

  

	 [image: Imagen de portada]

  




		

			VIOLENCIA Y RADICALIZACION


			Una lectura del odio en psicoanálisis


		




		

			MARISA MORAO


			COMPILADORA


			Violencia y radicalización


			Una lectura del odio en psicoanálisis


			Éric Laurent | Miquel Bassols | Osvaldo Quiroga


			Clara M. Holguin | Marisa Morao | Alejandra Glaze


			| Jorge Assef | Marcelo Barros | Heloisa Caldas





			[image: logo]


		




		

			[image: ]





			© Grama ediciones, 2016.


			Av. Maipú 3511, 1° A (1636) Olivos. Pcia. de Buenos Aires.


			Tel.: 5293-2275 • grama@gramaediciones.com.ar


			http://www.gramaediciones.com.ar


			

				

					

				

				

					

							

							Morao, Marisa


							   Violencia y radicalización : una lectura del odio en psicoanálisis / Marisa Morao. - 1a ed. - Olivos : Grama Ediciones, 2023.


							   Libro digital, EPUB


							   Archivo Digital: descarga y online


							   ISBN 978-987-8941-70-7


							   1. Psicoanálisis. I. Título.


							   CDD 150.195


						

					


				

			


			Diseño de tapa: GUSTAVO MACRI


			Hecho el depósito que determina la ley 11.723.


			Queda prohibida la reproducción total o parcial de este libro por medios gráficos, fotostáticos, electrónicos o cualquier otro sin permiso del editor.


			Digitalización: Proyecto451


			Versión 1.0


		




		

			a Walter, Javier y Manuel


		




		

			Agradecimientos


			A cada uno de los autores por su generosa predisposición en el aporte de sus elaboraciones.


			Al psicoanálisis de la Orientación Lacaniana –inclaudicable brújula ética– por procurarme las herramientas clínicas, epistémicas y políticas para leer el malestar contemporáneo.


			A la Universidad de Buenos Aires y a la Facultad de Psicología, por haber dado lugar a la propuesta académica que me permite realizar un trabajo con los estudiantes en pos de propiciar la praxis, la formación epistémica y la investigación sobre Violencia.


			A Silvia Baudini, por su traducción.


			Mi especial agradecimiento a Alejandra Glaze –editora y amiga–, por su apuesta editorial, por provocar y alentar esta propuesta. 











			Presentación


			Marisa Morao


			Me encontré con este tema al comienzo de este siglo, a partir del ejercicio de la función de control que realizaba en una institución dedicada al tratamiento de las toxicomanías. De una u otra manera, la casuística y los impasses que se producían en los tratamientos, imponían investigar la violencia como síntoma contemporáneo.


			Cada cultura porta sus síntomas. El siglo XXI presentó sus novedades y también ciertos retornos. En el 2001, con el atentado a las Torres Gemelas, el mundo globalizado, en el mismo instante, pudo observar el “horror de la víctima”. 


			La época muestra el fenómeno de violencia y sus desplazamientos, tales como la segregación, el racismo, el femicidio, el maltrato infantil, el abuso sexual, etc. Todos modos en que hoy se muestra la violencia de los cuerpos.


			Ya en “El malestar en la cultura” –hipótesis clínica sobre la civilización– Freud señalaba que el hombre aspira a la felicidad gobernado por el principio del placer; pero sin embargo, ese programa fracasa. La cultura –que incluye los lazos– encuentra en ella misma su obstáculo más poderoso: la pulsión de agresión, principal subrogado de la pulsión de muerte. 


			Como lo anticipó Jacques Lacan en los años ´70, el capitalismo actual deja de lado los problemas del amor, lo que podríamos denominar la “economía libidinal”. Podemos decir que el discurso dominante rechaza la castración hacia afuera de todos los campos de lo simbólico. En la época y en su lógica del “empuje a gozar”, podemos proponer como hipótesis, que la violencia es la puesta en acto de la pulsión de muerte desprendida del orden simbólico. Exhibe en ciertos fenómenos una especie de “diversión” o regocijo fuera de sentido.


