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			ENLACE

			La question se pose en effet de savoir ce qui réunit, par-delà l’océan, les excellents textes qui ont été recueillis pour cet ouvrage puisqu’ils émanent d’auteurs équatoriens et français. Et plus précisément, qu’est-ce qui fonde la convention signée, entre l’EPhEP et la PUCE ? La réponse qui me paraît la plus simple serait celle-ci : la clinique, telle que la référence à Lacan en permet la lecture et telle qu’elle ouvre la voie à une reprise de l’ensemble de la psychopathologie dans sa diversité, à partir des lois du langage et de leur distribution. Le champ qui se présente ainsi à nos interrogations et à nos études communes n’est pas près de se refermer.

			



			Claude Landman

			Doyen de l’EPhEP

			ENLACE

			Se plantea la pregunta por aquello que ha reunido, más allá del océano, a los excelentes textos que han sido recopilados para este libro ya que surgen de autores ecuatorianos y franceses. Y más precisamente, ¿qué es lo que funda el convenio firmado entre la EPHEP y la PUCE? La respuesta que me parece más simple es esta: la clínica. Tal como la referencia a Lacan permite su lectura y abre la vía a una reanudación del conjunto de la psicopatología en su diversidad, a partir de las leyes del lenguaje y de su distribución. El campo que se presenta así a nuestras interrogaciones y a nuestros estudios en común no está próximo a cerrarse.

			



			Claude Landman

			Decano de la EPHEP

		

	
		
			SOBRE EL CURUCHUPA 
Y EL SER TRANQUILO

			Carlos Tipán M.

			Hay algunas ideas que se pueden esbozar respecto de lo que en la clínica con los pacientes y en las lecturas puedo decir del sujeto quiteño, sus identificaciones y, con cierta frecuencia, de su mal-estar. Pueden encontrarse en ciertos adjetivos, algunos significantes que lo circunvalan, el del ‘curuchupa’ y el ‘ser tranquilo’.1 Ahora, ¿cómo conciliar o trazar algo respecto de estos lugares significantes y el sujeto posmoderno, actual, ideal o como diría C. Melman, un sujeto sin gravedad? ¿Podría anticiparse que convergen en una intención sencilla pero sufriente: quedar bien (y con quien quedar bien)?

			Primero, el sujeto

			Desde el psicoanálisis puede partir de la idea de un sujeto del inconsciente, un inconsciente como causa y efecto (un lapsus puede causarse del inconsciente, pero en su efecto como formación se transforma en el equívoco mismo). El sujeto, para el psicoanálisis, no responde al ser biológico o al individuo, es una abstracción delineada en la lógica del inconsciente que determina una división que deviene de la castración simbólica que lo efectúa. El sujeto entonces es por estructura, un sujeto barrado, incompleto; que sabe, pero no sabe que aquello que sabe es insabido, en tanto sujetado a un inconsciente. Lacan, en el escrito Subversión del sujeto y dialéctica del deseo en el inconsciente freudiano (2003) dice:

			A saber, la manera justa de contestar a la pregunta ¿Quién habla? cuando se trata del sujeto del inconsciente. Pues esta respuesta no podría venir de él, si él no sabe lo que dice, ni siquiera que habla, como la experiencia del análisis entera nos lo enseña (p. 780).

			La locura o la normalidad, dice Vandermersch desde el psicoanálisis, es efecto o “resulta de la inmersión recíproca del ser humano en el lenguaje, o la inmersión del lenguaje en el cuerpo humano o más bien en el cuerpo que será humano justamente por incorporar el lenguaje” (2013, p. 662). Un sujeto que, además de su incorporación al lenguaje ha pasado por la castración, habla desde un deseo inconsciente, deseo que por esencia se desconoce al ser prohibido y se traduce no solo en las llamadas formaciones del inconsciente freudianas: sueños, síntomas, actos fallidos y chiste, sino en la palabra misma. Así, el sujeto no sabe lo que dice. 

			La palabra del diccionario, el vocablo, está aislada del discurso, excluida del que la enuncia, es decir de su historia, es un enunciado, es unívoco. El habla, en cambio, vincula a quien dice con su hablar, con su historia y con su discurso, es un decir que pasa por una palabra polisémica que responde a una posición subjetiva, es en sí entonces una enunciación porque incluye al sujeto en el enunciado. El sujeto es efecto de esta dinámica, es efecto de lo que ocurre entre la dialéctica entre enunciado y enunciación, dividido, efecto de la operación inconsciente, en falta en ser por efecto de la cadena significante, de la relación entre S1 y S2.

			Por esta división, de desea el todo y se rechaza la falta para enseguida resituarla, entonces, se niega, se desmiente, y en el quiteño, en el habla cotidiana y en la clínica, se escuchas sus términos afines: ‘cacho’, ‘como si’, ‘sí, pero, no sé’ para desdecir aquellas ocurrencias que lo incomodan. En particular, se escucha un halo del ser curuchupa y el eco ya no de un estado sino de un ser tranquilo.

			Unas puntadas del curuchupa.

			Así como en otros países latinoamericanos se acuñó términos inscritos en sus sistemas ideológicos para nombrar a los conservadores, aquí en Ecuador se los denominó ‘curuchupas’. Hay varias acepciones interesantes respecto a su etimología, de origen quichua, proviene de los vocablos curu que significa gusano o insecto y chupa que refiere a rabo o cola, así la palabra significa rabo de gusano (Córdova, 1995). Rodrigo Borja, expresidente del Ecuador, en su Enciclopedia Política lo define. Además de su origen quichua, lo vincula con la literatura ecuatoriana de denuncia social de izquierda; escritores de la primera mitad del siglo xx como Manuel J. Calle, José de la Cuadra, Alfredo Pareja, Enrique Gil Gilbert, Humberto Mata, Jorge Icaza se referían como curuchupas “a los recalcitrantes conservadores confesionales de su tiempo: a esos señores de ‘misa y olla’, que decía Juan Montalvo” (2018).

