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Lugar de la espiritualidad en psicoanalisis. Clinica filos6fica y psicoanalisis
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Ana Maria Fernandez Caraballo

Resumen

En los ultimos cursos Foucault desarrolla lo que podria denominarse una clinica filoséfica a
partir del cuidado de si y en particular en el coraje de decir la verdad.

Ademas, afirma que uno de los campos de saber que contiene rasgos en comun con la
espiritualidad es el psicoanalisis. A partir de esa afirmacién desplegaremos la importancia de

darle un lugar al almay a la espiritualidad en la clinica psicoanalitica.

Palabras claves

Alma, clinica filoséfica, espiritualidad, filosofia, psicoanalisis
Location spirituality in psychoanalysis. Philosophical clinical and psychoanalysis
Abstract

In the last years Foucault develops what might be called a philosophical clinical care from each

other and especially the courage to tell the truth.
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It also states that one of the fields of knowledge that contains features in common with
spirituality is psychoanalysis. From that statement deploy the importance of giving a place to the

soul and spirituality in clinical psychoanalysis.

Keywords: philosophy, philosophical clinic, psychoanalysis, spirit, spirituality

¢, Tiene usted un alma? La pregunta, filosofica,
teolégica o simplemente incongruente, ha adquirido un
nuevo valor hoy en dia. Frente a los neurolépticos, el
aerobic y el zapateo, ¢sigue existiendo el alma?
(Kristeva, 1995: 11).

1. La espiritualidad como una posible clinica filosofica

Michel Foucault (2014) dicta en Lovaina un Curso entre los meses de abril a mayo de
1981 denominado Obrar mal, decir la verdad. La funcion de la confesion en la justicia. Alli
comienza a mostrar el sujeto que la ciencia supone, es decir, en qué consiste lo verdadero en
el régimen cientifico de la verdad. Al decir de Fabianne Brion y Bernard E. Harcourt (2014:
283)

Entre lineas no deja de insistir una pregunta: si la verdad “no se
constata sino que se suscita”, si es “produccion en vez de apofania”,
,qué puede o debe ser la filosofia critica? Y una respuesta
programatica, mencionada con demasiada brevedad en Lovaina “un
contrapositivismo, que no es lo contrario del positivismo, sino mas

bien un contrapunto.

Dicho contrapunto esta en relacién con el coraje de decir la verdad, de atreverse a
saber lo que somos y producir una transformacién del sujeto. Este curso y aquellos que lo

siguen apuntan a transformar la relacion histérica, tedrica, ética con el sujeto. Es mas,

Todo sucede como si buscara una practica autoaletlrgica cuyo
efecto de retroaccidén sobre el sujeto sea un desasimiento de si,
efecto ético y politico a la vez; una suerte de clinica filosofica, que él
forjaria al practicarla y volver sin cesar a los textos filosoficos para
alimentar y confrontar en ellos su préactica critica (Brion y Hartcourt,
2014: 317).2

2 El subrayado en cursiva es mio.



Para Foucault la aIetL'Jrgica3 consiste en la produccién de la verdad, la produccion
mediante la cual la verdad se manifiesta (Foucualt, 2010: 185). Se trata del conjunto de
procedimientos mediante los cuales se saca a luz lo verdadero, lo oculto, lo imprevisible.
Practicar la aletdrgica es “la produccién de la verdad en la forma misma de la vida” (Foucault,
2010: 232).

El andlisis de este ambito podria llamarse, en oposicién al de las
estructuras epistemoldgicas, estudio de las “formas aleturgicas”. [...]
Desde el punto de vista etimolégico, la aleturgica seria la produccién
de la verdad, el acto por el cual la verdad se manifiesta (Foucault,
2010: 19).

¢, Qué permite al sujeto dejar de lado las identidades que lo gobiernan, los miedos, los

intereses que lo atan? Tener el coraje de decir la verdad, atreverse a saber. De hecho,

Estudiar el gobierno por la verdad significa examinar los actos de
habla mediante los cuales un individuo se constituye como sujeto y
se vincula a una identidad dada como su verdad, oponer el coraje de
la verdad al poder de la verdad quiere decir inventar una clinica
filoséfica del sujeto, una clinica filoséfica que le permita desasirse de
las identidades que lo gobiernan (Brion y Hartcourt, 2014: 321).*

