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Quan no sabem la veritat d’una cosa
¢és bo que hi hagi un error comu

que capti la nostra atenci6 [...]
Perque la malaltia principal de ’home
és la curiositat inquieta de les coses
que no pot arribar a saber;

1 no és tan dolent estar en error

com tenir aquesta curiositat inutil

Blaise Pascal, Pensaments

Y en cuanto a las necesidades religiosas,

me parece irrefutable que derivan

del desvalimiento infantil y de la aiioranza del padre que

aquel despierta, tanto mds si se piensa que este riltinmo sentimiento
no se prolonga en _forma simple desde la vida infanti,

$ino que es conservado duraderamente

por la angustia frente al hiperpoder del destino

Sigmund Freud, El malestar en la cultura

L incapacita di dire tutto non é una malattia, ¢

“la” malattia, que produce altre malattie:

¢t0 che ¢ malato ¢ apparentemente lo stomaco, el cuore,
Lintestino, in realta ¢ la lingna. La lingna

¢ il rapporto tra il figlio e la madre, e, per estensione,
tra 'womo e tutto. Quindi, in realta,

¢t0 che ¢ malato ¢ questo rapporto.

Poiché la lingna é un rapporto, la malattia é epidemica:
10t viviamo inmmersi nella malattia, e trasmettendo

la lingua trasmettiamo la malattia:

la lingua e il virus della malattia chiamata nomo.
Pin F'nomo diventa nomo e si differenzia

dall’animale, pin si ammala

Ferdinando Camon, La malattia chiamata uomo

I «lLa incapacitat de dir-ho tot no és una malaltia, és “la” malaltia, que produeix altres malalties: alld que esta
malalt aparentment és I'estomac, el cor, I'intest, el que realment esta malalt és la llengua. La llengua és la
relacié entre Pinfant i la mare i, per extensid, entre ’home i tot. Aixi que en realitat el que esta malalt és
aquesta relacié. Com que la llengua és una relaci, la malaltia és epidemica: vivim immersos en la malaltia, i
transmetent la llengua transmetem la malaltia: la llengua és el virus de la malaltia anomenada home. Com més
I’home esdevé home i es diferencia de 'animal, més emmalalteix».
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INTRODUCCIO
I1'lusio! La religié és una il-lusié per a Freud, pero:

Una ilusion no es lo mismo que un error; tampoco es necesariamente un ervor [...| Lo caracteristico de la
ilusion es que siempre deriva de deseos humanos; en este aspecto se aproxima a la idea delirante de la
psiguiatria, si bien tampoco se identifica con ella, ann si prescindimos del complejo edificio de la idea
delirante. Destacamos como lo esencial en esta iiltima su contradiccion con la realidad efectivay en cambio, la

tlusion no necesariamente es falsa, vale decir, irrealizable o contradictoria con la realidad?

Hom s’adonara que «il-lusiéo» —la paraula alemanya s’hi assembla— prové del llati
tllusio ‘engany’ que deriva del verb iludere ‘burlar-se de, fer befa de’. El verb iludere es va
formar amb el prefix zz- i el verb Judere ‘jugar’. Per tant, originalment #/ludere en llati
significaba ‘ugar contra, fer befa de’. T¢é molta relacié6 amb la ironia retorica, és a dir, fer
entendre el contrari del que es diu. Que obre i, al mateix temps, deixa en suspens la qiiestid
de la veritat. El segell distintiu de la il-lusi6 és que es deriva del desig huma:

Por lo tanto, llamamos ilusion a una creencia cuando en su motivacion esfuerza sobre todo el cumpliniento
de deseo; y en esto prescindimos de su nexo con la realidad efectiva tal como la ilusion misma renuncia a sus
testinmonios.

El 1927, Freud va publicar E/ porvenir de una ilusion, un petit assaig sobre la
secularitzacié de les societats europees i en el qual anticipa, des del seu punt de vista,
Pamplificacié d’aquesta tendeéncia a llarg termini. Veu en aquest fenomen una maduracié de
la civilitzacid, la causa principal de la qual rau en el progrés cientific: les idees religioses
reben la condicié d’il'lusions, destinades a ser dissipades pel creixement exponencial de les
llums de la raé. Aquesta obra, certament, no és I'inica que ha tractat la religié en el corpus
freudia; s’inscriu dins del que hom pot anomenar una teoria freudiana de la religié. Dos
llibres majors especialment, Tdtens y tabi (1913) 1 Moisés y la religion monoteista (1939), volen
determinar la genesi a la vegada psicologica i historica de les idees religioses —1 més
particularment de la idea de déu. Tanmateix, E/ porvenir de una ilusién és prou singular ja que
s’hi manifesta una necessitat, per a Freud, d’afirmar el caracter decididament irreligiés de la
psicoanalisi, i de declarar-se publicament a favor del declivi de la religié. Es sobretot
aquesta professio de «no fe» que ens ha interpel-lat 1 que fa d’aquesta tesina la pedra angular
de la reflexi6 de Freud sobre el fet religios.

Per que reobrir avui dia aquest petit llibre? De fet, 'anticipacié de Freud sembla ser
clarament desmentida: és sabut que la religié opera un retorn imparable. Per altra banda,
antropolegs 1 historiadors han identificat definitivament els relats de Freud, en materia
d’historia de les religions, com a especulacions extravagants. Pel que fa a D'analisi
psicologica del fet religiés, hi ha altres enfocaments que semblen beneficiar-se d’un credit
més cientific: I'«antropologia cognitivax, la «psicologia evolucionistay, i fins 1 tot trobem el
terme de «neuroteologia». D’altra banda, moltes de les tesis d’E/ porvenir de una ilusion

2 S. FREUD, «El porvenir de una ilusién (1927)», a Obras completas. Vol. 21. El porvenir de una ilusion. EI malestar
en la cultura y otras obras (1927 — 1931), 30 — 31.
3 Ibid., 31.



evoquen les critiques a la religié de Feuerbach i de Marx, fins al punt que hom pot

preguntar-se legitimament quina és l'originalitat de Freud en aquesta materia.

Per respondre a aquestes objeccions, cal doncs determinar en qué consisteix la

forga, la rellevancia de 'aproximacié freudiana a la questio religiosa.

La tesi fonamental de Freud, exposada a E/ porvenir de una ilusion, és que «la religion
seria la nenrosis obsesiva humana universal»' Les representacions teligioses tindrien, per tant,
I'estatus de simptoma neurotic, en virtut d’'una analogia entre la vida psicologica de les
masses 1 la dels subjectes. Ara bé, un simptoma és una formacié de compromis, el que
significa que té un valor funcional. El que esta en questi, per a Freud, és la funcié de la
religié en l'economia psiquica a nivell individual 1 col‘lectiu; funcié que identifica com a
compensaci6é. Compensacio dels sofriments derivats dels limits de la condicié humana, en
primer lloc, de la mort; compensacié pels sacrificis exigits als homes per la cultura amb el

concurs de la religio.

Mision de los dioses serd ahora compensar las deficiencias y los perjuicios de la cultura, tomar en  cuenta las
penas que los seres humanos se infligen unos a otros en la convivencia, velar por el cumplimiento de los
preceptos culturales que ellos obedecen tan mal. Se atribuird origen divino a los preceptos culturales mismos,
se los elevard sobre la sociedad humana, extendiéndoselos a la naturaleza y al acontecer universal [...]

Asi, todo terror, toda pena y aspereza de la vida estin destinados a compensarse; la vida tras la muerte,
que prosigue nuestra vida terrenal como la porcion invisible del espectro se anade a la visible, lleva todo a la

. , 5
perfeccion que acaso echdbamos de menos en este mundo.

Per tant, duplicitat de la religié, que al mateix temps compensa amb les seves
promeses —1 per 'amor de Déu en el cristianisme—, i exigeix alhora una renuncia pulsional
per les seves prescripcions. La religié apareix com un formidable instrument de la cultura,

doblement al seu servei: recolza les seves exigencies i les fa suportables.

La pregunta que habita Freud al llarg del seu assaig és la segient: ’'home modern
pot viure sense religié? La dificultat és similar a la que es produeix en la cura: el neurotic
pot viure sense el seu simptomar Aixi, darrere del desti de la religi6, s’hi juga el de la
cultura, tal com Freud assenyala des dels primers capitols d’E/ porvenir de una ilusion. De fet,
si la religi6 és aquest formidable instrument de la civilitzacié, ens podem preguntar si
aquesta darrera pot sobreviure al declivi de la primera. Aquesta questié també compromet
el futur de la psicoanalisi, el seu paper en la cultura, ja que, com la religi6, es dona com a

tasca el fer vivible la vida a les persones, pero sense expedient.

La problematica és, doncs, la de les condicions de possibilitat d’una a-religiositat des
d’un punt de vista psicoanalitic. Dit aixo, ens sembla que la seva importancia resisteix als
dubtes evocats quant a la legitimitat de dedicar-se avui a l'estudi d’aquest text. A les
objeccions «cientifiques», respondrem que la perspectiva freudiana és eminentment ctica,
fins 1 tot politica, ja que es tracta 7z fine del desti de la cultura. No podem, pero, prescindir
de quiestionar el fet sorprenent que Freud elabora una veritable mitologia historica sobre la

genesi de les idees religioses. Pel que fa al fet que no tracta islam, és cert que localitza

4Thid., 43.
5 Ibid., 18 — 19.



deliberadament la seva proposta, a E/ porvenir..., a 'Europa cristiana occidental. Tanmateix,
no és ni antropoleg ni historiador: la seva analisi cerca donar compte, no de tal o qual
singularitat, sin6 de lessencia del fet religios com a tal 1 més particularment del
monoteisme; de manera que podem suposar que no hauria tingut cap dificultat per estendre

la seva analisi a la confessié musulmana.

Finalment, el fet és que la seva anticipacié del declivi de la religi6 sembla
desmentida per l'actualitat. Primer cal matisar el retorn del religios, ja que la realitat es
presenta molt contrastada. Certament, és innegable que el fenomen religiés s’imposa més
que mai a la consciéncia col‘lectiva: inquieta o fascina, capta I'atencié i les mirades; i els
representants de les confessions no han deixat de tenir un paper important als escenaris
publics. Cal esmentar la recerca apareguda el 2012, del socioleg nord-america Tom W.
Smith, Beliefs about God across Time and Conntries,” de la Universitat de Chicago, on constata
entre 1992 1 2008 una erosié de la creenca religiosa —més o menys lenta segons els
territoris— en la gran majoria dels paisos occidentals (a excepcié de Russia, on el moviment
és a la inversa). Es a dir, sembla que cohabiten dos fenomens aparentment contradictoris: la
proporcié cada vegada més important d’aquells per als quals els sociolegs han forjat la
categoria dels «sense religio», d’'una banda, 1 la persistencia de les forces religioses, de I’altra.
Per tant, l'analisi freudiana no deixa de ser actual, pel fet que planteja la questio dels
desafiaments i dificultats psicologiques per a les persones, de la secularitzacié de la cultura.

Per altra banda, gairebé mig segle després d’E/ porvenir..., Jacques Lacan, concedia
una entrevista publicada sota el titol E/ #riunfo de la religion, en qué proposava el contrari de
Freud. Tanmateix, Lacan reivindica el pensament freudia i també elabora el seu diagnostic
segons el paradigma psicoanalitic; pero un paradigma renovat per ell. Indica que el
desenvolupament de les ciencies, lluny d’educar la gent per a la realitat, com desitjava
Freud,” fa que la seva vida sigui insuportable: ja que el real® aixi develat suscita I’angoixa i
prepara el triomf de la religi6 la forca de la qual és cobrir el real sota el sentit. Es a dir, les
condicions de possibilitat d’una a-religiositat, en particular el desenvolupament de les
ciencies, es debaten en el propi interior de la psicoanalisi: intentarem donar-ne compte.

Estructurarem aquest treball en base als capitols segtients:

1. En una primera part exposarem la teoria freudiana de la religié —inscrivint-la en la
problematica del manteniment de la cultura— per tal de comprendre la crida de
Freud a la secularitzaci6 de la cultura.

2. En una segona part, veurem que aquest rebuig del fet religiés demana ’elaboracié
d’una ctica de la psicoanalisi, els trets caracteristics de la qual caldra determinar.

3. Finalment, estudiarem en la tercera part les principals critiques a I'analisi freudiana
de la religié i veurem com es desprén que la psicoanalisi pot aparcixer com essent

6 T. \¥. SMITH, Beliefs about God across Time ans Countries [en linia], Chicago: NORC/University of Chicago, abril
2012 <http://www.norc.org/pdfs/beliefs about god report.pdf> [Consulta: 9 de desembre de 2019].

7 S. FREUD, «El porvenir de una ilusién (1927)», a Obras completas. V'ol. 21. El porvenir de una ilusion. El malestar
en la cultura y otras obras (1927 — 1931), 48.

8 El real, aqui, no és la realitat. Es aquest infactible d’abastar tant per la nostra imaginacié com per les nostres
paraules, mentre que la realitat és allo que del real esta estructurat per 'imaginari i el simbolic. El real, segons
Lacan, és «'impossible de suportar», del qual 'angoixa n’assenyala la presencia..




una il-lusi6é ella mateixa; 1 mostrarem, recorrent a 'ensenyament de Lacan, en
quines condicions es pot mantenir, ni ciencia, ni religié, com a disciplina ¢tica que
es caracteritza pel seu rebuig a tots els semblants.

*



1. HIPOTESI FREUDIANA DE LA RELIGIO
1.1. LES REPRESENTACIONS RELIGIOSES: UNES IL-LUSIONS

11.1 La cultura

Sembla obvi que una recerca sobre Freud i la religi6 s’ha d’obrir amb Pestudi
d’aquest petit assaig de 1927, E/ porvenir de wuna ilusion, que l'autor va voler dedicar
enterament a aquest tema. Llegint els seus tres primers capitols, hom se sorprén d’una cosa:
el terme religié no hi apareix. I amb rad, el futur que es qliestiona no és el de la religio, sind
el de la cultura; el problema de 'avenir de la religié esta subordinat, i fins i tot situat, per
aquell, més gran, de 'avenir de la cultura.

St durante todo un lapso uno ha vivido dentro de una cultura determinada y por eso se empend a menudo
en explorar sus origenes y su ruta de desarrollo, en algiin momento lo tentard dirigir la mirada en la otra
direccidn y preguntarse por el destino lejano que aguarda a esa cultura y las mudanzas que esta llamada

a transitar.

Per establir com el problema religiés s’insereix en la reflexié de Freud sobre «/os
origenes», «su ruta de desarrollon 1 el «destino lejano» de la cultura, ens centrarem aqui en els tres
primers capitols d’E/ porvenir de una ilusion, en que Freud exposa els fonaments principals de

la seva teoria de la cultura.

Una primera definicié evoca les antropologies filosofiques del segle XVIIIL
Efectivament, la cultura és, segons Freud, allo per al qual els homes deixen I'estat natural
originari, animal, 1 pugnen per mantenir-se’n fora. Presenta dues facetes, cadascuna
relacionada amb aquesta facultat humana de separar-se de ’estat natural: es tracta en primer
lloc de la tecnica, conjunt de coneixements i habilitats mitjangant les quals els subjectes
sotmeten i exploten la natura per tal de satisfer les seves necessitats —és a dir, en particular,
el treball i les seves eines—; en segon lloc, 'organitzacié social, conjunt de disposicions per
les quals els subjectes reglamenten les seves relacions entre ells —especialment les
institucions politiques i judicials— i, en particular, les que concerneixen els régims de
propietat, és a dir, la distribucié de béns adquirits per la tecnica. Tot 1 que aquesta definicié
és correcta, continua sent insuficient davant d’un fenomen que s’imposa a Freud amb la
forca de I'evidencia:

Es notable que, teniendo tan escasas posibilidades de existir aislados, los seres humanos sientan como

., P . . . - 10
gravosa opresion los sacrificios a que los insta la cultura a fin de permitir una convivencia."’

Efectivament, aquestes dues orientacions de la cultura només es poden realitzar
exigint esforcos dolorosos als subjectes. El treball no és desitjat de manera natural per la
majoria d’aquests: és, per a molts, la causa d’un poderds descontentament. La distribuci6 de
les riqueses i els poders, desigual, també és susceptible d’incitar animositats violentes. Pero
hi ha altres sacrificis que, segons Freud, son el fonament mateix de la cultura, en la mesura
que en son la condicié de possibilitat. Es tracta de la rendncia a I'assassinat, a I'incest 1 al

9 Tbid., 5.
10 Thid., 6.



canibalisme."" Tot i que s6n originaris, en el sentit que amb ells s’enceta la cultura, s6n
demandats a tots els subjectes, han de ser assolits per cada generacid. L’assassinat n’és
I'exemple més pales: cap cultura ha estat capag d’abolir-lo completament.

Hom s’adona que si la cultura és allo que interessa a Ja humanitat en general, el
subjecte sempre és per naturalesa —hom pot tenir la temptacié de dir— el seu potencial
antagonista. Pel fet que les probibicions culturals es contraposen a les pulsions fonamentals,
susciten privacions 1 frustracions susceptibles d’exposar la cultura a I'odi dels subjectes. El
problema de la cultura és, doncs, el de les dificultats per mantenir-la. Ara entenem per que
sorgeix la questio del seu avenir. Per a Freud, es tracta de determinar si la cultura sera capag
de realitzar les mutacions necessaries per fer que els sacrificis que exigeixi siguin sofribles i
identificar o plantejar quines haurien de ser aquestes mutacions. Ja que una cultura que,
deixant als seus membres victimes de frustracions massa grans, que els condueix a la
revolta, té poques possibilitats de mantenir-se i «i /o merece».”

Lo decisivo serd que se logre (y la medida en que se lo logre) aliviar la carga que el sacrificio de lo pulsional
impone a los hombres, reconciliarlos con la que siga siendo necesaria y resarcirlos por ella.'3

Aixi doncs, hem lliscat, com diu Freud, d’allo economic a allo psicologic.'* El paper
de la cultura no és solament explotar la natura i distribuir els béns conseglients: encara cal
salvaguardar els coneixements i les eines d’aquesta explotacid, aixi com les pautes de
distribuci6, dels subjectes. Per fer-ho, opera, per suposat, mitjancant la coercio. Aquesta pot
ser externa —és el paper, per exemple, de les forces judicials i policials d’un Estat— pero
també interna —és el paper del superjo, instancia psiquica que resulta de la interioritzacié de
les prohibicions socials, sobretot a través de l'educacio, i per la qual el subjecte
s’autocensura (en termes comuns, patlarfem de «consciéncia moral».”” Aquesta es pot
reforcar amb el pas del temps; el seu grau de desenvolupament és, per a Freud, el criteri de
reconeixement del desenvolupament civilitzacional. Tanmateix, la coercié és insuficient.
Vexatoria, no es pot sostenir sense cap compensacid. Aixi mateix, amb I'objectiu d’oferir als
subjectes satisfaccions que compensin els seus sacrificis, la cultura disposa d’un patrimoni
espiritual. On hi trobem especialment els ideals culturals, que exalten els grans assoliments
dins d’un grup determinat (per exemple, una nacid), en els quals els subjectes troben una
satisfaccio de caracter narcisista per la seva pertinenca a aquest grup.

Se es, si, un plebeyo miserable, agobiado por las deudas y las prestaciones militares; pero, a cambio,
Se es un romano que participa en la tarea de sojuzgar a otras naciones y dictarles sus leyes.\o

1 Posant la prohibicié d’assassinar com a principi fonamental de la cultura, Freud s’uneix 2 Hobbes per a qui
’estat natural consisteix en una «guerra de tothom contra tothomy (bellunz ommninm contra omnes). D’altra banda,
la prohibici6 de I'incest és fundadora de la cultura, ja que suscita 'exogamia. Ia prohibicié del canibalisme és
menys evident: veurem la seva ra6 de ser en la part sobre el totemisme.

12 1bid., 12.

B Ibid., 7.

14 Tbid., 10.

15 S. FREUD, «El malestar en la cultura (1930 [1929))», a Obras completas. V'ol. 21. El porvenir de una ilusion. E/
malestar en la cultura y otras obras (1927 — 1931), 119.

16'S. FREUD, «El porvenir de una ilusion (1927)», a Obras completas. Vol. 21. El porvenir de una ilusion. El malestar
en la cultura y otras obras (1927 — 1931), 13.

10



Dins del mateix registre, de vegades per superposicid, hi trobem les realitzacions

artistiques. Hi tornarem. Pero és aqui, sobretot, on trobem les representacions religioses:

Todavia no hemos mencionado la piega quizd mis importante del inventario psiquico de una cultura. Nos
referimos a sus representaciones religiosas en el sentido mas lato, o, con otras palabras (que justificarenos

~ g 1T
en lo que signe), a sus ilusiones.

Les «representacions religioses» s’insereixen doncs, en la teoria freudiana de la
cultura, al nivell del patrimoni espiritual d’aquesta, que, com hem vist, abasta als subjectes
d’'unes compensacions pels sacrificis que realitzen. D’una banda, per tant, les
representacions religioses compensen els subjectes per les privacions imposades per la
cultura. D’altra banda, atenuen 'angoixa davant les amenaces de la natura que no es poden
controlar plenament mitjancant la cultura: les catastrofes naturals, les malalties i, finalment,
la mort, sense cap possible remei. Sobre la naturalesa psicologica de les representacions, la
seva tipologia, els mecanismes psiquics en els quals s’inscriuen, hi tornarem més endavant.
Retinguem de moment que les representacions religioses permeten als subjectes protegir-se
psicologicament dels avatars del desti. Afegim també que, a més d’aquesta compensacio, els
preceptes religiosos donen suport i reforcen les prohibicions de la cultura, atribuint-los un
origen transcendent, sacralitzant-les.

Volem afirmar que les representacions religioses constitueixen la riquesa de la
cultura. Aixo per dues raons. En primer lloc pel seu gran valor cultural a causa de les
compensacions que proporcionen als subjectes contra les limitacions de la cultura i les
crueltats de la natura. En segon lloc perque vehiculades per les tradicions pluriseculars, les
representacions religioses constitueixen un diposit, transmes de generacié en generacio,
com ho remarca Freud:

-] es muy correcto decir que la cultura obsequia al individuo esas representaciones; en efecto, é las
encuentra dadas, le son aportadas ya listas, é] no seria capaz de hallarlas por si solo. Entra en posesion de

, . . L .18
la herencia de muchas generaciones, que recibe como a la tabla de multiplicar o a la geometria.

Preveure el desti de la cultura és, com hem vist, determinar les condicions per al seu
manteniment. La religio, en tant que riquesa de la cultura, esta involucrada en aquesta tasca.
L’empresa de Freud, per tant, és avaluar el valor real d’aquesta riquesa: es mereix el preu
que se li concedeix? O, dit d’'una altra manera: per a la cultura és un actiu tan valuos? El
primer pas és, doncs, assentar les raons per les quals els subjectes tenen les idees religioses
en tan alta estima.

1.1.2  Les doctrines religioses: el valor d’un saber

Una primera resposta a la qiiestié del valor ha estat donada: les representacions
religioses ofereixen una compensacié pels sacrificis exigits per la cultura i pels mals
imposats per la natura. Pero, sota quina forma es proposa aquesta compensacio? De quina
naturalesa, precisament, soén les representacions religioses? Al capitol V d’E/ porvenir...,

17 Ibid., 14.
18 Thid., 21.

11



Freud proposa una definicié en que el valor de les representacions religioses apareix com el

d’un saber:

[-..] las representaciones religiosas [...] Son enseiianzas, enunciados sobre bechos y constelaciones de la
realidad excterior (o0 interior), que comunican algo que uno mismo no ha descubierto y demandan creencia.
Puesto que nos dan informacion sobre lo que mds nos importa ¢ interesa en la vida, se les tiene muy alto
aprecio."?

El mot ensenyament transmet la idea d’assenyalar un rumb a seguir, quelcom que es
presenta com a vertader i demana que s’hi cregui. Es sempre una qiiestié de doctrina, la
qual cosa significa que esta connectada amb d’altres ensenyaments, amb els quals
constitueix un tot. Per tant, la doctrina religiosa esta situada en el camp del saber. Ens
«informay, diu Freud, sobre les qliestions de la més alta importancia —d’aqui la importancia
que se li dona. Al capitol VI d’E/ porvenir... Freud déna una breu tipologia dels elements
d’aquesta doctrina: existencia d’un Déu, regnat bondaddés duna Providencia divina,
existencia d’'un ordre moral de l'univers, explicacié de l'origen del moén, de lespecie
humana, existencia de 'anima, de la seva vida eterna... Pero no tots els ensenyaments son
religiosos: també sén ensenyaments, seguint els exemples de Freud, les proposicions
geografiques. Mitjancant aquest exemple, Freud diferencia d’entrada els ensenyaments
religiosos de les afirmacions que revelen un altre tipus de saber: el saber cientific. Per fer-
ho, Freud recorre a un criteri epistemologic. Els ensenyaments «cientifics» fonamenten la
seva pretensié a la veritat en el raonament 1 Pexperiencia de tal manera que sempre

s’ofereixen a la prova de la verificacio:

Todas esas enserianzas, pues, demandan creencia para sus contenidos, pero no sin fundamentar su
pretension. Se presentan como el resultado compendiado de un largo proceso de pensamiento que se
basa en la observacion, pero sin duda también en el ragonamiento; enseiian el camino a guien tenga el

propdsito de rehacer por si mismo ese proceso, en vez de aceptar su resultado.”’