			La referencia más cercana es a insectos muy negros de cola dividida que se asemejaban a los andantes de frac, españoles y criollos, que se presentaban así, impecables para sus reuniones sociales y religiosas, era su burla y donde dicha vestimenta negra dividida por atrás en dos faldones largos tenía un cierto parecido con estos insectos (Comercio, 2015). Carlos Joaquín Córdova, en su obra El habla del Ecuador, diccionario de ecuatorianismos (1995), trae también otra acepción sobre la etimología de la palabra; menciona que ‘curuchupa’ proviene del castellano ‘cura’, que era el párroco a cargo de una feligresía, y chupa que es rabo, cola o apéndice. Suma a la intención, pues existía una íntima vinculación política de los conservadores de aquellos años con el clero católico y los liberales los apodaron de ‘curachupas’, apéndice o rabo del señor cura, insinuando que eran cola de la clerecía de ese entonces (1995). El término, o mejor dicho, el sufijo era susceptible de giros, pero mantenían el propósito, así como la sonoridad. Había surgido el ‘curichupa’ cuyo sufijo curi, también de origen quichua, significa oro y era dirigido a los grandes terratenientes del siglo pasado, a la “sociedad plutocrática del país representada en la Sierra abrumadoramente por los conservadores” (Córdova, 1995, p. 326). Córdova interpreta en ese deslizamiento significante, en la intención irónica de los adversarios liberales, que chupa que significaba cola o rabo, se deslizaba a culo, eran entonces ‘culo o trasero de oro’. Era una forma más burlesca de referirlos en vez del término godo2 del que muchas veces se ufanaba.

			El curuchupismo, parece hablar del conflicto entre conservadores y liberales, de la burla de los segundos a los primeros, y desde el psicoanálisis, implica al sujeto en tanto sujeto político pues este habla, está dividido, se dirige a otro (y otro) y establece un lazo social, pero en relación con el significante curuchupa, con sus particularidades.

			Otros antecedentes

			Ahora, el curuchupa en sí tiene un vínculo y es efecto de una historia que se relaciona con el mestizaje, el colonialismo y la religión. Como antecedentes se encuentra el artículo Exceso de maternidad y descalificación paterna de Astrid Dupret (2003) que también muestran cómo esas coyunturas socioculturales, ese otro, esos otros están implicados en una ‘manera de ser’ del sujeto, en cada uno, es el producto de una historia. Menciona que aun tras la conquista incaica, lo colectivo prevalecía sobre lo individual y la estructuración subjetiva refería a una social, “el sistema andino de vinculación entre los sexos indicaba una organización sumamente estructurada y la repartición de poder se ajustaba de manera muy equilibrada” (Dupret, 2003, p. 51). Tras la conquista española, se destruyó los modelos tradicionales de coexistencia y el mestizo no sabía cómo insertarse en la nueva cultura, cada vez más numerosos, no sabían a dónde pertenecían y en esta dicotomía de su filiación, surgía la interrogación de a qué padre responder, en un frágil o inexistente reconocimiento de la pareja parental, ¿a quién respondo en el Edipo? Sánchez en referencia a Czermak, dice:

			a la caída del Inca Atahualpa, y con ello a la caída de su función simbólica que organizaba todo el mundo precolombino, destaca el efecto de este traumatismo que se transmite de generación a generación: un real que vuelve en todas las manifestaciones de nuestros pueblos (2005).

			El indígena conquistado que en principio ‘carecía de alma’, no era un semejante, mucho menos un prójimo; en este escenario, el padre indígena en especial fue descalificado. Como Astrid Dupret apunta (2003), el padre indígena fue relegado pues las mujeres indígenas tenían hijos del conquistador de barba, contingencia que les daba cierto mejor trato, pero descolocaba el lugar del padre, de la filiación. ¿Cómo sostenía el padre indígena la instancia fálica que habría representado? ¿A quién dirigir la deuda simbólica? El artículo desarrolla respuestas, en este escrito se podría articular algunas ideas con el curuchupismo.

			Una tentativa lectura podría acunar la idea de que el rechazo a aquellos hombres blancos que en principio desconocieron al indígena como sujeto y luego al padre indígena, estaría en similar repudio que los godos, luego llamados curuchupas. Así, este rechazo al godo, al conquistador, al curuchupa se asienta en un resentimiento por injusticias no saldadas, pero implica entre líneas también otras contingencias: la pregunta por la pertenencia y la deuda simbólica del sujeto mestizo y, por otro lado, los efectos en la función paterna, el lugar del padre. Este resentimiento es un vivo impedimento arraigado en el no reconocimiento como sujeto, es desde “el momento en que este reconocimiento no tiene lugar, el otro no es reconocido como sujeto, y la violencia surge” (Melman, 2005, p. 75). En El discurso en el colonialismo de Melman, se articula este no reconocimiento con la estructura del discurso; dice:

			En la situación colonial, hay entre el amo (agente) y el objeto (el otro) una ruptura que funciona como si uno y otro pertenecieran, no al mismo espacio, no al mismo origen, sino a un espacio y un origen diferentes y, en una situación como ésta, vemos bien que el goce ya no será el elemento que los reunirá, sino que solamente habrá violencia ejercitada por el amo por el otro, sin tener ninguna preocupación sobre la comunidad que hubiera podido enlazarlos. (2002, p. 224)

			Esta violencia en la colonización, dice Sánchez, debe vérsela como un empalme y no como una fusión de distintas razas, religiones, lenguas y culturas; y añade que en “el ideal de occidentalización de nuestros pueblos nos lleva constantemente a desmentir las diferencias” (2005). Diferencias que abundan en la lengua ecuatoriana, pero que son vocablos que se utilizan usualmente como insultos: longo, cholo, montubio, etcétera.