A continuacion del Curso en Lovaina Foucault emprende un trabajo que comienza con
La hermenéutica del sujeto (2002) en los afios 1981-82 que continuara hasta su muerte en
1984. En el transcurso de ese tiempo, dicta tres Cursos® en los que la pregunta por el “cuidado
de si” o “inquietud de si” (epimeleia heautou o cura sui) y las practicas que permitieron dicho
cuidado en occidente estaran basadas en una idea de espiritualidad, la cual conlleva un estudio

sobre el alma. Define la espiritualidad como:

La blsqueda, la préactica, la experiencia por las cuales el sujeto
efectlia en si mismo las transformaciones necesarias para tener
acceso a la verdad. Se denominara ‘espiritualidad’, entonces, el
conjunto de esas busquedas, practicas y experiencias que pueden
ser las purificaciones, las ascesis, las renuncias, las conversiones de

la mirada, las modificaciones de la existencia, etcétera, que

% En las clase del 16 al 23 de enero de 1980 realiza una lectura aletiirgica de Edipo Rey. Se trata de las
relaciones entre la manifestacion de la verdad y el arte de gobernar.

* El subrayado en cursivo es mio.

® Los otros cursos son: El gobierno de si y de los otros de 1983 (Foucault, 2009) y El coraje de la verdad.
El gobierno de si y de los otros Il de 1983-84 (Foucault, 2010). Este ultimo lo trabajé también en la
Universidad de Berkeley en 1983, de alli surgieron dos publicaciones: Discurso y verdad en la antigua
Grecia (Foucault, 2004) y Coraje y verdad (en Abraham, 2003, El ultimo Foucault).



constituyen, no para el conocimiento sino para el sujeto, para el ser
mismo del sujeto, el precio a pagar por tener acceso a la verdad
(Foucault, 2002: 33).

Le asigna tres caracteristicas: la verdad no se da al sujeto con pleno derecho, se
requiere una transformacién una conversion del sujeto respecto de si para acceder a la verdad
al precio del ser mismo del sujeto; ademas, dicha transformacion se da por el movimiento de
eros (amor) y de un trabajo que es la ascesis; finalmente, la espiritualidad produce efectos “de
contragolpe” de la verdad sobre el sujeto. “La verdad es la que ilumina al sujeto; la verdad es la
que le da bienaventuranza; la verdad es la que le da tranquilidad al alma” (Foucault, 2002: 33-
34).

También plantea distintos momentos en la relacion del sujeto con la verdad y el
cuidado de si: una formulacion que aparece en el siglo V a.C, que atraves6 hasta los siglos IV y
V d.C. en la que toda la filosofia griega, helenistica y romana y la espiritualidad cristiana dio
lugar a una historia de la subjetividad; el momento cartesiano que reubico el “condcete a ti
mismo” (gnothi seauton) y descalificé la epimelia heautou. La evidencia cartesiana hizo del
conocete a ti mismo el acceso fundamental a la verdad y excluyé la inquietud de si del

pensamiento filosofico moderno.

[...] si damos un salto de varios siglos, podemos decir que entramos
en la edad moderna (quiero decir que la historia de la verdad entré
en su periodo moderno) el dia en que se admitié que lo que da
acceso a la verdad, las condiciones segun las cuales el sujeto puede
tener acceso a ella, es el conocimiento y sélo el conocimiento. Me
parece que ése es el punto en que asume su lugar y su sentido lo
que llamé el “momento cartesiano” sin querer decir en absoluto que
se trata de Descartes, que fue él precisamente su inventor y el

primero en hacer esto (Foucault, 2002: 36).

El lazo entre el acceso a la verdad convertido en desarrollo autbnomo de conocimiento
y la transformacion del ser del sujeto por si mismo no se rompié bruscamente, ni siquiera se
produjo en el momento cartesiano, ni por la ciencia, sino que hubo un trabajo de varios siglos
del lado de la teologia. Desde San Agustin hasta el siglo XVII el conflicto no se dio entre la
espiritualidad y la ciencia sino entre la espiritualidad y la teologia (cristianismo).

Si bien se origin6é un corte, la espiritualidad y el camino para llegar a la verdad no
desaparecié y Foucault reconoce que diversos filosofos continuaron con dicha busqueda
(Spinoza, Kant, Hegel, Schopenhauer, Nietzsche, Heidegger, entre otros). Agrega, ademas,
que ciertas formas de saber que no son ciencias contienen de una manera “vigorosa y nitida,
algunos elementos, al menos, algunas de las exigencias de la espiritualidad” (Foucault, 2002:
43).