Ara bé, apareix un problema important: els ensenyaments religiosos es diferencien
dels cientifics en qué s’evadeixen d’aquesta norma de verificacié. Pronunciant-se sobre
coses que no son abastables a lexperiencia sensible, no sén ni demostrades ni
demostrables. Fonamenten la seva pretensio a la veritat, no en el raonament 1 'observacio,

sind en tres tipus d’arguments que descobrirem discutibles.

1. El primer consisteix en Pargument des de I'autoritat del consens i la tradicio: cal
creure en els ensenyaments religiosos perque les generacions anteriors ja hi
creien.

2. El segon invoca les evidéncies empiriques, per exemple els miracles, pero no
pot funcionar sense el primer en la mesura que aquestes evidéncies pertanyen a
uns temps primitius i ens sé6n coneguts per transmissio generacional.

3. El tercer és, es podria dir, tautologic: la veritat d’aquestes afirmacions no es
discuteixen, son vertaderes en virtut d’elles mateixes. Aqui Descartes hi veia un

«cercle viciosy (és a dir una tautologia) que hom pot resumir aixi:

19 Thid., 25.
20 1hid., 26.
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Y aunque sea del todo cierto que debemos creer en Dios, pues asi lo enseiian las Sagradas Escrituras,
), de otra parte, gue debemos creer en las Sagradas Escrituras, pues proceden de Dios (y ello porque,
siendo la fe un don de Dios, el mismo que da la gracia para creer en las demds cosas, puede darla
también para que creamos que existe), con todo, a los infieles no podriamos decirselo de ese modo, pues

tal vez imaginarian gue con ello se comete el error que los lggicos laman circnlo.”!

Freud recorda que aquesta obligacié de creure ha derivat, en determinades ¢poques, en la
prohibici6 de discutir aquests dogmes, sota pena dels pitjors castigs.”

Freud es lliura a la refutaci6 sistematica d’aquests arguments:

1. La refutaci6 del primer argument reposa sobre una visio positivista del progrés
del coneixement: som més savis que els nostres avantpassats que tenien
creences que rebutgem avui dia, especialment gracies al progrés de les ciencies.
Tanmateix, ens veiem obligats a admetre la possibilitat que els ensenyaments
religiosos pertanyin també a aquesta categoria

2. La refutacié del segon argument és, podriem dir, exegetic: les evidéncies —com
ara els miracles— ens son transmeses per escrits on hom pot constatar
contradiccions, revisions, interpolacions.

3. La tercera refutacié és d’ordre logic: que el text sant s’afirmi d’origen divi no
demostra res, ja que aquesta afirmacio en si pertany a la doctrina la validesa de
la qual es vol avaluar. Diu Freud, «wiingin enunciado puede probarse a si mismo».”
Quant a la simple prohibici6 de discutir la veracitat dels ensenyaments
religiosos, hauria de despertar la major desconfianga:

Abora bien, nuna probibicion tal no puede tener otra motivacion que esta: la sociedad conoce mny bien

la fragilidad de los titulos que demanda para sus doctrinas religiosas. Si fuera de otro modo, se
4

apresuraria a ofvecer el material requerido a todo el que guisiese convencerse por si mismo.”

Arribem aixi a la formulaci6 d’una sorprenent paradoxa. Aquest mateix saber
religiés que els subjectes tenen com el més elevat, el més precids, no resisteix a 'examen
critic, en la mesura que s’escapa totalment del regim cientific de la prova, a la qual la
majoria dels subjectes s’adhereixen en molts altres aspectes de la vida. Com explicar, per
tant, que exerceixi tal influéncia? Que hi creuen els subjectes, malgrat «su indiscutible falta de
evidencia»?” Cal admetre que el poder de les idees religioses no rau en les solides bases del
coneixement cientific, és a dir, la seva adequacié amb la realitat externa (observacio) i el

respecte als principis racionals (demostracio). La pregunta, per tant, és la segiient:

¢En dinde radica la fuerza interna de estas doctrinas, a qué circunstancias deben su eficacia
independiente de la aceptacion racional?™®

2 R. DESCARTES, Meditaciones metafisicas con objeciones y respuestas, 3.

22 S. FREUD, «El porvenir de una ilusion (1927)», a Obras completas. V'ol. 21. El porvenir de una ilusion. El malestar
en la cultura y otras obras (1927 — 1931), 26.

2 Ibid., 27.

2 Ibid., 26.

2> Ibid., 29.

% Tbid., 29.
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1.1.3  II-lusio religiosa i principi de realitat

La resposta de Freud a aquesta qliestié s’exposa al capitol VI d’E/ porvenir... Ja que el
valor de les representacions religioses no es basa en criteris epistemologics, cal canviar de
registre:

Estas (las representaciones religiosas) que se proclaman enseianzas no son decantaciones de la
experiencia ni resultados finales del pensar; son ilusiones, cumplimientos de los deseos mas antignos, s

intensos, mas urgentes de la humanidad; el secreto de su fuerza es la fuerza de estos deseos.”’

Aquests desitjos, o aspiracions intenses (Wunsch), sorgeixen, com hem vist, dels
limits de la condicié humana davant 'omnipoténcia de la naturalesa, de la voluntat de ser
protegits de les vicissituds del desti, en particular de la mort. La promesa d’una vida eterna
apaivaga les angoixes humanes 1 les doctrines de la justicia divina compensen als subjectes
per les injusticies de les quals en sén victimes en la cultura. També se satisfa una curiositat
natural pel que fa a les grans questions metafisiques. Per tant, és a les impoténcies
humanes, a un sentiment de desemparament (Hilflosgkes) que responen les doctrines
religioses —i aquesta és la rad per la qual exerceixen tal influéncia. Dit aixo, un problema es
manté. La for¢a de les representacions religioses, diu Freud, rau en la for¢a dels desitjos als
quals responen. Aixo vol dir que n’hi hauria prou amb desitjar amb for¢a una cosa per
creure-hi? La solucié d’aquest problema s’ha de cercar en les il-lusions. Si tinc la conviccid
de ser ric quan no ho séc, dirfem que deliro. Ara bé, Freud insisteix, la illusié no és una
idea delirant:

Lo caracteristico de la ilusion es que siempre deriva de deseos bumanos; en este aspecto se aproxima
a la idea delirante de la psiquiatria, si bien tampoco se identifica con ella [...] Destacamos como lo esencial
en esta diltima su contradiccion con la realidad efectivay en cambio, la ilusion no necesariamente es falsa, vale
decir, irrealizable o contradictoria con la realidad.?®

Si crec que soéc ric quan no ho soc, estic en contradiccié amb la realitat, per tant
deliro. En el cas de la il'lusi6 religiosa, la realitat no desmenteix al creient: els objectes en
questio —per exemple Déu o I'anima— no pertanyen a experiencia sensible, rad per la qual
hom no pot demostrar ni la seva inexistencia ni la seva existencia: «Acerca del valor de realidad
de la mayoria de ellas ni siquiera puede formularse un juicio. Asi como son indemostrables, son también
irrefutables»”” Pel que fa a la satisfaccié de determinats desitjos, com lesperanca en una
justicia divina que vindria a reparar les vexacions viscudes en la cultura, es tracta de «/&
prolongacion de la existencia terrenal en una vida futura» que «presta los marcos espaciales y temporales en
que estan destinados a consumarse tales cumplimientos de deseo».”’ En definitiva, la il*lusi6 religiosa
no se sotmet a la prova de 'experiencia: no se sotmet a I'exigencia de refutabilitat que és la
regla de les ciéncies. Per aixo no entra en contradiccié amb la realitat, en el sentit que no és
impossible. Per aquesta mateixa rad, les doctrines religioses no sén simples errors de judici,

ni opinions falses —tot i que certs errors, derivats dels desitjos humans, siguin il-lusions.

27 Thid., 30.
28 hid., 31.
2 Thid., 31.
30 Thid., 30.
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Por lo tanto, llamamos ilusion a wuna creencia cuando en su motivacion esfuerza sobre todo el
cumplimiento de deseo; y en esto prescindimos de su nexo con la realidad efectiva, tal como la ilusion
misma renuncia a sus testimonios.”"

Com veiem, la il-lusié religiosa se situa en relacié amb un principi fonamental de la
teoria psiquica de Freud: el principi de realitat. Elaborat el 1911 a Formulaciones sobre los dos
principios del acaecer psiguico, fa parella amb el principi de plaer que aquell regula. Sense
aquesta regulacio, sota la direcci6 unica del principi de plaer, la cerca de la satisfaccié es fa
pels camins més curts. Aixi, el bebe, en una primera fase de desenvolupament, estaria regit
completament per aquest principi i intentaria descarregar de manera immediata la tensié
pulsional per I’al-lucinacié. A causa del fracas reiterat d’aquesta temptativa de satisfaccio, la
representacié al-lucinatoria cediria el lloc, en virtut d’una facultat d’adaptacio, a la de la
realitat. Tanmateix, la realitat pot resultar desagradable, en la mesura que sovint es presenta
com a impossibilitat de satisfaccié immediata. El principi de realitat, per tant, regula el
principi de plaer en el sentit que ajorna la satisfaccié en funcié de les condicions imposades
pel moén exterior. En fer-ho, fa possible una satisfaccié real.

Quina és per tant la relacié6 de la il'lusié religiosa amb el principi de realitat?
Reprenent les paraules de Freud, direm que «renuncia a sus testimonios» 1 que, en aquest sentit,
s’aparta, en comptes d’oposar-se a la regulacié del principi de realitat. El que sembla obvi si
tenim en compte que allo en qué el creient creu és precisament en una altra realitat o
realitat suprasensible que, per definicid, no es fenomenalitza —motiu pel qual exigeix un acte

de fe, cosa que no és el cas de la idea delirant.

No obstant, els deliris religiosos existeixen: pensem, per exemple, en el cas de
Bernadette Soubirous a qui la Verge s’hauria aparegut divuit vegades a la gruta
Massabielle.”” En aquests casos, hi ha percepcid, hi ha una fenomenalitzacio, és a dir,
seguint la teoria de Freud, una satisfaccié immediata del desig de manera al-lucinatoria, per
tant, una prevalenca del principi de plaer i una manca del principi de realitat. Més
modestament, a mig cami entre la idea abstracta d’una entitat metafisica i la percepcid
al-lucinadora d’aquesta, hi ha la sensacié intima, que molts creients descriuen, d’estar en
relaci6 amb Déu. Llavors, de que es tracta? Direm que entre il-lusi6 i deliri, només hi ha
una diferéncia de grau? Si bé la idea delirant assenyala una manca del principi de realitat, la
il'lusié sembla només eludir-lo, sostraure-s’hi. Tanmateix, de vegades es passa de Pevitacio
de la realitat (per esperanca en una realitat d’ordre superior) al seu rebuig (pel deliri); és per
aix0, diu Freud, que la creenca religiosa pot bascular en el deliri. En qualsevol cas, la il-lusié
religiosa s’haura de situar més del costat del principi de plaer que del costat del principi de
realitat. Per la qual Freud opera una inversio: la religio, sovint entesa com una crida a la
renuncia al plaer, una renuncia a la realitat per tal de satisfer el desig. Per contra, el

31 1bid., 31.

32 Aquestes aparicions van tenir lloc el 1858, quatre anys després de ser proclamat el Dogma de la
Immaculada Concepci6 per Pius IX. Una de les vegades Bernadette va preguntar a la Verge com es deia i Ella
li va respondre: «Jo séc la Immaculada Concepcion. Tot i que el Papa ja havia proclamat el Dogma, era
impensable que aquesta nena, per la seva edat, amb els seus escassos coneixements i vivint en un lloc aillat,
pogués tenir noticies d’aixo. Val a dir que I'Església catolica sempre ha mostrat una certa desconfianga
respecte d’aquests testimonis: les aparicions de Bernadette es van validar, segons el procediment, al final d’una
comissi6 d’investigacio eclesiastica, sobretot en el marc de la pressié de 'entusiasme popular.
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coneixement cientific del que Freud creu participar obeeix al principi de realitat, per
I'exigencia de la confrontacié amb I'experiéncia, encara que els descobriments resultants
causin desplaer.

1.2. GENESI PSICOANALITICA DE LA RELIGIO

1.2.1. La religio com a simptoma

Hem vist que, en la cultura, les idees religioses posseeixen el valor d’un saber; saber
sobre les qliestions crucials 1 que suscita una promesa, una esperanca: la de veure’s un dia,
en una altra vida, compensat per les vexacions de les quals hom ha estat victima a la terra;
la d’estar protegit per un poder superior que té la figura de pare de les vicissituds de la
natura i del desti. Pero aquest pretes saber no resisteix 'examen critic. No esta fonamentat
sobre els criteris epistemologics de la validesa cientifica, en la mesura que se sostrau a la
prova de Pexperiencia, ja que fa referéncia a una altra realitat, suprasensible. Freud va dur a
terme una primera «devaluacid», devaluaci6é que es podria qualificar d’epistémica, a partir de
la qual les idees religioses adquireixen un nou estatut, psicologic: sén il-lusions. Com
entendre, per tant, la forca d’aquestes doctrines? Aquesta és igual, segons Freud, a la forca
del sentiment d’angoixa inherent a la condicié humana i a la dels desitjos que en deriven.
Perd encara cal establir per quin mecanisme es produeix aquest desplacament de la forca
dels desitjos cap a la fe en aquestes doctrines, com aquestes, objectes il-lusoris, adquireixen
tal consisténcia per als creients.

Una primera resposta és la segtent: la il-lusi6 religiosa, com qualsevol elaboracié
d’una realitat suprasensible, procedeix del que Freud anomena projeccid —és, per dir-ho d’una
altra manera un producte projectin. Aquest mecanisme, que també actua en la supersticié i la
paranoia, permet al subjecte projectar fora d’ell mateix allo que percep inconscientment
dins seu —allo que Freud anomena «coneixement endopsiquic».”” Heus aqui la definicié que
de projeccié trobem al Diccionario del psicoandlisis dirigit per Roland Chemana:

Operacion por la cual un sujeto sitiia en el mundo exterior, pero sin identificarlos como tales,
pensamientos, afectos, concepciones, deseos, creyendo asi en su existencia exterior, objetiva, como un
aspecto del mundo.

En un sentido mas estricto, la proyeccion constituye una operacion por la que un sujeto expulsa hacia
afuera y localiza en otra persona una pulsion que no puede aceptar en su persona, lo que le permite
desconocerla en s mismo. La  proyeccion, a diferencia de la introyeccion, es wuna operacion

esencialmente imaginaria.”
1 el Diccionario de Psicoandlisis de Laplanche — Pontalis ens diu que la projecci6 és:

En sentido propiamente psicoanalitico, operacion por medio de la cual el sujeto expulsa de 57y localiza en el
otro (persona o cosa) cualidades, sentimientos, deseos, incluso «objetosy, que no reconoce o que rechaza en si

3 El coneixement endopsiquic, rau en la facilitat de certs subjectes d’establir relacié amb el seu inconscient.
Es com una intuici6 especial i particular cap a certs fenomens que inconscientment projectem en la
consciencia. Aquesta facilitat per establir aquestes relacions amb I'inconscient sol ser tipica dels artistes 1 els
paranoics. Una de les potencialitats del coneixement endopsiquic, és la d’investir representacions de caracter
imaginari i fantastic, facilitant la possibilitat de crear nivells de realitat sobrenatural.

3 R. CHEMANA (dit.), «Proyecciény, a Diccionario del Psicoandlisis, 329.
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miismo. Se trata de una defensa de origen muy arcaico que se ve actuar particularmente en la paranoia, pero
también en algunas formas de pensamiento «normales», como la supersticion.>

Podriem entendre la projeccié en un sentit cinematografic: el subjecte envia fora
una znatge que existeix en ell de manera inconscient. Aixi, la projeccié apareix com una
forma d’ignorancia, que té per contrapartida el coneixement en la realitat exterior d’allo
que, precisament, és ignorat en el subjecte. Aquesta perspectiva redueix la projeccié a una
il-lusio.

Per tant, hi ha quelcom de veritat en la il'lusi6é, que és la de les motivacions
inconscients de les quals n’és el producte projectiu. Aquesta operacié de projeccié és una
defensa precisament contra aquesta veritat inconscient que deforma i localitza en el moén
exterior. En conseqiiencia, la idea religiosa, en la mesura que és una illusid, es presenta
com a simptoma: és el producte d’un procés psiquic de transformacié la genesi del qual ha
d’explicar el psicoanalista. Reprenent la metafora cinematografica, direm que la psicoanalisi
té la tasca de desenvolupar la pel-licula cap enrere. Aixi Freud esctiu a Pszopatologia de la vida

cotidiana:

El oscuro  discernimiento  (una  percepcion endopsiquica, por asi decir) de factores psiguicos y
constelaciones de lo inconciente se espeja [...] en la construccion de una realidad suprasensible que
la ciencia debe volver a mudar en psicologia de lo inconciente. Podria osarse resolver de esta manera los mitos
del paraiso y del pecado original, de Dios, del bien y el mal, de la inmortalidad, y otros similares: trasponer
la metafisica a metapsicologia.>o

Un element, pero, obstaculitza aquesta empresa: la religié, si és simptoma, és
simptoma col'lectiu. Les idees religioses no son el resultat d’una elaboracié individual, com
ho sén les neurosis ordinaries. S6n, com hem vist, donades al subjecte, transmeses per una
tradicié. Per tant, hom no pot acontentar-se de cercar el seu origen en la historia personal
d’un subjecte individual, com es fa per als altres simptomes. D’altra banda, si és correcte
que la il'lusié religiosa obté la seva forga dels desitjos inconscients dels quals sorgeix, no
hem de passar per alt el pes que deu a la seva dimensi6 historica.”

Determinar 'origen processual (Hergang)® de la il-lusi6 religiosa és, doncs, resseguir
la genesi de les representacions religioses en forma d’una historia psicoanalitica. Una
empresa ambiciosa a la qual Freud s’hi dedica amb dues obres majors: Tdzen y tabii 1 Moisés y
la religion monoteista

1.2.2. EI totemisme

Per tal de continuar amb aquesta genealogia psicoanalitica de la religié, Freud va
adoptar un métode prou inedit: postula una veritable concordanga —un lligam més fort que
I'analogia— entre la psicologia de les masses 1 la del subjecte. Aixo vol dir dues coses:

% J.LAPLANCHE — J-B. PONTALIS, «Proyecciénw, a Diccionario de Psicoandlisis, 306.

3% S. FREUD, «Determinismo, creencia en el azar y supetsticién: puntos de vistan, a Obras completas. 1ol 6.
Psicopatologia de la vida cotidiana (1901), 251.

37 Bl «sfmptoma religiés» no es pot reduir a la realitat principal causal d’'un desig. Aquest s’inscriu en les
«figures» que llastren en certa manera la «ficcié» religiosa d’una substancia historica.

38 Resulta dificil traduir si no és mitjangant una perifrasi: «la forma en qué esdevingueren les coses.
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1. Freud considera una psicologia col-lectiva analoga a la psicologia del subjecte
individual, amb el seu inconscient i les seves neurosis, que es pot estudiar amb les
eines psicoanalitiques desenvolupades en el marc de lestudi de la psicologia
individual.

2. Establir la genesi d’un simptoma és, segons Freud, descobrir el seu origen en els
complexos que es deriven dels desitjos 1 repressions de la infantesa i que
persisteixen en I'inconscient del subjecte adult. Es dedueix que, segons el postulat
de la concordanga, establir la génesi d’una neurosi col-lectiva com la religié és
descobrir el seu origen en els temps més remots de la humanitat.

Llegint els etnografs del seu temps, Freud s’inclina doncs a considerar les societats
anomenades «primitives» com les representants d’aquesta «bistoria primordial de la
humanidady.” Altrament dit, formula la hipotesi que els costums, organitzacié social i les
institucions d’aquests pobles que es van trobar llavors a Oceania o a America sén
semblants als de les cultures ancestrals de les quals la nostra propia civilitzacié n’és el terme

evolutiu.

Pero, ademis [...] viven seres bumanos que, segiin creemos, estan todavia muy proximos, mucho mds — que
10501105, a los primitives, y en quienes vemos entonces los retofios directos y los representantes de los hombres
tempranos. Tal es el juicio que formulamos acerca de los pueblos lamados salvajes y semisalvajes, cuya vida
animica cobra particular interés si nos es licito discernirla como un estadio previo bien conservado de nuestro

propio desarrollo.®0

Aquesta hipotesi és al principi de Tdtem y tabsi: la connexié de la psicologia
col-lectiva de les cultures «primitives» amb la psicologia individual dels neurotics ens
permetria plantejar, sota una nova perspectiva, les questions de 'origen i de la rad de ser de
les institucions culturals fonamentals i, en particular, de les institucions religioses.

Entre els pobles «primitius» llavors coneguts, Freud va optar per consagrar-se a
Iestudi dels que va anomenar els «australiansy, tribus aborigens d’Australia, per la raé que
poden ser considerats, segons els treballs etnografics del seu temps, com els «més salvatges»
de tots.

No construyen casas ni chozgas permanentes, no labran la tierra, no tienen otro animal domiéstico

que el perro; ni siquiera conocen el arte de la alfareria.”!

Aquesta recerca del més «salvatger, del més «primitiun, mostra clarament que el
desafiament és la cerca de Porigen. Fins i tot entre «estos canibales pobres y desnudos»,” hi
trobem dues institucions que podem considerar fonamentals: el totem 1 el tabd. Comencem
per aportar la definicié de totemisme a partir de la qual Freud treballa:

Las tribus australianas se dividen en estirpes {Sippe} mds pequeiias o clanes, cada uno de los cuales

leva el nombre de su titem. Abora bien, squé es el titem? Por regla general, un animal

3 S.FREUD, «T'étem y tabu. Algunas concordancias en la vida animica de los salvajes y de los neuréticos (1913
[1912-13])», a Obras completas. V'ol. 13. Totem y tabdi y otras obras (1913 — 1914), 13. 153.

40 Ibid., 11.

4 1bid., 11.

42 1bid., 12.
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comestible, inofensivo, o peligroso y temido; rara vez una planta o una fuerza natural (lnvia, agna) que
mantienen un vinculo particular con la estirpe entera. El totem es en primer lugar el antepasado de la
estirpe, pero ademds su espiritn guardidn y auxiliador que le envia ordculos; ann cuando sea peligroso,
conoce a sus hijos y es benévolo con ellos. Los miembros del clan totémico, por su parte, tienen la obligacion
sagrada, cnya inobservancia se castiga por i sola, de no matar (aniguilar) a su ttem y de abstenerse de su
carne (0 del consumo posible). El cardcter de titem no adbiere a un individno solo, sino a todos los de su
especie. De tiempo en tiempo se celebran fiestas donde los miembros del clan totémico fignran o imitan, en

danzas ceremoniales, los movimientos y cualidades de su tétem.?

El totemisme apareix per tant sota el seu aspecte religids: el caracter divi del totem
es reconeix en la seva capacitat de protecci6 1 d’oracles, en les festes rituals que es duen a
terme en honor seu, aixi com en la sacralitat que se li atribueix i que prohibeix ja sigui matar
1 menjar I'animal totemic. Perd també és un sistema d’organitzacié social que regula
I'alianga 1 el parentiu. De fet, inseparable del totemisme és la llei de 'exogamia: alla on esta
vigent, diu Freud, esta terminantment prohibit als membres d’un mateix totem mantenir
relacions sexuals entre ells i casar-se. Indistintament social i religids, el totemisme, instaura,
doncs, dues prohibicions que han de ser considerades com les lleis fundacionals de la
cultura: la prohibicié de matar i de menjar ’'animal totem i la de mantenir relacions sexuals

amb els membres d’un mateix totem.

Qué és una prohibici6 abuitzada? Es una prohibicié que obté la seva forca del que
Freud anomena «horror sagrado».** Aquesta por es manifesta pels comportaments d’evitacid
enfront I'objecte tabu; evitacié que tradueix un temor al contacte, al tocar. Per comprendre la
rad de ser dels dos tabus fonamentals i, per tant, del totemisme, Freud aplica el seu metode
analogic, remarcant que el tabu dels «primitius» s’assembla totalment a les fobies de
contacte —o «prohibicions obsessivess— que el psicoanalista troba en certes neurosis
obsessives. L’explicacié d’aquest simptoma és la seglient: a la primera infantesa, un intens
plaer de contacte, el que Freud anomena una fendencia, va ser reprimida sota I'efecte d’una
prohibicié externa, acceptada pel subjecte perqué provenia d’un progenitor estimat. La
prohibicié es va mantenir conscient, pero la tendéncia va esdevenir inconscient.

Era una situacion no tramitada, se habia creado una fijacion psiquica, y del continuado conflicto entre pro-

hibicion y pulsion derivaba todo lo demas.