			Con lo mencionado acerca del cucuchupismo y estos antecedentes coloniales, se podría inferir que este sujeto quiteño que, dividido por el lenguaje, por efecto de la función del padre, mantiene una especie de desmentido respecto de la diferencia, de ese otro paterno que no sitúa un lugar para que el pacto simbólico se sostenga de forma que no implique ese mal-estar, ese resentimiento hacia el Otro. Y así, el ‘conservadorismo’, esa noción de que el quiteño es un ‘mojigato’ (aquel apegado a la moral excesiva y oculta sus deseos), ¿apunta a una posición que, entre otras expresiones, lo presenta como un ser tranquilo?

			El ser tranquilo

			Aquí aparece el ser tranquilo que se escucha en todo pasillo y consultorio quiteño. Es una forma, un significante para, como dice Iris Sánchez, apaciguar el mal-ser del mestizaje. Su trabajo se emplaza en la novela de Alicia Yánez Cossío, Bruna, soroche y los tíos. El ser tranquilo parece ser un sinónimo de un sujeto en bienestar, que no chupa (bebe alcohol), no fornica, del niño angelical. Lo llamativo es cómo pasa del estar al ser cuando es un estado pasajero, un adjetivo. Se escucha “soy tranquilo”, “todo bien, tranquilo”, “fulano es tranquilo, buena gente”. 

			Es decir, parece ser una apuesta, una sedación del sujeto respecto de su deseo en función de un reconocimiento de su imagen. Una primera formulación de Sánchez refiere a que “el ser tranquilo es la manera en que esa identidad, que se escurre a los intentos de capturarla, se dice, se la sufre” (2005, p. 33), y que, en tanto sujetos, se sabe que no existe el ‘ser’ como identidad última, por así decirlo, ni completitud. El situar a este término en el ‘estar’ en tanto estado pasajero o transitorio, marca ese reniego del ecuatoriano, no hay vocablo que nos dé el ‘ser’. Sánchez articula de manera acertada el sentido sexual de la identidad que, desde el psicoanálisis, no necesariamente refiere a lo genital, parafraseando a Czermak y Frignet, apunta:

			El sentido pretendidamente sexual —que sería para el psicoanálisis la pantalla sobre la cual se proyecta siempre lo que se refiere a la relación entre hombre y mujer— refleja menos lo sexual que lo que se sustituye a su ausencia: definido, en efecto, como la conjugación entre imaginario y simbólico, no es en nada sexual per se, sino que suple la falta de una relación asignable entre los sexos. (2005, p. 33)

			Es decir, la identidad sexual no depende del sexo anatómico, sino de la posición que frente al falo se pertenece al grupo de hombres o de mujeres y que en una posición sostenida en una lógica asimétrica del deseo se goza de manera distinta, no hay entonces paridad ni complementariedad entre hombre y mujer, así lo enuncia Lacan al decir que “no hay relación sexual” (2012, p. 12). Sánchez señala que la noción de identidad estaría vinculada con la identidad sexual “enlazada a la pertenencia cultural, es decir, al tejido de rasgos y surcos de la lengua, etnia, religión e historia, por los que se transmite un modo propio de relación con la represión” (2005, p. 34). 

			Aquí, menciona, el mestizaje es rechazado y vela lo que de lo sexual se reprimiría, acentuándolo paradójicamente, intrincación que complica la suplencia a la no relación sexual. En este punto, Sánchez trae a colación la religión, aspecto que subraya aún más el carácter marcado en el quiteño, refiriendo que Yánez Cossío acentúa que “es la coartada que se antepone al rechazo del mestizaje; es decir, presta los argumentos retóricos al escenario de la represión” (2005, p. 34), a pesar de existir un valor por las raíces indígenas como cultura menos enfocada en el individuo, el reconocimiento del mestizaje sigue siendo un fracaso, un choque de dos civilizaciones cuya tercera resultante implicaba el odio gestado de las primeras. En la clínica se escucha esta ambivalencia con frecuencia: la Pacha Mama es admirada, pero el indígena común no es ‘gente bien’.3

			El resultado, es el ser tranquilo que para Sánchez apacigua el mal-estar del mestizaje; es una desgarradura que alcanza no solo lo cultural, sino lo sexual: “en cuanto los mestizos arrastramos un real que las particularidades de la colonización tejen en un efecto imaginario de vilipendio y de rechazo violento” (2005, p. 35), entendido como una deshumanización, un no reconocimiento de una unión entre dos culturas, en especial en la legitimación del deseo sexual entre estas lo que se determina como una desmentida en su validez humana. En particular, Sánchez refiere, con base en su análisis del texto literario, a que las mujeres que allí aparecen estarían en una posición de desventaja imaginaria y que la feminidad tiende, a través de una rebeldía ante el amo, a hacerse reconocer. Aclarando, en base a Melman, que, en esta supuesta debilidad, no solo hay una  “afirmada cualidad fálica”, sino que “paradójicamente perpetúa todos los dioses que han sido destruidos, borrados, enterrados, cuyas llamas se pueden conservar así bajo las cenizas” (2002, p. 217).

			Iris Sánchez, finaliza en una admirable articulación con la teoría, cuyos puntos más importantes se intentará puntuarlos. Dice a manera de un primer resumen lo siguiente:

			El efecto colonial marcado por la huella de un traumatismo oblitera el lugar de los orígenes, y la vía desde la cual el sujeto puede dar voz a su deseo se convierte en un llamado desesperado al padre, al Padre-ideal, representado por el Ideal-del-Yo, que empuja con un imperativo superyoico, exiliándolo imaginariamente del deseo legitimado por su anudamiento con la Ley. En esta situación se vive, en determinados momentos, como un desecho en lo imposible de ser otro ideal, a imagen y semejanza del Padre-Ideal exento de la humillación de los orígenes. (2005, p. 38)

			Se puede articular esta aseveración con el que se planteó como un resentimiento hacia los godos, los curuchupas, quienes podrían ser asociados con esos otros ideales. No deja de ser una respuesta o un efecto en el sujeto mestizo; un sujeto que, buscando un padre ideal, se extravía con un goce a falta de la legitimización de su deseo y que, además, en ese sentimiento de desecho por un imposible sujeto ideal, cabe la pregunta sobre la existencia de cierto rasgo melancólico en la subjetividad del ecuatoriano del que muchos pasillos dan cuenta.