Aqui nos encontramos con una afirmacion foucaultiana de interés para el campo
freudiano, uno de esas formas de saber, que contienen exigencias de la espiritualidad, es el

psicoandlisis y en particular Lacan. Amerita dejar plasmada la extensa cita siguiente:

Habran reconocido enseguida una forma de saber como el marxismo
o el psicoanalisis. Es un completo error, como resulta evidente por si
mismo, asimilarlos a la religiéon. No tiene ningun sentido y no aporta
nada. Sin embargo si tomamos uno y otro, sabemos bien, por
razones completamente diferentes pero con efectos relativamete
homdlogos, que, tanto en el marxismo como en el psicoanalisis, el
problema de lo que pasa con el ser del sujeto (lo que debe ser el ser
del sujeto para tener acceso a la verdad) y la cuestion, a cambio, de
lo que puede transformarse en el sujeto por el hecho de tener acceso
a la verdad, pues buen, estas dos cuestiones, que son, cuestiones
absolutamente caracteristicas de la espiritualidad, podemos
encontrarlas en el corazén mismo o, en todo caso, en el principio y la
culminacion de uno y otro de esos saberes. No digo para nada que
sean formas de espiritualidad. Me refiero a que volvemos a hallar, en
esas formas de saber, las cuestiones, las interrogaciones, las
exigencias que, me parece —si echamos una mirada histérica sobre
algunos milenios, al menos uno o dos-, son las muy viejas, las muy
fundamentales cuestiones de la epimeleia heatou, y por lo tanto de la
espiritualidad como condicion de acceso a la verdad. (Foucault,
2002: 43).

Resalta algo que entiendo, también, de importancia: ambas formas de saber no

consideraron en forma explicita ese punto de vista. Sin embargo, dice:

Y me parece que todo el interés y la fuerza de los andlisis de Lacan
radican precisamente en esto: que él fue, creo, el Unico desde Freud
que quiso volver a centrar la cuestion del psicoanalisis en el
problema, justamente, de las relaciones entre el sujeto y la verdad.
[...] Lacan intentd plantear la cuestion que es histérica y propiamente
espiritual: la del precio que el sujeto debe pagar para decir la verdad,
y la del efecto que tiene sobre él el hecho de que haya dicho, que
pueda decir y haya dicho la verdad sobre si mismo. Al recuperar esta
cuestiéon, creo que hizo resurgir efectivamente, desde el interior
mismo del psicoandlisis, la mas antigua tradicién, la mas antigua
interrogacion, la mas antigua inquietud de la epimeleia heautou, que

fue la forma mas general de la espiritualidad (Foucault, 2002: 44).



Hay varios puntos de gran importancia en estos trabajos que realiz6 Foucault y que
resultan de interés para el campo psicoanalitico. Remito al libro de Allouch (2007) El
psicoandlisis ¢,es un ejercicio espiritual? Una respuesta a Michel Foucault, quien fue el primero
en aceptar el desafio que propuso Foucault a los psicoanalistas. En dicho libro se encuentra un
trabajo exhasutivo respecto de los rasgos en comun entre los ejercicios espirituales y el
psicoandlisis. Ademas de dedicar un capitulo a la espiritualidad en Lacan y en Freud.

2. ¢Qué espiritualidad (alma) es posible en la clinica psicoanalitica?

El hombre moderno estd a punto de perder su alma,
pero no lo sabe. [...] No tenemos ni el tiempo ni el
espacio para hacernos con un alma. [...] Porque hay
gue reconocer la evidencia: presionados por el estrés,
impacientes por ganar y gastar, por gozar y morir, los
hombres y las mujeres de hoy prescinden de esta
representacion de su experiencia que llamamos una
vida psiquica (Kristeva, 1995: 15-16).

Hablar de espiritualidad remite inmediatamente a la teologia, a la filosofia o la
metafisica. Ellas las contienen desde siempre, sin embargo no son de su exclusividad,
diferentes campos de saber se han ocupado de ubicarlas en su teorizaciones.

Si bien el psicoandlisis, desde sus inicios, le ha otorgado un lugar especial a la
espiritualidad y al alma, términos tales como alma, espiritu, espiritualidad y religion no han
tenido siempre relevancia para los psicoanalistas. Sin embargo, algunos lo reclaman como un
trabajo que ameritaria ser hecho®.

Las pretensiones de otorgarle un estatuto de credibilidad han llevado muchas veces a
gue el psicoanalisis se vuelque hacia los modelos de cientificidad. Un ejemplo actual consiste
en la creacién de un neuro-psicoanalisis’.