E/ cardcter principal de la constelacion psicoldgica fijada de ese modo reside en lo que se podria lamar la
conducta ambivalente del individno hacia un objeto o, mas bien, hacia una accion sobre el objeto. Quiere
realizar una y otra vez esa accion —el contacto— (ve en ella el mdximo goce, mas no tiene permitido

realizarla), pero al mismo tiempo aborrece de ella.*>

La forca de T'objecte fobic i, per tant, del tabu, és a dir el terror que inspira, és
equivalent o gairebé a la forga del desig inhibit. Aixi, quan Freud aplica aquest raonament a
les dues prohibicions tabu fonamentals del sistema totemic —tractant-les aixi com a fobies—
arriba a la seglient conclusio: el desig de matar I'animal totem i de mantenir relacions
sexuals amb membres del mateix clan totemic devien ser «/as apetencias mds antignas e intensas

4 Tbid., 12.
4 Tbid., 27.
4 Tbid., 37.
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de los seres humanos».*

Tanmateix, com en el cas de 'objecte fobic en el neurotic, 'objecte
tabd no revela el seu rostre real: és un substitut, sota I'efecte d’un desplagcament, de
I'objecte real del desig. Pel que fa a la prohibicié de les relacions sexuals entre membres
d’un mateix clan, la solucié és simple: si 'animal totem és I'ancestre comu del grup, se’n
despren que el clan és una gran fratria, els membres de la qual es consideren com a
germans 1 germanes. La prohibicié en questio, per tant, és la de I'incest; cosa que és més
evident si tenim en compte que el totem es transmet per la mare, cosa que impedeix que el

fill tingui relacions sexuals amb la seva mare o la seva germana.

Més enigmatic és el tabu que afecta I’'animal totem. Per entendre-ho, Freud proposa
de nou fer jugar la comparacié amb la fobia. De fet, hi ha casos de «zoofobia» en infants:
especialment el cas del petit Hans, la por d’aquest als cavalls era tal que ja no gosava sortir
al carrer. La interpretacié de Freud és la seglient: el temor que el cavall inspirava a Hans
estava lligat a 'enuig que li suposava haver desitjat la seva caignda, és a dir, la seva mort.
Aquests sentiments son precisament els que I'infant experimentava inconscientment envers
el seu pare, a causa del complex d’Edip: per haver desitjat la mort del pare, infant pateix
un fort sentiment de culpabilitat i d’una angoixa anomenada de castracié.”’

Aplicat al tabu que afecta 'animal totem, aquest raonament convida a veure en ell
un substitut del pare; el que confirma la creenga dels «primitius» que veuen en I’animal
totem I’ancestre comud del clan. Per tant, la prohibicié6 de matar I'animal totem és la
prohibicié de matar al pare; la seva motivacié és la tendéncia, inconscient, a voler matar-lo.
Com podem veure, els desitjos que les dues prohibicions totemiques pretenen inhibir son
exactament els mateixos que els que constitueixen el complex d’Edip. Aixi, la interpretaci6
freudiana de les dues prohibicions tabuitzades fonamentals condueix a formular la hipotest
segons la qual el sistema totémic, per tant la primera forma cultural de la humanitat, va
néixer de les condicions del complex d’Edip.

1.2.3. La descoberta del parricidi originari

Aquestes condicions, Freud les troba en una teoria de Charles Darwin sobre la vida
humana en Pestat precultural. Després d’haver observat els costums dels grans simis, va
considerar que els homes també havien viscut, en 'estat primitiu, en petites hordes en que
el mascle més vell i més fort, a saber el pare, prohibia per gelosia als seus fills gaudir
sexualment de les femelles del grup, mares i germanes. Freud, trobant-hi la legitimitat de
relacionar-ho amb el complex d’Edip, proposa una especulacié historica per donar compte
de la transicié6 d’aquesta horda paterna al sistema totémic, de I'estat natural a 'estat de
cultura: els germans, expulsats pel pare gelds, es van reunir, el van matar i se’l van menjar,
posant fi a la seva dominacié. Després d’aquest acte criminal, ambivaléncia dels
sentiments dels fills envers el pare odiat, perd admirat es va traduir per expressions de
culpabilitat:

46 Ibid. 39.

47 La castracié és, en Freud, el castig que linfant imagina (inconscientment) per haver desitjat matar i
substituir el pare, especialment perqué aquest desig és inseparable del desig de la mare. A nivell simbolic, la
castraci6 és una perdua de virilitat que restableix el pare en la seva omnipotencia.
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El muerto se volvid ailn mas fuerte de lo que fuera en vida; todo esto, tal como seguimos viéndolo  hoy en los
destinos humanos. Lo gue antes €/ habia impedido con su existencia, ellos mismos se lo probibieron  ahora
en la sitnacion psiguica de la «obediencia de efecto retardado {nachtraglich}» que tan familiar nos resulta
por los psicoandlisis. Revocaron su hazaiia declarando no permitida la muerte del sustituto paterno, el
tdtem, y renunciaron a sus frutos denegdandose las mujeres liberadas. Asi, desde la conciencia de culpa del
hijo vardn, ellos crearon los dos tabiles fundamentales del  totemismo, que por eso mismo necesariamente
coincidieron con los dos deseos reprimidos del complejo de Edipo. Quien los contraviniera se hacia culpable
de los dinicos dos crimenes en los que toma cartas la sociedad primitiva.*®

El parricidi comes per l'associacié dels germans ¢és, doncs, segons Freud,
I'esdeveniment fundacional de la societat 1 de la religio, indissociables en el totemisme. La
prohibicié de l'incest instituit pels germans és religiosa, en la mesura en qué perpetua, sobre
la base d’un motiu afectiu, la voluntat del pare difunt; és social, en la mesura que permet,
sobre la base d’un motiu racional d’interes practic, no lliurar la comunitat a una guerra
fratricida per la possessié de les dones. La prohibicié del parricidi se superposa, doncs, a la
del fratricidi, cosa que permet sortir de «la guerra de tothom contra tothom» caracteristica
de Pestat natural. La prohibicié de matar i de menjar I'animal totem restableix el pare en la
seva omnipoténcia, en un intent d’esborrar el crim, i 'obediéncia retrospectiva a les seves
prescripcions garanteix la seva proteccid, els seus beneficis i calma I'angoixa de castracio.
No obstant, una cerimonia sacrificial en que I'animal totem normalment tabu és mort 1
devorat, abans de ser plorat pel grup, testimonia la persistent ambivaléncia dels sentiments

dels germans vers el pare.”

Aquest «apat totemic» apareix efectivament com la reproduccié, diguem-ne la
celebracié del parricidi, com una «eelebracion recordatoria de aquella hazaia memorable y criminal
con la cual tuvieron comienzo tantas cosas: las organizaciones sociales, las limitaciones éticas y la religiom.”
També testimonia una identificacié amb el pare, en tant que pretén apropiar-se del seu
poder devorant-lo. Aquest conflicte, que també és caracteristic de la neurosi obsessiva, esta
en Iarrel de les formacions religioses, que sén un intent de resolucié d’aquest problema.

Al final d’aquesta especulacid, el complex d’Edip apareix doncs com la motivacié
profunda, a la vegada historica 1 psicologica, de la religié —o, hauriem de dir, de /les prescripcions i
representacions religioses de la cultura. De fet, el que ha demostrat 'analisi freudiana és que les
prohibicions culturals basades en motius racionals —com per exemple la prohibicié de
matar el proisme—, es revesteixen d’una solemnitat sagrada que es deuen a una motivacié de

naturalesa afectiva.
1.2.4. Naixement i mutacio del monoteisme

A Moisés y la religion monoteista, Freud continua la reflexié iniciada, un quart de segle
abans, a Tdtem y tabil, sobre la génesi de les religions 1 el paper que hi va jugar el parricidi
originari. Una qliestié central d’aquesta obra es refereix al naixement del monoteisme, que
apareix com un restabliment enigmatic de la dominaci6 illimitada del pare de ’horda

48 Tbid., 145.

4 Segons Freud, l'existéncia de tal cerimonia va ser demostrada per William Robertson Smith, un estudids
escossés del segle XIX, reputat com un dels fundadors de I'estudi comparat de les religions. Val a dir que
aquest fet mereixeria més verificacions.

50 Thid., 144.
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primitiva. El politeisme no apareix com a problema: per a Freud sembla ser la continuacié
logica del totemisme. Reflecteix I'época patriarcal que segueix l'ordre dels germans:
nombrosos déus es limiten muituament i, quan cal, se subordinen a un déu superior. El
sacrifici, que originariament repeteix el parricidi originari, es transforma al llarg dels segles
en una simple ofrena —un gest de rendncia que simbolitza I’acceptacié de les prohibicions
imposades pel pare— als déus humanitzats. Pero, a 'empara de quines circumstancies

devem el retorn, realitzat pels jueus, a I"anic déu pare?

Una primera resposta de Freud consisteix en una especulacié historica: el
monoteisme jueu procediria d’un culte efimer nascut a Egipte. Sota la dinastia XVIII
apareix la idea d’un déu universal, Aton. El jove fara6 Amenhotep IV, rebatejat com a
Aquenaton, promoura 1, després, imposara el culte a aquest déu unic a tots els seus subdits,
rebutjant els altres déus, el pensament magic 1 la creenca en una vida després de la mort,
encara central en I'antiga religi6 egipcia.”' El sol és venerat ara com el simbol del poder del
déu Aton. Es, segons Freud, el primer cas de monoteisme de la historia de la humanitat;
només, que és efimer i falta informacié sobre les condicions de la seva aparici6. Es aqui on
s’inicia Pespeculacié de Freud: Moises era un egipci, d’alta nissaga, partidari acerrim de la
religi6 d’Aquenaton™. Quan aquest va caure, va haver d’exiliar-se. Va abandonar Egipte
amb una ¢tnia semitica emigrada, amb la qual hauria entrat en contacte potser en qualitat de
governador d’una provincia fronterera. La va escollir com al seu poble (d’aqui el sentiment
d’escollit del poble jueu), els va santificar pel signe de la circumcisio, els va convertir a la
religié d’Aton 1 els va donar una legislacié. Un dia, per la duresa de la seva existencia 1 pel
rigor extrem de les prescripcions mosaiques, els jueus es van rebel‘lar contra el seu cap, el
van matar i van rebutjar la seva religi6™; després van conquerir el pais de Canaan. Van
adoptar el culte del déu local Iahve; déu que, amb el pas del temps, havia de canviar els seus
propis caracters contra els del déu de Moises, Aton. Freud per tant pren al peu de la lletra la
idea biblica segons la qual el monoteisme va ser «donat» per Mois¢s als hebreus. Aquesta és
la historia. Pero dues qliestions de naturalesa psicologica se li plantegen:

1. Per que es pregunta Freud, «/la idea monoteista pudo hacer una impresion tan profunda
Justamente sobre el pueblo judio, y retenerla este con tanta tenacidady?**

2. Com entendre el «hiat» entre I'assessinat de Moises 1 el restabliment, diversos segles
després, del seu exigent monoteismer Altrament dit, com hauria pogut persistir el

record de la religié mosaica i com s’hauria pogut reactivar?

Per respondre a aquestes preguntes, Freud torna a mobilitzar una vegada més
I'analogia entre la psicologia de les masses i la del subjecte: aquest periode de hiat

51 El regnat d’Aquenaton se situa entre el 1364 i el 1347 a.C.

52 Per als arguments de Freud a favor d’aquesta tesi, es poden llegir els punts 1 i 2. Els més importants sén, en
essencia, els segiients: a) Moises és un nom d’etimologia egipcia: prové de P'egipci «wzose» que significa fill; b)
’analisi de la llegenda hebrea sobre el naixement de Moises tendeix a demostrar que la familia hebrea que li
atribueix seria una familia ficticia, mentre que la familia egipcia d’alt llinatge que el recull seria la familia real; c)
la religié jueva en molts aspectes s’assembla a la d’Aton, cosa que suggereix que provenia d’alla.

% Freud repren aqui Pespeculacié d’un teoleg alemany contemporani a ell, Ernst Sellin (1867 — 1946).

5% S. FREUD, «Moisés y la religion monoteista (1939 [1934-38])», a Obras completas. 1/ol. 23. Moisés y la religion
monoteista. Esquema del psicoandlisis y otras obras (1937 — 1939), 85.
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correspon, en el neurotic, al periode amnésic o periode de laténcia,” que succeeix als traunmes
infantils. Aquests traumes oblidats, que pertanyen a la infantesa, sén experiéncies o
impressions de caracter sexual 1 agressiu; la seva repressid és la causa de dues tendéncies

oposades:

1. «Fijjacion al tranma» o «compulsion de repeticiony: «emperios por devolver al trauma su vigencia,
vale decir, recordar la vivencia olvidada o, todavia mejor, bacerla real-objetiva (real), vivenciar de
nuevo una repeticion de ella».

2. «Reacciones de defensa. Su expresion principal son las lamadas evitaciones, que pueden

acrecentarse hasta ser inbibiciones y fobias».”’

Reconeixem facilment aqui I'ambivaléncia de les tendeéncies que es troben en el
principi de la religié totemica, la causa traumatica de la qual seria el parricidi originari:
Ievitacié, amb els tabus del totem i I'incest, la fixacié —o la repeticié— amb I’apat totémic. Si
s’aplica aquest model a la historia freudiana del judaisme, el trauma és la mort de Moises,
figura paterna equivalent a la del pare de ’horda primitiva; el retorn d’allo reprimit —o el
simptoma— és el restabliment de la seva religié i de les seves prescripcions. Com en la
instauracié del totemisme, un sentiment de culpabilitat presideix la restauraci6 de la
voluntat del pare. Tanmateix, una diferéncia és notable: en el judaisme, la tendéncia
«defensiva» sembla prevaler sobre la fixacid. De fet, se la reconeix actuant en el rigor de les
prescripcions caracteristiques d’aquesta religié; mentre que no trobem res semblant en
l'apat totemic, que commemora, repetint-lo, el parricidi. Segons Freud, és que el crim ha
estat objecte d’'una denegacié, o d’una remarcable repressi6. Tanmateix, la culpabilitat
conseglient, aixi com l'angoixa de castracié persisteixen, es poden observar en lactitud
penitent amb que els jueus accepten com a resultat de la voluntat de Déu les desgracies de

les quals s6n victimes.

Freud ens diu quelcom més. Ha elucidat el hiat que separa I’assassinat de Moises del
restabliment de la seva religio, perd n’hi ha un altre, cronologicament més substancial: el
que separa l'assassinat del pare de TI’horda primitiva 1 el restabliment de la seva
omnipotencia pel judaisme. Aplicant I’analogia al trauma, Freud conclou que I'assassinat de
Moises, una figura eminentment paterna, és en si mateixa una repeticid, una realitzacié del
trauma fundador de la cultura, és a dir el parricidi originari. Aixo explica, segons Freud, la

influencia que va exercir el monoteisme de Moises sobre els jueus:

El destino habia aproximado al pueblo judio la gran hazaiia y el crimen atrog del tiempo
primordial, el parricidio, dindole la ocasion de repetirlo él mismo en la persona de Moisés, una
sobresaliente fignra paterna. Fue un caso de «actuary {«Agieren»} en lugar de recordar, como tan

frecuentemente sucede en el neurdtico durante el trabajo analitico.>3

% Ajornament del desenvolupament de la sexualitat entre 'edat de 5 anys i la pubertat. I’amneésia infantil
coincideix amb aquest perfode.

56 Ibid., 72.

57 Ibid., 73.

58 Ibid., 85
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Tot i aixo, com hem vist, van reaccionar davant d’aquest crim amb la denegaci6 1 es
van acontentar amb restaurar el pare en la seva omnipoténcia.”’ Només la culpabilitat va
persistir com a simptoma del parricidi. Es el cristianisme que, segons Freud, té el mérit
d’haver reconegut aquesta falta:

Pablo, un judio romano de Tarso, aprebendid esta conciencia de culpa y la recondujo certeramente a
su fuente en el acontecer bistorico primordial. La llamd el «pecado originaly [...] En realidad, ese
crimen merecedor de la muerte habia sido el asesinato del padre primordial después endiosado. Pero no se
recordd el asesinato, sino que, en lugar de él, se fantased su expiacion, y por eso esta fantasia pudo ser
saludada como mensaje de redencion (evangelinm). Un Hijo de Dios se habia hecho matar siendo inocente,

¥ asi tomaba sobre si la culpa de todos. Tenia que ser un Hijo, pues habia sido un asesinato perpetrado en
e/ Padre.®0

En particular, Freud vol demostrar que la comunié cristiana, que consisteix en
prendre la carn 1 la sang de Crist transsubstanciats, repeteix en el seu contingut 'antic apat
totemic. Pel que fa a 'ambivaléncia caracteristica de la relaci6 amb el pare, hom la pot
observar en el resultat final de la innovaci6 cristiana:

Su principal contenido fue por cierto la reconciliacion con Diospadre, la expiacion del crimen contra
él cometido. Pero el otro lado del vinculo de sentimiento se mostrd en que el Hijo, quien ha asumido
los pecados, deviniera él mismo Dios junto al Padre y, en verdad, en lugar del Padre. Surgido de  una
religion del Padre, el cristianismo devino una religion del Hijo.5!

La consequiencia principal d’aquesta genealogia freudiana és la segiient: la naturalesa
de la veritat continguda en les doctrines religioses —o il-lusions religioses— és historica. Es
tracta d’una veritat traumatica reprimida, que torna sota una forma disfressada similar al
simptoma del neurotic que convé elucidar amb ’hermencutica apropiada, és a dir, la
psicoanalisi. Aixo explica en part I'extraordinaria influéncia d’aquestes doctrines: perque
primer va viure el desti de la repressio, la veritat historica continguda en les doctrines

religioses els proporciona aquesta forca de coercio.

Per tant, hem de creure els creients quan expliquen que la religié s’autoimposa, com
a consequencia de la forca de la veritat que conté. Freud no diu altra cosa, només afegeix
que aquesta veritat no és material, sind, una vegada més, historica.

Heus aci alguns exemples de Freud: la veritat continguda en el relat de la
resurreccié de Jesas consisteix en que va ser, com a messies, Moisés ressuscitat i darrere seu
el pare primitiu de ’horda originaria, transfigurat i havent pres en tant que fill el lloc del
pare. El retret llancat al poble jueu: «Habéis muerto a nuestro Dios»,*> també conté una veritat
historica. Segons Freud vol dir:

% En aquest sentit, observem que la circumcisié simbolitza, segons Freud, I’acte patern de castraci6 al qual la
religié convida a sotmetre’s.

¢ Tbid., 83.

61 Thid., 131.

62 Tbid., 86.
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«No queréis admitir haber dado muerte a vuestro Dios (la imagen primordial de Dios, el padre
primordial, y sus posteriores reencarnaciones)y. Un agregado debiera enunciar: «INosotros, en cambio, hemos

. . 3
hecho lo mismo, pero lo hemos confesado, y desde entonces quedamos sin pecado.’

A més del compliment dels desitjos, el patrimoni de les representacions religioses
conté, per tant, allo que Freud anomena, al capitol VIII d’E/ porvenir de una ilusion,

«sustantivas reminiscencias historicas { historisch}».%*

1.3 INFANTILITZACIO DEL RELIGIOS

1.3.1 La neurosi obsessiva de Ia humanitat

Aquesta potent analogia entre la psicologia de les masses i la del subjecte, entre
I'evoluci6 de la humanitat 1 la del subjecte singular, que Freud va mobilitzar per fer la genesi
dels fenomens religiosos el condueix a identificar aquests darrers com a residus dels
enfocaments repressius que es van donar en ¢poques primitives després del parricidi
originari. Es a dir, la religi6 seria una neurosi i, més precisament, una neurosi obsessiva. Al
capitol VIII d’E/ porvenir de una ilusion, hom troba aquesta férmula conservada per la
postertitat: «[a religion seria la newrosis obsesiva humana universah.” Aquesta proposici6 és la
reciproca d’una altra férmula que es troba en un text titulat Accones obsesivas y practicas
religiosas: «La neurosis obsesiva ofrece una caricatura a medias comica, a medias Iriste, de religion

privada».”

Freud mostra en aquest assaig que els simptomes caracteristics de la neurosi
obsessiva, concretament les accions compulsives, també anomenades «ceremoniales
obsesivo»,”” presenten unes grans semblances amb la practica religiosa en el seu aspecte
ritual. Qué és un cerimonial obsessiu? Es tracta d’un conjunt d’accions, a primera vista
sense sentit, la realitzacié extremadament minuciosa del qual s’zzposa en virtut d’una rad
obscura al malalt en unes circumstancies ben determinades. Qualsevol desviacié d’aquest
«cerimonial» és sancionada per un fort sentiment d’angoixa: el malalt tem efectivament,
sense poder justificar-ho, que el no acompliment del cerimonial o la mala execucié d’aquest
puguin ser castigats amb una desgracia. Per tant, hi ha un caracter sagrat del cerimonial
obsessiu que sembla analeg a un 7itual religios: els gestos a realitzar sén sempre els mateixos
1 sobredeterminats; el seu acompliment té com a benefici un sentiment de protecci6. D’altra
banda, un altre simptoma caracteristic de la neurosi obsessiva I’apropa a la religio: algunes
accions estan estrictament probibides al malalt, d’altres li sén autoritzades sempre que es
respecti el cerimonial. Per tant, aquestes prohibicions recorden a Freud les prohibicions

religioses, especialment els 7zbss, com hem vist a la nostra seccid sobre el totemisme.

Aquesta identificacié no reposa unicament en una observacié superficial: de la
mateixa manera que els rituals religiosos tenen un significat simbolic,” les accions

63 Ibid., 86 — 87.

64 S. FREUD, «El porvenir de una ilusion (1927)», a Obras completas. V'ol. 21. El porvenir de una ilusion. El malestar
en la cultura y otras obras (1927 — 1931), 42.

65 Ibid., 43.

% S. FREUD, «Acciones obsesivas y practicas religiosas (1907)», a Obras completas. 1ol 9. El delirio y los sueiios en
la «Gradivay de W. Jensen y otras obras (1906 — 1908), 103.

67 Ibid., 107.

0 Per exemple, hem vist que I'eucaristia reproduia, com I’apat totémic, la ingestié historica del pare pels
germans després de la seva execucié alhora que manifesta una temptativa d’identificacié amb el déu-pare.
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compulsives tenen un significat ocult que remet inconscientment a esdeveniments de la
vida del subjecte o a desigs reprimits. A manifestacions similars de rituals religiosos 1
obsessius corresponen, doncs, motius inconscients de la mateixa naturalesa. I’angoixa del
neurotic obsessiu esta vinculada amb lexpectativa d’'un castig (que no és altre que la
castracid) suscitada per la percepcié inconscient d’una tendencia sexual o agressiva.
L’acompliment del ritual obsessiu i les prohibicions obsessives apareixen, doncs, com a
mesures defensives necessaries per un sentiment inconscient de culpabilitat. No obstant

2ix0, com remarca Freud:

A la conciencia de culpa del nenrdtico obsesivo corresponde la solemne declaracion de los fieles: ellos
sabrian que en su corazon son unos malignos pecadores; y las practicas piadosas (rezo, invocaciones,  etc.)
con que introducen cualguier actividad del dia y, sobre todo, cualguier empresa extraordinaria parecen tener
el valor de nunas medidas de defensa y proteccion.%®

L’obscura percepci6é d’una falta esta, doncs, tant en l'origen del cerimonial obsessiu
com del ritual religiés. En aquest darrer cas, aquesta falta és, com hem demostrat en gran
mesura, I’assassinat del pare. Una mateixa ambivalencia de sentiments és inherent als dos
tipus de manifestacions, com ho demostren en particular els fenomens del dubte,
caracteristics tant de la neurosi obsessiva (el dubte obsessiu) com de la creenca religiosa.

També cal dir que, en el cas de la neurosi obsessiva, Freud va identificar la instancia
psiquica responsable del sentiment de culpabilitat del subjecte com el superjo. Aquesta
instancia és la continuacié en el subjecte de les prohibicions parentals; és la interioritzacid
pel subjecte de la llei que se li va imposar durant la seva socialitzacié. En termes comuns,
dirfem que es tracta de la «consciencia moral», és a dir, de la «mala consciencia» del
subjecte. Ara bé, hem dit abans que les prescripcions religioses corresponen a la voluntat
del pare difunt. El metode analogic indica, doncs, que les figures paternals de la historia de

les religions, que Freud anomena «/os grandes hombres»,”

entre els quals Moises i altres
profetes, tenen, per tant, el paper del superjo en la psicologia de les masses: recorden a

tothom la voluntat del pare primitiu i obliguen aixi els subjectes a la renincia pulsional.

La interioritzaci6 de les prohibicions per part de linfant, afirma Freud a E/
porventr..., no es pot dur a terme per la sola comprensié racional de la seva necessitat: les
mocions pulsionals sén massa fortes si es relacionen amb el grau de desenvolupament de la
seva intel-ligencia. Per tant, sota 'efecte de motius afectius, és a dir, 'amor als pares i la
necessitat de la seva proteccid, pero també la por del pare, que s’assimilen tals prohibicions.
La repressié de les tendencies aixi inhibides en linconscient, entre les quals la moci6
agressiva contra el pare caracteristica del complex d’Edip, és per tant la causa de
nombroses obsessions que hom troba en els infants. Pero aquest estadi neurotic esta
condemnat, segons Freud, a desaparcixer en I’edat adulta, per la comprensio i1 acceptacid
racional de les prohibicions inicialment assimilades sota I'efecte de causes afectives. Dit
d’una altra manera, la neurosi obsessiva en ’edat adulta apareix, per a Freud, com una
persisténcia patologica de motius infantils.