			Si Lacan enseña que un significante es lo que representa a un sujeto para otro significante, uno solo no puede representarnos totalmente y el ser tranquilo revela una aspiración de una identidad ideal, sin falta, sin deseo, controlado por la mirada materna, manipulado por la prestancia de la imagen, en confort. No es una homologación del ser tranquilo con el curuchupa pues no es frecuente escucharlo como un ‘ser’ al segundo, pero mantiene ese carácter ambivalente y de sosiego frente al deseo, si Sánchez particulariza a ser tranquilo como sin un atisbo de “pulsionalidad y del deseo controlado” (2005, p. 38) y en especial si lo relaciona paradójicamente con antepasados nobles, cultos, de abolengo, con apellidos españoles desmintiendo y desconociendo los orígenes indígenas, la articulación tiene más sentido.

			Finalmente, con relación al objeto, remite a que Melman refiere a que un efecto del hecho colonial es confundir el objeto a con el objeto de goce para reivindicarse en su fracaso. Su captura es un imposible, aunque para sostenerse como sujeto intentaría hacer presente el objeto a, lo presentifica ilusoriamente y así esconde su verdad como causa de deseo, como falta. Entonces este enmascaramiento “sostiene una forma de goce, única eficacia de la reivindicación” (Sánchez, 2005, p. 38).

			Como sustantivos, como significantes que anticipan, el curuchupa y el “ser tranquilo” develan, sin atisbos morales, una economía psíquica encaminada muchas veces a sostener, finalmente, aquello que la imagen del sujeto rechaza de sus deseos. Será necesario otra puntada para articularlo con el ‘sujeto moderno’ o postmoderno quiteño, donde hay tejidos en el lenguaje coloquial que podrían adscribirse a las interrogaciones iniciales (se dice ‘gente bien’, ‘mijin’, etcétera).
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					1 La referencia al “ser tranquilo”, se toma del artículo de Iris Sánchez titulado “A propósito del ser tranquilo” publicado en la revista País Secreto en el 2002.

				

				
					2 Godo es el nombre primero que recibieron los conservadores de los liberales y que remitían a los españoles que luchaban contra los patriotas (Córdova, 1995)

				

				
					3    Es un término que se escucha con frecuencia en alusión a gente educada o de prestigio o simplemente, con abolengo.

				

			

		

	
		
			SOBRE LA ASÍ LLAMADA “FORMACIÓN PSICOANALÍTICA”

			Iván Sandoval Carrión

			Un hombre pasa con un pan al hombro
¿Voy a escribir, después, sobre mi doble?

			Otro se sienta, ráscase, extrae un piojo de su axila, mátalo
¿Con qué valor hablar del psicoanálisis?

			Otro ha entrado a mi pecho con un palo en la mano
¿Hablar luego de Sócrates al médico?

			Un cojo pasa dando un brazo a un niño
¿Voy, después, a leer a André Breton?

			Otro tiembla de frío, tose, escupe sangre
¿Cabrá aludir jamás al Yo profundo?…

			César Vallejo. París, 5 de noviembre de 1937 (2022, págs. 352-353)

			Esto no es un escrito psicoanalítico. Es, apenas, un mero y algo desordenado ejercicio de ‘opinología’, una práctica que he desarrollado en los últimos quince años (o desde siempre, sin darme cuenta) asumiendo mi ineptitud para escribir verdaderos escritos psicoanalíticos. Un ensayo gimnástico que no exigirá mayor esfuerzo a los amables lectores, aunque sí un poco de paciencia. Una calistenia catártica que da cuenta de mi condición subjetiva y que me invita a estirar mis lecturas, a levantar mis párpados y a flexionar mi pensamiento para consultar toda suerte de libros de diversas disciplinas, con el propósito de darle un barniz ‘ilustrado’ a los meandros por los que circula mi deseo. Una actividad que todos realizamos sin percatarnos, cuya producción frecuentemente proponemos como argumento de saber y autoridad sobre diferentes temas. La opinión, un género del que no están a salvo, en alguno que otro pasaje, las enseñanzas de quienes consideramos maestros: Sigmund Freud y Jacques Lacan; y ni se diga los textos perpetrados por quienes hemos pretendido seguirlos.

			Desde su origen en la Viena de fines del siglo xix y hasta el presente, el psicoanálisis ha ocupado un lugar muy particular en todos los países a los que ha llegado. Un lugar de borde o de franca exclusión, y al mismo tiempo una posición de supuesta influencia en la sociedad y en la cultura del mundo occidental. Una excentricidad nuclear, o una “extimidad” como diría Lacan, que la ciencia oficial siempre ha preferido ignorar, desmintiendo la determinación del inconsciente freudiano sobre las investigaciones que se les ocurren a sus representantes. El Ecuador no ha sido ajeno a este fenómeno dentro de la curiosa y novelera temporalidad que nos caracteriza: adelantados en la adquisición de los juguetes electrónicos que salen cada año y caducan al siguiente, y perezosos para el cultivo de las palabras y las letras. La aparición ‘tardía’ del psicoanálisis entre nosotros parecería demostrarlo, aunque se diga que el descubrimiento de Sigmund Freud es atemporal.