			En este aspecto, la violencia implica el acto de dañar, arruinar el cuerpo del otro o el propio –o porque el cuerpo propio se manifiesta como un “enemigo extraño” o porque el cuerpo propio se ofrece como objeto de sacrificio–. Es el sacrificio a los dioses oscuros: el Rey Molosh. Este último se hace presente en el acto de inmolarse en nombre de un Dios que, en la actualidad, en parte mueve al acto terrorista.


			Bajo la perspectiva del psicoanálisis, no se trata de realizar lecturas sociológicas o filosóficas sobre la civilización, sino de poder leer, es decir interpretar, los síntomas contemporáneos, así como lo hizo Freud en “El malestar en la cultura”, hipótesis clínica sobre su civilización. 


			Este libro es una apuesta a poner de relieve conceptos y términos del psicoanálisis que constituyan diferentes herramientas éticas para leer la civilización contemporánea, que bajo diversos modos se hace presente en nuestra experiencia. Pulsión de muerte, empuje a gozar, goce del otro, goce femenino, acontecimiento traumático, pasaje al acto, imperativo de goce, masoquismo, sadismo, amor, odio, odioenamoramiento, extimidad, kakón, objeto patológico, maldad, sacrificio, estrago, real sin ley, etc.


			Si el psicoanálisis no es una terapéutica porque su orientación se opone al Ideal de curar y de domesticación pulsional –constata que la pulsión es ineliminable– entonces, ¿qué política posible presenta para el abordaje de la pulsión de muerte en esta época, o para el comportamiento de los cuerpos entre sí, en la ausencia de una programación? Este es un interrogante que propongo semanalmente a los estudiantes de psicología a partir de los casos presentados. Cada caso nos enseña una arista de la civilización. 


			Es preciso orientarse por una ética que no niegue la pulsión de muerte, ni que decaiga por la impotencia de la aceptación del destino trágico. Es la política del síntoma a la que podemos llamar “ética de lo real sin ley”.


		




		

			Goce y radicalización


			Éric Laurent  (1)


			Podemos estar de acuerdo con Fehti Benslama cuando sitúa el lugar del discurso del psicoanálisis frente a los fenómenos reales de radicalización. (2) De entrada señala el fracaso de los discursos de la psicología y de la sociología para llegar a calificar estos fenómenos. Desde el punto de vista de la psicología, los autores no pueden más que constatar la enorme heterogeneidad de los sujetos que son alcanzados, ya sea en término de patologías, cuando no pueden ser aislados, en términos de caracteres o en términos de “perfiles”, como se expresan esos autores. Desde el punto de vista de la sociología, encontramos las mismas dificultades. Esos sujetos pueden provenir de clases acomodadas o pobres, ser diplomados y algunas veces muy diplomados, o no serlo en absoluto. Pueden tener carreras previas como pequeños, medianos o grandes delincuentes o ser “desconocidos por los servicios policiales”. El psicoanálisis es el que aborda un real, más allá del punto donde los discursos establecidos no logran situar el lugar de los fenómenos. Lo abordamos como un punto donde se anuda la problemática de la religión como máquina de producir sentido, aunque sabiendo que ella tiene en su corazón un punto de sin sentido, de fuera de sentido. Ante todos estos fenómenos de auto sacrificio, captamos la paradoja llevada a su incandescencia. Los discursos establecidos se debilitan, palidecen, no logran captar nada –cualesquiera sean sus esfuerzos de evaluación que pueden llegar hasta el ridículo– en los perfiles extraños y contradictorios que se proponen.


			“En efecto, vengar su vida, es también volver a darle sentido. Este dar sentido está en el corazón del dispositivo religioso, ‘Lo real por poco que la ciencia ponga lo suyo, va a extenderse’”.