69 Ibid., 106.
70'S. FREUD, «Moisés y la religion monoteista (1939 [1934-38])», a Obras completas. Vol. 23. Moisés y la religion
monoteista. Esquema del psicoandlisis y otras obras (1937 — 1939), 51.105.
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Relacionada, per analogia, amb la religid, aquest raonament condueix Freud a les

conclusions segtients:

1. Les religions tenen raé quan afirmen que Déu va ser P'autor de les prohibicions
fundacionals de la cultura, especialment les d’assassinar i de I'incest:

Dios participd efectivamente en la génesis de aquella probibicion, fue su influjo y no la inteleccion de la
71

necesidad social el que la cred.
Es tracta de la seva intervencio, en tant que és en realitat —1 no sota la forma disfressada en
que la religié el presenta— el pare primitiu la voluntat del qual va ser restaurada pels
germans a causa del sentiment de culpabilitat suscitat pel seu assassinat i no a causa d’un

calcul racional.

2. DPer tant, la religié, com a neurosi obsessiva, era necessaria per a la humanitat en els
seus primers estadis de desenvolupament, és a dir, en la seva «infancia», per garantir
la rentuncia a les mocions anticulturals. Pero apareix com un residu infantil en un
estadi civilitzacional on la racionalitat, sobretot cientifica, ha assolit un cert grau de
desenvolupament:

La humanidad en su conjunto, en el curso de su secular desarrollo, cayd en estados andlogos a las
neurosis, y sin duda por las mismas razones: porque en las épocas de su ignorancia y su endeblez
intelectnal, las renuncias de lo pulsional indispensables para la convivencia humana solo podian obtenerse a
través de unas fuergas puramente afectivas. Y lnego quedaron por largo tiempo adberidas a la cultura las
sedimentaciones de esos procesos, parecidos a una represion, acaecidos en la prebistoria. La religion seria la
nenrosis obsesiva humana universal |...] Y de acnerdo con esta concepeion cabria prever que, por el cardcter
inevitable y fatal de todo proceso de crecimiento, el extraiiamiento respecto de la religion debe consumarse, y
que ahora, justamente, nos encontrariamos en medio de esa fase de desarrollo.”

Finalment, cal afegir que el sentiment d’angoixa davant les vicissituds del desti 1 els mals
naturals que Freud va identificar com una de les causes psicologiques de la il-lusio religiosa
també revesteix un aspecte infantil. Aquesta angoixa de 'adult és efectivament només la
prolongacié de 'angoixa de I'infant:

Abora bien, cuando el adolescente nota que le esta deparado seguir siendo siempre un nisio, que nunca
podrd prescindir de la proteccion frente a hiperpoderes ajenos, presta a estos los rasgos de la figura paterna,
se crea los dioses ante los cuales se atemoriza, cuyo favor procura granjearse y a quienes, empero, trasfiere la
tarea de protegerlp.’

I aquesta angoixa també s’inscriu, com podem veure, en el complex patern.
1.3.2  L’universal en el particular: el paper del complex d’Edip

Tanmateix, encara cal resoldre un problema; tracta dels limits de I'analogia amb la
neurosi. Efectivament, si no és dificil que un trauma infantil persisteixi inconscientment en

71'S. FREUD, «El porvenir de una ilusion (1927)», a Obras completas. Vol. 21. El porvenir de una ilusién. El malestar
en la cultura y otras obras (1927 — 1931), 42.

72 1bid., 43.

73 Ibid., 24.
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la memoria d’un subjecte, scom podem entendre que un esdeveniment tan remot com el
parricidi primitiu es pugui inscriure duradorament a la memoria col'lectiva i exercir tal
influencia? Per respondre a aquesta pregunta, Freud postula que I'analogia és més aviat una
veritable concordanca; que també hi ha a les masses petjades mnémiques inconscients del
passat. En altres paraules, cada individu disposa d’un «patrimoni arcaic».

Aquests llegats de disposicions pulsionals, de disposicions de pensament, Freud els
compara amb els instints dels animals: s’inscriuria, en definitiva, en la teoria biologica de
I'evolucio; amb la novetat que els subjectres, a més dels seus gens, transmetrien els seus
records als seus fills.

No vacilo en declarar que los seres humanos han sabido siempre —de aquella particular manera— que

antafio poseyeron un padre primordial y lo mataron.™

Resta entendre com la historia universal reuneix la historia personal del subjecte;
com una neurosi col'lectiva s’apodera del subjecte, o com aquest se n’apodera. Dit d’una
altra manera, la qliestié és saber de quines maneres el neurotic, amb la seva propia
singularitat, troba una solucié en la neurosi col‘lectiva que és la religié. Un breu text de
1928 permet respondre a aquesta pregunta; es titula: Una vivencia religiosa. Freud hi analitza el
relat en que un metge explica com va viure una crisi de dubte metafisic abans de trobar una
fe ardent. El dubte va sorgir quan, a la sala de dissecci6 va veure el cadaver d’una velleta el
rostre de la qual li va sembla dolg. Si Déu existis, es va dir el doctor, no hauria permes que
una persona tan encantadora acabés els seus dies en aquesta taula. Dies després, quan

<

s’havia promeés no tornar mai més a I'Hsglésia, una “veu interior” li va restituir la fe
imposant-se amb la for¢a de 'evidencia. Segons Freud, I'explicaci6 analitica d’aquest succés
és la segtient: si el rostre del cadaver de la velleta va inspirar tanta tendresa al metge, va ser
perque li recordava la cara de la seva propia mare. Tanmateix, aquest record va despertar-li
el desig edipic que tenia per ella —sobretot perque el cos estava nu o a punt de ser despullat—
1, amb ell, la tendencia agressiva contra el seu pare. Déu encarnant, com hem vist, la figura
del pare, la revolta contra el pare es manifesta en la consciéncia en forma de dubte
metaffsic. Freud també assenyala que aquesta revolta és «womo indignacion por el maltrato del

objeto-madre»:”

En efecto, es tipico que el nino juzgne como maltrato lo que el padre hace con la madre en el comercio
sexcual. Esta nueva mocion, desplazada al campo religioso, no hace sino repetir la situacion edipica y por eso
tras breve lapso experimenta el mismo destino. Sucumbe a una poderosa contracorviente En el curso del
conflicto el nivel del desplazamiento no es sostenido, no se mencionan argumentos justificatorios de Dios ni
los signos inequivocos mediante los cuales EI probd su existencia al escéptico. El conflicto parece haberse
desenvuelto en la forma de una psicosis alucinatoria; hablaron voces interiores para hacerle desistir de la
resistencia a Dios. Pero el desenlace de la lucha vuelve a presentarse en el campo religioso, y es el
predeterminado por el destino del complejo de Edipo: total sometimiento a la voluntad de Dios Padre; el

74 S. FREUD, «Moisés  la religién monoteista (1939 [1934-38])», a Obras completas. V'ol. 23. Moisés y la religion
monoteista. Esquema del psicoandlisis y otras obras (1937 — 1939), 97.

75 S. FREUD, «Una vivencia religiosa (1928 [1927))», a Obras completas. V'ol. 21. El porvenir de una ilusion. E/
malestar en la cultura y otras obras (1927 — 1931), 169.
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Joven se convierte en creyente, acepta todo lo que se le enseiid en su nifiez; acerca de Dios y Jesucristo. Ha
tenido una vivencia religiosa, ahora es un converso.7®

Per tant, el complex d’Edip és el que permet articulaci6 de la neurosi individual a
la neurosi col'lectiva que és la religié: la religié —aqui el cristianisme— proporciona al
subjecte les representacions idonies per ser investides per les tendencies contradictories
emanades del complex patern. Es a dir, la religié ofereix al subjecte una solucié acceptada
per tothom als conflictes de la seva infantesa; el dispensa, en certa manera, de constituir
una neurosi personal. Si les representacions religioses tenen aquesta plasticitat que permet
investir-les pel complex d’Edip, és perqué aquestes en provenen. Per tant, el subjecte és

remes al parricidi originari pel seu propi desig.

La religi, pel fet que no cessa de mantenir actiu un complex infantil, el complex
d’Edip, aconsegueix vincular el subjecte amb la seva tradicié ancestral. Es a dir, la religié
manté el subjecte en la infantesa: en la seva i en la de la humanitat a la qual és remes

constantment.
1.3.3 De Ia necessitat de superar Ia infantesa

Al final de la genealogia freudiana de la religio, tres origens, inseparables els uns dels
altres, han estat descoberts:

1. Un origen antropologic: les il-lusions religioses responen a I'angoixa inherent a la
condicié humana davant les vicissituds del destf 1 els mals naturals.

2. Un origen historic: les il-lusions religioses deriven d’un crim originari traumatic, és a
dir, 'assassinat del pare per '’horda de germans. Aquest origen és comu a la religio i
a la cultura: tots dos neixen alhora; les prescripcions totemiques soén a la vegada
socials (en la mesura que persegueixen un interes racional d’ordre practic) i
religioses. Aquest punt confirma que el paper de la religié, especialment, és reforcar
les prescripcions culturals donant-los un caracter sagrat.

3. Un origen psicologic: les il-lusions religioses troben la seva motivacié en el complex
d’Edip, I'ambivaléncia de la relacié amb el pare que caracteritza aquesta situacio i el
sentiment de culpabilitat, barrejat amb una angoixa de castig (de castracid), que se’n
deriva.

Aquest triple origen va portar Freud a assumir el caracter znfanti/ de la religié. De
fet, hom veu en els tres casos que neix de mocions infantils (que totes s’inscriuen en el
complex patern): el sentiment d’angoixa en els adults només és una extensié de I’angoixa
infantil —genera la nostalgia pel pare protector i totpoderos de la infantesa; el parricidi
originari és el trauma infantil de la humanitat; es tracta dels conflictes pulsionals sorgits del
complex d’Edip que, en el subjecte individual, investeixen les representacions religioses i
troben en elles un intent de solucid.

Hem recalcat: la visié freudiana de la historia, estructurada per I'analogia entre el
desenvolupament del subjecte individual i el desenvolupament civilitzacional, és positivista.
Hi hauria un creixement, una maduracié de la civilitzacié com és el cas del subjecte. En

76 Thid., 169.
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aquest sentit, la religié és un residu infantil condemnat, segons Freud, a un declivi
inexorable. De la mateixa manera que els subjectes, a mesura que creixen, deixen de creure
que una cigonya els ha confiat als seus pares, aix{ la humanitat hauria de deixar de creure,
en virtut del seu desenvolupament civilitzacional, en un Déu totpoderds entronitzat al cel.
De la mateixa manera que la majoria dels subjectes, amb el pas del temps, abandonen les
seves neurosis infantils a favor d’una adhesié racional, més que afectiva, a les prohibicions
socials, la humanitat hauria de dessacralitzar les prescripcions culturals que tinguin un
caracter religios.

«Hauria». El significat del verb és doble: Freud no es conforma amb constatar i
entendre aquest moviment de secularitzacié de la cultura; li atorga un caracter inexorable i
n’augura el seu augment. Cal afavorir aquest declivi d’aquesta supervivencia infantil, segons
Freud, per promoure el desti de la cultura, és a dir, reconciliar els subjectes amb la
civilitzacié.

El problema que sorgeix, tal com remarca Freud a E/ porvenir..., és el del desti de
Iética: la dessacralitzacié de les prescripcions culturals de caracter religiés no hauria de
debilitar la cultura? Per que, segons Freud, és desitjable aquest «depassament» de la religio,
fins 1 tot quan planteja problemes etics? Aquesta questié es pot tancar, no examinant el
valor de veritat de les creences religioses, siné el seu valor funcional.

*
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2. L’ETICA
2.1. CONSERVADORISME I PROGRES: FREUD I ELS IDEALS

2.1.1. L’objeccio conservadora: «Si Déu no existeix, tot és permés»

¢Que fer, si Déu no existeix? ¢Si en Rakitin tingués ra6 quan diu que no és més que una
idea forjada per la humanitat? En aquest cas, ’home seria el rei de la terra, de 'univers Molt
bé! Només, ¢com seria virtuds, sense Déu? Jo m’ho pregunto. En efecte, ¢a qui estimaria
I’home, aleshores? ¢A qui cantaria himnes d’agraiment? En Rakitin se’n riu. Diu que podem
estimar la humanitat sense Déu. Pero aquest ronyés pot afirmar-ho; jo no puc creure-ho ni
comprendre-ho [...] Pero jo insisteixo: ¢que és la virtut? [...] Jo no m’imagino la virtut de la
mateixa manera que se la imagina un xines; ¢és, doncs, una cosa relativa? ¢O no és relativa?
iPregunta insidiosa! [...] “Aleshores, ¢tot és permes?”.”

Es en aquests termes que Fiodor Dostoievski, a la seva novella Els germans
Karamazov, es preocupa mitjangant el seu personatge Dimitri (també anomenat Mitia) de les

conseqiiencies de lateisme, aqui encarnat per Rakitin —personatge que representa el
nihilisme extrem de obra. La posteritat ha retingut aquest argument dostoievskia amb una
térmula condensada: «Si Déu no existeix, tot és permes». Dit d’una altra manera, si Déu no
existis 1 els homes se n’assabentessin, deixarien de comportar-se moralment. Per que aixor
Com que aleshores sabrien que les prescripcions i les prohibicions, entre les quals la
prohibicié de matar el seu proisme, que fins aleshores creien sagrades, d’origen divi, només
son culturals (i per tant relatives), ja no tindrien por de transgredir-les, emancipats del
temor dels castigs divins. En aquest argument, no es tracta, tanmateix, de la veritat de la
religi6, sind de les suposades conseqiiencies del seu aband6 en consideracid a la seva
funcié: reforgar les prescripcions de la cultura. Una altra férmula atribuida a Dostoievski ho

testimonia:

St alguien me demostrara que Cristo estd apartado de la verdad, y que en realidad la verdad se encuentra

alejada de Cristo, preferiria permanecer con Cristo y no con la verdad.”®

En aixo, 'argument dostoievskia s’assembla for¢a a una objeccié que Freud s’adreca
a ell mateix, a través del seu interlocutor fictici, al capitol VII d’E/ porvenir de una ilusion.
Quan Freud es proposa demostrar que la fe condueix a dificultats intel-lectuals massa
importants, 'objeccié consisteix a dir que el valor de les doctrines religioses no rau en la
seva vetritat, siné en la seva w#ilitat social

Las doctrinas religiosas no son un tema como cualguier otro, sobre el que se pudiera sutilizar. Nuestra
cultnra estd edificada sobre ellas, la conservacion de la sociedad tiene por premisa que la inmensa — mayoria

de los seres humanos crean en la verdad de tales doctrinas. Si se les enseiia gue no existe un Dios

"7 F. DOSTOIEVSKI, «Llibre onze. I’Ivan Fiodorovitxy, a Els germans Karamazov, 639.

78 Carta a la Sra. Fonvizina (J. FRANK, Dostoievski. Los aiios de prueba 1850-1859, 235. Aquest aforisme al qual
recorre Dostoievski al llarg de 1a seva vida troba un tractament molt més explicit en paraules de Shatov, on a
Los demonios (1869) clarament parla per Dostoievski (F. DOSTOIEVSKL, F. Los denmonios, 299).
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ommnipotente ¢ infinitamente justo, y tampoco un orden divino del mundo ni una vida futura, se sentirin
descargados de toda obligacion de obediencia a los preceptos culturales.”

Hom ho pot veure, argument és el mateix que el de Dostoievski. Fa témer el caos,
la guerra hobbesiana de tots contra tots, com a resultat de la refutacié de les doctrines
religioses. Freud, en benefici de la preservacié de la humanitat, estaria actuant millor, per
tant, guardant-se els seus descobriments, tot 1 que establissin la falsedat de les doctrines
religioses. Eis per aixd que aquest argument és conservador: preconitza la preservacié de la
tradicié religiosa malgrat el que la ciencia pugui dir sobre el seu contingut. També convida a
allo que Freud anomena filosofia del «com si»: caldria fer «com si» les doctrines religioses
fossin vertaderes pel seu interes practic. Argument defensat per eminents pensadors: Kant,
entre altres. Aquest, d’entrada, és rebutjat per Freud degut a la seva deshonestedat

intel‘lectual, testimoniant aixi una certa ¢tica de la veritat:

Pero opino que el reclamo del «como siy es de tal indole que solo un fildsofo puede postularlo. Quien no esté
influido en su pensamiento por los artificios de la filosofia nunca podra aceptarlo; para él, todo gueda dicho
con la admision del cardcter absurdo, contrario a la razon.®

Pero va encara més lluny. Acceptant considerar la utilitat social de la religié malgrat
I'evident inautenticitat de les seves doctrines, sosté que aquesta és ara inutil 1 fins i tot
contraproduent. No tan sols, diu Freud, la religié fracassa en garantir el manteniment de la
cultura, sin6 que contribueix al declivi d’aquesta: «/ cultura corre mayor peligro aferrandose a su

vinenlo actual con la religion que desatandolo».” Dos principals arguments defensen aquesta tesi:

1. Certament, reconeix Freud, la cultura té un deute amb la religié. En el passat ha
permes reforcar les prescripcions morals, sobretot en els temps arcaics en que els
homes, pel seu baix grau de desenvolupament civilitzacional, gairebé no podien
renunciar als seus instints. Pero, diu Freud: «En todos los tiempos, la inmoralidad no
encontrd en la religion menos apoyo que la moralidady** Per demostrar-ho, pren 'exemple
de la practica de I'absolucié en la religié cristiana: en efecte, hi ha el costum de
perdonar als pecadors, en nom de la misericordia divina. Aquesta practica es pot
explicar segons Freud pel pes excessiu dels sacrificis pulsionals que la moral
imposa: una intolerancia absoluta hauria conduit, sens dubte, al derrocament de la

religié; perque pogués mantenir-se, havia d’aportar misericordia, és a dir llicencia:

Es manifiesto que los sacerdotes pudieron mantener la sumision de las masas a la religion sélo a costa de
dejar vastisimo espacio a la naturaleza pulsional del ser humano. Lo dicho: sélo Dios es fuerte y bueno, en
cambio el hombre es débil y pecador [...] Pero entonces, no habiendo obtenido la religion mejores resultados
en favor de la felicidad de los seres bumanos, de su aptitud para la  cultura y de su limitacion ética, cabe
preguntarse si no sobrestimamos su cardcter necesario para la humanidad y si obramos sabiamente
Sfundando en ella nuestros reclamos cultnrales.s>

79 S.FREUD, «El porvenir de una ilusién (1927, a Obras completas. Vol. 21. El porvenir de una ilusion. El malestar
en la cultura y otras obras (1927 — 1931), 34.

80 Tbid., 29.
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2. Aquesta questi6 ens porta al segon argument de Freud: hi ha una base racional
evident a les prescripcions culturals, encara que aquestes, com hem vist,
procedeixen originariament de motius afectius. La prohibicié de matar, per
exemple, permet d’evitar el cicles venjatius. Tanmateix, diu Freud, si ocultem
aquests motius als homes, aquestes prescripcions potser no sobreviuran al declivi
de la creenca en Déu. Si els homes reconeguessin la necessitat d’aquestes
prescripcions, serien més capagos d’acceptar-les 1 buscarien transformar-les en lloc
d’abolir-les. Freud afegeix que aquesta dessacralitzacié o racionalitzacié de les
prohibicions fonamentals de la cultura permetria eliminar les prohibicions
innecessaries que perjudiquen els homes, com certes restriccions sexuals. Ia seva
abolici6 alleujaria les masses d’una part dels sacrificis pulsionals als quals consenten

1, per tant, ser menys desfavorables a les exigencies culturals.

2.1.2. L’error de Dostoievski

Un altre argument es pot oposar a 'objeccié conservadora: «Si Déu no existeix, tot
és permes». Consisteix en que I'analisi freudiana ha demostrat precisament el contrari, si
admetem que Déu realment no és altra cosa que el pare mort. Aixo és el que assenyala
Jacques Lacan, que inverteix en conseqii¢ncia la férmula dostoievskiana. «Dios estd muerto y
Ya nada estd permitidon, va dir en una conferencia a la Université Saint-Louis de Brussel-les el
1960:

Tdtem y tabii nos enseiia que el Padre solo probibe el deseo con eficacia porgue estd muerto, y —yo agregaré—
porgue ¢l mismo no lo sabe (no sabe que estd muerto). Tal es el mito que Freud propone al hombre
moderno, en la medida en que el hombre moderno es aquel para quien Dios esti muerto (entiéndase, gue é/

cree saberlo).

¢Por qué Frend se adentra en esta paradoja? Para explicar que el deseo solo serd por ello mds
amenazante, y la probibicion, entonces, mds necesaria y mds dura. Dios estd muerto y ya nada estd
permitido. El ocaso del complejo de Edipo es el duelo por el Padre, pero conduce en definitiva a una secuela
duradera: la identificacion lamada superyd. El Padre no amado se vuelve la identificacion que agobia con

reproches a si mismo.3

Hem vist de fet que el superyo, instancia del jo que constitueix la consciencia moral
del subjecte, juga el paper del pare en tant que perllonga, al si del subjecte, la seva voluntat i
les seves prescripcions. El superjo és, doncs, el producte de la zdentificacio amb el pare, ara bé
aquesta identificacié es fa possible per la mort —inconscient— del pare. Per que aixo ? Hem
parlat de 'ambivaléncia caracteristica dels sentiments de infant pel pare al complex d’Edip:
I'infant desitja estar al lloc del pare perque I'admira i 'enveja, pero també el vol allunyar.
L’odi pel pare és inacceptable degut a 'angoixa que suscita: la de la castracid que castigaria el
desig per la mare 1 la voluntat de matar el pare. Per aixo, aquest odi és reprimit. La
consequiencia d’aquesta repressio és I'emergencia en el jo d’una consciencia de culpabilitat
que no és altra que el superjo. Va ser aquesta mateixa culpabilitat la que, a Tdters y tabi, va
contribuir a explicar I'obediéncia retrospectiva a la voluntat del pare i, per tant, la institucid
de les dues prohibicions del totemisme que eren les que els germans havien volgut trencar

84 J. LACAN, «Discurso a los catolicosw, a E/ triunfo de la religion: precedido de Discurso a los catdlicos, 37 — 38.
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matant el pare. El pare primitiu, per tant, mai no va saber fer respectar la seva voluntat tan
bé sind una vegada mort. El superjo, del qual procedeix veritablement la prohibicio, sorgeix
per tant de la identificacié amb el pare, és a dir, de la voluntat reprimida de prendre el seu
lloc, és a dir, precisament la seva mort. Ara, com hem vist, Déu és aquest pare mort: per
tant, perque Déu és un pare mort ja no esta permes res.

Un petit assaig de Freud ens permet il-lustrar el nostre punt de vista: és un assaig
sobre Els Germans Karamazov, titulat Dostoievski y el parricidio. El cas de Dostoievski es presta
molt bé al raonament anterior, a causa de la seva biografia. Revela un home intensament
turmentat per un sentiment de culpabilitat; la figura del criminal, com remarca Freud, és, a
més, central en I'obra del novel'lista. Crim i castig, per posar només un exemple, és la
historia d’un criminal ateu, Raskolnilov, que la culpabilitat condueix al penediment i a la fe.
Aquesta trajectoria no és estranya a aquella, politica i intel-lectual, del mateix Dostoievski:
liberal i més aviat agnostic en la seva joventut, Dostoievski és condemnat pel Tsar, després
d’una execucié simulada, a uns quants anys de presoé a Sibéria. Lluny de consolidar les seves
opinions, aquest esdeveniment el va portar a una veritable redempci6 politica, a sotmetre’s
a les autoritats tradicionals, el Tsar i 'Església. Altrament dit, el cas Dostoievski és adequat
perqué sembla estar proveit, segons Freud, d’un superjo especialment sadic. Ara, per al
novel-lista, el pare estava ben mort: aquest senyor va ser assassinat violentament pels seus
serfs quan Dostoievski només tenia 18 anys. L’analisi de Freud és, doncs, la seglient: en
virtut del complex d’Edip, ’assassinat del pare venia a realitzar el desig inconscient de la
seva mort. El sentiment de culpabilitat és incrementat, doncs, per aquesta mort real:
Dostoievski inconscientment es viu com lassassi del seu pare. Per altra banda, és
remarcable que la seva imponent novel-la, Els germans Karamazov, sigui la historia d’'un
parricidi. Segons Freud, la submissié de Dostoievski a la tradicié 1 el seu gust per la
penitencia dolorosa no es deuen a existencia de Déu, sind, al contrari, a la mort del pare.
Déu, a més, pare simbolic, va ser per a l'autor objecte de dubte, com ho testimonia la
tormula ja citada: «87 alguien me demostrara que Cristo estd apartado de la verdad, y que en realidad la
verdad se encuentra alejada de Cristo, preferiria permanecer con Cristo y no con la verdad ». Aixi Freud

escriu:

Si en definitiva no se pronuncid por la libertad y devino reaccionario, se debid a que la culpa humana
universal, la culpa del bijo, sobre la que se edifica el sentimiento religioso, habia alcanzado en él una
intensidad supraindividnal y permanecid indoblegable ann para su gran inteligencia. Aqui nos exponenmos
al reproche de abandonar la nentralidad del andlisis y someter a Dostoievski a valoraciones solo justificadas
desde el punto de vista partidista de determinada cosmovision. Un conservador tomaria el partido del Gran
Inquisidor y formularia un juicio diverso sobre Dostoievski. El reproche es justificado; para moderarlo silo
cabe decir que la decision de Dostoievski parece comandada por la inbibicion de pensamiento que le

. 85
provocaba su neurosis.