			Casi cincuenta años después de la llegada de los pioneros que vinieron desde Buenos Aires o volvieron desde París, las dos metrópolis donde el psicoanálisis “forma parte de la canasta básica familiar” como decía un ocurrido analizante bonaerense, el discurso del psicoanálisis ha echado raíces en las tres ciudades más grandes del Ecuador, reproduciendo en corto y en breve algunas de las mismas vicisitudes por las que ha pasado en otros lares. Me refiero a sus agitadas relaciones con la universidad, a la adopción glamorosa de su vocabulario por los intelectuales criollos, a las entusiastas referencias bibliográficas en las tesis de los estudiantes de psicología, a la condescendencia desdeñosa de psiquiatras y neurólogos, a la expansión de su clínica y al lento pero seguro crecimiento de una demanda clínica, al inevitable y parroquial conflicto con algunos supuestos representantes locales de las neurociencias, al no-lugar en su relación con el Estado, a la lenta pero inexorable bipartición de las escuelas, y a la desorientada expectativa de muchas personas jóvenes en busca de “formación psicoanalítica”.

			¿Por qué se dice ‘formación’? ¿Por qué no decir enseñanza o carrera, o curso, o especialización? ¿O…? Quizás hay cierta particularidad en aquello de la formación que trasciende el alcance de otros términos, y que apunta a la pretensión original de Freud y a los problemas posteriores del “movimiento psicoanalítico”. Más allá de la lectura de los textos fundamentales, del análisis y el manejo de los conceptos, de la reflexión sobre las bases epistemológicas, del pasaje por la propia experiencia, del aprendizaje y el entrenamiento en la técnica, y del desarrollo de una lectura clínica, la idea de la formación apunta a la constitución y el mantenimiento de un colectivo, de una corporación, de un lazo social, de una institución que se encargue de sostener la teoría y la clínica ante la sociedad, la cultura y el público que demanda, y de mantener la buena práctica. En ese sentido, la formación psicoanalítica no es ajena —además— a la preservación de una ética particular, análoga pero muy diferente a la formación militar y a la religiosa, y a la moral que guía la formación de los escolares y colegiales, o a la que se propone para la siempre fallida formación de “los buenos ciudadanos”.

			En esa acepción integradora de la ‘formación’, ¿qué porvenir ha tenido la ilusión de un movimiento psicoanalítico unitario que animaba a Freud? En marzo de 1910, en un congreso de psicoanálisis en Núremberg, con la asistencia y el beneplácito de Sigmund Freud, se constituyó la IPA, la International Psychoanalytical Association, el organismo que se encargaría de velar por la conservación del psicoanálisis y su expansión, siendo Carl Gustav Jung su primer presidente. Pero pronto el fundador asistió a las primeras disidencias, empezando por la de Jung, y a la constitución de otras escuelas, inspiradas en una lectura diferente de los conceptos originales, lo que dio lugar a otras teorías y a clínicas diversas. Pese a ello, y por más de un siglo, la IPA ha sostenido de alguna manera el legado freudiano, la difusión y la práctica del psicoanálisis se ha esparcido por buena parte del planeta, y en casi todos los continentes se han multiplicado las escuelas y asociaciones afiliadas a la IPA. Pero, ¿qué lugar tiene Jacques Lacan en esta historia del movimiento psicoanalítico?

			Conocemos de varias fuentes y del relato del mismo personaje, la historia oficial y los argumentos de la separación de la IPA que llevó a Lacan a fundar su propia escuela bajo la consigna de un retorno a Freud. Una excomunión, como él la llamaba, que constituyó otro movimiento psicoanalítico que trascendió las fronteras de su país, y que fue más o menos unitario, a semejanza de la IPA, mientras él vivió. Sabemos que su deceso dio lugar, de manera casi inmediata, a la multiplicación de diversas escuelas y asociaciones que reclaman su pertenencia al psicoanálisis en la vía de la transferencia con los textos de Freud y los de Lacan. Asistimos a un fenómeno que se ha reproducido en el Ecuador, en la escala que nos corresponde. ¿Por qué estas regulares y periódicas escisiones? ¿Acaso se deben a desacuerdos sobre los conceptos fundamentales o acerca de la técnica? ¿Acaso tienen que ver con divergencias radicales sobre la ética del psicoanálisis que viene desde Freud y que fue renovada por Lacan? ¿O quizás se relaciona con eventos aparentemente banales y sin embargo determinantes, semejantes a aquellos que los analizantes llevan regularmente a los divanes de sus psicoanalistas?

			A estas alturas de mi vida y de mi carrera, si se puede llamar así a un recorrido paso a paso, yo opino que el fenómeno de las disidencias y separaciones periódicas que dan lugar a la multiplicación de las asociaciones psicoanalíticas, que no reconocen una vinculación institucional universal, se debe —en buena parte— a los avatares mundanos de uno de los conceptos fundamentales. Me refiero a la transferencia y sus destinos, en todas las acepciones del término y empezando por las más ordinarias y menos elaboradas o “matematizadas”. Me aventuro a opinar que lo que llamamos “la historia del movimiento psicoanalítico” desde Freud y luego con Lacan es, en parte, la historia de las transferencias, contra transferencias y sobre todo antitransferencias entre los psicoanalistas y en todos los lugares a donde ha llegado ese discurso, y también en nuestra ‘chacrita de Dios’ como decía Erskine Caldwell. En todos lados, desde las expresiones más ordinarias de la transferencia que están ligadas a la reedición de los afectos, las pasiones, las simpatías y sobre todo las antipatías, hasta las divergencias supuestamente teóricas y técnicas que a veces encubren lo anterior.

