volver a encontrar, pero lo que no podria alcanzar,
alli yace lo esencial, ese resorte, esa relacion que se llama la ley
de interdiccion del incesto.” (Lacan, J. 1959 — 1960 (1990). Pag.
85)

De lo que se trata el complejo de Edipo es de una estructura que atrapa
al sujeto en tanto ser hablante. Esto es lo que marca la imposibilidad del goce
en tanto el objeto de que se trata, Das Ding, la cosa, para que sea posible,

debe estar interdicto.
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Precisamente a esto se refiere Freud cuando propone, tanto en el
“Proyecto...” como en “La interpretacion de los sueiios”, la “experiencia de
la primera vivencia de satisfaccion”. En ésta, la imposibilidad de repetir
idénticamente la satisfaccion de la percepcidén primera no implica otra cosa
que la interdiccidn del goce que constituye al sujeto del inconsciente y por lo
tanto al sujeto deseante, puesto que la diferencia de las dos experiencias
vividas abre un espacio de vacio donde se instala el deseo que, como los
“titanes”, es indestructible justamente, por la imposibilidad de su
satisfaccion.

La causa de la imposibilidad del goce se encuentra precisamente en el
lenguaje, en el juego entre el significante y el significado. Lo que nos indica
Freud en “Totem y tabui” es que tampoco con el asesinato del padre es posible
acceder al goce porque con su muerte e incorporacion canibalica lo
internalizan como padre simbdlico, es decir como padre de la ley.

Como deciamos mas arriba, con la muerte del padre imaginario nace
el padre simbdlico. En el caso del texto biblico “Exodo”, el Moisés egipcio,
el fundador, es asesinado por el pueblo liberado, por la horda primitiva, y
como corolario de este acto resulta en heredero de las consecuencias del
crimen cometido.

En “Moisés y la religion monoteista” Freud cita a Otto Rank y dice:

“La fuente y la tendencia de este mito se nos han vuelto
consabidas por las indagaciones de Rank. Solo necesito referirme
a ellas con unas indicaciones sucintas. Un héroe es quien, osado,
se alzé contra su padre y al final, triunfante, lo ha vencido.
Nuestro mito persigue esa lucha hasta la época primordial del
individuo haciendo que el hijo nazca contra la voluntad del padre

y sea rescatado del maligno propdsito de este. El abandono en la
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cesta es una inequivoca figuracion simbdlica del nacimiento; la
cesta es el seno materno, el agua es el liquido amniotico. Son
innumerables los sueiios en que la relacion padres-hijo se figura
mediante un sacar-del-agua o un rescatar-del-agua. Si la fantasia
popular adscribe a una personalidad sobresaliente el mito de
nacimiento aqui considerado es porque asi quiere reconocerla
como héroe, proclamar que ha cumplido el esquema de una vida
heroica. Ahora bien, la fuente de toda la poetizacion es la llamada
«novela familiar> del nifio, con la que el hijo varén reacciona
frente al cambio de sus vinculos de sentimiento con los
progenitores, en particular con el padre. Los primeros aiios de la
infancia estdn gobernados por una grandiosa sobrestimacion del
padre -en consonancia con ella, en el sueiio y en el cuento
tradicional, rey y reina significan siempre los progenitores-,
mientras que luego, bajo el influjo de una rivalidad y de un
desengaiio objetivo, sobrevienen el desasimiento de los
progenitores y la actitud critica frente al padre. Segiin esto, las
dos familias del mito, la noble y la de baja condicion, son ambas
espejamientos de la familia propia, tal como al hijo le aparece en
épocas sucesivas de su vida.” (Freud, S.; 1939 (1991). PP. 11 -
12).

Si el hijo se alz6, luego de haber nacido contra la voluntad del padre,
es porque esta lucha estd presente, atin, de antes de la concepcion, la lucha es
para conquistar. Obviamente, volvemos a rodear el complejo de Edipo. La
lucha es por la madre — mujer. ;Sera la tierra un objeto metonimico de esa

mujer — madre?.