Altrament dit, Freud lamenta que el motiu afectiu de la culpabilitat filial preval, a
Dostoievski, sobre el desig de llibertat i les seves encarnacions intel-lectuals i politiques. Es
per aixo que Freud identifica al cor del sentiment religiés una «inhibicié del pensament»

causada per la neurosi —en la qual es recolza aquest mateix sentiment religids. Afegirem que

85 S. FREUD, «Dostoievski y el parricidio (1928 [1927])», a Obras completas. V'ol. 21. El porvenir de nna ilusion. E/
malestar en la cultura y otras obras (1927 — 1931), 185.
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I'analisi freudiana explica que molt sovint en I'obra dostoievskiana, els personatges ateus
coneixen un desti terrible: el presidi per a Raskolnilov a Crinz 7 castig, la bogeria per a Ivan a
Els germans Karamazov... Els castigs, sense dubte, per la revolta contra el pare.

2.1.3. Freudi el progrés

Aixi doncs, hem vist que Freud s’oposava al projecte conservador de mantenir la
religié. Per tant, haurfem de veure en ell un pensador del progrés? Dos arguments conviden

a respondre positivament a aquesta pregunta:

1. Freud s’adhereix a una concepcid positivista de la historia: les anomenades cultures
«primitives» pertanyen a «la infantesa de la humanitaty, el creixement dels
coneixements cientifics testimonia un desenvolupament civilitzacional. Les
mutacions i el declivi de la religié s’inscriuen en aquesta evolucié. El primer
monoteisme va ser, per exemple, segons Freud, un pas endavant respecte al que
I’havia precedit: la concepcié6 d’un déu unic 1 irrepresentable, el rebuig de les
imatges, 'émfasi posat en la dimensi6 ctica reflecteixen el progrés realitzat en el
qual s’instaura la separacié de Iespiritual i del corporal, afavorint el primer. Pero
aquest estadi estava condemnat a ser superat per la modernitat cientifica. Aixi,
Freud es compromet a favor d’una ampliacié de la secularitzacié de la cultura.

2. A diferents llocs, Freud sembla apel-lar, contra el conservadorisme, a la
transformacié de la cultura per tal de reduir el pes dels sacrificis que aquesta exigeix
dels subjectes. Com hem vist, la religié apareix llavors com un obstacle pel fet que
reifica certes prescripcions que, degut al seu origen divi, serien immutables:

Con la pretendida  sacralidad  desapareceria  también el cardcter rigido e inmutable de  tales
mandamientos  y  leyes. Los hombres  podrian  comprender que fueron creados no tanto para
gobernarlos como para servir a sus intereses; los mirarian de manera mds amistosa, y en vey de su
abolicion se propondrian como meta su mejoramiento. Significaria ello un importante progreso por el camino
que leva a reconciliarse con la presion de la cultura s

Tanmateix, aquests elements que semblen advocar a favor d’un positivisme de
Freud han de ser matisats per altres afirmacions que contradiuen la idea de la necessitat del
progrés. St Freud considera que el declivi de la religié és inexorable, admet que no hi ha cap
necessitat de que la civilitzacié millori 1 sobrevisqui. També hi ha una altra dificultat: les
idees religioses no soén les tniques il-lusions dels subjectes. Al capitol VII dI’E/ porvenir...,
Freud convida a estendre I'examen esceptic més enlla de I'esfera religiosa. Se’n dedueix que
una certa idea de progrés pot ser per si mateixa una il'lusié. Aixi doncs, 'empresa sovictica
és vista per ell amb escepticisme. Hom podria preguntar-se per que. De fet, la politica
secular, 1 en particular la supressié de 'educaci6 religiosa, no esta d’acord amb els desitjos
formulats per Freud a E/ porvenir...? :1.’abolicié de la propietat privada i la col-lectivitzacié
dels béns no fan possible reduir el sentiment d’injusticia suscitat per una desigual
distribuci6 de les riqueses i, per tant, fer els subjectes més conciliadors en relacié amb la
cultura? Al capitol IX d’E/ porvenir..., Freud respon a la primera pregunta recorrent,

86 S. FREUD, «El porvenirde una ilusién (1927)», a Obras completas. 1'ol. 21. El porvenir de una ilusion. El malestar
en la cultura y otras obras (1927 — 1931), 41.
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paradoxalment, a I'analogia de Marx que relaciona la religié amb una droga:*’ privar els
subjectes de la practica de la seva religié mitjancant la violencia d’Estat seria tan fatil 1 cruel
com intentar esborrar de la nit al dia 'addiccié d’un toxicoman: «Quien durante decenios ha
tomado sommiferos, no podra dormir, desde lnego, si le son quitado».*® Quant a la segona qiiestio,
Freud hi respon a E/ malestar en la cultura:

No es de mi incumbencia la critica econdmica al sistema comunista; no puedo indagar si la abolicion de la
propiedad privada es oportuna y ventajosa. Pero puedo discernir su premisa psicoldgica como una vana
tlusion. Si se cancela la propiedad privada, se sustrae al bumano gusto por la agresion uno de sus
instrumentos; poderoso sin duda, pero no el mds poderoso. Es que nada se habrd modificado en las
desigualdades de poder ¢ influencia de gue la agresion abusa para cumplir sus propdsitos; y menos aiin en su

naturalega misma.®

Per tant, segons Freud, la teoria politica comunista es basa en un postulat que és de
la mateixa naturalesa que la idea religiosa: una il-lusié, que consisteix en creure que la
propietat és la causa de la tendéncia a I'agressié que amenaga la cultura. L’agressivitat, diu
Freud, és inherent a la psique humana; ja existia, i potser encara més violentament, a les
époques primitives quan la propietat era gairebé nul-la. Es per aixd que, segons Freud, s’ha
de témer que, lluny de desapareixer amb I’abolicié de la propietat privada i liquidacié dels
burgesos, la tendéncia a I'agressié troba a 'URSS diversos mitjans d’expressié de la més
gran violéncia.

No es facil para los seres humanos, evidentemente, renunciar a satisfacer esta su inclinacion agresiva; no se
sienten bien en esa renuncia |[...] Uno no puede menos que preguntarse, con preocupacion, qué hardin los
soviets después gue bayan liguidado a sus burgueses.”

Per tant, Freud no és partidari d’una revolucié. Reconeix, a «la gran nits, una altra
il'lusié. La seva aspiracié al progrés es veu doncs trempada per una forma de desconfianga
—o fins 1 tot pessimisme— respecte a totes les il-lusions 1 més generalment a tots els ideals. El
que li va valer, a més, ser acusat, en la seva correspondencia amb Romain Rolland, de
«destructor d’il'lusions». A aixo cal afegir que tenir en compte les «masses oprimidesy, a
Freud, no s’acompanya de cap complaenga: sén, segons ell, el perill més gran. I, com
mostra 'esmentat extracte d’E/ malestar en la cultura, aquesta perillositat no es deu només al
pes dels sacrificis exigits de la cultura, sin6 també a una tendéncia natural a Pagressio.
Aquesta visi6, més aviat negativa, sembla apropar Freud a certs pensadors conservadors
(per exemple, La rebelion de las masas de José Ortega y Gasset o Psicologia de las masas de
Gustave Le Bon).

Quin és, doncs, la via de progrés segons Freud? Més precisament, com podem
suportar, a escala individual 1 col-lectiva, els sacrificis exigits per la cultura sense caure en la
il-lusio?

87 C. MARX, Critica de la filosofia del derecho de Hegel, 50: «L_a religion es el suspiro de la criatura atormentada, el alma de
un mundo desalmado, y tambien es el espiritu de situaciones carentes de espiritu. La religion es el opio del pueblo».

8 S. FREUD, «El potvenir de una ilusién (1927)», Obras completas. V'ol. 21. El porvenir de una ilusion. El malestar en
la cultura y otras obras (1927 — 1931), 48.

8 S. FREUD, «El malestar en la cultura (1930 [1929])», Obras completas. Vol. 21. El porvenir de una ilusion. El
malestar en la cultura y otras obras (1927 — 1931), 110.
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2.2. ETICA DE LA PSICOANALISI

2.2.1. L’educacio per a la realitat

¢Quina solucié proposa Freud al problema ctic plantejat pel declivi de la religio,
entenent que rebutja tant lestratéegia conservadora com la idea segons la qual una
reorganitzacié revolucionaria de la societat superaria les tendeéncies agressives 1 els
sofriments dels subjectes (idea en qué reconeix una altra il'lusi6)? Aquest repte ctic és,
segons Freud, un repte educatiu. Per tal motiu, advoca per una nova educacid, pensada
amb les eines de la psicoanalisi. Per aquesta via, en realitat, es podra acompanyar el declivi
de la religio:

Por consiguiente, nuestra conducta deberia inspirarse en el modelo de un pedagogo comprensivo que

10 procura contrariar una neoformacion inminente, Sino propiciarla y amortignar la violencia de su
estallido.’!

La violencia suscitada pel fenomen és doble. D’una banda, consisteix en una
violencia psiquica similar a la d’un subjecte que hauria estat privat dels seus estupefaents, en
el sentit que les idees religioses proporcionen reparacions i compensacions a l'angoixa
sentida davant de la natura 1 dels sofriments vinculats als sacrificis imposats per la cultura.
Draltra banda, aquesta violéncia, que és fisica, corre el risc de produir-se entre els subjectes,
en la mesura que les prescripcions de la cultura es veurien debilitades per la seva
dessacralitzacié. Quina és aquesta educacié que seria capa¢ de permetre al subjecte viure
sense les seves il lusions més estimades, constituir una ¢tica sense atribuir-li un origen divi?
A més, el declivi de la religi6, també és el declivi de 'educaci6 religiosa: cal pensar en la

seva successio.

Alguns psicoanalistes, com Wilhem Reich, han imaginat la possibilitat d’una
educacié no repressiva, és a dir aquella que no s’oposaria a les pulsions libidinals de I'infant.
Perd no és el cas de Freud. En la correspondéncia que va mantenir durant més de trenta
anys amb el pastor Oskar Pfister, un personatge desitjés de conciliar la psicoanalisi i la
religi6 fent us de la primera en el marc de la seva missié pastoral, Freud concedeix, en una
discussi6 sobre el repte educatiu, la necessitat de la severitat: «waturalmente que debe haber nuna
educacion, y hasta debe ser estricta».” Si les pulsions tinguessin tota llicéncia per obtenir
satisfaccio, per definicid, ja no seria cultura, siné un retorn a I’estat natural, a la guerra de
tots contra tots. Tanmateix, com ja hem vist, els infants educats en la religié ho s6n no en
la comprensié de la necessitat de les prescripcions culturals, siné en 'amenaca del castig.
Avantatge: en leducacié tradicional, hi ha una repressi6 de la pulsi6 considerada
incompatible amb la llei social. No solament el subjecte és comminat a renunciar a la
satisfaccio de la pulsio, siné que també ha d’oblidar la seva existéncia. Aixo perque lacte no és
I"anic pecat: el desig en si mateix n’és un. Aixi, promovent la repressio, 'educacié religiosa
condueix al subjecte a resoldre els seus conflictes per la neurosi. En canvi, la pedagogia
psicoanalitica sera racional —en la mesura que introdueix I'infant a una comprensié de la

91S. FREUD, «El porvenir de una ilusién (1927)», Obras completas. Vol. 21. El porvenir de nna ilusién. EI malestar en
la culturay otras obras (1927 — 1931), 43.

92'S. FREUD, «Carta 2365. — A Pfister, Bad Gastein, 25 - VII - 1922», a Correspondencia de Sigmund Freud. 170l. 4.
1914 — 1925. La gran gnerra. Consolidacidn, 449.
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necessitat de les prohibicions— i cercara aixecar la repressié que s’exerceix sobre el
coneixement del desig per tal de restringir-lo a la dimensié de l'acte 1 de la intencié. Sembla,
doncs, introduir una ¢tica pragmatica en tant que fonamenta la necessitat de la llei en virtut
de les seves consequéncies i renuncia —aspecte important— a la veritat historica continguda
en les doctrines religioses:

Las verdades contenidas en las doctrinas religiosas se encuentran tan desfiguradas y sistematicamente
disfrazadas que la masa de los seres humanos no pueden discernirlas en su cardcter de verdades. Un caso
parecido es aquel en que se cuenta al nirio que la cigiienia trae a los bebés. También ahi decimos la verdad en
un disfrag, simbilico, pues sabemos lo que significa el gran pdjaro. Pero el nijio no lo sabe, aprebende silo la
parte desfignrada; lnego se considera enganiado, y ya sabemos cuan a menudo su desconfianga hacia los
adultos y su porfia se ligan justamente a esa impresion. Hemos llegado a la conclusion de que es mejor
abstenerse de comunicar tales disfraces simbdlicos de la verdad y no denegar al nifio el conocimiento de los
hechos reales, adecudandolos a su nivel intelectual®?

La pedagogia que preconitza Freud és doncs una «educacion para la realidach.”* Aixo
autoritza a dir, en certa manera, que és més estricta que I’educacié religiosa. De fet, si
I'educaci6 religiosa és sens dubte més repressiva —en la mesura que censura la consciéncia
del desig prohibit— proporciona compensacions, transmet il-lusions que sén realitzacions
de desitjos reprimits. En aquest sentit, satisfa el principi de plaer, al qual ofereix
satisfaccions per tal de contrabalancar I'efecte de la repressié. Per contra, 'ceducacié per a
la realidad» convida al contrari a la rendncia pel que fa els desitjos profunds irrealitzables.
Proposa aportar una lucidesa davant del real i les seves impossibilitats. Aixi, Freud adopta
una tonalitat estoica: «sz #n0 aboga a todo trance en favor de una renuncia al deseo y una aceptacion del
destino, tiene que poder soportar también estos perjuicios.”

Pero, és possible convencer els subjectes que suportin com a adults aquest
sentiment d’angoixa, d’impotencia, que esta en 'origen de la creenca religiosa? ;Com fer-los
escollir aquesta educacio per a la realitat tenint en compte que aquesta realitat consisteix, en
bona part, en la impossibilitat de la realitzacié de molts desitjos? Privat d’il*lusi6, privat
d’ideal, quina veritable satisfaccié pot pretendre el subjecte? Quina via, per a la felicitat,
s’ofereix al subjecte?

2.2.2. La via de Ia sublimacio

La cura analitica com la religié es proposen alleujar els sofriments del subjecte. Pero
no procedeixen de la mateixa manera, ja que el psicoanalista refusa fer-se el complice de la
il'lusi6 religiosa, com de qualsevol forma d’illusié. Quines vies —vers la felicitat— s’obren al
pacient a través de la cura? Dirfem que n’hi ha dues: la satisfaccié 1 la sublimacié. La
primera consisteix en assolir els desitjos realitzables, satisfer les pulsions que es puguin, el
que ja implica, en el cas del neurotic, aixecar les inhibicions que s’hi oposen. I’educacio
religiosa pot dificultar la satisfaccié, sobretot quan és d’ordre sexual: la reduccié de la
sexualitat a la necessitat de reproduccio, la condemna de 'onanisme 1 la devaluacié del plaer

93 S. FREUD, «El porvenir de una ilusién (1927)», Obras completas. Vol. 21. El porvenir de nna ilusién. EI malestar en
la culturay otras obras (1927 — 1931), 44.
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sexual representen elements d’un discurs que contribueix a la constitucié d’inhibicions
neurotiques, causes de sofriments per a les persones. Afegirem que la satisfaccié del desig
erotic, que pot ser victima de la inhibicié neurotica, no només s’ha d’entendre com a
satisfaccio dels sentits: el que s’anomena «amom en forma part, com ho recorda Freud en

una carta a Oskar Pfister:

Ya conoce que nuestro erotismo incluye lo que ustedes llaman en la cura de almas «amor», y no pretende por
ningsin motivo lLimitarse al burdo placer sexual. Por lo tanto, nuestros esfermos precisan hallar en los
hombres lo que no les podemos prometer desde un punto de vista mds elevado y tenemos que negarles en
nuestra propia permm.%

Per descomptat, aquest «punto de vista mis elevado» és aquell, il-lusori, de la religi6. Els
que renuncien a la religié, per tant, han de renunciar a Déu com a objecte de relaci6 erotica
—¢és a dir, com a destinatari de la demanda d’amor— 1 substituir-lo per una persona real.

Una altra via que s’ofereix al pacient de la cura analitica és la de la sublimacis. Aquest
concepte permet reflectir determinades activitats humanes que semblen desproveides de
proposits sexuals i s’orienten vers finalitats valorades socialment, concreta i principalment a
les activitats artistiques i intel*lectuals. Tanmateix, ’energia pulsional que hi ha aleshores en
funcionament és d’origen sexual: la pulsié s’ha sublimat, o «dessexualitzat, és a dir que
realment ha canviat d’objecte. A Un recuerdo infantil de L eonardo da Vinci, Freud mobilitza el
concepte de sublimacid per reflectir Pextraordinaria productivitat artistica i intel-lectual de
Leonardo da Vinci. Al capitol 3, especifica el problema i es pregunta per que desapareix la
curiositat insaciable comuna a tots els infants en la majoria dels adults, mentre que en altres
—-com en Leonardo da Vinci— continua i es reforca. En un primer moment, identifica
aquesta curiositat com a libidinal: 'objecte de la recerca de I'infant seria de naturalesa
sexual. Després, explica que aquesta curiositat coneixeria la repressié. A partir d’aquest
esdeveniment s’ofereixen diverses solucions al tema. Un d’elles —la més envejable— és la

sublimacio:

Sin duda que también aqui interviene la represion de lo sexual, pero no consigne arrgjar a lo
inconciente una pulsion parcial del placer sexual, sino que la libido escapa al destino de la represion
sublimdndose desde el comienzo mismo en un apetito de saber y sumdndose como refuerzo a la vigorosa

pulsion de investigar.”

Ja que una altra solucid, patologica, s’ofereix al subjecte; la de renunciar al desig de

saber, la inhibicié del pensament:

La investigacion puede compartir el destino de la sexnalidad; el apetito de saber permanece desde entonces
inhibido, y limitado -acaso para toda la vida- el libre quebacer de la inteligencia, en particular porgue poco
tiempo después la edncacion erige la inbibicion religiosa del pensamiento. Este es el tipo de la inbibicion

% S. FREUD, «Carta 913. — A Pfister, Viena, 9 - I - 1909, a Correspondencia de Sigmund Freud. Vol 3. 1909 —
1914. Expansion. La internacional psicoanalitica, 15.

97 S. FREUD, «Un recuerdo infantil de Leonardo da Vinci (1910)», a Obras completas. V'ol. 11. Cinco conferencias
sobre psicoandlisis. Un recuerdo infantil de eonardo da Vinci y otras obras (1910), 74 — 75.
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neurdtica. Comprendemos muy bien que la endeble, de pensamiento asi adquirida dé un eficaz empujon al
eventual estallido de nna neurosis.”®

L’educaci6 religiosa, doncs, participa fortament, segons Freud, d’aquesta inhibicio
del desig de saber; de la inhibicié del pensament. Fs per aixo que censura, amb la maxima
severitat, la curiositat de linfant en matéria de sexualitat. Aquesta censura, per
contaminacio, inhibeix la curiositat i la intel-ligéncia en el seu conjunt. Aixi, impediria la
forma més alta de sublimacio, que és precisament favorable al manteniment de la cultura en
la mesura que la intel'ligéncia és el millor instrument que tenim, segons Freud, per
controlar els nostres instints. Trobem una observaci6 similar a E/ porvenir...:

Repare usted en el turbador contraste entre la radiante inteligencia de un niio sano y la endeblez de  pen-
samiento del adulto promedio |...] Dilacion del desarrollo sexnal y apresuramiento del influjo religioso:
he ahi los dos puntos capitales en el programa de la pedagogia actnal, sno es verdad? [...] ;Cree usted muy
conducente para consolidar la funcion del pensamiento cerrarle un dmbito tan sustantivo mediante la
amenaza de los castigos del infierno? |[...] Y bien; no tenemos otro medio para gobernar nuestra
pulsionalidad que nuestra inteligencia. ;De gué manera confiamos en que alcanzardn el ideal psicoldgico, el
primado de la inteligencia, personas que estan bajo el imperio de la prohibicion de pensar?®

Per contra, la pedagogia psicoanalitica, aix{ com la cura, han de fomentar
l'aixecament d’aquesta inhibici6 1 permetre al subjecte sublimar la seva libido. Tanmateix,
sorgeix una dificultat: la religié apareix en altres textos com una forma de sublimacio, en la
mesura que la libido del subjecte s’orienta cap a un objecte no-sexual: Déu. De fet, a través
de la transferéncia, 'educacié religiosa pot aconseguir neutralitzar la pulsié rebel. Pero aquesta
forma de sublimaci6 és, segons Freud en una carta a Oskar Pfister, «/ forma mds cémoday:

Entre los suyos, jovenes, personas con conflictos recientes, que, confiados en su persona estan dispuestos a la

L Py : 100
sublimacion y a la forma mds comoda de la misma, a la religiosidad.

La «comoditat» d’aquest mode de sublimacié es deu obviament a la naturalesa
il'lusoria de 'objecte de la transferéncia. A més, si s’evita la neurosi individual gracies a ell,
és a costa d’adherir-se a una «neurosi universaly i, d’altra banda, d’una «inhibicié del
pensament». Aixi, hem demostrat que 'educaci6 religiosa s’oposa, segons Freud, a les dues
vies principals de reconciliacié amb la cultura per al subjecte: la satisfaccio6 i la sublimacié.

2.2.3. Més enlia del principi de plaer: hi ha un bé sobira?

Per tant, la sublimaci6 sembla ser la millor de les solucions al problema de la
rentincia a les pulsions exigida per la cultura. Es, en aquest sentit, una solucié etica, en tant
que el subjecte troba en les realitzacions artistiques i intel-lectuals una via de descarrega
pulsional favorable a la cultura, respectuosa amb les seves prescripcions. Tot i aixo, Freud
assenyala en molts llocs que només una minoria de subjectes hi té accés, per la qual cosa

8 Ibid., 74.
99'S. FREUD, «El porvenir de una ilusién (1927)», a Obras completas. Vol. 21. El porvenir de una ilusion. El malestar
en la cultura y otras obras (1927 — 1931), 46 — 47.

100 S, FREUD, «Carta 913. — A Pfister, Viena, 9 - II - 1909, a Correspondencia de Sigmund Freud. Vol. 3. 1909 —
1914. Expansion. La internacional psicoanalitica, 15.
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I'esforg que requereix —a diferéncia de la sublimaci6 religiosa que hem vist és «comodar— és

insostenible per a la majoria de les persones. Aixi escriu a Oskar Pfister:

Para nosotros no existe esta posibilidad de solucion; nuestro piblico —de cualquier procedencia racial— es
irreligioso, también lo somos nosotros de manera definitiva, y dado que los otros caminos hacia la

sublimacion con los cnales sustituimos la religion son muy arduos para la mayoria de los enfermos, nuestro
101

tratamiento se encamina, por lo regular, hacia la bilsqueda de satisfaccion.

En altres paraules, per a la gran majoria, la reconciliaci6 amb la cultura, la
alleujament dels sofriments deguts als sacrificis pulsionals només pot passar per la
satisfaccié pulsional. La cura s’aconsegueix, sobretot, eliminant les inhibicions neurotiques
que dificulten I'expressio de la libido. Per tant, una pedagogia inspirada en la cura analitica
hauria d’evitar, en la mesura del possible i a diferéncia de I'educacio religiosa, contituir-se
des de tals inhibicions; el que significa eliminar el tabu que afecta la sexualitat, deixar de
considerar-la com a pecat. Hem de concloure que la psicoanalisi és hedonista? Aquesta
seria una conclusio logica, atés que la satisfaccié pulsional, sobretot sexual, és a dir, el plaer,
sembla ser I'inica via cap a la felicitat per a la majoria dels subjectes.