			El segundo punto sobre el que podemos intercambiar es saber lo que quiere decir esta bella y terrible expresión utilizada por estos jóvenes: “vengar mi vida”. Esta expresión presenta, en una primera intención, una equivalencia entre “vengar su vida” y “dar sentido a su vida”. Fethi Benslama dice justamente que estos jóvenes no logran calificar a través de los discursos establecidos lo que ocurre exactamente en su vida, y cuando se tiene la ocasión de hablar con muchachos o chicas en esta vía, encontramos el sentimiento de un impasse, de un vacío. En efecto, vengar su vida, es también volver a darle sentido. Este dar sentido está en el corazón del dispositivo religioso, “Lo real por poco que la ciencia ponga lo suyo, va a extenderse. En esto la religión va a tener aún muchas más razones para apaciguar los corazones. La ciencia, es lo nuevo y va a introducir montones de cosas absolutamente perturbadoras en la vida de cada uno. Y la religión, sobre todo la verdadera, tiene recursos que ni siquiera pueden sospecharse. Por el momento basta con ver de qué manera resuena; es absolutamente fabuloso. Tardaron, pero de golpe comprendieron cuáles eran sus probabilidades frente a la ciencia. La ciencia va a producir tales perturbaciones que va a ser necesario que a todas esas perturbaciones se les dé un sentido. Y en cuanto a sentido, conocen bastante. Son capaces de dar un sentido, a cualquier cosa”. (3) Es lo que Miquel Bassols mostraba muy bien por la mañana en las plenarias de apertura del Congreso de PIPOL 7. (4)


			Fehti Benslama retoma la ironía de Canguilhem sobre los usos que podemos hacer de la disciplina psicológica. Saliendo de la facultad de Derecho donde se enseñaba psicología en esa época se puede subir la Montaña Sainte-Genevieve y llegar al Panteón, lo que hace reflexionar en los destinos excepcionales, de la que más bien debería dar cuenta la disciplina, o bien descendemos hacia el Departamento de policía y su preocupación por clasificar, homogeneizar, perfilar a las “poblaciones”. Señala que esos jóvenes desafían los perfiles para vengar un “ideal herido”; regresan hacia un ideal queriendo volverse mártires. ¿Se trata allí de un retorno al ideal, de una vía hacia el ideal, hacia el Panteón, o bien es una vía hacia un goce nuevo, que desafía las clasificaciones del Departamento de policía? El goce de aquel que se autodestruye, y F Benslama cita textos muy elocuentes de jóvenes que se sacrifican: “Mis hermanos, me he jurado no presentarme ante Dios y mi amo el Imán Hussein sino en pedazos, destrozado, sin cabeza y sin manos, para poseer un mérito real ante el rey de los poderosos y ante el Imán Hussein y sus compañeros que sacrificaron su vida por él”. (5) Hay allí un goce especial que permite al sujeto alcanzar entonces el nuevo mundo en el cual nos encontramos, un mundo en el cual el ideal del yo palidece, como dice Lacan, frente al ascenso al cenit del objeto a, del goce. El dispositivo en el que se desplazan los sujetos radicalizados en el fondo es un mundo donde lo que está allí no es tanto el ideal, sino en el cual se trata de encontrar un camino en un conglomerado nacional-teo-cientificista, donde las declaraciones teológicas pasan por youtube, en el que las puestas en escena de un horror hollywoodense fundan la ley inflexible, bajo el viejo nombre de Califato, de un Estado por venir. Tenemos que vérnosla mas bien con una alteración particular de los ideales que solo se sostendrían por un empuje a gozar, un empuje a gozar de una manera nueva, que da un referente nuevo al viejo nombre de mártir. El sentido del que se trata en este momento pasa por la producción de un objeto imposible de reabsorber en el dispositivo de la civilización que conocemos, por este goce nuevo. 


			Me pareció muy importante la calificación de Rachid Benzine en su abordaje del “laicismo fácil” según el cual ya no sabemos ahora lo que es el esfuerzo de ser ateo. La posición laica se presenta en el discurso europeo como una posición “por defecto”, como lo dicen los economistas comportamentalistas, como un déficit. Los debates sobre el laicismo en un sentido son una máscara que se coloca a la ausencia de debates sobre la posibilidad del ateísmo. Esto podría sugerirnos ir contra de los esfuerzos de nuestro amigo Régis Debray quien desde hace años –más de veinte años– quiere introducir en la escuela “la enseñanza del hecho religioso”. Más bien habría que reintroducir la enseñanza de lo que es ser ateo. Habría que proceder por los ejemplos de las grandes figuras del ateísmo, para acercarnos a lo que fue en un momento dado. Ya no tenemos la menor idea de eso. Reintroducir esta enseñanza –o introducirla– le hará un favor a los alumnos de las escuelas, de la misma manera que, en la literatura, se enseña gracias a Dios, a Verlaine y a Rimbaud, es decir palabras de locos, delirantes, homosexuales, drogadictos que tiran disparos pasionales, cuyos textos magníficos han dado puntos de enganche a la juventud perdida, dándoles palabras para nombrar las experiencias innombrables que pueden atravesar. 