En 1939 la persecucion nazi impulsa a Freud a reafirmar su judaismo. Sin
embargo, no puede identificarse con un ideario que incluye el “haber sido elegido
por Dios” y el esperar ser llevados a Israel por un Mesias sino que, como en toda su

obra, hace un examen critico del judaismo con el que se ha de identificar. Freud
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hace esta reafirmacién primero en Austria, al comienzo de la persecucién nazi, y
luego en su exilio londinense, donde transcurrieron los dltimos momentos de su
vida. Su trabajo sobre el Moisés constituye entonces una verdadera sintesis del
Psicoanalisis en cuanto a la constitucién del sujeto y de la cultura por un lado, y de
su vision de la relacion con su propio padre, por otro.

La muerte del padre, fundante de la historia humana, aparece en los textos
de Freud como deseo realizado en el proceso onirico en La interpretacion de los
suefios, como parricidio primordial en “Totem y tabii” y como asesinato de Moisés
en el texto del “Moisés...”. De modo que, tal como lo plantea Didier Anzieu, la
secuencia de la muerte del padre, su autoandlisis, la escritura del libro La
interpretacion de los suefios, el descubrimiento del complejo de Edipo y la
elaboraciéon del duelo, revelan un enriquecimiento libidinal que le permitid

desarrollar una actividad simbdlica fecunda y creativa.

Lacan dice que “...Un hombre custodial la antorcha de ese objetivo
racionalista; Moisés el egipcio, quien elige un pequeiio grupo de hombres
para llevarlos a través de la prueba que los volverd dignos de fundar una
comunidad, aceptando en su base esos principios....” (Lacan, J. 1959 — 1960
(1990). Pag. 210), prueba de la que Freud dird que “Para producir efectos
psiquicos duraderos en un pueblo no basta, evidentemente, asegurarle que la
divinidad lo ha elegido. Es preciso probdrselo de algiin modo si es que ha de
creer en ello y extraer consecuencias de esa fe. En la religion de Moisés, el
éxodo de Egipto hizo las veces de tal prueba; Dios, o Moisés en su nombre,
no ceso de invocar ese testimonio de gracia. La Pascua se instituyo para
conservar el recuerdo de ese suceso...” (Freud, S.; 1939 (1991). Pag. 108),

éxodo que tenia por objetivo la conquista, el retorno a la “Tierra Prometida”,
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reconquista de la tierra que estd interdicta, lo cual hace que sus “legitimos”
duenos se vean privados de ella. La salida de Egipto, el desafio al Faraon, las
diez plagas no son otra cosa que el desafio, la transgresidn, la ilusién que
hace posible el goce y la consiguiente completud imaginaria hasta la préxima

interdiccion representada por las Tablas de la Ley.

Sigmund pudo escribir el libro que consider6 por mucho tiempo su
obra cumbre, “La interpretacion de los suefios”, luego de muchas
experiencias por las que atraveso incluyendo la muerte de Jakob. Este ultimo
suceso (tomando en consideracidn la afirmacién de Lacan cuando dice que
Sigmund se sentia culpable de la muerte de Jakob) ;seria su acto de
transgresion que le permitié acceder a la “Tierra Prometida” del inconsciente,
y acceder a las fuentes de la inteligencia, del saber y de la sabiduria?.

Lejos de cerrar definitivamente las muchas preguntas que quedan
abiertas la conclusion de la presente tesis no puede ser sino provisoria,
quedando a la espera de nuevas significaciones y abierta a la posibilidad de

otro tiempo de comprender.

pag. 173



Bibliografia

Anzieu, D. (1998). "El autoandlisis de Freud y el descubrimiento del

Psicoandlisis”. México: Siglo XXI editores.

Balmes, F. (1999). "El nombre, la ley, la voz. Freud y Moisés: escrituras del

padre 2". Barcelona: Ediciones del Serbal.

Basch, C. (2003). "Turbacion de Ley". En Primer Cologuio Internacional
"Deseo de Ley" Tomo II. Buenos Aires: Biblos.

Basualdo, C. (s/d). "Las estructuras elementales del parentesco: Una reedicion

del parricidio freudiano. (O de cuando al padre no se lo nombra)". s/e.

Baudes de Moresco, M. (1995). “Real, simbdlico, imaginario”. Buenos

Aires: Lugar.

Belinsky, J. (1991). "El retorno del Padre. Ficcion, mito y teoria en
Psicoandlisis". Buenos Aires: Lumen.
(2000).  “Bombones envenenados y otros ensayos sobre
imaginario, cultura y Psicoandlisis”. Barcelona: Ediciones Del

Serbal.