Un text de 1920, Mds alla del principio de placer, demostra, tanmateix, que la
psicoanalisi no condueix a ’hedonisme. Freud va renovar-hi la seva concepcié del paper del
principi de plaer. Fins a aquesta data, Freud considerava que governava el conjunt activitat
psiquica. Es a dir, que tot comportament el considerava motivat per la necessitat d’evacuar
el desplaer, aquest ultim essent definit per una quantitat d’excitacié causada per I'impuls
pulsional —el que determina el plaer com una reduccié de I'excitacid per la satisfaccié de la
pulsié. Aixi, considerava I'aparell psiquic com regulat per la necessitat d’evitar la tensio
desplaent. El problema que es planteja a continuaci6 és el segiient: com retre comptes dels
estats de sofriment del subjecte tot concedint la primacia al principi de plaer? Fins llavors,
Freud ho explicava pel conflicte entre dues instancies del subjecte a la recerca de plaers
contradictoris. Per exemple, una pulsié inconscient, inacceptable per a la consciéncia, busca
ser satisfeta, mentre que el jo, instancia de defensa, busca mantenir-lo reprimit per evitar el
desplaer de la seva revelacid: I'estat de sofriment és generat per un conflicte que no
questiona el principi de plaer. No obstant aixo, Freud descobreix que certs comportaments
so6n dolorosos per al subjecte sense que semblin tanmateix satisfer el o o Pallo. Aquests
fenomens sén els de repeticié6 d’experiéncies desagradables (o «compulsié de repeticion):
per exemple, en el cas de neurosis traumatiques, els malsons que repeteixen I'experiéncia
originaria del trauma; o l'infant que, per la repeticié6 de llancar la joguina, repeteix la
dolorosa experiencia de la marxa de la mare.

Aquests fenomens no es poden explicar pel principi de plaer i impliquen el
reconeixement d’un altre principi més primitiu, més elemental, més enlla del principi de
plaer, per donar compte del conjunt de I'activitat psiquica. Aquest principi és de caracter
regressin: com veiem amb la compulsié de repeticio, la pulsié tendeix al retorn a un estat
anterior. Tanmateix, aquesta observacié porta a Freud a identificar, més enlla del principi
de plaer i de les pulsions libidinals, més enlla de la recerca de la satisfaccid, una pulsid de mort
(Thanatos), tendéncia fonamental de qualsevol organisme a recuperar Destabilitat del seu

101 Thid., 15.
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estat primitiu: 'inorganic, la mort. Sota Pefecte de la /ibido, subsumida per Freud sota el
concepte de pulsid de vida (Eros), aquesta pulsié que controla I'autodestruccié del subjecte
pot ser parcialment redirigida cap a 'exterior. Permet aix{ retre comptes, per exemple, dels
fenomens d’agressivitat, de sadisme, pero també de masoquisme —quan la pulsié es manté

cap a l'interior:

Si uno se representa en su totalidad el cuadro que componen los fendmenos del masoquismo
inmanente de tantas personas, la reaccion fterapéutica negativa y la conciencia de culpa de los
neurdticos, no podrd ya sustentar la creencia de que el acontecer animico es gobernado exclusivamente por el
afin de placer. Estos fendmenos apuntan de manera inequivoca a la presencia en la vida animica de un
poder que, por sus metas, lamamos pulsion de agresion o destruccion y derivamos de la pulsion de muerte
originaria, propia de la materia animada.\"?

No obstant aixo, sorgeix un problema a partir de Mds alld del principio de placer. Freud
sembla, de fet, constatar, en la recerca de plaer, una manifestacié de la pulsié de mort, en la
mesura que el plaer és descarregat i, per tant, disminueix la tensié pulsional. Aixo el porta a
distingir el principi de plaer, que estaria al servei de la constant pulsional o de ’homeostasi,
del «principio de Nirvana»,"”

que designa en la religié budista un estat de beatitud derivada de l'anorreament de la

terme que va ser popularitzat a Occident per Schopenhauer i

individualitat 1 del desig huma. Aixi, aquest principi consistiria en una tendencia de
supressio total de la tensié d’excitacié interna, 1 seria en aixo Iexpressio de la pulsié de
mort.

Quines consequencies d’aquesta elaboracié conceptual per a la nostra reflexié sobre

Petica irreligiosa de la psicoanalisi?

— L¢tica de la psicoanalisi no és hedonista 1 no veu el plaer com a bé suprem, en la
mesura que hi ha un principi més fonamental que el principi de plaer, la pulsié de
mort, i que la recerca de plaer en si mateix, o més aviat el que Lacan anomenara
gandi, pot ser I'expressio del desig de mort en tant recerca del «Nirvanay.

— No s’ha de passar per alt el fet que el terme «Nirvana» és religiés. Condueix a veure
en D’etica de la rendncia al desig, comuna per a moltes religions, una expressio de la
pulsié de mort —sense que per aixo impliqui posar en dubte la idea segons la qual el
principi de plaer regeix la il-lusio religiosa (en tant que tota il-lusié obeeix el principi
de plaer).

2.3. EL CIENTISME COM A IL-LUSIO DE LA PSICOANALISI

2.3.1. «El treball cientific és I'iinic cami»: una professio de fe en Ia ciéncia

A diferéncia de la religié que es troba al costat del principi de plaer —o del principi
de Nirvana— la ciéncia se situa al costat de I'exigéncia de la realitat. A E/ porvenir de una

tlusion, 'auge de la ciéncia es considera el factor principal del declivi de la religio, ja que els

102°S. FREUD, «Andlisis terminable e interminable (1937)», a Obras completas. Vol 23. Moisés y la religion
monoteista. Esquema del psicoandlisis y otras obras (1937 — 1939), 244.
103 S, FREUD, «Mas alld del principio de placer (1920)», Obras completas. Vol. 18. Mds alld del principio de placer.
Psicologia de las masas y andlisis del yo y otras obras (1920 — 1922), 54.
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seus descobriments contradiuen molts dogmes religiosos. Si la psicoanalisi pertany, segons
Freud, a la ciencia, la seva concepcié del moén és la concepcié cientifica del moén. En virtut
del positivisme de la idea freudiana de la historia, la ciencia esta condemnada a suplantar la
religi6: a través d’aquella 'home sera capag¢ de reapropiar-se el seu propi poder; és a través
de la ciencia que s’incrementara encara més el domini huma de la natura i es disminuira el
sofriment huma. El racionalisme també ha de prevaler en questions c¢tiques: només una
bona intel-ligencia de les necessitats de les prescripcions de la cultura pot garantir

veritablement el seu respecte.

Creemos que ¢l trabajo cientifico puede averiguar algo acerca de la realidad del mundo, a partir de
lo cual podemos aumentar nuestro poder y organizar nuestra vida.\%*

Aixi, Freud oposa al déu de les religions, el «Dios Adyog»,'” als peus del qual diposita
la seva fe. Sorgeix llavors una objeccié: ¢no hem de reconéixer en aquesta esperanga una
il'lusié, el cientisme, que consisteix en la idea que la salvacid en tots els ambits de la vida
provindra del progrés cientific? En aquest cas, Freud optaria finalment per la substituci6
d’una il'lusié6 per una altra. Aquest és precisament l'argument que el pastor Pfister li

presenta a la seva correspondencia:

Su sustituto para la religion es esencialmente el pensamiento de la Iustracion del siglo XV'1II, renovado y
modernizado en forma soberbia. Debo confesar que, con toda la satisfaccion que siento por los progresos de
la ciencia y de la técnica, no creo en la suficiencia y capacidad de esta solucion del problema de la vida |...]
E/ criterio que usted defiende lo caracterizd ya Nietzsche con las palabras: “Se habri entendido ya a donde
qguiero legar, a saber, que signe siendo una fe mistica la que sirve de apoyo a nustra fe en la ciencia, y que
también nosotros, los cientificos de abora, los ateos y antimetafisicos, tomamos todavia nuestro fuego de la
hoguera que encendid una fe milenaria, la fe de los cristianos que fue la de Platon: de gue Dios es la verdad

Y que la verdad es dipina...”. 1%

Aquest argument es basa en una identificacié: la via cientifica, com la via religiosa,
compartiria un mateix postulat metafisic, la idea que existeix una veritat i que del
coneixement d’aquesta veritat procediria la salvacié dels homes. Tot i que la ciencia i la
religié no proporcionen les mateixes respostes a les preguntes sobre I'accés a la veritat i la
naturalesa mateixa d’aquesta veritat, tenen una esperanca comuna en la «veritats, una
il'lusié6 comuna. Freud no ignora aquesta objeccié: dedica 1altim capitol d’E/ porvenir... a
formular la seva resposta. Aquesta consisteix principalment, a reconcixer els limits del
coneixement cientific. Una primera cosa és que la ciéncia no es pot aplicar a totes les arees
de 'existencia. Per exemple, en una resposta a Oskar Pfister, Freud escriu:

E/ postulado de que la ciencia deberia elaborar una ética es injusto —la ética es una especie de regulacion de

trinsito para el trato entre los hombres."”

104 S. FREUD, «El porvenir de una ilusion (1927)», a Obras completas. V'ol. 21. El porvenir de nna ilusion. El malestar
en la cultura y otras obras (1927 — 1931), 53.

105 Thid., 53.

106 S, FREUD — O. PFISTER, «Pfister a Freud. Zurich, 24 de noviembre de 1927», a S. Freud — O. Pfister,
Correspondencia 1909 — 1939, 110 — 111.

107'S. FREUD, «Carta 2957. — A Pfister, Viena, 24 - 11 - 1928%», a Correspondencia de Sigmund Frend. 1/ol. 5. 1926 —
1939. El ocaso de una época. 1os siltimos asios, 164.
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Pero segueix essent crucial que I'¢tica s’ha de deduir, com hem vist, de motius
racionals. Acceptem d’estendre en consequéncia la critica de Pfister al racionalisme i
entenem «ciencia» en sentit ampli: el progrés de la rad o «la primacia de la intel-ligencia» no
poden satisfer totes les necessitats humanes. Freud assenteix: «Nuwestro Dios Adyog realizari de
esos deseos lo que la naturaleza fuera de nosotros nos consienta».'"

Aquesta renuncia a I’absolut distingeix precisament I'actitud de Freud de la d’un
religiés. L’esperanga en la ciencia no és una il'lusié si admetem amb Freud que el desig
sempre topara amb la realitat exterior. La ciéncia mai tindra el poder de sotmetre-la, pero
podra permetre que 'home s’hi adapti millor. Aquest reconeixement dels limits del
coneixement racional no reforca la posicié del conservador, al contrari: la il'lusié rau
precisament en el fet de «ereer que podriamos obtener de otra parte lo que ella no puede darnos»."” De

nou, Freud opera una reversio:

Los criticos se emperian en  declarar  «profundamente  religioso» a cualgquiera que confiese el
sentimiento de insignificancia e impotencia del hombre frente al todo del universo, olvidando que ese
Sentimiento no constituye la esencia de la religiosidad, pues esta adviene silo en el paso siguiente, la
reaccion que busca un socorro frente a tal sentimiento. Quien no se decida a dar ese paso, quien se conforme,
humillado, con el infimo papel del homibre dentro del vasto universo, es mds bien irreligioso en el sentido mds
verdadero de la palabra. "0

Cal esmentar també una altra critica, examinada per Freud a E/ Porvenir...: la recerca
cientifica reposa sobre un empirisme naif, que es basa en un postulat metafisic en la mesura
que pretén que és possible accedir al coneixement de la realitat exterior, a la veritable
naturalesa de les coses, mentre que només accedim a fenomens condicionats per la nostra
propia subjectivitat. Freud defensa el realisme cientific, s’oposa a aquesta concepcid
«subjectivista» 1 presenta tres grans arguments:

— La nostra subjectivitat no és «transcendental»: més aviat estem dotats d’un «aparell
psiquic» que s’ha desenvolupat en I'exigéncia de 'exploracié del mén exterior. La
seva propia estructura és el producte d’una adaptacid a la realitat. A més, d’aquesta
realitat, I’aparell psiquic en forma part.

— El poder predictiu de la ciencia i el seus exits practics tendeixen a demostrar que és
una auténtica comprensio de la realitat.

— La qiiesti6 mateixa de la possibilitat d’accedir a la realitat és intranscendent: la
ciencia, en tant que resulta d’una necessitat d’adaptacid, no es pot desvincular de
Iinterés practic en que s’inscriu. I per tant, «e/ problema de la constitucion que el mundo
tendria prescindiendo de nuestro aparato animico percipiente es una abstraccion vacia, carente de
interés practicon.""!

Aixi, doncs, la ciencia no és per a Freud una il-lusid, pero és I'anic cami que es pot
usar en el coneixement de la realitat exterior.

108 S. FREUD, «El porvenir de una ilusion (1927)», Obras completas. V'ol. 21. El porvenir de una ilusion. El malestar
en la cultura y otras obras (1927 — 1931), 53.

109 Thid., 55.

110 Thid., 32 — 33.

11 Ibid., 55.
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2.3.2. Lacan, Ia ciéncia 1 Ia religio

No obstant, aquesta esperanga en la ciencia i, més ampliament en el racionalisme,
ha de superar un obstacle que consisteix en un fet remarcable: la morbiditat obsessiva tant
és companya de 'actitud racionalista com de I’actitud religiosa. Un simptoma principal de la
neurosi obsessiva, «la malaltia del dubte», o el dubte incessantment renovat, es manifesta en
els subjectes que es reivindiquen racionalistes 1, a més, ateus. Sempre se’ls presenta una falla
—en el seu raonament— que genera objeccions, comentaris que hauran de ser comentats,
verificacions infinites, un questionament de les premisses inicials, en definitiva, una
raciocinacié que no pot ser apaivagada. En aquest sentit, la cerca del coneixement es pot
donar en forma d’obediéncia obsessiva, paradoxalment en aquells que esperaven un
alliberament del pensament. El mateix Jacques Lacan subratlla, al Sewinario 17, el fet que el

coneixement es dona com a imperatiu:

Es imposible dejar de obedecer esa orden que estd abi, en el lugar que constituye la verdad de la ciencia

— Sigue. Adelante. Sigue sabiendo cada vez; mdis. 2

El terme «ordre» indica que s’esta en presencia d’'un efecte del superjo, del qual
coneixem el paper central en la morbiditat obsessiva. Al que cal afegir que la produccié de
coneixement no té cap altre finalitat que ella mateixa, és a dir, seguir produint-se. Si, a
Freud, la ciéncia té una accié pacificadora, Llacan destaca per contra el seu potencial de
destruccid, els perills de la tecnica, aspecte frenétic de la recerca. En definitiva, subratlla el
paper de la pulsié de mort en la produccié de la ciencia. En un text titulat «=/ nuevo reab del
4 de juny de 2003, Jacques-Alain Miller escriu:

En La ética del psicoandlisis, Lacan ya aisla y da a entender que la ciencia, por su lugar propio, estd
relacionada con la pulsion de mmuerte. Hacia alli apunta el seiialamiento que realiza en ese
seminario. No habla de pulsion, sino de deseo, pero eso es lo que esta en juego: el deseo —dice— ha sido  por
doquier “anestesiado, adormecido [...], traicionade™, y la sinica actividad humana donde pudo refugiarse y

avanzar a rienda suelta fue —dicho en sus términos de esa época— “la pasion del saber”.

Agqui, la ciencia ciega estd animada por un deseo que se deja libre y que va, en conformidad con su
estructura, bacia la destruccion. Digamos que la destruccion es la promesa misma implicada por el
cogito cartesiano [...].

La destruccion, digo, es la promesa del cogito, de un cogito separado del Otro, separado de la tradicion —es
lo que la tabula rasa del espiritu cientifico implica—, y ademas separado de la vida —en la medida en

qgue el sujeto de la ciencia, como sujeto del significante, ya estd muerto.\3

Aquestes reflexions condueixen a Lacan a una anticipacié contraria a la de Freud
sobre el desti de la religi6. En una entrevista titulada E/ #riunfo de la religion, Lacan explica
que, lluny de promoure el declivi de la religio, el progrés de la ciéncia prepara el seu retorn,
el seu «triomf». Ja que la ciéncia moderna suscita un sentiment que hem vist demana la
resposta religiosa: ’'angoixa. En primer lloc per la rad que s’acaba de donar: un potencial de
destruccié es manifesta en la produccié cientifica i técnica. Ara bé, hom s’adona, la politica

12 J L ACAN, «Mis alld del complejo de Edipon, a E/ seminario de Jacques Lacan. Libro 17. El reverso del psicoanalisis
1969 — 1970, 110.
113 7.-A. MILLER, «El nuevo real», a Un esfuerzo de poesia. Los cursos psicoanaliticos de Jacques-Alain Miller, 272.
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de la religié és oposar-s’hi, fent valer un significant (i fins i tot un «significant-amoy): la
vida. La religi6 es presenta com la guardiana de la vida, com la guardiana de la naturalesa de
la vida humana. Aixo és aixi, per exemple, quan s’oposa a la clonacié, a explotaci6é de
cél lules humanes, etc.

Pero Lacan desenvolupa sobretot un altre argument a favor de «l’actualitaty de la
resposta religiosa. Aquesta angoixa suscitada pel discurs cientific es deu al fet que sempre
desvela més real. Un concepte fonamental de la teoria lacaniana, el real es defineix com allo
que no pot ser captat mitjancant la simbolitzacié, la paraula o Tescriptura. Aixi, es
diferencia de la realitat que els filosofs anomenen «representacié del moén exterior, en tant
que aquesta és ordenada pel simbolic, pero torna a la realitat on el subjecte el troba
negativament, en forma de I'impossible. En aquest sentit, es manifesta com una falla en la
realitat ordenada pel simbolic. I la ciéncia moderna, tant per les transformacions
tecnologiques (a vegades destructives) que produeix, com per I'univers (impermeable a
qualsevol analogia amb les estructures humanes del pensament) que desvela, contribueix a
afavorir aquesta intrusi6 del real.

Tanmateix, allo que no es pot simbolitzar pot ser revestit pel sentit, és a dir,
I'imaginari. Ara, que podria ser més efica¢ que la religié per secretar el sentit? Aixo és el que
argumenta Lacan:

Por poco gue la ciencia ponga de su parte, lo real se extenderd, y la religion tendrd entonces muchos mds
motives atin para apacignar los corazones [...]

Desde el comienzo, todo lo que es religion consiste en dar un sentido a las cosas que antes eran las cosas
naturales. No es porgue las cosas se volverdn menos naturales, gracias a lo real, que se dejard sin embargo
de segregar sentido. Y la religion dard sentido a las pruebas mads curiosas, esas en las que los propios
cientificos comiengan a experimentar un poguito de angustia.\**

Com veiem, Lacan desplaga les linies que Freud havia dibuixat oposant, de manera
binaria, la ciencia (en la qual incloia la psicoanalisi) 1 la religié. En la seva analisi, la ciéncia ja
no fomenta el declivi de la religio, siné al contrari el seu triomf. Dit d’una altra manera, la
ciéencia, que havia de substituir per a Freud la resposta religiosa al sentiment d’angoixa
davant els mals infligits per la natura, s’ha convertit en un problema: a mesura que creix el
seu domini de la natura, creix també el seu poder de destruccié d’aquesta i, per tant,
Pangoixa. Destruccié fisica —Obviament, pensem en els desastres ecologics 1 en les
catastrofes nuclears— pero també simbolica: el descobriment de possibilitats de clonacio,
per exemple, desposseeixen la «Mare Natura» de la seva prerrogativa en materia de creacio.
En aquesta nova configuracié on la ciéncia propicia el canvi al triomf de la religi6, la

psicoanalisi, segons Lacan, «uo triunfard, sobrevivir o no».'”

Sembla que la qiiestié6 de saber si la psicoanalisi sobreviura o no al retorn de la

religié es pot entendre de la seglient manera: la veu de la psicoanalisi aconseguira subsistir

116

en el tumult dels discursos cientifics i religiosos? O sera ofegada «en e/ sentido religioson, ™ el

114 ] LACAN, «El triunfo de la religiony, a E/ triunfo de la religion: precedido de Discurso a los catdlicos, 78 — 79.
115 Tbid., 78.
116 Tbid., 81.
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que es pot entendre de la manera segiient: sera recuperada per la religié en el seu combat
conservador? La pregunta que cal plantejar és, doncs, la de la situacié de la psicoanalisi, del
seu estatus, en la dialectica mantinguda per la ciencia 1 la religié. Tanmateix, és remarcable
que els principals critics de la psicoanalisi li atribueixen trets en comd amb la religid, en
particular per la seva capacitat de produir sentit —el que la religié fa, com hem vist, per

apaivagar I’angoixa suscitada per la ciéncia.
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3. LA PSICOANALISI COM UNA NOVA RELIGIO

3.1. FREUD I EL PENSAMENT MITICO-RELIGIOS

3.1.1  Karl Popper: Ia psicoanalisis no és una ciéncia

A E/ porvenir de una ilusion, Freud oposa clarament doctrines religioses i proposicions
cientifiques. Un dels arguments mobilitzats per efectuar aquesta distincidé consisteix a
emfasitzar que les doctrines religioses tenen la particularitat que no son verificables,
sobretot perque es tracten d’entitats metafisiques que, per definicié, hom no pot fer-ne
experiencia. Aixo és el que va permetre, especialment, identificar les idees religioses com a
il-lusions, en la mesura que la il'lusi6 renuncia a ser confirmada pel real. Freud afegeix que
les idees religioses «purificades» per la filosofia, és a dir, les grans idees metafisiques:

Si se limitan a afirmar la existencia de un ser espiritual supremo, cuyas propiedades son
indefinibles y cnyos propdsitos son indiscernibles, estardn a salvo del veto de la ciencia, pero sin duda las
abandonara el interés de los hombres. V7

Altrament dit, la verificabilitat per 'experiéncia seria la caracteristica dels enunciats
cientifics, que en aixo es distingirien de les proposicions religioses. Aquest criteri permet
notablement a Freud determinar la posicié de la psicoanalisi: és verificable, en la mesura
que es poden verificar les seves hipotesis a la clinica, cosa que la converteix en una ciéncia.
Aquesta posicié epistemologica és positivista, en la mesura que el resultat esperat de les
hipotesis 1 de experiencia és positiu: és el sentit de la confirmacio.

Una de les critiques més celebres a la psicoanalisi consisteix en demostrar que la
verificabilitat no és un criteri eficient de demarcacié entre ciéncia 1 no-ciéncia,
concretament entre ciencia i metafisica. Segons Karl Popper, el que cal cercar en la relacio
entre teoria 1 experiencia no és la confirmacio, siné la infirmacié. En altres paraules, per
tenir valor cientific, una hipotesi no ha de ser verificable, sin6 refutable, en el sentit que ha
de ser possible consignar una observacié o determinar un experiment el resultat positiu del

qual infirmés la hipotesi:

No exigiré que un sistema cientifico pueda ser seleccionado, de una vez para siempre, en un sentido
positivo; pero si que sea susceptible de seleccion en un sentido negativo por medio de contrastes o pruebas
empiricas: ha de ser posible refutar por la experiencia un sistema cientifico enmpirico. 118

Aix0 es deu sobretot al fet que és impossible verificar la universalitat d’una hipotesi
obtinguda per induccié: efectivament aixo implicaria poder observar en espai i en el temps
tots els subjectes de I'especie afectada per la hipotesi.

Segons aquest criteri de refutabilitat, la psicoanalisi no és una ciencia. Karl Popper
assenyala que Freud interpreta la negativa a reconeixer els efectes de I'inconscient com a
efecte de I'inconscient, perque aquesta negativa assenyala una resisténcia davant el reprimit.
De manera que el rebuig de la hipotesi de I'inconscient la valida. En aixo, la psicoanalisi no

7S, FREUD, «El porvenir de una ilusion (1927)», Obras completas. V'ol. 21. El porvenir de una ilusion. El malestar
en la cultura y otras obras (1927 — 1931), 53.
118 K. POPPER, «Introduccion a la 16gica de la cienciar, a La Mgica de la investigacion cientifica, 40.
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seria refutable i, en conseqiiencia, no seria una ciéncia, la qual cosa ens convidaria més aviat
a situar-la al costat de la religi6 a la qual pensava, tanmateix, oposar-s’hi. Segons Popper, el
seu poder explicatiu és similar al d’un mite, com mostra aquest extracte de Conjeturas y

refutaciones.

Durante el verano de 1919 comencé a sentirme cada vez mds insatisfecho con esas tres teorias, la teoria
marxista de la historia, el psicoandlisis y la psicologia del individuno; comencé a sentir dudas acerca de su
pretendido cardcter cientifico [...]

Yo sentia que esas tres teorias, aunque se presentaban como ciencias, de becho tenian mids elementos
en comiin con los mitos primitivos que con la ciencia; que se asemejaban a la  astrologia  mdis que a la

astronomia.

Hallé que aguellos de mis amigos que eran admiradores de Marx. Freud y Adler estaban
impresionados por una serie de puntos comunes a las tres teorias, en especial su aparente poder
explicativo. Estas teorias parecian poder explicar prdcticamente todo lo que sucedia dentro de los campos a
los que se referian. Bl estudio de cualquiera de ellas parecia tener el efecto de una conversion o revelacion
intelectnales, que abria los ojos a una nueva verdad oculta para los no iniciados. Una veg abiertos los ojos
de este modo, se veian ejemplos confirmatorios en todas partes: el mundo estaba lleno de verificaciones de la
teoria. Todo lo que ocurria la confirmaba "

Com veiem, els mots escollits per Popper, «revelacion, «conversioy, «iniciatsy,
suposen un caracter religios del poder «tot-explicatiu» de la psicoanalisi. No obstant aixo, el
criteri popperia de la refutabilitat va ser objecte de nombroses critiques. Una, principal,
demostra que la pertinencia del criteri de Popper s’estableix gairebé exclusivament basant-
se en la ciencia fisica. Aquesta, de fet, és capa¢ de formular prediccions que poden ser
infirmades per experiments. Tanmateix, les ciéncies humanes en el seu conjunt, i en
particular les ciencies socials, obviament no poden obeir aquests protocols. A més: una
teoria de la qual no es dubta de la seva cientificitat, és a dir, la teoria darwiniana de
I'evolucié, tampoc no obeeix al criteri de refutabilitat. Com concebre un «experiment
crucial» o un «test de refutacio» de l'evolucié? Sembla que només es pot constatar, en
absencia de demostracié, que una gran quantitat de fets provats es poden reunir
significativament en un tot coherent amb la condicié d’admetre la teoria. Per tant, caldria
admetre diversos regims de cientificitat, és a dir una varietat de dispositius epistemologics, a
causa de la diversitat dels camps del real en questi6. Dit d’una altra manera, no és pertinent
sotmetre la psicoanalisi al criteri de refutabilitat tal com s’aplica a les ciencies fisiques.