			Las transferencias de los psicoanalistas “no pasadas por el análisis” con sus psicoanalistas, forman parte de una historia que se acerca al siglo y medio de existencia, desde la relación de Sigmund Freud con Joseph Breuer, su extensa correspondencia con Wilhelm Fliess, hasta los retazos de autoanálisis que encontramos por doquier en su obra. Empezando por los llamados textos canónicos en los que se presenta como el analizante de sí mismo de modo directo o por interpuestas personas, y en los que en algunos casos introduce a personas de su entorno social y familiar como supuestos pacientes, ¿y qué sabemos del análisis de Jacques Lacan con Rudolph Loewenstein? Pues poca cosa según el testimonio de los protagonistas, aunque creemos saber algo a través de las ocho páginas que Élisabeth Roudinesco le dedica al tema en su libro sobre la vida de Jacques Lacan (1994, pp. 111-119). Ello no nos autoriza para tomar, como expresiones indirectas de la ‘tumultuosa’ transferencia de Lacan con Lowenstein, su disidencia de la IPA, ni su crítica pertinaz a la psicología del yo representada por el trío Hartmann–Kris–Loewenstein. Entonces, ¿en qué medida esa cíclica mitosis que hoy caracteriza a los grupos psicoanalíticos, particularmente a los lacanianos, proviene del análisis y/o de la falta de análisis de sus fundadores? ¿Y qué decir del análisis y/o de la falta de análisis de sus seguidores?

			En este panorama, ¿cuál es el recurso para evitar la atomización definitiva del movimiento psicoanalítico? ¿Acaso hay una coincidencia entre todas las asociaciones que impediría esta entropía irreversible? ¿Será que la así llamada “formación psicoanalítica” puede servir para ello? A pesar de sus diferencias, hay algo en común entre las asociaciones psicoanalíticas afiliadas a la IPA y todas aquellas que siguen la enseñanza de Lacan: es el valor de condición sine qua non que ambas vertientes le dan al trípode sobre el que reposa la mencionada formación: el psicoanálisis del candidato, el trabajo teórico y la práctica clínica supervisada o controlada. Una coincidencia que viene desde lo que Freud consideraba como los requisitos indispensables para dedicarse a la práctica clínica, aunque hay diferencias importantes entre la manera como la IPA regula este proceso —de una manera más cuantificable en términos de horas y años— hasta los criterios que se manejan en las escuelas de inspiración lacaniana —en términos de autorizaciones y de pases. Pero lo esencial es la importancia del trípode y la pregunta por el sentido de cada pata. En todo caso, si los lectores interesados quieren saber algo más sobre la historia de la formación psicoanalítica y las diferencias importantes entre la IPA y Lacan, podrían leer el texto extraordinario de Moustapha Safouan: Jacques Lacan y la cuestión de la formación de los analistas (1984).

			En cuanto al psicoanálisis del candidato

			También conocido como “análisis didáctico” según los términos de la IPA, es algo que se le ocurrió a Freud apenas empezó a tener discípulos, aunque inicialmente él les atribuía —cándidamente— a sus seguidores las mejores aptitudes y condiciones de ‘salud mental’ como dicen los psiquiatras. Es así como son anecdóticos los “didácticos” que Freud realizó con algunos de ellos durante un fin de semana en el campo. La experiencia del maestro y las regulaciones que progresivamente determinó la IPA permitieron establecer mayores exigencias y pruebas del análisis realizado, y eso reveló que los interesados por dedicarse a la práctica del psicoanálisis tienen, más o menos, los mismos problemas, conflictos y condiciones clínicas que los mortales comunes, o en algunos casos más complejas como lo dice la experiencia. Esto nos lleva a sostener la pregunta: ¿por qué alguien querría dedicarse a este oficio y qué dice eso de su condición subjetiva? Porque no se trata, ciertamente, de un interés científico, de una inclinación filantrópica o de una “vocación”. Entonces, ¿de qué se trata?

			Cuando alguien viene “por el didáctico” o “por la formación” habría que poner en interrogación ese pedido ¿qué clase de demanda es esa? ¿Por qué alguien habría de querer dedicarse a este oficio imposible, complejo, extenuante, no reconocido y habitualmente poco remunerado? La indagación consecuente podría revelar que detrás de ese interés hay una demanda terapéutica, y ello de ninguna manera invalida el pedido y más bien permite plantearlo como corresponde, lo que quizás pueda dar lugar a un proceso analítico. Eso nos lleva a la hipótesis de que no es infrecuente que el interés por el psicoanálisis sea un “síntoma” del sujeto, un síntoma discreto y diferente de aquellos que usualmente llevan a muchas personas a la consulta de psiquiatras, psicólogos y psicoanalistas como las fobias, las obsesiones, los ataques de pánico, los problemas afectivos, la angustia y los conflictos familiares y amorosos. Esto nos conduce más lejos, hacia la posibilidad de que algunas de nuestras elecciones vitales, como las profesionales, las intelectuales y las amorosas tengan esa función sintomática pero estabilizadora, en consecuencia al concepto freudiano de la sublimación y la función del síntoma como lo pensaba Lacan en la etapa posterior de su obra.

			En cuanto a la formación teórica, esta parte del estudio de los escritos de Sigmund Freud y del trabajo sobre otros autores que continuaron su obra por diferentes vías. La elección de esos otros autores dependerá, en buena medida, de la orientación particular de la escuela o asociación respectiva. Generalmente, en las instituciones afiliadas a la IPA, se habla de las ‘escuelas’: la inglesa (Klein, Winnicott, Bion, Fairbairn y otros); la francesa (Lacan, Leclaire, Miller y otros); la americana (Kohut, la psicología del yo y otros); y la propia en el caso de las asociaciones argentinas (Bleger, Liberman, Grinberg y otros). Posteriormente, en las asociaciones de la IPA, los analistas tienen la opción de profundizar el estudio de determinada tendencia y autores e incorporar su enseñanza clínica a la práctica propia. En general, no suele ocurrir lo mismo en el caso de las escuelas o asociaciones que se declaran lacanianas, en las que el trabajo teórico y conceptual está acotado en relación con la lectura de la obra freudiana “desde Lacan” y en la enseñanza que sigue el itinerario de la refundación del psicoanálisis que hizo el maestro francés a través de sus escritos y sus seminarios; a ello se añadirá el trabajo regular sobre autores lacanianos contemporáneos, dependiendo de cada escuela y sus filiaciones o transferencias: Miller, Allouch, Melman, Czermak, Lew y otros.