			Me ha parecido también muy importante el acento que pone Rachid Benzine en la manera que los sujetos religiosos no viven solo el texto, viven en un tiempo particular. El operador que “da sentido” no es solo la verdad, es también el tiempo. Si retomamos la distinción de Sein und Zeit, vivimos no solo en la dimensión del Ser, sino en la del tiempo, y este último es determinante en nuestra relación con lo real. Efectivamente, nos hace falta pensar: ¿qué hace que la temporalidad en el discurso del Islam conduzca al origen y que los movimientos de radicalización hayan incluido siempre en sus diferentes variantes la temporalidad del regreso al origen? Es un punto que Fehti Benslama señala varias veces en su libro y que un autor como Bernard Lewis tampoco dejó de poner de relieve: “Confrontados a una crisis mayor en la historia, los otomanos formularon la cuestión de otro modo: ‘¿En qué nosotros somos engañados?’. El debate, que comenzó la mañana misma del tratado de Karlowitz, revistió un nuevo carácter de urgencia luego de Küçük Kaynarca y, en un sentido, se continúa aún hoy [...] Para la mayoría de ellos, la fuente de todos esos males se atenía al hecho que musulmanes y otomanos se apartaron de la buenas viejas tradiciones, a las cuales ahora se trataría de volver. Este tipo de diagnóstico y de remedio está aún largamente difundido en Medio Oriente”. (6) Por eso me parece particularmente valioso el judo con este movimiento de retorno que opera Rachid Benzine cuando se entrega a una exégesis antropo-existencial que quiere hacer resonar cada término de la lengua del Libro en todos los armónicos del que disponían aquellos que eran los destinatarios. De tal modo, desbarata todas las interpretaciones simplistas, y las numerosas confrontaciones amigos/enemigos del Corán se remiten cada vez a las sutilezas de una política de las sociedades beduinas-tribales y a las metáforas de su poesía que sabía hacer resonar la lengua del Profeta. 


			“…vivimos no solo en la dimensión del Ser, sino en la del tiempo, y este último es determinante en nuestra relación con lo real”.


			En este sentido, el tiempo judío, que está centrado en el mesianismo, el tiempo cristiano, que está centrado en la espera del fin de los tiempos, pero diferida, y el tiempo musulmán, tienen maneras muy diferentes de sumergirse en el Ser. No podemos contentarnos con evocar una “relación al texto, al libro, al escrito”, que sería algo común. Esta dimensión de lo común debe especificarse por una relación diferente con el tiempo. 


			Esta dimensión específica del tiempo, del retorno al origen, sin duda debe ser puesta en relación y diferenciarse de los efectos específicos de la radicalidad del Uno del Islam. Es lo que Claude Lévi-Strauss, luego de la experiencia de la partición entre India y Paquistán, y la elección de un Estado fundado en una pertenencia religiosa, describía como la angustia del Uno engendrada por el Islam de los radicales. “El Profeta los ubicó en una situación de crisis permanente, que resulta de la contradicción entre el alcance universal de la revelación y la admisión de la pluralidad de las fes religiosas. Hay una situación ‘paradojal’ en el sentido pavloviano, generadora de ansiedad, por una parte, y de complacencia en sí misma por otra, porque se creen capaces, gracias al Islam de superar un conflicto semejante”. (7) El señalaba la relación entre esta angustia propia de las contradicciones de la Unidad de la Oumma y la acción siempre presente, urgente que implica porque es radical. “Estos ansiosos son también hombres de acción; tomados entre sentimientos incompatibles, compensan la inferioridad que sienten con formas tradicionales de sublimación que se asocian desde siempre con el alma árabe: celos, orgullo, heroísmo. Pero esta voluntad de ser entre sí, este chovinismo aliado a un desarraigo crónico (el Urdu es una lengua bien llamada ‘del campamento’), que están en el origen de la formación de Paquistán, se explican muy imperfectamente por una comunidad de fe religiosa y por una tradición histórica. Es un hecho social actual, y que debe ser interpretado como tal”. (8)


			El “hecho social actual” del que se trataba en 1955 es muy diferente de aquel del que se trata hoy en la radicalidad, pero encontramos este “double bind” tan difícil de desanudar en la relación entre radicalidad y goce, que Lévi-Strauss percibía desde el punto de vista de los radicales paquistaníes, “un método para desarrollar en el espíritu de los creyentes conflictos insuperables, a riesgo de salvarlos luego proponiéndoles soluciones de una muy grande (pero demasiado grande) simplicidad”. (9) Goce radical y paradójico del Uno. 