Tanmateix, I'argument segons el qual el poder explicatiu de la psicoanalisi
s’assembla al d’un mite mereix un examen més profund. Efectivament, Karl Popper no va

ser I"anic a formular-ho: un llibre de Claude Lévi-Strauss, Ia alfarera celosa, s’hi dedica.

3.1.2 La psicoanalisi, o «pensar com els mites»

El «pensament psicoanaliticy, o almenys una de les seves dimensions, consisteix en
una hermencutica: es tracta, per al psicoanalista, d’interpretar, és a dir de determinar el
significat d’un determinat nombre de fenomens. Entre ells, trobem els relats dels pacients,
els seus somnis, perd també mites (com el mite d’Edip) o els contes populars. En qualsevol

119 K. POPPER, «Conjeturasy, a Conjeturas y refutaciones. El desarrollo del conocimiento cientifico, 58 — 59.
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cas, el psicoanalista utilitza el mateix nivell d’interpretacié. Fs quan aixo s’aplica als mites
que 'antropoleg pot sotmetre-ho a un examen critic. Ho hem vist: Freud pretenia posar de
relleu, a Tdtem y tabii, una concordanca entre la vida psiquica dels pobles primitius i la dels
neurotics. Claude ILévi-Strauss, al capitol XIV de ILa alfarera celosa, afirma que la
correspondéncia veritable cal cercar-la entre el «pensament salvatge» i el dels
psicoanalistes.'” Dit d’una altra manera, el pensament psicoanalitic funcionaria a la manera

dels mites que pretén dilucidar.

El raonament de Lévi-Strauss comenca amb una observacio: trobem en els mites
dels «primitius» amerindis conceptes o categories idéntiques als mobilitzats per la
psicoanalisi. Aixo succeeix amb el caracter oral, anal, que es manifesten en els actes d’un
determinat personatge. Un altre exemple: la idea que es fan els iroquesos del somni
coincideix, sorprenentment, amb la concepcié freudiana segons la qual el somni és la
manifestacié codificada d’un desig. No ens resistim aqui a reproduir aquesta cita d’un

missioner del segle XVII ja que és important:

Veamos pues de qué modo el padre Raguenean, misionero entre los hurones (que compartian el punto de
vista de los iroqueses sobre este problema), exponia, en 1649, la teoria indigena:

«Ademas de los deseos que tenemos normalmente, que nos son libres, 0 al menos voluntarios, que proceden
de un conocimiento anterior de alguna bondad gue hayamos imaginado en la cosa deseada, los hurones creen
que nuestras almas tienen otros deseos, ignalmente naturales y ocultos; de los cuales dicen que proceden del

Sondo del alma, no por el camino del conocimiento, sino por una especie de transferencia del alma a ciertos

objetos |...].

Creen ademids que nuestra alma revela esos deseos naturales tanto por los sueiios como por su lenguaje, de
manera que Si esos deseos se realizan, estd satisfecha; pero si, por el contrario, no se le concede aguello que
desea, se indigna, Yy entonces no solo no proporciona a su cuerpo el bien y la felicidad que querria
proporcionarle, sino que a menudo incluso se rebela contra él cansdandole diversas enfermedades y ann la

muerte mismay. 12

Una altra concordanga sorprenent és assenyalada per Lévi-Strauss: un mite jivaro,
que ¢és el Genesi per a aquest poble, anticipa el Tdten y tabii en reunir un seguit de trets
caracteristics del relat freudia de I’assassinat del pare primitiu pels germans de ’horda.

En lloc de veure en aquestes concordances una confirmacié de les analisis

freudianes, Lévi-Strauss conclou al contrari que «Freud no hace —y nunca ha hecho otra cosa—
mds que producir una version actual del mito, mds reciente aiin que aquellas por las que reprocha a Jung su
acuerdo».'” El mérit de Freud és més aviat haver detectat un dels codis que tots els mites
saben utilitzar: el codi «sexual» o «psicoorganic». Pero va cometre dos errors importants

segons l'antropoleg:

1. Usa aquest codi com si fos unic i exclusiu, mentre que és de la naturalesa del mite
utilitzar una pluralitat de codis. Hi ha, per exemple, codis tecnologics, zoologics i

120 C. LEVI-STRAUSS, La alfarera celosa, 167 — 182.
121 Tbid., 124.
122 Thid., 170.
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cosmologics que no es poden reduir en virtut de la seva capacitat de conversié al

codi «psicoorganicy:

Siempre global, la significacion de un mito no se deja reducir jamds a la que se podria extraer de un cddigo
particular [...] Un codigo no es mas verdadero que otro: la esencia o, si se prefiere, el mensaje del mito
descansa en la propiedad gue tienen todos los codigos, en tanto codigos, de ser  mutnamente

convertibles.\?

2. No tots els codis sempre sén mobilitzats en un mite. Aixi, el codi «psicoorganic» no

té un valor operatori igual en tots els mites.

En resum, si 'analisi estructural com la psicoanalisi tenen en comu considerar que
una accié de simbolitzacié regeix ’elaboracié de mites, divergeixen quant a la concepcid
que cadascuna proposa del simbol. Segons Lévi-Strauss, Freud va oscil‘lar al llarg de la seva
obra entre una concepci6 «relativista» i una concepcié «realista» del simbol."™ La primera —
que ¢s un dels axiomes fonamentals de la teoria estructuralista— considera que el simbol té
sentit només en relacié amb els termes que el precedeixen i el segueixen, perd també amb
el context particular en que es troba inscrit. En altres paraules, un simbol pot referir-se,
segons el context, a significats completament diferents. El segon —que era un element
fonamental del pensament junguia— contempla que existeix un significat universal per al
simbol; és a dir, en tots els casos el seu significat és el mateix. La vacil-lacié de Freud entre
aquestes dues accepcions, Lévi-Strauss demostra que es manifesta en el problema recurrent
de la interpretacié dels somnis. Certament, Freud sempre va ser més prudent que Jung,
com ho demostra el seu recurs permanent a lerudicid, especialment la filologia i
I'etimologia. Pero aquesta cerca d’un «significaty originari indica que finalment subscriu la
idea d’un significat absolut dels simbols. Aixo explica precisament la seva cerca d’'un mite
original —o, més ben dit, originari— que es mantindria amagat darrere de les deformacions
que hauria patit amb el pas del temps. I Lévi-Strauss cita a Freud per donar suport al seu

punt de vista:

En tales circunstancias [la biisqueda del sentido absoluto de los simbolos] defiendo la proposicion de — que
las  formas manifiestas de los motivos mitoldgicos no son  directamente utilizables para la
comparacion con nuestros resultados W A, sino que sélo lo son sus formas latentes, originales, a las
gue hay que reconducirlas por una comparacion bistorica, a fin de descartar las desfiguraciones que

hayan sufrido durante el desarrollo de los mitos.\?>

Tanmateix, segons I'antropoleg, és impossible accedir a aquestes «formes originals»
dels mites: una de les caracteristiques del mite, és precisament de ser conegut per haver
estat escoltat 1 repetit, de manera que estem davant d’una regressié de la qual no podem
concebre el terme. Aixi mateix, la psicoanalisi no és capag de demostrar que els relats que
construeix a partir de les seves interpretacions dels mites coincideixen amb les «formes
originals»; aquestes formes sén simplement inaccessibles a Pexperi¢ncia i només poden ser
objecte d’especulacions molt audaces. Es a dir, el mite que Freud creu ser el mite original,

123 Thid., 168.
124 Thid., 169.
125 Thid., 170.
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és a dir, el complex d’Edip, és en realitat només un mite freudia; almenys una versio, una
variant freudiana del mite d’Edip, al qual se li dona un nou significat en un nou context.

D’aqui la conclusié de 'antropoleg:

So pretexto de volver a la forma original, Freud no hace —y nunca ha hecho otra cosa— mds que producir
una version actual del mito, mds reciente asin que aquellas por las que reprocha a Jung su acuerdo. Nunca
el psicoandlisis ha podido demostrar que sus interpretaciones de los mitos alcancen las formas originales
—anngue fuese por la sencilla razon de que la forma original (suponiendo que la nocion tenga un sentido) es
'y sigue siendo inasequible, todo mito, por lejos que se remonte, es conocido precisamente porgue ha sido oido
y repetidp...

Freud reconoce con candor que, partiendo a la biisqueda de una forma original y creyendo haberla
alcanzado, el psicoanalista no bace mds que encontrar en el mito aquello que él ha introducido en él:  «E/
material nos ha sido transmitido en un estado que no nos permite utilizarlo para resolver nuestros
problemas. Por el contrario, debe ser sometido primero a una elucidacion psicoanaliticar.’?¢

Quina ¢és, doncs, lautentica naturalesa, segons lantropoleg, de I'analisi, de
I’hermencutica psicoanalitica? Consisteix en un procés que utilitzen tots els mites: el de la
transformacio. En altres paraules, el geni de Freud és ser un creador de mites, «pensar cono los

mitosy: 'Y

Para comprender el mito biblico de la Génesis o el mito griego de Prometeo, hay que invertirlos, dice. Eva
serd entonces la madre de la cual nace Adan; y el hombre, en lugar de la mujer, dard a su  consorte  algo
Jfecundante (una granada) para comer. El mito de Prometeo se esclarece también cuando se invierte la férnla
que contiene el fiego en pene, es decir, en conducto para un agua (la orina) gue permite destruir el fuego (en
Ingar de obtenerlo). De igual modo, finalmente, por inversion del continente en contenido, el verdadero tema
de la leyenda del laberinto se revelard ser el de un nacimiento anal en que los caminos entrelazados
representan el intestino y el bilo de Ariana, el cordin umbilical.

Estas son excelentes variantes. Mantienen con el mito de partida relaciones muy parecidas a las que el
etndlogo reconstruye entre los mitos de una poblacion y los de otra que los haya tomado  invirtiendo s
trminos o transponiéndolos a un nuevo cddigo. No seria demasiado dificil imaginar que un pueblo limitrofe
con los antiguos hebreos o con los compatriotas beocios de Hesiodo hubiesen excplicado al estilo de Freud el
mito de Addn y Eva o el de Prometeo. El problema es que no lo han hecho. Pero, gracias en parte a Freud,
esos mitos forman parte de nuestro patrimonio espiritual. Las nuevas interpretaciones que nos da de ellos,
las versiones originales que propone, el eco que despiertan en todas las capas de nuestra sociedad atestiguan
gue el mito de Edipo —por no citar mds que ése— signe siendo para nosotros vivo y eficaz. En este sentido
Y como ya decia hace treinta afios, no debemos vacilar en colocar a Freud después de Sdfocles entre nuestras
fuentes de ese mito. Las variantes producidas por Freud respetan las leyes del pensamiento mitico: obedecen
a sus tensiones, aplican las mismas reglas de transformacion.\2s

El que diu Claude Lévi-Strauss, per tant, és que les interpretacions freudianes dels
mites 1 relats religiosos integren una mitologia moderna que consisteix en una
reactualitzacié, mitjangant el procés de transformaci6, d’aquestes ficcions ancestrals; és a
dir, una reelaboraci6é d’aquests mites a la llum d’un nou context.

126 Thid., 170.
127 Thid., 171.
128 Thid., 171.
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Hem vist que, segons Karl Popper 1 Claude Lévi-Strauss, el pensament psicoanalitic
segueix les formes del pensament mitico-religiés. Michel Foucault també proposa apropar
la psicoanalisi 1 la religio, pero des d’un angle ben diferent: la practica de la psicoanalisi

presenta, segons ell, nombroses similituds amb el sagrament de la Confessio.

3.2. MICHEL FOUCAULT: LA PSICOANALISI EN LA CONTINUITAT DEL
SAGRAMENT DE LA CONFESSIO

3.2.1 Sexualitat: historia d’una coaccio al discurs

Si creiem els psicoanalistes, Freud va provocar una ruptura historica. Ensorrant els
bons costums de les societats occidentals de cultura cristiana, va descobrir la sexualitat
infantil 1 la seva forca estructuradora, el desig primitiu de l'incest i el seu paper principal en
la constituci6 de les neurosis. Va fer aparcixer la veritat del sexe, irreductible a la seva unica
funcié reproductora. Veritat oculta, reprimida sota l'efecte de la censura exercida per
I'educacio religiosa en I'obscuritat de I'inconscient psiquic. Descobrir-la era trencar un zabi,
una prohibicié religiosa: la prohibicié de gaudir lliurement del sexe i dels seus plaers fora
del marc estret de la parella legitima i procreadora, que es duplicava per la impossibilitat de
parlar-ne. Calia parlar-ne, Freud n’estava convengut, fent aquesta constataci6 ja esmentada:
aquesta repressio exercida sobre el sexe amb el suport de la religié provoca «un malestar en
la culturay, un sofriment dels individus 7 fine perillos per a la mateixa cultura. «la vida sexual
del hombre culto ha recibido grave daiio».” 1a sexualitat, erigida no solament com una qiiestié de
salut moral, sind com a questio civilitzacional. Tanmateix, per a la psicoanalisi no es tracta
de reivindicar 'aixecament total de la repressié de les pulsions: com hem vist, és la condicid
mateixa per al manteniment de la cultura:

Se creeria posible una regulacion nueva de los vinculos entre los hombres, que cegara las fuentes del
descontento con respecto a la cultura renunciando a la compulsion y a la sofocacion de lo pulsional,
de suerte que los seres humanos, libres de toda discordia interior, pudieran consagrarse a producir bienes  y
gozarlos. Seria la Edad de Oro; pero es dudoso que ese estado sea realizable. Parece, mas bien, que toda

. ., . . 3
cultura debe edificarse sobre una compulsion y una renuncia de lo pulsional.”™

Es tracta d’aixecar el simptoma neurotic, no per la realitzacié del desig reprimit,
sino per la seva conscientitzacié mitjangant ’exercici de I'analisi i, eventualment, per la seva
sublimacio. Per tant, al subjecte se li permetria un alleugeriment dels seus sofriments i, fins 1
tot, una certa llibertat, en la mesura que li sén restituides, mitjangant I'aixecament de la
repressio i del simptoma, les claus del seu desti, a condicid, naturalment, que li confii el
secret dels seus desitjos a una oida professional. Per tant, parlar de la propia sexualitat per

ser lliure.

Aquest discurs de la psicoanalisi s’inscriu, segons Michel Foucault, en un conjunt
discursiu occidental més vast sobre el sexe i la seva historia, al costat, en particular, de la

129°S. FREUD, «El malestar en la cultura (1930 [1929])», a Obras completas. V'ol. 21. El porvenir de una ilusion. E/
malestar en la cultura y otras obras (1927 — 1931), 103.

130 S, FREUD, «El potrvenir de una ilusioén (1927)», a Obras completas. V'ol. 21. El porvenir de una ilusion. El malestar
en la cultura y otras obras (1927 — 1931), 7.
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«hipétesis represivan,”' segons la qual hem viscut i encara vivim sota el jou de «un régimen
victorianon;* és a dir, un régim burgés i purita que, des de finals del segle XVII, va llangar

'anatema sobre el sexe i els seus plaers."” Foucault sotmet aquest conjunt a un examen

critic a la seva Historia de la sexualidad, 1— La voluntad de saber. La sexualitat, demostra a
contrario d’aquestes discursos, que lluny d’haver estat la victima d’una hipocrita negligéncia,
ha estat una preocupaci6 creixent d’Occident des del segle XVI. En comptes d’una ordre al
silenci, P'analisi historica revela «un aumento constante y una valoracion siempre mayor del discurso

sobre el sexcon."*

A partit de la segona meitat del segle XVI (amb el Concili de Trento), la
Contrareforma va desenvolupar una nova pastoral del sagrament de la Confessié en la qual
es convidava els sacerdots, cada vegada amb més insisténcia, a rastrejar:'>’

Todas las insinnaciones de la carne: pensamientos, deseos, imaginaciones voluptuosas, delectaciones,
movimientos conjuntos del alma y del cuerpo, todo ello debe entrar en adelante, y en detalle, en el juego  de
la confesion y de la direccion.\30

Al segle XVIII, la incitaci6 a parlar de sexe es va convertir en economica i politica.
La construccié d’un nou camp problematic, el de la «poblacié»,"” les seves taxes de natalitat
1 de mortalitat, el seu temps de vida, justifica situar el sexe al centre d’un dispositiu d’analisi

cientific. Ens interessa, per exemple, fins i tot la freqiiencia de les relacions sexuals.

Juntament amb aquest fenomen, es desenvolupa una forta medicalitzacié del sexe
que condueix a la invencid, al segle XIX, de patologies de nou tipus: a les antigues
categories morals de «libertinatge» i «excés» succeeixen «les perversions»'™ sexuals. Per
tant, la medicina i més concretament la psiquiatria que poden identificar sexualitats

139

antinaturals™”. Aquests estudis donen lloc a Pespecificacid de subjectes com a «malalts»:

E[ homosexual del siglo XIX ha llegado a ser un personaje: un pasado, una bistoria y una infancia, un
cardcter, una forma de vida; asimismo una morfologia, con una anatomia indiscreta y quigds misteriosa
fisiologia. Nada de lo gue él es in toto escapa a su sexnalidad. Estd presente en todo su ser: subyacente en

131 M. FOUCAULT, «La hipétesis represivar, a Historia de la sexnalidad 1. La voluntad de saber, 23 — 64.

132 M. FOUCAULT, «Nosostros los victorianosy, a Historia de la sexnalidad 1. La voluntad de saber, 9.

133 Aquesta «hipotesi repressivay, que Foucault es proposa refutar a La voluntad de saber, explica la repressié del
sexe i la censura de la paraula sobre el sexe per I'adveniment de la burgesia i del capitalisme: si el sexe és
reprimit, és perque malgasta 'energia de la «forca de trebally. Aixi, escriu Foucault, «/a caunsa del sexo —de su
libertad, pero también del conocimiento que de é/ se adquiere y del derecho que se tiene a hablar de é/— con toda legitimidad se
encuentra enlagada con el honor de una cansa politica: también el sexo se inscribe en el porvenir» (Ibid., 12). Aquesta
«hipotesi, també considerada pel maig del 68, no inclou el discurs de la psicoanalisi; primer per la funcié que
déna a la repressié del sexe en I'economia capitalista, després per la reivindicacié a la qual condueix:
laixecament total de la repressi6 de les pulsions. Tanmateix, com veurem, aquests dos discursos
comparteixen un cert nombre de pressuposicions, justificant que s’integrin en un mateix tot teoric-discursiu.
134+ M. FOUCAULT, «la hip6tesis represivar, a Historia de la sexualidad 1. La voluntad de saber, 32.

135 Ia font de Foucault és principalment els manuals de confessié.

136 Ibid., 27.

137 Ibid., 34 — 35.

138 M. FOUCAULT, «El dispositivo de la sexualidad», a Historia de la sexualidad 1. La voluntad de saber, 143.

139 Foucault explica que la sexualitat «contra natura» ha substituit gradualment les practiques sexuals «contra la
ley» (M. FOUCAULT, «lLa hipétesis represivar, a Historia de la sexnalidad 1. La voluntad de saber, 50). Per tant,
apareix, amb la medicalitzacié del sexe, una sexualitat biologicament, fisiologicament normal, i, en
conseqiiencia, unes sexualitats antinaturals.
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todas sus conductas puesto que constituye su principio insidioso e indefinidamente activo; inscrita sin pudor
en su 1ostro y su cuerpo porque consiste en un secreto que siempre se traiciona. Le es consustancial, menos
como un pecado en materia de costumbres que como una naturaleza singular [...] El homosexnal es

ahora una especie. ¥

Finalment, el sistema judicial també s’apodera de la qiiestid, integrant en les seves
prerrogatives la punicié dels atemptats sexuals 1 de les perversions.

En resum, aquesta historia és la de Pelaboracié d’una «dentia sexnalis»;'* a la vegada
saber, perque investeix el sexe com una qiestié de veritat 1 de poder, ja que li formula la
injuncié de posar-se en discurs. Per tant, estem davant d’un «poder-saber», que demana un
ritual major a la historia de I’Occident cristia, al qual les nostres civilitzacions atribueixen,
almenys des de 'Edat Mitjana,'* la tasca de produir la veritat: es tracta de la confessio.'

La verdad y el sexo se ligan en la confesion, por la expresion obligatoria y exchaustiva de un secreto indivi-

dnal [...]
Este discurso veridico tiene efectos en aquel a quien le es arrancado y no en quien lo recibe.)**

Amb aquest dispositiu, es tracta d’'una maximalitzacid, d’una intensificacio, «un
arveglo politico de la vidan.'* Pero, com explicar el creixement d’aquest dispositiu especific? I
quines son les conseqiiencies? Primer, hi ha I'autoafirmacié d’una classe que es converteix
en hegemonica. Si la sang constituia a la noblesa, resumeix Foucault, «e/ sexo fue la “sangre” de

" Al donar-se una «fecnologia del sexon, «se otorgd un cuerpo al que habia que cuidar,

la burguesian.
proteger, cultivar y preservar de todos los peligros y todos los contactos, y aislar de los demds para que
conservase su valor diferenciab.'*” En segon lloc, quan el dispositiu de la sexualitat s’estén a tota
la poblaci6, esdevé una formidable eina de control social: el sexe, amb les seves patologies 1
els seus perills, amb el seu nou estatus d’interes public, esdevé el suport de una veritable
ortopedia social. Trobem, doncs, en aquesta disciplina dels cossos, una forma
completament positiva dels poders moderns, identificada per Foucault, sota altres
modalitats, a igilar y castigar. Nacimiento de la prision. Finalment, en tercer lloc, la scientia
sexcualis produeix nous criteris d’exclusié. Ha passat que amb el sorgiment, com a problema

economic i politic, de la «poblaciéw, la intensificacié de la seva salut i vitalitat, pero també la
de la «higiene piiblica»,"” s’han implementat politiques d’exclusié —o fins i tot, en els pitjors

dels casos, d’execucio— de determinats grups caracteritzats per una fisiologia

10 Thid., 56 — 57.

141 M. FOUCAULT, «Scientia sexualis», a Historia de la sexnalidad 1. La voluntad de saber, 65 — 92.

142 «E/ hombre, en Occidente, ha llegado a ser un animal de confesion» (Ibid., 75). Foucault data l'origen d’aquest
fenomen, a La voluntad de saber, a ’Edat Mitjana, amb el desenvolupament de les técniques de confessié (arran
del Concili del Latera IV de 1215), d’'uns metodes d’interrogacié i d’investigacio i la implementacié dels
tribunals de la Inquisicio. A Obrar mal, decir la verdad. La funcion de la confesion en la justicia, una perioditzacié més
llarga portara a Foucault a identificar la presencia d’una certa forma de confessi6 en la vida antiga

143 En son testimoni, per exemple, les codificacions cliniques «de/ “bacer hablar’» (Ibid., 82) elaborades al segle
XIX

144 Ihid., 78 — 79.

145 M. FOUCAULT, «El dispositivo de la sexualidad», a Historia de la sexualidad 1. 1a voluntad de saber, 150.

146 Ibid., 151.

147 Ibid., 150.

148 Ibid., 154.
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presumptament anormal. Les patologies sexuals i les «degeneracions»'® es consideren
perilloses, no solament per al subjecte, sin6 per al grup. Hereditariament s’estima que sén
susceptibles de «corrompre» tota la poblacié. Aixi és com «un arreglo politico de la vida»
justificara tragicament els programes eugenistes i els racismes d’Estat, juntament amb les
teories de I’herencia i de la degeneraci6.

3.2.2  Situacio de Ia psicoanalisi

El poder s’exerceix, doncs, per la incitacié al discurs: el discurs cientific, amb la
proliferaci6 de sabers sobre el sexe, i el discurs dels subjectes, per la confessié a la qual es
veuen obligats. Per tant, ;com podem entendre que la psicoanalisi hagi sostingut contra els
fets, com la «hipotesi repressiva», que s’exercia una censura respecte a tota paraula sobre el
sexe, que una prohibicié obstruia qualsevol procés de coneixement al respecte? La resposta
de Foucault és que participa d’aquest poder-saber que és la scentia sexnalis: alimentant
aquesta «faula» que emfatitza el sexe com e/ secret, només és una incitacié6 més a parlar-ne
sempre. Demostracio en quatre punts:

1. El fgpos sobre la repressié de la sexualitat testimonia el fet que la psicoanalisi
defensa una representacié negativa del poder: el desig seria reprimit, censurat.
Foucault parla, amb més precisié, d’una «epresentacion juridico-discursiva»™ del poder.
Es basa en la importancia crucial que Freud atribueix al paper de la Llei en la
constitucié del desig, en particular la Llei del Pare. A Edip, en prohibir 'incest amb
la mare, aquesta llei estructura definitivament el desig del subjecte, de tal manera
que «0 es posible escapar del poder, que siempre estd abh"' en forma de la Llei. Tanmateix,
diu Foucault, «se trata de pensar el sexo sin la ley y, a la vez, el poder sin el rey»."