Las disputas por el lugar epistémico del psicoanalisis se encuentran desde los
comienzos con el propio Freud y sus seguidores. Dependiendo de su ubicacién se produciran
teorizaciones muy disimiles que repercutiran en la practica analitica. Es entonces necesario
sefalar algo obvio, no hay “el psicoanalisis” ni “los psicoanalistas”, tampoco se puede encontrar
homogeneidad en la obra de Freud o la de Lacan. Derrida (2010: 134) en su articulo “Ser justos
con Freud. La historia de la locura en la edad del psicoanalisis” lo expresa de una manera muy

clara:

® A modo de ejemplo, J. Allouch (2009: 99) en su libro Contra la eternidad, en el apartado “El aima” dice:
“No consideraré aqui las sucesivas definiciones del alma que podemos (o podriamos, pues, que yo sepa,
este trabajo no se ha hecho) leer en Lacan y asi problematizarla”.

" Sobre esta tematica ver: Thomas, 2009.



[...] ¢Qué se dice cuando se dice “el” psicoanalisis? ¢Qué es lo que

se identifica asi, y tan globalmente? [...] ;,Qué es el psicoanalisis “en
si”?

Es mas, dira que es imposible hablar de “todo” el psicoanalisis: “si se pudiera decir
seriamente algo asi, o que yo no creo: el psicoanalisis, todo el psicoanalisis, toda la verdad de
todo el psicoanalisis” (Derrida, 2010: 161). Mas bien se trata de que el psicoandlisis no es
globalizable, es dividido y multiple.

Entonces, resulta imprescindible ubicar de qué manera es posible tratar la teméatica de
la espiritualidad y el alma dentro del campo freudiano. Para ello haremos un pequefio rodeo
gue permita situar qué lugar le otorgaron Freud y Lacan al alma.

En Freud encontramos al menos dos posiciones opuestas: por un lado, el psicoanalisis
es una ciencia natural que estudia los procesos inconscientes y, por otra parte, dira que su
naturaleza es desconocida. Al respecto Assoun (1982: 68) sefiala que se trata de un silogismo

paradéjico que yuxtapone dos tesis:

El psicoandlisis es una Naturwissenschaft; su objeto es el
inconsciente; el inconsciente es la cosa en si, 0 sea lo incognoscible.
¢ El psicoanalisis no seria mas que el saber de lo incognoscible? Al
enunciar este silogismo, es patente que tocamos el meollo de la
paradoja de la espistemologia freudiana. [..] Si puede
simultaneamente y sin contradiccién afirmar la cientificidad del saber
analitico y profesar un agnosticismo, o sea afirmar un limite absoluto
al conocimiento, es porque estas dos tesis se concilian en el

referente epistemolégico que moviliza.

Como es bien sabido Freud inicia su produccién teérica que denominara psicoanalisis
en el tiempo en que surge la psicologia cientifica. Assoun (1982: 69) sitla como antecedentes
el agnosticismo de Du Bois-Reymond quien plantea que la ciencia debera estudiar el nexo
entre la materia y la fuerza. Se trata de saber lo que es la sustancia (principio de la fuerzay la
materia) y cOmo ésta siente, desea, piensa. La conclusién es que sobre esos dos puntos para
siempre ignoramos e ignoraremos (jlgnoramus, Ignorabimus!). Surge

[...] lo que Lange, en su “Historia del materialismo”, llama en la
misma época “una psicologia sin alma”. Se trata de una psicologia

conforme a la ciencia de la naturaleza” (Assoun, 1982: 71).

Para muchos implico que finalmente se lograba renunciar a las especulaciones

metafisicas sobre la “esencia del alma” a favor del estudio de las relaciones fisiolégicas.



Por tanto, se comprende que cuando Freud identifica el inconsciente
con la cosa en si, reconoce la figura de lo incognoscible que heredo
al mismo tiempo que la suntuosa morada de la Naturwissenschaft.
Pues su castillo tiene su fantasma, y Freud no hace mas que volverlo
a bautizar: “el inconsciente”. Ni mas ni menos cosa en si que la
antigua, que no compromete la ambicidon de explicacion, sino que
constituye su reverso especular. Punto de unidn de la prohibicién de
Du Bois-Reymond — ‘jlgnorabimus!”- y de la ambicién de Lange:
“Admitamos una psicologia sin alma”. Aqui lo que funda la audacia
es precisamente el limite: el saber, consciente de su carencia, se
vuelve seguro de si, a reserva de exorcizar el espectro de la cosa en

si, con una ironia un tanto inquieta (Assoun, 1982: 71).

No obstante, Freud tendra que vérselas con el estudio de los procesos inconscientes,
de alli su metapsicologia.