			Adicionalmente, y siguiendo las reflexiones originales de Freud, no debemos olvidar que la formación psicoanalítica es un acto de cultura y demanda un estudio continuo sobre temas de filosofía, ciencia, sociología, antropología, política, ética, historia de las religiones, mitos, lingüística, matemáticas, lógica, epistemología, psicología, psiquiatría, neurociencias y tantos otros saberes y disciplinas. La preferencia por algunos de estos campos dependerá del interés singular de cada psicoanalista y de la orientación particular de la escuela a la que está ligado. En todo caso, la recusación del valor de cualquiera de estas lecturas, en el nombre de que “eso no tiene nada que ver con el psicoanálisis, o con Freud o Lacan” está fuera de lugar y más bien sugiere infatuación ignorante disfrazada de presunto saber. Indica, además, un rasgo pretencioso y ajeno a lo que se espera como consecuencia del “paso por el diván”: la capacidad de asumir la propia falta y la tolerancia ante las diferencias.

			Acerca de la tercera pata del trípode, la pata de la práctica clínica supervisada o controlada, no voy, en este lugar, a dirimir si el término o significante apropiado es “supervisión” o “control” y dejo esa tarea para otros. En todo caso, se trata de que mientras está en ese proceso formativo y quizás de manera intermitente y a lo largo de toda su práctica clínica, el psicoanalista deberá reunirse regularmente con un colega para comentar su experiencia de trabajo con ciertos analizantes y todo lo que aquello le suscite. Por lo que pudiere surgir en esas reuniones, la supervisión o control debe considerarse como un espacio analítico donde el candidato también está sujeto a la condición de analizante. No se trata de un mero ejercicio de “entrenamiento” en el cual recibirá consejos o indicaciones para rectificar sus yerros y ganar experiencia, aunque ese tipo de observaciones también pueden darse en estos espacios. Se trata de un verdadero espacio de análisis y por ello está sujeto a las mismas reglas que se imponen para el trabajo sobre el diván.

			Un recurso adicional al anterior, que se practica en algunas escuelas o asociaciones, es el de las presentaciones clínicas —sin el paciente o analizante— y el de la clásica presentación de enfermos. Es una vieja práctica que proviene de la tradición médica y de su enseñanza, desde Hipócrates, pasando por las lecciones de anatomía en el clásico cuadro de Rembrandt, las explicaciones de la semiología médica junto al lecho de los pacientes de los maestros como Bichat en el siglo xviii, y hasta la actualidad. En la formación de los médicos, es un ejercicio necesario e inevitable en el aprendizaje de la clínica, de la cirugía y de todas las especialidades, incluyendo la psiquiatría que nace hace poco más de dos siglos. El surgimiento del psicoanálisis marca un límite y una diferencia fundamental, al tratarse de una práctica que desde el comienzo establece una disyunción con la medicina y que pronto define su propio encuadre, en el que el único tercero cuya presencia no solo se acepta, sino que se invoca es el inconsciente a través de sus formaciones. La experiencia de Jacques Lacan y sus presentaciones de enfermos, que actualmente forman parte del programa de estudios en la formación de los psicoanalistas de esa escuela, reanima la alternativa y las discusiones sobre las discutidas consideraciones éticas de ese recurso.

			Con estos antecedentes, es el momento para reflexionar sobre la formación psicoanalítica en nuestro medio ecuatoriano o quiteño, para dar alguna cuenta de mi experiencia como supuesto “formado” y presunto “formador”, y en la experiencia que otros coetáneos o más jóvenes han tenido la bondad de compartir conmigo. Es importante señalar el hecho de que, aunque desde las primeras décadas del siglo xx, algunos escritores e intelectuales en nuestro país tuvieron interés por los escritos de Sigmund Freud y por comentarlos; la difusión de su obra y la elección del psicoanálisis como una “alternativa terapéutica” nunca ocupó un lugar importante entre los psiquiatras ecuatorianos, hasta el día de hoy. Ello marca una diferencia importante con lo que ocurrió en diversos lugares de nuestro continente, y no se diga en Europa y en América del Norte. Apenas en la década de 1960, el estudio de los textos de Freud captó el interés de algunos psicólogos clínicos en Quito, Guayaquil y Cuenca, y solo a fines de los años setenta podemos hablar de la presencia del discurso psicoanalítico con la visita de algunos analistas extranjeros y con la llegada del Dr. Pedro Oyervide Crespo, psicoanalista ecuatoriano que se había formado en París con Jacques Lacan, y el Dr. Allan Poe Castelnuovo, psicoanalista argentino, miembro de la APA, Asociación Psicoanalítica Argentina, afiliada a la IPA.

			La llegada de estos dos maestros marcará un contrapunto entre estas dos posiciones diferentes y por momentos antagónicas en lo que concierne a la formación de los psicoanalistas, aunque coincidentes en lo esencial que alude al trípode que sostiene dicha formación, y también en el hecho de que ninguna de las dos posiciones en esa alternativa ha llamado la atención de los psiquiatras ecuatorianos, y solo han convocado a los psicólogos y en menor medida a otros profesionales que provienen de las llamadas ciencias sociales. En este sentido, la elección de la mayoría de los interesados ecuatorianos en el psicoanálisis, por la escuela de Lacan, se ha vinculado, en parte, con el hecho de que durante décadas las normas de la IPA exigían que los candidatos tengan un título universitario en medicina, y solo desde pocos años permiten a los psicólogos aspirar a la formación. Como sabemos, Jacques Lacan jamás propuso ese requisito y dio lugar en su enseñanza a estudiosos de otras disciplinas, en concordancia con lo que Sigmund Freud pensaba cuando argumentó el derecho que Theodor Reik tenía para la práctica de la clínica psicoanalítica.