			Este texto continúa el articulo “El inconsciente es la política, hoy” (Lacan Quotidien nro 518 junio de 2015) y prosigue los desarrollos que Éric Laurent aportaba allí a partir de “el acontecimiento de cuerpo” en la Oumma, tal como lo introdujo J.-A. Miller en “La ‘Common Decency’ de la Oumma” (Lacan Quotidien nro 474, 7 de febrero de 2015).
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			Trauma en los cuerpos, violencia en las ciudades


			Miquel Bassols  (10)


			Trauma en los cuerpos, violencia en las ciudades (11) ha sido en efecto un tema muy oportuno, que está a medio camino en la serie de encuentros de las escuelas de la Asociación Mundial de Psicoanálisis y de la propia AMP en sus congresos. Vamos, nos encaminamos, endereçamento es la palabra que ayer me llamó la atención, desde lo real del trauma, fue el tema del IX Congreso de la AMP, en abril pasado en París, lo real, lo real que se vincula a la experiencia traumática. Vamos desde ese real hacia el Imperio de las Imágenes, que va a ser el tema del próximo ENAPOL, en el año 2015, y de lo Imaginario del cuerpo hablante que va a ser el tema del próximo Congreso de la AMP en Río de Janeiro, en 2016. Es decir, vamos desde un real imposible de simbolizar por el lenguaje, un real que se escapa a las palabras, hacia la multiplicación de símbolos y de imágenes del cuerpo hablante, de lo que hemos llamado el cuerpo hablante y que sigue siendo un enigma, en realidad. Me parece una ordenación que tiene su lógica en la experiencia analítica, la propia experiencia psicoanalítica va desde la experiencia traumática, con la que llega el sujeto, y que de hecho esta siempre en el principio de la constitución de este sujeto, como veremos, va desde esa experiencia traumática hacia el análisis de todas las defensas, las pantallas, los recubrimientos de este real traumático en su anudamiento con el lenguaje y con las imágenes. En el psicoanálisis llamamos fantasma, fantasia creo que es el término que se utiliza en portugués, a esa pantalla, que es también una ventana de acceso a lo real y de defensa ante lo real. Una tela, como la que está ahí, que tapa, nos pone una defensa pero a la vez es una ventana hacia la realidad. Todo eso se ordena, ese fantasma se ordena alrededor del ombligo de lo real, como ya Freud llamó a ese punto a propósito de la construcción simbólica del sueño, y que está en el corazón del ser que habla, del parlêtre, para retomar un término que ya ha aparecido en estas jornadas, en este encuentro en diversos momentos, el parlêtre del cuerpo hablante, del cuerpo que habla. Y vamos a volver a encontrarlo en el corazón de los símbolos y de las imágenes de ese cuerpo, en el corazón del Imperio de las Imágenes en el que vivimos y que este encuentro se ha hecho eco de este Imperio de las Imágenes y de los cuerpos desde el principio, de una buena manera. Partamos, entonces, del fenómeno traumático. Se trata, en realidad, de un nuevo real, de un nuevo real descubierto por el psicoanálisis, un nuevo real distinto al que la ciencia estudia, y que está producido por el encuentro entre el lenguaje y el cuerpo, la intrusión misma del lenguaje en los cuerpos. “Soy un traumatizado del malentendido”, sostenía Jacques Lacan hacia el final de su enseñanza (“Le malentendu”, Ornicar? 22-23, p. 12). Un traumatizado por el malentendido que el lenguaje introduce en el ser que habla, en el cuerpo hablante, y precisaba lo siguiente, decía: “todos ustedes, ¿qué son sino malentendidos?”