Para Vanzago (2011) el problema de la psique, la conciencia y el alma en Freud tiene
un estatuto filosofico ya que parte de cuestiones epistemoldgicas comunes a autores que lo
precedieron y posteriores a él. Como ya hemos sefialado, desde los inicios Freud se encuentra
vacilante entre un enfoque positivista (modelo mecanicista y determinista de la naturaleza) y
una postura diferente que tiene como origen a Spinoza y a Goethe. El estudio de la histeria le
permite mostrar que la vida psiquica tiene autonomia respecto de su base neurolégica. Surge
una manera de comprender la relacion mente-cuerpo diferente a la tradicion moderna.

El alma (para utilizar un término presente en Freud desde sus
comienzos y luego cada vez con mayor frecuencia) es tan
irreductible al cuerpo como asimismo esté inextricablemente unida a
él. Esta doble determinacion (“un tan... como...” que es también un
“ni... ni...”, lo cual implica que el alma no es reductible al cuerpo, ni
totalmente separada de él) constituye quizas la caracteristica
peculiar de la postura de Freud, también en su evolucién posterior

(Vanzago, 2011:179).

Es importante resaltar que la terminologia freudiana se va transformando en el correr
de su produccién teorica. Psique y psiquico se van sustituyendo progresivamente por las
palabras alma (Seele) y el adjetivo seelisch.

Si bien Freud se dedic6 a construir sus conceptualizaciones sobre el aparto psiquico o
animico, y por lo tanto es posible leer un énfasis en el psiquismo, no por ello estdn ausentes en
su obra referencias al alma. De hecho el término aleman Seele que se ha traducido por psiquis
tiene como principal acepcion alma. Ya en las “Publicaciones pre-psicoanaliticas” en la parte

“Tratamiento psiquico (tratamiento del alma)” de 1890 plantea que:



”

“Psique” es una palabra griega que en aleman se traduce “Seele
{*alma”}. Segun esto, “tratamiento psiquico” es lo mismo que
“tratamiento del alma”. Podria creerse, entonces, que por tal se
entiende tratamiento de los fendmenos patolégicos de la vida
animica. Pero no es este el significado de la expresién, “Tratamiento
psiquico” quiere decir, mas bien, tratamiento desde el alma -ya sea
de perturbaciones animicas o corporales- con recursos que de
manera primaria e inmediata influyen sobre lo animico del hombre
(Freud, 1992 [1890]: 115).

Es mas, en las Obras completas de S. Freud traducidas al espafiol por J. L. Etcheverry
y editadas por Amorrortu, en el tomo “Sobre la version castellana” se sefiala: “Hemos traducido

"

Seele y seelisch por ‘alma’ y ‘animico’, respectivamente. Asi, ‘aparato animico™. Continda:
La psicologia freudiana tiene por objeto al “alma”, nocién que antes
pertenecio al mito, la religion y la metafisica, y ahora se incluye
dentro de una ciencia que expande de continuo sus fronteras en el

campo del saber (Etcheverry, 1992: 36).

En diferentes tramos de la obra de Freud es posible asimilar el término alma con
inconsciente. A modo de ejemplo, en el texto “Una dificultad del psicoanalisis” (1992 [1916]:
134) dice: “Lo animico en ti no coincide con lo conciente para ti; que algo ocurra en tu alma y
que ademas te enteres de ello no son dos cosas idénticas”. Mas adelante en “Las resistencias

contra el psicoanalisis” (1992 [1924]: 230) senala:

¢, Qué puede decir entonces el filésofo frente a una doctrina que,
como el psicoandlisis, asevera que lo animico es, mas bien, en si
inconsciente, y la condiciébn de conciente no es mas que una
cualidad que puede agregarse o no al acto animico singular, y

eventualmente, cuando falta, no altera nada mas en éste?

La pulsién, el inconsciente, Eros, la repeticién, la sexualidad, los suefios, entre otras
tantas de sus conceptulizaciones le permiten separarse cada vez mas del modelo dualista
mente-cuerpo y llevar al psicoandlisis a una autonomia tedrica propia.

Por su parte, Derrida (2010: 117) en su libro Resistencias al psicoandlisis,
especificamente en el capitulo “Ser justos con Freud. La historia de la locura en la edad del
psicoanalisis”, estudia el planteo de Foucault (1986) en La historia de la locura en la época
clasica en relacion con Freud. Para Foucault (1986) la psicologia no existia ain en la época

clasica, no hay separacion entre las terapéuticas fisicas y las meditaciones psicoldgicas. Por



otra parte, el psicoandlisis no se trata de una psicologia. La psicologia positivista habia

enmascarado la experiencia de la sinrazén.