Bercherie, P. (1996). "Génesis de los conceptos frudianos". Buenos Aires:

Paidos.

Bernstein, R. y otros (2002). "Freud y el legado de Moisés". México: Siglo
XXI editores.

Blanck - Cerejeido, F. (1996). "Moisés, Jacob y Sigmund". Psicoandlisis.
APdeBA. Volumen XVIII. N° 3 , 401 - 422.

pag. 174



Breger, L. (2001). "Freud: el genio y sus sombras". Barcelona: Ediciones B

(para el sello Javier Vergara Editor).

Breuer, J. y Freud, S. (1893 - 1895 (1990)). "Estudios sobre la histeria". En
"Sigmund Freud. Obras completas”". Tomo II. Buenos Aires:

Amorrortu editores.

Bronilaw, B. (1984). "Los imaginarios sociales". Buenos Aires: Nueva

Visién.

Castoriadis, C. (1993). "La institucion imaginaria de la sociedad".

Barcelona: Tusquets.

Chemana, R. y. (2004). "Diccionario del Psicoandlisis". Buenos Aires:

Amorrortu editores.

Chorne, D. y. (2006). "La creencia y el Psicoandlisis". Buenos Aires: Fondo

de Cultura Econémica.

Chouraqui, A. (1997). "Moisés: Viaje a los confines de un misterio realizado

y de una utopia realizable". Barcelona: Herder.

Cohen, V. (2007). Tejer el viento. Freud a partir de Lacan. Bs. As.: Editorial
Kliné.

Derrida, J. (1986). "La tarjeta postal. De Freud a Lacan y mds alld.".
México: Siglo XXI editores.
(1997). "Mal de archivo. Una impresion freudiana". Valladolid:
Trotta.

Didier - Weill, A. (1998). "Freud: relacion con el judaismo, el cristianismo y
el helenismo". Rosario: Homo Sapiens.
(1999). "Invocaciones. Dionisos, Moisés, San Pablo y Freud".

Buenos Aires: Nueva Vision.

pag. 175



!

Dor, J. (1991). "El padre y su funcion en Psicoandlisis". Buenos Aires:

Nueva Vision.

Ejilevich Grimaldi, H. (s.f.). "Jung y Freud; Una aproximacion hacia su
ruptura." Recuperado el 1 de Febrero de 2009, de www.fundacion-

jung.com.ar/forum/FreudJung.htm

Etcheverry, J. L. (1978 (1999)). "Sobre la version castellana". En "Sigmund

Freud. Obras completas”. Buenos Aires: Amorrortu editores.

Freud, S. (1898 (1992)). "La Sexualidad en la Etiologia de las Neurosis". En
Obras Completas Tomo I11. Buenos Aires: Amorrortu editores.
(1900 (1989)). "La interpretacion de los sueiios". En Obras
Completas. Tomos IV y V. Buenos Aires: Amorrortu editores.

(1908 (1992)). "Sobre las teorias sexuales infantiles”. En Obras
Completas. Tomo IX. Buenos Aires: Amorrortu editores.

(1909 (1988)). "Cinco conferencias sobre Psicoandlisis". En
Obras Completas. Tomo XI. Buenos Aires: Amorrortu editores.
(1914 (1988)). "El Moisés de Miguel Angel". En Obras Completas
Tomo XII. Buenos Aires: Amorrortu editores.

(1912 (1988)). "Totem y tabu. Algunas concordancias en la vida
animica de los salvajes y de los neurodticos". En Obras Completas.
Tomo XIII. Bs. As.: Amorrortu editores.

(1914 (1992)). "Contribucion a la historia del movimiento
psicoanalitico”. En Obras Completas. Tomo XIV. Buenos Aires:
Amorrortu editores.

(1915 (1989)). "Sinopsis de las neurosis de transferencia: ensayo
de metapsicologia’. Barcelona: Editorial Ariel.

(1917 (1992)). Conferencia "Desarrollo libidinal y organizaciones
sexuales". En "Conferencias de introduccion al Psicoandlisis". En
Obras Completas. Tomo XVI. Buenos Aires: Amorrortu editores.