. “El llamado Otto Rank”, famoso psicoanalista alumno de Freud, el autor del famoso Trauma del nacimiento, de su texto Trauma del nacimiento, “el llamado Otto Rank”, seguía observando Lacan, “se acercó a ello al hablar del traumatismo del nacimiento”. “Traumatismo”, dice Lacan, “no hay ningún otro: el hombre nace malentendido”. Y el primer malentendido del lenguaje es esa separación entre significante y significado que Lacan retomó de la lingüística de su tiempo, de la lingüística de Saussure. El malentendido en la vida de cada sujeto es, en cada caso, el deseo del Otro que lo precede. El deseo de sus padres en primer lugar, que le han dado nacimiento. Cada uno es, en este sentido, el fruto de un malentendido entre los padres. Del encuentro más o menos fortuito de sus historias, a través de sus encuentros y desencuentros, y también de lo que veremos que es el malentendido entre los sexos. ¿Por qué el malentendido debería ser traumático para el sujeto? En primer lugar porque hace aparecer una fractura en la significación, hace aparecer el sin sentido en el sentido. Cuando hay un malentendido, aun entre las lenguas también, hay una aparición del sin sentido en el sentido. Lo inesperado de lo que creíamos haber comprendido es un tropiezo con lo real, como dirá Lacan en el Seminario 11. El lapsus, el acto fallido, el malentendido, el síntoma son formas de tropiezos con lo real, con el sin sentido. De ese modo el malentendido sigue la misma lógica temporal que el trauma, que Freud ya situó entre dos tiempos. Freud situó muy pronto en su obra, estudiando los traumas del sujeto histérico, situó dos tiempos necesarios para que hubiera una experiencia traumática. Y para encontrar de una manera muy simple esto explicado en su texto del “Proyecto de una psicología para neurólogos” del año 1895, es decir, un texto casi pre-freudiano, donde, a propósito del caso Emma, un caso muy breve, estudia la construcción de una experiencia traumática a través de dos tiempos. Un primer tiempo en la infancia, con acontecimiento que queda inscrito sin un sentido preciso, la muchacha entra en una pastelería y ve riendo al dependiente, y hay un pellizco en los genitales de ese dependiente que a ella no le sugiere nada en ese momento, hay un encuentro con lo real sin sentido, y un segundo tiempo que le dará, retroactivamente, Nachträglichkeit [*sustantivo, en lugar del adverbio nachträglich], dirá Freud, una significación traumática. Vale decir que es necesario dos tiempos para que un acontecimiento se convierta en traumático. Es ahí donde aparecerá una significación traumática de ese acontecimiento, nada más que entre los dos momentos habrá un acontecimiento muy importante, y es la aparición de la pubertad en la vida de Emma, es decir, la aparición de un goce en el cuerpo hablante, de un nuevo goce, del goce sexual. No hay, entonces, trauma sin lenguaje, sin esa retroacción significante, pero no hay, tampoco, lenguaje sin trauma. El lenguaje implica la experiencia traumática. El malentendido introducido en el campo del goce. Es decir, tenemos dos registros del malentendido y del trauma para Lacan entonces, que se reparten en los dos pisos de su famoso grafo de subversión del sujeto. Tenemos el trauma que corresponde al malentendido semántico, introducido por el equívoco del significante, y el malentendido del goce entre los sexos, que respondería al piso superior de su grafo, y que Lacan concluirá con esa famosa formula “no hay relación sexual”, que quiere decir también que los sexos están condenados al malentendido del goce, y esa va a ser otro de los vertientes de ese núcleo real traumático en el sujeto que habla. Este segundo malentendido, el malentendido de los goces masculino y femenino, o del goce fálico y el goce más allá del falo, del que de alguna manera se estaba hablando en esta última conversación, va a ser el objeto de la ultimísima enseñanza de Lacan, que Jacques-Alain Miller va a destrozando, esclareciendo para nosotros. El malentendido del goce entre los sexos puede entenderse muy bien a partir de una pequeña historia que voy a dar como ejemplo, un cuento zen, un cuento de la tradición zen sobre los impasses del amor y del goce, que ha sido también un tema hoy en otras mesas y que dice así: “después de un largo peregrinaje un hombre adquiere en el mercado de la ciudad un espejo, un objeto que era absolutamente extraño y mágico para él, desconocido. Cuando lo ve, cree reconocer en ese espejo el rostro de su padre amado y muerto hacía un tiempo. Se lleva, pues, a casa el extraño objeto lleno de alegría, lo encierra en un baúl cuidadosamente envuelto en un velo, el velo es siempre muy