El psicoandlisis, por el contrario, rompe con la psicologia al hablar de
la Sinrazén que habla en la locura, y por lo tanto al retornar, en virtud
de esa palabra intercambiada, no a la edad clasica en si (que a
diferencia de la psicologia, ha determinado perfectamente la locura
como sinrazon, aunque para excluirla o encerrarla), sino a ese
desvelo de la época clasica que aun lo asediaba (Derrida, 2010:
120).

“Ser justos con Freud” para Derrida implica rescatar un cierto “Genio maligno de

Freud”, fundamentalmente, la presencia de lo demoniaco, la pulsién de muerte. EI hombre

contemporaneo, desde Nietzsche y Freud, sabe de si mismo aquello por donde amenaza la

sinrazon.

El Freud que rompe con la psicologia, con el evolucionismo, con el
biologisimo, en el fondo el Freud tragico que se muestra hospitalario
a la locura [...] porque él es el extrafio al espacio hospitalario, el
Freud tragico que merece hospitalidad en el gran linaje de los locos
geniales es el Freud que se explica con la muerte (Derrida, 2010:
148).

El Freud de la muerte, del amor, de la locura, de los suefios, del inconsciente... que

ubicé al psicoandlisis fuera de la psicologia y de las ciencias humanas, es el Freud que permite

leer un lugar para la espiritualidad.

Cabe sefialar que Freud desde sus comienzos se pregunté por el estatuto de la

espiritualidad en psicoanalisis. Es muy conocida su correspondencia con Ferenczi sobre la

“transferencia de pensamiento” (Gedankenubertrdgung) y el trabajo sobre Moisés al final de su

recorrido donde la espiritualidad (Geistigkeit) se hace cada vez mas necesaria a la vez que se

encuentra como dice Allouch (2007: 78) “asustado” y con “reservas” pero dando lugar a una

definicion de espiritualidad que se encuentra nada mas ni nada menos que en el apartado C “El

progreso en la espiritualidad” de la segunda parte:

El hombre se vio movido a reconocer donde quiera unos poderes
“espirituales” (geistige), es decir, los poderes que no se podrian
aprehender por los sentidos (Sinner), (en especial por la vista), no
obstante lo cual, exteriorizaban efectos indudables, incluso
hiperintesos. Si nos es licito confiar en el testimonio del lenguaje, fue

el aire en movimiento lo que proporciond el modelo de la
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espiritualidad, pues el espiritu (Geist) toma su nombre prestado del
soplo de viento (animus, spiritus, en hebreo rouach, soplo). En ello
implicaba el descubrimiento del alma (Seele) como el principio
espiritual (gestige) en el seno del individuo (Freud, 1991 [1939]: 110-
111).

Por su parte, Lacan ubicara al sujeto en relacion a la ciencia otorgandole un lugar al

cogito y al Dios engafiador. Como indica Derrida

Lacan volvia sin cesar a una cierta insuperabilidad de Descartes. En
1954, asociando a Descartes con Freud en su “Propos sur la
causalité psychique”, él declaraba en conclusion que “ni Sécrates, ni
Descartes, ni Marx, ni Freud, pueden ser “superados” en tanto han
conducido su investigacion con la pasiéon de develar lo que tiene un
objeto: la verdad” (Derrida, 2010: 112).

Como bien sefiala Allouch (1993) Freud, y después Lacan, es decir, no hay
continuidad. El lugar del saber, la evidencia, en psicoanalisis ha tenido variaciones. Lacan se
dispuso a “vaciar la evidencia”. Se dedicé a estudiar el estatuto del saber en psicoanalisis, situé
al inconsciente como un “saber no sabido”. En el correr de los afios de su ensefianza le otorgd
diferentes estatutos al psicoanalisis: ciencia conjetural, discurso, delirio, incluso ¢ ciencia del
alma?

La ruptura epistémica entre Freud y Lacan ha sido marcada claramente por varios

autores, Le Gaufey (1995: 11) lo dice de manera clara y contundente:

[...] entre Freud y Lacan, a pesar de la innegable comunidad de
referencia que los coloca en la misma linea, hay una ruptura
epistémica considerable, que redistribuye de una manera muy
distinta las cartas, a las cuales se ha vuelto dificil llamar “las
mismas”. Esta fisura no es especifica del campo psicoanalitico, al
contrario ella ha atravesado la mayoria de los campos del saber

contemporaneos [...].