(1921 (1990)). "Psicologia de las masas y andlisis del yo". En

Obras Completas. Tomo XVIII. Buenos Aires: Amorrortu editores.

pag. 176



(1923 (1990)). "El yo y el ello" En Obras Completas. Tomo XIX.
Buenos Aires: Amorrortu editores.

(1923 (1990)b). "La organizacion infantil (Una interpolacion en la
teoria de la sexualidad)”. En Obras Completas. Tomo XIX. Buenos
Aires: Amorrortu editores.

(1924 (1990)). "El sepultamiento del complejo de Edipo". En
Obras Completas. Tomo XIX. Buenos Aires: Amorrortu editores.
(1925 (1990)). "Algunas consecuencias psiquicas de la diferencia
anatomica entre los sexos". En Obras Completas. Tomo XIX.
Buenos Aires: Amorrortu editores.

(1925 (1990)b). “La negacion”. En Obras Completas. Tomo XIX.
Buenos Aires: Amorrortu editores.

(1925 (1990)c). "Carta al director de Jiidische Presszentrale
Ziirich". En Obras Completas Tomo XIX. Buenos Aires: Amorrortu
editores.

(1925 (1990)d). "Presentacion autobiogrdfica”". En Obras
Completas. Tomo XX. Buenos Aires: Amorrortu editores.

(1926 (1990)). "Alocusion ante los miembros de la Sociedad B nai
Brith". En Obras Completas Tomo XX. Buenos Aires: Amorrortu
editores.

(1927 (1990)). "Fetichismo" En Obras Completas. Tomo XXI.
Buenos Aires: Amorrortu editores.

(1930 (1988)). "Prologo a la edicion en hebreo" (de "Totem y
tabu"). En Obras Completas Tomo XIII. Buenos Aires: Amorrortu
editores.

(1931 (1990)). "Sobre la sexualidad femenina". En Obras
Completas. Tomo XXI. Buenos Aires: Amorrortu editores.

(1932 (1991)). Conferencia "La feminidad". En "Nuevas
conferencias de introduccion al Psicoandlisis”". En Obras
Completas. Tomo XXII. Buenos Aires: Amorrortu editores.

(1936 (1991)). "Carta a Romain Rolland. (Una perturbacion del
recuerdo en la Acropolis)". En Obras Completas. Tomo XXII.

Buenos Aires: Amorrortu editores.

pag. 177



(1937 (1991)). "Construcciones en el andlisis". En Obras
Completas. Tomo XXIII. Buenos Aires: Amorrortu editores.
(1939 (1991)). "Moisés y la religion monoteista”. En Obras

Completas. Tomo XXIII. Buenos Aires: Amorrortu editores.

Fuks, B. (2007). "Freud y la judeidad: La vocacion del exilio". México:

Siglo xxi.

Gay, P. (1988). "Freud. Una vida de nuestro tiempo". Barcelona: Paidos.

Gentile, A. (2003a). "Ensayos historicos sobre Psicoandlisis y Psicologia".
Rosario: Fundacion Ross.
(2003b). Apartado "Metodologia". En proyecto codigo PSII113 "El fin
de un andlisis. Exdmen critico de la eficacia, objetivos y duracion del

psicoandlisis”. Rosario: SCyT. Facultad de Psicologia. U. N. R.

Ginzburg, C. (1990). "Morelli, Freud y Sherlock Holmes". Barcelona:
Gedisa.
(1994). "Mitos, emblemas e indicios. Morfologia e historia".

Barcelona: Gedisa.

Giordano, A. (2001). "Lo ensayistico en la critica académica". En La escritura y
los criticos. Mar del Plata: UNMdP.
(2005). "Modos del ensayo. De Borges a Piglia". Rosario: Beatriz
Viterbo Editora.

Goux, J. (2003). "Las leyes no escritas. recurso de lo impresentable". En
Primer Coloquio Internacional Deseo de Ley. Tomo II. Buenos

Aires: Biblos.

Granon — Lafont, J. (1999). “La topologia bdsica de Jacques Lacan’.

Buenos Aires: Nueva Vision.

pag. 178



Haddad, G. (1993). "Los biblioclastas. El Mesias y el auto de Fe. Buenos
Aires: Ariel.