importante, es el velo fálico, y los días en que se siente triste y solo va a encontrarse con su padre en ese precioso objeto que ha escondido debajo del velo. Tantas veces va a ver ese precioso objeto que su mujer empieza a sospechar algo, se siente un poco celosa, y lo sigue un día y lo ve abrir el baúl y sonreír con un gran goce un buen rato ante ese objeto. Entonces la mujer esperará un día en que el marido está afuera de la casa para ir enseguida a ver qué hay en el baúl, qué hay en ese objeto fálico. Levanta el velo y ¿qué es lo que encuentra? Una mujer. Absolutamente carcomida por los celos la mujer arma una guerra con el marido. Gran discusión. Gran malentendido. Gran experiencia traumática. Por fortuna pasa en aquel momento por la casa un monje zen y marido y mujer le piden que intervenga en la disputa para arreglar ese malentendido y esa guerra, y que vaya a ver en el baúl que es lo que hay y dirima, decida cuál es el verdadero objeto del litigio, de la lucha entre los sexos. Cuando el monje vuelve dice lo siguiente: el baúl no contiene ni un hombre ni una mujer, solo un monje. Es solo un monje. Si el espejo, que aquí viene a cumplir la función del símbolo fálico tal como lo entendemos en la experiencia psicoanalítica, el símbolo que en realidad puede significar cualquier cosa, y que simboliza el goce más íntimo de cada uno, si el espejo encarna, para el hombre, su identificación con el padre muerto y amado, para la mujer, encarna la figura de la otra mujer como objeto de sus celos, y es allí, en ese espejo, en ese falo, donde ambos significan el deseo del Otro. El espejo fálico es, entonces, lo que llamamos en psicoanálisis un semblante, solo un semblante en la dialéctica edípica que apresa al deseo de cada uno, también el del monje, que interpreta el equívoco como puede desde su lugar. El Nombre-del-Padre, ese padre que veíamos en el diálogo anterior, que está en declive, que anuncia ya un post-figura del padre se revela como un semblante más que no puede hacer existir la relación entre los sexos, que no puede disolver esa experiencia de malentendido traumática entre los sexos. El hombre sufre de una añoranza por el padre muerto, una añoranza muy religiosa, que encontramos en la clínica en muchos hombres, de una manera o de otra, sin ser religiosos necesariamente y en la misma medida la mujer sufre de unos celos tanto o más justificados con la imagen de la otra mujer, figura que en la clínica también escuchamos con mucha frecuencia. Lo que cada uno encuentra es una imagen que funciona como un nuevo velo. Lo que esconde ese velo del falo, finalmente, es un real que no puede simbolizarse y cuyo encuentro es siempre traumático para cada sujeto, el malentendido entre los sexos. Y vamos a tener que hacer un pasaje de la lógica del falo y del Edipo hacia la lógica del no todo, como indica Lacan, que revela el malentendido estructural entre los sexos, para situar el objeto como un semblante de lo real traumático. Observemos que en el registro de la objetividad, en el registro de lo que podríamos llamar la ciencia, en el registro de la exactitud, que el cientificismo de nuestros días defiende a ultranza, no hay solución posible a esta problemática entre los sexos. Cada uno observa lo que ve y no lo que el otro ve. Por lo tanto los instrumentos, por más objetivos que se quieran, se van a equivocar siempre en este malentendido estructural. Todo tratamiento por la cognición objetiva, por el objeto de conocimiento, todo intento de corregir el pensamiento erróneo para adecuar la conducta entre los sexos fracasa desde el principio. El monje zen puede ser muy bien el científico de nuestra época, que con sus mejores instrumentos de evaluación intenta atrapar la verdad del sujeto con la exactitud de lo que observa. Cuanto más certeras y verificadas sean sus observaciones y sus evaluaciones, más lo real de ese objeto traumático escapa irremediablemente. Lo real del trauma en el malentendido del goce escapa necesariamente a la cognición, al conocimiento objetivo.
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