El paradigma SIR, el objeto petit a, el amor de transferencia, los juegos de lenguaje,
lalangue, el saber y la verdad, entre otras tantas conceptualizaciones permiten lugares donde
ubicar la espiritualidad. Alma, espiritu, espiritualidad, religion estdn desplegadas de maneras
diversas en practicamente la mayoria de los Seminarios y Escritos de Lacan.

A modo de muestra en “Situacién del psicoanalisis y formacion del psicoanalista” del
afio 1956 dice:

11



Lo que no se puede dejar de decir es que Freud, previendo
especialmente esta colusion con el conductismo, la denuncié por
anticipado como la mas contraria a su via. Cualquiera deba ser para
el analisis la salida de la singular direccién espiritual en la que asi
parece introducirse (Lacan, 1985 [1956]: 471).

Allouch (2007: 84) entiende que “la via” se trata del término espiritual y agrega que

Lacan utilizard constantemente,

[...] pues presentaba su seminario como un camino por el cual
llevaba a sus alumnos, pero también un camino que €l iba abriendo —
“camino abierto”, un término que usaria ampliamente y que no dejara

de realzar en el Freud del Proyecto.

Lacan se esforzo en librar al psicoandlisis del modelo fisiologizante que se sostenia en
el concepto de pulsion freudiano: “limite entre lo psiquico y lo somatico” (Freud, 1992 [1915]).
En los Seminario Las formaciones del inconsciente (Lacan, 1995) y El acto psicoanalitico
(Lacan, 1967-68) queda claro que no se inscribié en el materialismo pavloviano. De hecho, la
hipétesis que Watson no acepté consiste en que si el “espiritu” actia sobre el cuerpo,

entonces, las leyes de la fisica serian inutiles,

[...] es efectivamente la del psicoanalisis, a condicién de definir
“espiritu”; el espiritu, “la operacion del espiritu santo del lenguaje”,
ironizé en algun lugar Lacan, actla sobre el cuerpo a condicion de
plantear que ese supuesto “espiritu” es efecto de la materialidad, la
del significante (Thomas, 2009: 101-102).

Sostuvo un materialismo del significante, materialidad de la lalangue®, al cual le llamé
1110

motérialisme”, “que produce un ‘espiritual’, unbévue™. El espiritu (Witz) es producido:

...] el espiritu, en el doble sentido francés de la palabra [esprit]** es
[-.] P p [esprit]

precisamente “la sagacidad vacia”, “el juego gratuito de ocurrencias”,

8 “Neologismo en forma de sustantivo por la unién del articulo la y el sustantivo langue (lengua). [...] El

mismo Lacan da cuenta de su sentido en su seminario del 10 de abril de 1973, cuando sostiene que al
escribir lalangue en una palabra subraya con este enlace de los dos vocablos lo que lo distingue del
estructuralismo [...] su escritura neoldgica forma parte de aquello en que se apoya su designacion: el
equivoco al que se presta la palabra [...]” (Pasternac, M. y N. Pasternac, 2003: 177).

® “Neologismo en forma de sustantivo conformado por la condensacion de la palabras mot (palabra) y de
matérialisme (materialismo)” (Pasternac, M. y N. Pasternac, 2003: 196). Ver: Lacan, 1993 [1975].

10 “Neologismo en forma de sustantivo por condensacion de une (una) y bévue (equivocacion, metedura o
metida de pata, error debido a la inadvertencia). Por otro lado se trata de la transliteracion y de la
homofonia aproximada de la palabra alemana Unbewusste (Inconsciente)”. (Pasternac, M y N. Pasternac,
2003: 294). Ver: Thomas, 2009: 109.

1 “Esprit” designa tanto el Witz como el Geist.
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“el trabajo de analisis”, en suma, el espiritu obedece al significante
[...] (Allouch, 2007: 114).

Es interesante recordar que desde el afio 1953 en “Funcién y campo de la palabra y del

lenguaje en psicoandlisis” Lacan ya habia sefialado que

La palabra en efecto es un don del lenguaje, y el lenguaje no es
inmaterial. Es cuerpo sutil, pero es cuerpo. Las palabras estan
atrapadas en todas las imagenes corporales que cautivan al sujeto
[...] (Lacan, 1985 [1953]: 289).