(1996). "El hijo ilegitimo. Fuentes talmidicas del Psicoandlisis".

Buenos Aires: DE LA FLOR.

Haimovich, E. (2003). "La cojera de la ley". En Primer Coloquio

Internacional Deseo de Ley. Tomo I1. Buenos Aires: Biblos.

Hodara, R. (2003). "La Biblia hebrea y los derechos humanos'". En Primer

Coloquio Internacional Deseo de Ley. Tomo II. Buenos Aires:
Biblos.

Jackobson, R. (1996). "El marco del lenguaje.”. Buenos Aires: Fondo de

Cultura Econémica.

Jones, E. (1985). "Freud". Barcelona: Salvat.
(2003). "Vida y obra de Sigmund Freud". Barcelona: Anagrama.

Jung, C. (1987). "Psicologia de la demencia precoz. Psicogénesis de las

enfremedades mentales". Buenos Aires: Paidos.

(2002). "Los arquetipos y lo inconsciente colectivo". Buenos Aires:

Fundacion C. G. Jung.

Juranville, A. (1988). "Lacan y la filosofia". Buenos Aires: Nueva Vision.

Kreszes, D. y otros (2006). "El padre que no cesa". Buenos Aires: Letra

Viva.

Kristeva, J. (1986). "Al comienzo era el amor. Psicoandlisis y Fe'". Buenos

Aires: Gedisa.

Kuri, C. (1992). "De la subjetividad del ensayo (problema de género) al sujeto del
ensayo (problema del ensayo)". En El ensayo como clinica de la

subjetividad. PP. 99 - 118. Buenos Aires: Lugar editorial.

pag. 179



Lacan, J.

(1995). "La argumentacion incesante. Ensayos psicoanaliticos".
Rosario: Homo Sapiens.

(2008). "Epoca y estilo". En "Extension Digital". Revista de la
Secretaria de Extension Universitaria. Facultad de Psicologia

(Universidad Nacional de Rosario) Nvmero 3 .

(1938 (1978)). La Familia. Buenos Aires: Argonauta.

(1953 (1977) Conferencia del 8 de Julio de 1953 "Lo simbdlico, lo
imaginario y lo real”. En Revista Argentina de Psicologia Nro. 22
(Publicacién de la Asociacion de Psicologos de Buenos Aires Afio
VII). PP. 11 - 27.

(1955 - 1956 (1992)). Seminario "Las Psicosis". Buenos Aires:
Paidés.

(1954 (1992)). "Respuesta al comentario de Jean Hippolite sobre
la "Verneinung" de Freud". En Escritos I. Buenos Aires: Siglo XXI
editores.

((1954 - 55) (1992)). Seminario: "El yo en la teoria de Freud y en
la técnica psicoanalitica”. Buenos Aires: Paidoés.

(1956 - 1957 (1999)). Seminario "La Relacion de Objeto". Buenos
Aires: Paidos.

(1957 (1988)). "La instancia de la letra en el inconsciente o la
razon desde Freud". En Escritos 1. Buenos Aires: Siglo XXI
editores.

(1958 (1987)). "La significacion del falo". En Escritos 2. Buenos
Aires: Siglo veintiuno editores.

(1958 (1999)). Seminario "Las formaciones del inconsciente".
Buenos Aires: Editorial Paidos.

(1959 (1991)). "De una cuestion preliminar a todo tratamiento
posible de la psicosis". En "Escritos 2". Buenos Aires: Siglo XXI
editores.

(1959 - 1960 (1990)). Seminario "La ética del Psicoandlisis".

Buenos Aires: Paidos.

pag. 180



(1960 (1991)). "Subversion del sujeto y dialéctica del deseo en el
inconsciente freudiano". En "Escritos 2". Buenos Aires: Siglo XXI
editores.

(1962 - 1963 (2006)). Seminario "La angustia". Buenos Aires:
Paidés.

(1963 (2005)). Seminario "De los nombres del Padre". Buenos
Aires: Paidos.

(1964 (1992)). Seminario "Los cuatro conceptos fundamentales del
Psicoandlisis". Bs. As.: Paidos.

(1969 (1991)). "Dos notas sobre el nifio". En "Intervenciones y
Textos 2". Buenos Aires: Manantial.