			Por otro lado, en esta crónica sobre la formación psicoanalítica, debemos considerar el lugar que el discurso y la enseñanza del psicoanálisis ha tenido en las universidades ecuatorianas. Desde la década de 1980, y con la llegada de los pioneros, se abrió un espacio para leer los textos de Freud, los de Lacan y los de otros autores en las facultades de psicología de algunas universidades ecuatorianas particulares en Quito, Guayaquil y Cuenca, inicialmente en la PUCE, Pontificia Universidad Católica del Ecuador y en la Universidad Católica de Guayaquil, y actualmente en otras instituciones de educación superior. Las universidades estatales ecuatorianas siempre han mostrado resistencia a la inclusión del psicoanálisis en los programas de estudio de sus facultades de psicología. Originalmente, las demandas por la formación psicoanalítica que se dirigían a las escuelas y asociaciones ecuatorianas provenían de psicólogos de la PUCE y de la UCG; sin embargo, hoy en día hay personas que vienen de otras instituciones ecuatorianas, incluyendo las estatales. Además, están en curso algunas propuestas de maestría que tienen que ver con la clínica psicoanalítica en dos o tres universidades ecuatorianas.

			¿La enseñanza del psicoanálisis en las universidades ecuatorianas tiene algún valor para la formación de los futuros psicoanalistas? ¿Por qué no? Supongo que, por tratarse de una historia relativamente joven, la del psicoanálisis en el Ecuador, corremos el riesgo de incurrir en “purismos” y “ortodoxias” maniqueas e innecesarias, que nos llevan a desestimar el valor del llamado “discurso universitario” aparentemente invocando la teoría de los cuatro discursos de Lacan. Entonces, desde el supuesto “discurso del analista” nos permitimos restar crédito al hecho de que en algunas de nuestras universidades haya docentes que les hablen del psicoanálisis a los estudiantes, como si solamente las escuelas y asociaciones no universitarias fueran el único espacio adecuado para transmitir esa enseñanza. Mi opinión es que se trata de un exceso en el que se pone de manifiesto un aparente rigor, un “recato” fuera de lugar, un fundamentalismo que contradice lo que Freud pensaba sobre el tema y una posición que no contribuye a la presencia del psicoanálisis en los asuntos de la sociedad y la cultura en las que quiere afirmarse. Me parece que se trata de una posición que constituye el revés de la misma moneda en su relación con la novelería de los recién llegados al psicoanálisis y de los supuestos profanos deslumbrados por las expectativas de curaciones maravillosas.

			Adicionalmente, sabemos que las personas jóvenes que poco a poco se integran a las escuelas y asociaciones psicoanalíticas provienen de las universidades, a partir de lo que han escuchado en los cursos de pregrado y en las maestrías. Entonces, ¿por qué desestimar la importancia de la universidad como un lugar para hablar del psicoanálisis? Si lo hacemos, estaríamos en la misma línea de aquellas operaciones que se han incubado en diferentes espacios para desterrar el discurso psicoanalítico de las universidades ecuatorianas y construir la hegemonía oficial de otros saberes, como el de la psicología cognitiva y el de las neurociencias, que tienen tanto valor e importancia como lo tiene el psicoanálisis en el mundo actual y en la formación de los jóvenes psicólogos, pero que tienen, en nuestro medio, algunos supuestos seguidores ansiosos de poder y dominio. Lo expuesto no tiene nada que ver con la ilusión del eclecticismo, sino con la propuesta de que en el nivel del pregrado, los jóvenes deberían tener acceso a una información básica en las diversas teorías y tendencias que están vinculadas a la clínica de la psicología.

			El aparente reverso de la política del ‘neurocientificismo’ es el ‘psicoanalismo’, un término que Robert Castel introdujo a comienzos de la década de 1990. Se trata de la política que pretende imponer la hegemonía del psicoanálisis como una teoría, una clínica y un discurso que mantiene una supuesta superioridad sobre cualquier otra escuela o clínica ‘psi’. Antes de conocer que Castel ya había escrito sobre ello hace treinta años, yo escribí un pequeño texto con ese título (2021); los lectores interesados pueden leerlo en la revista virtual abcdiario, de mi asociación abcdario Freud ↔ Lacan. No es raro que algunos de los más jóvenes, llevados por la euforia de un aparente descubrimiento, se erijan en voceros del psicoanalismo desde sus años universitarios. Frente a este fenómeno, se espera que la relación con una escuela o asociación psicoanalítica y el proceso de formación permita cuestionar esa posición y reubicar a los jóvenes en el camino que corresponde. Adicionalmente, los mayores deberíamos cuestionarnos en qué medida hemos contribuido, en algún momento de nuestra actividad de transmisión o enseñanza, a la proliferación de esta tendencia.

			Con esta historia, conviene que cada escuela y cada psicoanalista ecuatoriano se interroguen acerca de su propio proceso de formación, de aquello que proponen y sostienen con ese fin. De la misma manera, es importante que hagamos un balance de nuestra producción propia, asumiendo que, si bien practicamos una clínica que obedece a leyes y principios universales, al mismo tiempo es una clínica de lo singular y lo particular, del uno por uno, en un país y en una cultura más próxima al Perú en el que vivió y creció el gran poeta César Vallejo, en cuya lectura me inició mi recordado y prematuramente desaparecido colega Jorge Varea Maldonado, con quien y con otros colegas empezamos a leer los textos de Sigmund Freud, Karen Horney, José Bleger, Georges Politzer, Frieda Fromm-Reichmann y Heinz Kohut, hace poco más de cuarenta años, cuando estábamos en el curso de Posgrado de Psiquiatría, en una época feliz en la que todavía no habíamos oído hablar (bien y mal) de Jacques Lacan. Aunque Jorge no tuvo tiempo para empezar un proceso de formación psicoanalítica, pienso que él creía posible una clínica ‘psi’ que considere la particularidad de nuestra cultura y nuestra lengua. Me pregunto si nosotros lo hacemos, o más bien nos limitamos a incorporar, traducir, digerir y parafrasear todo lo que nos llega de Buenos Aires, de París o de Bélgica.
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