El materialismo de Lacan se expresa en ese “cuerpo sutil” que veinte afos después
podra expresar como la materialidad del significante, de la lalangue y por lo tanto, un

motérailisme. Dice:

Es totalmente cierto que algo volvera a surgir luego en los suefios,
en toda suerte de tropiezos, en toda suerte de maneras de decir, en
funcién de la manera de decir, en funcion de la manera en que la
lalangue fue hablada y también escuchada por tal o cual en su
particularidad. Es, si me permiten emplearlo por primera vez, en ese
moteralisme donde reside el asidero del inconsciente [...] (Lacan,
1993 [1975]:126).

La espiritualidad lacaniana también puede caracterizarse en el Seminario sobre la
angustia por “una determinada trascendencia del significante unida al dinamismo de los objetos
petit a” (Lacan, 2006 [1962-63]). Mas adelante en clase del 11 de diciembre de 1968 vincula

explicitamente “el significante lacaniano con la espiritualidad”. “lo que constituye
verdaderamente su principio espiritual, su origen del lenguaje, es que hay un agujero por donde
todo se escapa” (Allouch, 2007: 116).

De hecho, Allouch (2007: 33) en El psicoandlisis ¢Es un ejercicio espiritual? resaltara
que en la antigliedad “era posible cuidar de si mismo, algo que tan sélo en determinadas
escuelas queria decir ‘de su alma’, fuera de toda psicologia”. Es mas, en el libro Contra la

eternidad es categoérico:
[...] un acto asi pone en cuestion la existencia del alma como

(psique) y en consecuencia la del alma “cientificamente” rebajada

que fue denominada “aparato psiquico” (Allouch, 2009: 102).
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Se trata nuevamente del estatuto del psicoanalisis, el cual no es una psicologia, no es
una ciencia, no es una religion, no es un arte ni es magia, sino una “forma de saber” que no es
absolutamente nueva.

Para Foucault, diferentes elementos del psicoanalisis y, en particular en Lacan, le
resultan recuperaciones de exigencias propias de la espiritualidad de las escuelas filoséficas
antiguas: ¢de qué manera accede el sujeto a la verdad? y ¢qué transformaciones produce en
el sujeto el acceso a la verdad?

Allouch (2007: 19) sefiala que a mas de un siglo “el psicoanalisis ha llegado a no saber
ya en donde esta, a donde pertenece ni tampoco qué es”, no tanto en la practica sino en la
posicion del psicoandlisis dentro de la episteme, y, ademas, en la forma en que tiene que
“presentarse en lo social a fin de poder subsistir, aunque fuera a modo de un parasito”.

Frente a las terapéuticas cortas y las evaluaciones se reacciondé conformando una
“‘comunidad psi”, la cual convivié con la medicalizacién del psicoandlisis y con un modelo
“pastoral” al servicio del bien publico. Al respecto ya Lacan habia indicado que no valia
“psicoterapiar el psiquismo”.

Cuando alguien solicita un analisis se ha dado cuenta de que el modo en que cuidaba
de si resultaba insatisfecho. “Sigmund Freud, amoldandose a la histérica, habia inventado una
manera de cuidar de si” (Allouch, 2007: 31). Como plantea Foucault (2002 [1981-82]: 17), otros
lo habian precedido, la cura sui latina o la epimeleia heautou griega “tuvo una larga duracion en

toda la cultura griega y latina”. Lacan lo indica también a su manera:

Traté como pude de revivir algo que no era mio, pero que ya habia
sido percibido por los antiguos estoicos. No hay razén alguna para
pensar que la filosofia siempre haya sido tal como es para nosotros.
En esa época la filosofia era un modo de vivir —un modo de vivir en
relacion al cual uno podia percatarse, mucho antes de Freud, que el
lenguaje, ese lenguaje que no tiene absolutamente ninguna
existencia tedrica, interviene siempre bajo la forma de una palabra
que quise fuese lo mas cercana posible a la palabra francesa
lallation — laleo en castellano- lalangue (Lacan, 1993: 125).

Esta linea implica ubicar al psicoanalisis como otra configuracion de esos elementos
gque estaban presentes en las escuelas filoséficas antiguas. Esto no significa dejar de lado lo
radicalmente nuevo que tuvo la invencion del psicoanalisis. Tanto lo novedoso como los puntos
de contacto seran posibles si se ubica al psicoanalisis dentro de su propia genealogia. Como
plantea Allouch (2007: 18 y 35) El poder psiquiatrico, Los anormales y La hermenéutica del
sujeto permiten leer que Foucault realizé6 una genealogia del psicoanalisis. Dicha genealogia
que implica “el analisis a partir de una cuestiéon presente” (Foucault, 2002 [1981-82]: 246) se
produce cuando Foucault se advierte de que actualmente hay una ausencia total en la “relacién

de si consigo mismo”.
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