(1969 - 1970 (1992)). Seminario "El reverso del Psicoandlisis".
Buenos Aires: Paidos.

(1971). Seminario "De un discurso que no fuese semblante".
Inédito.

(1971 - 72 (1992)). Seminario “Aun”. Buenos Aires: Editorial
Paidos.

(1974 - 75). Seminario "RSI". s/d: s/d.

(1992). "Proposicion del 9 de octubre de 1967 sobre el

psicoanalista de la escuela”. Buenos Aires: Manantial.

Leclaire, S. (1982). "Desenmascarar lo real”. Buenos Aires: Paidos.

Lemérer, B. (1999). "Los dos Moisés de Freud (1914, 1939). Freud y Moisés:

escrituras del padre 1". Barcelona: Ediciones del Serbal.

Mannoni, O. (1987). "Freud. El descubrimiento del inconsciente"”. Buenos

Aires: Nueva Vision.

Milmaniene, J. (2003). "Duelo y paternidad". En Primer Coloquio

Internacional "Deseo de Ley" Tomo I. Buenos Aires: Biblos.

Nasio, J. D. (1993). "Cinco lecciones sobre la Teoria de Jacques Lacan'.

Barcelona: Gedisa.

pag. 181



(2007). "El Edipo. El concepto crucial del Psicoandlisis". Buenos
Aires: Editorial Paidés.

Noll, R. (2003). "Jung: El Cristo Ario". México: Ediciones B.

Rabinovich, N. (2005). "El Nombre del Padre. Articulacion entre la letra, la

ley y el goce.". Rosario: Homo Sapiens.

Rabinovitch, S. (2000). "Escrituras del asesinato. Freud y Moisés: escrituras

del padre 3". Barcelona: Ediciones del Serbal.

Ricoeur, P. (1992). Freud: Una interpretacion de la cultura. Bs. As.: Siglo
XXI editores.

Rifflet - Lemaire, A. (1986). "Lacan”. Buenos Aires: Sudamericana.

Ritvo, J. (2004). "Del Padre. Politicas de su genealogia”. Buenos Aires:

Letra Viva.

Roudinesco, E. y Derrida, J. (2003). "Y mafiana qué ...". Buenos Aires:

Fondo de Cultura Econémica.

Roudinesco, E. (2004). "LACAN. Esbozo de una vida, historia de un sistema

de pensamiento.". Buenos Aires: Fondo de Cultura Econémica.

Roudinesco, E. y Plon, M. (1998). Diccionario de psicoandlisis. Buenos Aires:

Paidos.

Safouan, M. (1979). "La sexualidad femenina segiin la doctrina freudiana".

Barcelona: Editorial Critica.

Saussure, F. (2004). "Escritos sobre lingiiistica general”. Barcelona: Gedisa.

(2005). "Curso de lingiiistica general.”. Buenos Aires: Losada.

pag. 182



Schoffer, D. y Weschler, E. (1993). "La metdfora milenaria. Una lectura

psicoanalitica de la Biblia". Buenos Aires: Paidos.

Schultz, D. y Schultz, S. (2002). "Teorias de la personalidad”. Madrid:

Thomson International.

Schur, M. (1980). "Sigmund Freud, enfermedad y muerte en su vida y en su

obra'". Barcelona: Paidos.

This, B. y otros (1982). "El padre: Acto de nacimiento". Buenos Aires:

Paidos.

Vallejo, A. (1985). "Vocabulario lacaniano”. Adrogué: Helguero editores.

Vegh, 1. (2001). "El projimo. Enlaces y desenlaces del goce". Buenos Aires:

Paidos.

Winter, J. P. (1990). "Sobre Moisés y el monoteismo". En J. P. Winter, "El
Psicoandlisis ;Es una historia judia? Coloquio de Montpellier.
1980 (pags. 93 - 123). Buenos Aires: Nueva Vision.

Yankelevich, H. (1998). "Del padre a la letra". Rosario: Homo Sapiens.

Yerushalmi, Y. (1996). "El Moisés de Freud. Judaismo terminable e

interminable"”. Buenos Aires: Nueva Vision.

Zafirpoulos, M. (2002). "Lacan y las ciencias sociales". Buenos. Aires.:

Nueva Vision.

pag. 183