2. En la continuitat del procés descrit anteriorment, la psicoanalisi investeix el sexe
com una questi6 sobre la veritat. Concep el desig sexual com una veritat del subjecte.
Per tant, aqui retrobem aquesta «veritat del sexe» que hem vist és el suport del
poder que s’exerceix sobre ell. A més, la psicoanalisi descriu aquesta veritat com
una veritat oculta, reprimida sota I'efecte de la censura social. Com a tal, la sexualitat
esta dotada d’un poder causal cabdal: és allo reprimit per excel-léncia, que retorna
problematicament en forma de simptoma neurotic. Un cop més, doncs, el postulat
d’'una forca patogena de la sexualitat que es troba al centre del procés de
medicalitzacié del sexe. Per tant, és comprensible que Foucault no tingui por
d’afirmar, durant una entrevista amb psicoanalistes de renom després de la
publicacié del seu llibre, que «lz gran originalidad de Freud no consistid en descubrir la
sexualidad bajo la nenrosis. La sexualidad ya estaba alli, Charcot ya hablaba de ella»,”

149 T teoria de la degeneraci6é va néixer al segle XIX, sobretot a proposit de 'alcoholisme. Sosté que les
malalties mentals sén hereditaries, de vegades fins i tot la criminalitat, i que aquestes «tares» s’intensifiquen
durant la seva transmissié de generacié en generacié. Aquestes concepcions han tingut una gran influencia en
I’ambit cientific i en tota la vida intel'lectual. La celebre saga dels Rougon-Macquart de Zola, les critiques
literaries a I’estetica decadentista i modernista, 'obra de M. Nordau, 'impuls de les teories criminologiques de
C. Lombroso, les analisis dels problemes de la classe obrera i les seves insurreccions en clau degeneracionista
sén bons exemples d’aquesta actitud.

150 Tbid., 100.

151 Thid., 100.

152 Tbid., 111.

153 M. FOUCAULT, «El juego de Michel Foucaulty, a Saber y 1Verdad, 152.
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Charcot, és a dir la psiquiatria del segle XIX; i, es podria afegir, tota la scentia
sexcualis.

3. Com hem vist, Freud no solament fa de la sexualitat una qiiestié sobre la veritat.
Recordem només que, segons ell, «a vida sexual del hombre culto ha recibido grave
daiio»,”** el que genera un «malestar en la cultura» susceptible de designar la cultura
mateixa a 'odi destructiu dels subjectes. El que justifica, una vegada més, fer del
sexe una questio politica.

4. Finalment, segons Foucault, la psicoanalisi afirma la confessié com a metode
terapeutic, com a vector d’una determinada forma d’emancipacid, tot i que és
aquesta poderosa técnica mitjancant la qual el poder exerceix el seu control sobre
els subjectes. Ironia, revela Foucault, d’aquest dispositiu que ens fa creure que és
per al nostre bé. Per tant, podem dir, afirma en una entrevista amb Lucette Finas,
«que el psicoandlisis participa del tremendo crecimiento e institucionalizacion de los procedinzientos

de confesion tan caracteristicos de nuestra civilizacion».">

Que podem concloure d’aquest examen critic de la psicoanalisi? El que és
remarcable, ens sembla, és que Foucault sembla situar la psicoanalisi en la continuitat de tres
processos historics de desenvolupament de formes modernes de poder que s’entrecreuen,
se solapen: el creixement del ritual de la confessid, la medicalitzacié de la sexualitat 1 el

desenvolupament d’una ciéncia de la psique que:

Hace del sexo a la vez la verdad oculta de la conciencia racional y el sentido descifrable de la locura, el

sentido comiin a ambas, y por lo tanto lo que permite tenir influjo sobre una y otra conforme a las mismas
modalidades.'5

Ho testimonia aquesta entrevista que va concedir a Le Monde el 1976:

Beaucoup croient encore subvertir guand ils ne font qu'obéir a cette injonction d’avouer, a cette réquisition
Séculaire qui nous assujettit, nous autres hommes d'Occident, a tout dire de notre désir. Depuis
Plnguisition, a travers la pénitence, ['examen de conscience, la direction spirituelle, ['éducation, la miédecine,
Chygiene, la psychanalyse et la psychiatrie, la sexualité a toujours été soupgonnée de détenir sur nons une
vérité décisive et profonde. Dis-nous ce gu’est ton plaisir, ne nous cache rien de ce qui se passe entre ton canr

et fon sexe ; nOuS Sanrons ce que tu es et nous te dirons ce que tu vanx.\>’

A primera vista, és com si les diferéncies només fossin lleugeres entre el despatx de
'analista i el confessionari del sacerdot, en comparacié amb els seus efectes comuns sobre
el subjecte confessant. Es remarcable que Foucault conclogui el volum T de la seva Historia
de la sexualidad sobre aquest paral-lel. Escriu referint-se als defensors de la psicoanalisi:

154 S, FREUD, «El malestar en la cultura (1930 [1929])», a Obras completas. V'ol. 21. El porvenir de una ilusion. E/
malestar en la cultura y otras obras (1927 — 1931), 103.

155 M. FOUCAULT, «Las relaciones de poder penetran en los cuerposy», a Microfisica del poder, 188.

156 Thid., 181.

157 «Molts encara creuen subvertir quan tot el que fan és obeir aquesta ordre de confessid, aquest requeriment
secular que ens esclavitza, homes d’Occident, a dir-ho tot sobre el nostre desig. Des de la Inquisicié, mit-
jancant la penitencia, 'examen de consciéncia, la direccié espiritual, 'educacid, la medicina, la higiene, la
psicoanalisi i la psiquiatria, sempre s’ha sospitat que la sexualitat manté una veritat decisiva i profunda sobre
nosaltres. Digue’ns quin és el teu plaer, no ens amaguis res del que passi entre el teu cor i el teu sexe; sabrem
que ets i et direm el que vals» a M. FOUCAULT, «Sorcellerie et folie», a Dits et Ecrits 1954 — 1988. Tome I11. 1976
—1979,90 - 91.
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Creyeron que Freud restituia por fin al sexo, gracias a un vuelco sibito, la parte que se le debia y durante

tanto tiempo habia estado impugnada; no vieron que el genio bueno de Freud lo colocd en uno de los
puntos decisivos sefialados desde el siglo X111 por las estrategias de saber y de poder; que asi é] reactivaba,
con admirable eficacia, digna de los mds grandes religiosos y directores de conciencia de la época cldsica, la

conminacion secular a conocer el sexo_y conformarlo como discurso.\>

Aix{ mateix, sembla donar a entendre que la psicoanalisi ha exercit un poder
normalitzador, un control similar al de la psiquiatria; podem llegir en entrevista a Le Monde

ja citada:

La silencieuse éconte de 'analyste dans son fantenil n'est pas étrangére an questionnaire pressant, da la

surveillance serrée de 'asile.'>

Tanmateix hem de formular aquesta objeccio a la critica foucaultiana: el pensador
de les discontinuitats pot reduir legitimament la paraula del subjecte en analisi a la confessio
d’un pecador de I’época moderna i els efectes de la psicoanalisi als de la medicalitzacié del
sexe del segle XIX? Es pot dir realment que Freud no va operar una ruptura en la historia

d’aquests diferents processos? Es realment el que diu Michel Foucault?

3.2.3 El psicoanalista com a director de consciéncies?

Certament, ¢és dificil negar que la psicoanalisi forma part del procés de
medicalitzacié del sexe: la neurosi és una patologia que cal tractar. Tot i aixo, va néixer a
partir de la ruptura freudiana amb el model de la neurologia de la degeneracio, es va oposar
a les teories de l'heréncia i la questié de la possibilitat de I'analisi secular sera resolta
positivament per Freud, amb I'argument de la voluntat de «proteger al analisis frente a los
médicos!'” El mateix Foucault pren nota d’aquesta discontinuitat important:

Se comprenderia mal la posicion del psicoandlisis, a fines del siglo XIX, si no se viera la ruptura que operd
respecto al gran sistema de la degeneracion: volyid al proyecto de una tecnologia médica propia del instinto
sexcual, pero buscd emanciparla de sus corvelaciones con la herencia y, por consiguiente, con todos los
racismos y todos los eugenismos. Podemos abora volver sobre lo que  podia haber de voluntad normalizado-

ra en Frend: también se puede denunciar el papel desempeniado desde hace anos por la institucion
psicoanalitica; en la gran familia de las tecnologias del sexo, que se remonta tan lejos en la historia del
Occidente cristiano, y entre las que en el siglo XIX emprendieron la medicalizacion del sexo, el psicoandlisis
fue hasta la década de 1940 la que se opuso, rigurosamente, a los efectos politicos e institucionales del

sistema perversion-herencia-degeneracion.\o!

Foucault n’explica la ra6. Com hem vist, aquestes teories han fet bascular les
«desviacionsy sexuals de 'ambit del «contra la llei» al del «contra natura». Van apartar la
sexualitat de la llei, del «sistema d’aliances», és a dir, del sistema juridic que s’aplicava a la

vida matrimonial. Per tant, no és sorprenent que confisquessin a les families el control dels

158 M. FOUCAULT, «Derecho de muerte y poder sobre la vida», a Historia de la sexnalidad 1. La voluntad de saber,
193.

159 «’escolta silenciosa de 'analista a la seva butaca no és aliena al qliestionari aclaparador, a la vigilancia
estreta del manicomi» a M. FOUCAULT, «Sorcelletie et foliew, a Dits et Ecrits 1954 — 1988. Tome 111 1976 —
1979, 92.

160 S, FREUD, «Carta 3022. — A Pfister, Viena, 25 - X1 - 1928», a Correspondencia de Sigmund Freud. 1ol 17 1926 —
1939. El ocaso de una época. 1os dltimos asios, 196.

181 M. FOUCAULT, «El dispositivo de la sexualidad», a Historia de la sexnalidad 1. La voluntad de saber, 144 — 145.
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seus «malalts» per tal de sotmetre’ls a una practica medica autonoma. Tanmateix, que fa
Freud? En la confessi6 de la sexualitat que hem situat fora de la sobirania familiar,
redescobreix, com a principi de la seva intel-ligibilitat, aquesta mateixa familia que s’ha
descartat 1 les /Jeis ancestrals que la regeixen, les regles de I'alianga i la prohibicié de I'incest.
La psicoanalisi permet, doncs, «subjectar el dispositiu de la sexualitat sobre el sistema de
I'alianga en el moment en qué el procés de medicalitzacié del sexe havia provocat la seva
separaci6. Per tant, la sexualitat ja no pot estar per naturalesa en contra de la llei, ja que esta
constituida per aquesta. Tot i aixo, diu Foucault, aquesta ruptura operada per Freud només

2

és una «retroversion” historican:'® no hi ha res de subversiu en convocar al voltant de la

sexualitat 'antic ordre del poder, el del pare sobira, altrament dit de la religio.

Arribem a la qliestié de la confessié. ;Podem legitimament tracar una linia continua
en la historia de les tecniques d’escolta que aniria des del sagrament de la confessio fins al
silenci de I'analista? Aquesta pregunta es planteja a Foucault en una entrevista en que se’l
confronta amb els psicoanalistes. Heus aci un breu extracte en qué Foucault respon a les
objeccions de Jacques-Alain Miller:

—=].-AM: En los procedimientos de confesion, se supone que el sujeto sabe la verdad. ;No hay un cambio

radical cuando se supone que el sujeto no sabe esa verdad?

—M.F.: Me doy cuenta de a dinde guieres legar. Pero, precisamente, uno de los puntos fundamentales, en la

direccion de conciencia cristiana, es que el sujeto no sabe la verdad.

—=J.-AM: ;Y vas a demostrar que ese no-saber tiene el estatuto del insconciente?. Reinscribrir el discurso del
sujeto en una malla de lectura, recordarlo conforme a un cuestionario para saber en qué un acto es pecado o
10, no tiene nada que ver con suponer en el sujeto un saber cuya verdad ignora.

—M.F.: [...] No quiero decir que el psicoanalisis se encuentre ya en los directores de conciencia. [Seria

algo absurdo!.
=].-AM: 8%, si, no lo dices. [Pero de cualquier modo lo dices! [. .. ]'63

Que diu realment Foucault? Que I'originalitat de la psicoanalisi depen efectivament,
no de la descoberta de la sexualitat sota les neurosis, sin6 de P'actualitzacié d’una logica de
inconscient:

Dicho de otro modo, lo importante no son los Tres ensayos sobre la sexualidad, sino la Tranmdentung |...]
No es la teoria del desarrollo, no es el secreto sexual detrds de las neurosis y las psicosis, es una lggica del
insconciente...\*

El procés de la confessi6 suposa un paradigma interpretatiu destinat a fer
intel-ligible allo que es confessa, és a dir una hermencutica. Un dels aspectes de 'objeccié
de J.-A. Miller, que Foucault sembla adoptar, consisteix a dir que I’hermencutica elaborada
per la psicoanalisi no es pot reduir a una «llista de verificacio» del director de consciencia.
Es manté el fet que la psicoanalisi s’inscriu en aquesta historia de les hermencutiques del

162 M. FOUCAULT, «Derecho de muerte y poder sobre la viday, a Historia de la sexualidad 1. La voluntad de saber,
182.

163 M. FOUCAULT, «El juego de Michel Foucault», a Saber y 1erdad, 150 — 153.

164 Thid., 147.
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subjecte. A Obrar mal, decir la verdad, en situa origen: ’hermencutica d’un mateix va néixer a
les comunitats monastiques dels segles IV 1 V dC, amb la practica ascética 1 espiritual de
Vexcagonresi, que consisteix a parlar indefinidament sobre un mateix i els moviments del
propi pensament. El que és continu, des de I’ exagouresi fins a la psicoanalisi, és el fet de
rastrejar en els pensaments, no en el pecat i la falta, siné la #/-/usio. En Uexagourest:

Se trata de saber de dinde proviene lo gue sucede en mi y si lo que sucede en mi proviene de Dios o
de otro, o del Otro por excelencia, esto es, de Satands. Y en la dimension del otro interior a mi se despliega
la prdctica de la exagorensis.\65

Observem que aquesta descripcid, si no contingués els termes «Déu» i «Satanasy,
podria aplicar-se a la psicoanalisi. Efectivament, segons Foucault, el problema de
I'inconscient se situa per Freud desprées de la redescoberta schopenhauriana de «/z

166 T.a discontinuitat,

copertenencia fundamental entre la individnalidad del si mismo y la ilusion».
segons Foucault, és que Freud aplicara als discursos dels seus pacients metodes

d’interpretacié del text.

Precisamente los métodos de interpretacion del texto que la tradicion cristiana (pero en su caso no es eso) [o]

en todo caso la tradicion judia (es lo que sucede con Freud) ya habian perfeccionado durante siglos. '’

Esa bermenéutica del sujeto en forma de desciframiento de un texto debe permitir arvaigar los
comportamientos de un sujeto en un conjunto significativo.'os

S,
patologia del degenerat, implementa arreu relacions de significacié problematiques. Per

evidentment, aquesta nova practica trenca amb l'antropologia criminal i la

exemple, permet la constitucié del delicte com a acte significatiu:

Con la hermenéutica del sujeto se lleva, se puede levar al interior mismo de la prictica penal la cuestion de
la relacion problematica entre la responsabilidad de un acto y su inteligibilidad. La transporta al interior
mismo de la prdctica penal porgue muestra que la relacion de un acto con un sujeto no es simplemente
asunto de imputabilidad, de cansalidad mds o menos libre, de responsabilidad, sino que al mismo tiempo es
también una relacion de significacion.\®?

Tanmateix, pregunta Foucault, «jqué hacer con la significacion de un crimen?." 1

podriem afegir: «Que fer amb la significacié d’una sexualitat?».

Segons Foucault, la psicoanalisi obliga, doncs, el subjecte a confessar la seva
sexualitat en una elaboraci6 discursiva que reintrodueix la llei, i la norma, al principi del seu
desig. La ruptura que la psicoanalisi pretén encarnar amb la direccié de la consciencia
caldria, doncs, relativitzar-la: com ella, exerceix un poder normalitzador sobre el subjecte
que confessa la seva sexualitat convocant I'antiga llei del pare al principi del seu desig. Per

165 M. FOUCAULT, «Clase del 13 de mayo de 1981», a Obrar mal, decir la verdad. La funcidn de la confesion en la
Justicia. Curso de Lovaina, 180.

166 Ibid., 186.

167 Ibid., 186.

168 M. FOUCAULT, «Clase del 20 de mayo de 1981», a Obrar mal, decir la verdad. La funcion de la confesion en la
Justicia. Curso de Lovaina, 242.

169 Tbid., 242.

170 Ibid., 242.
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tant, la substitucié del capella pel psicoanalista no ens hauria de preocupar pel desti de

Iética.
3.3. LACAN, FREUDI LA RELIGIO DEL PARE

3.3.1 L’Edip és un mite

Hem evocat tres critiques importants a la psicoanalisi, que totes tendeixen a
apropar-la a la religié. La primera, la de Karl Popper, refusa considerar la psicoanalisi com
una ciencia i demostra que, per la irrefutabilitat de la hipotesi de I'inconscient, és semblant
al dogma religiés. La segona, la de Claude-Lévi Strauss, mostra que Freud pensa a la
manera dels mites, ja que domina el procés de transformacié pel qual un mite es dona sota
diverses variants. Aquesta descoberta de la «codificacio» dels mites el porta a cercar darrere
de qualsevol relat (i particularment els relats religiosos) una forma originaria, que resulta
set, sistematicament, el complex d’Edip. Finalment, la critica de Michel Foucault perllonga,
en un cert sentit, la de Claude-Lévi Strauss en el camp de 'etica 1 de la politica. El mite en
questio ja no és el relat religios, sind el relat d’'un mateix al qual s’obliga el pacient de la cura
analitica des d’una perspectiva que pretén ser terapeutica. Igual que Pantropoleg, considera
aqui que el psicoanalista retroba en aquest relat, a través del qual s’opera la subjectivacio, el
que ell hi ha introduit. Tanmateix el que retroba, i per tant el que inscriu en el subjecte, és, a
través del complex d’Edip, la Llei del Pare, sense la qual el desig s’afirma impossible. Al
voltant de la sexualitat, enfront de les derives de la ciencia, Freud restaura per tant I'antic
ordre del poder que una vegada va ser sostingut per la religié. Mitjangant la seva practica
hermencutica d’una escolta iz fine normalitzadora, el psicoanalista pren el lloc del director
de la consciencia que la modernitat cientifica ha contribuit a degradar.

Jacques Lacan, en la reelaboracié teorica de la psicoanalisi, basada en una relectura
de Freud, pren nota d’aquestes critiques importants. Amb ell, intentarem demostrar que la
psicoanalisi no és una religié per als «sense-religion» produits en particular per la modernitat

cientifica.

Ja hem respost en part a la critica de Katl Popper: la psicoanalisi no pot obeir, com
altres disciplines, al régim epistemologic de la fisica. D’altra banda, hem vist que a través de
la seva critica al discurs de la ciencia, Lacan s’allunyava del positivisme de Freud i
convidava a repensar lestatus de la psicoanalisi. La fisica fabrica objectes, entitats.

L’inconscient no es pot objectivar: és, segons Lacan, ¢tic més que ontic.
E/ status de inconsciente, tan fragil en el plano dntico |...] es ético /...]

Si formulo que el status del inconsciente es ético, y no dntico, es precisamente porque él, Frend, no lo recalca
cutando da su status al incosnciente.!

La psicoanalisi no és doncs una psicologia, és una hermencutica, una teoria i una

practica de la interpretacio.

71 J. LACAN, «El inconsciente y la tepeticion», a E/ Seminario de Jacques Lacan. Libro 11. Los cuatro conceptos
fundamentales del psicoanalisis 1964, 41 — 42.
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Aquest estatus de la psicoanalisi com a hermencutica ens porta a la critica de Claude
Lévi-Strauss: en lloc d’interpretar els mites, especialment religiosos, Freud en produeix
variants. La forma originaria del mite que creu descobrir —i que, sistematicament, remet al

complex d’Edip— és per tant en si mateix un mite.

La resposta que sorgeix de la lectura de Lacan és sorprenent: assenteix. El complex
d’Edip és un mite. Es la historia, imaginaria, que els infants s’expliquen per tal d’atribuir al
pare la castracid de la qual sén victimes, és a dir, entre altres coses, la impossibilitat de gaudir
de la mare. Segons Lacan, de fet, la castracié —que en Lacan és castracio del gaudi— no és en
realitat P'acte del pare, siné la inscripcioé del subjecte en el llenguatge. A través d’ella, el
subjecte no té accés directe a l'objecte del seu desig, d’una banda perqué¢ depen de la
demanda que ha d’adrecar a I’altre per obtenir satisfaccid, d’altra banda, perque la paraula,
segons una férmula que Lacan pren de Hegel, és «e/ asesinato de la cosa»,'” en el sentit que la
paraula no reflecteix mai completament la cosa, de manera que l'objecte, a partir del
moment en que és nomenat, roman per sempre fugisser per a Iésser parlant. Amb aquesta
subjecci6 al llenguatge, el subjecte queda, doncs, amputat estructuralment d’una part del
seu gaudi. Aquesta falta, aquesta perdua és la causa del desig, a la qual el subjecte atribueix
objectes fantasmatics. D’aqui el concepte lacania d’objecte a, que no es refereix a 'objecte
suposadament disponible de la necessitat, del consum o de I'intercanvi, siné a un objecte
radicalment perdut. Quina és la contribucié del mite d’Edip? Quin benefici té per a Iinfant
imaginar que el pare és el responsable de la castracié? La resposta és que en imaginar que el
gaudi esta prohibit, quan és impossible, Iinfant (o el neurotic) imagina que existeix
efectivament un objecte del desig: és el suport del fantasma. Dit d’una altra manera,
identificant la castracié amb la prohibicié del pare, nega la castracio.

La significaci6 edipica del simptoma és, per tant, tal com va recon¢ixer Lévi-Strauss,
del costat de I'imaginari. Pero, per qué sembla que preval aquest mite, més que cap altre?
Per que el neurotic atribueix al pare —al «Nom-del-pare», en termes lacanians— la funcié de
la castraci6 simbolica? La resposta de Lacan, un cop més, festeja 'antropoleg: sorgeix de les
condicions historiques 1, sobretot, del monoteisme. Llegim al Diccionario del psicoandlisis de
Roland Chemama:

Lacan indica gue, si el Nombre-del-Padre asegura esta funcion en nuestra civilizacion, esto se desprende de
la influencia del monoteismo y no tiene nada de obligatorio ni de universal. El mito edipico es activo en el
inconciente del individuo occidental, macho o hembra, pero en otras  civilizaciones,  las  africanas  por
gemplo, el Edipo puede no ser mdis que «un detalle en un mito inmensoy; en tal caso, seran otras
estructuras las habilitadas para promover la castracion.\™

172 J. LACAN, «Funcién y campo de la palabra y del lenguaje en psicoanalisisy, a Escritos 1, 306. Recordem
I’expressié de Pau (2Co 3,0) «la lletra mata, pero Iesperit déna viday, a la qual Lacan afegeix que Pesperit no
pot viure sense la lletra: «Sin duda la letra mata, como dicen, cuando el espiritu vivifica. No lo negamos, habiendo tenido que
saludar agui en algiin sitio a una noble victima del error de buscar en la letra, pero preguntamos también cdmo viviria sin la letra
el espiritu. Las pretensiones del espiritu sin embargo permanacerian irreductibles si la letra no hubiese dado pruebas de que
produce todos sus efectos de verdad en el hombre, sin que el espiritu intervenga en ello lo mdas minimo. Esta revelacion fue a Freud
a quien se le presentd, y a su descubrimiento lo lamd el inconsciente» a ]. LACAN, «la instancia de la letra en el
inconsciente, o la razon desde Freud», a Escritos 1, 476.

173 R. CHEMANA (dir.), «Edipo (complejo de)», a Diccionario del Psicoandlisis, 123.
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En afirmar la contingencia del complex d’Edip, Lacan també ens permet pensar en
el declivi del patriarcat i de la prohibicié paterna en les nostres societats occidentals. La
pregunta, per tant, ja no ¢s la de «la mort de déuw, siné el declivi del pare. Altrament dit, el

mateix pare implica algun semblant; el mateix pare esta castrat.

3.3.2 El declivi del pare

St hi ha una nocié totalment nova a Lacan, reconeguda com a tal per la majoria dels
especialistes lacanians, és precisament la del diagnostic del declivi de la figura paterna en els
temps moderns. Efectivament, s’ha acabat I’época en que el pater familias és I'anic a regnar i
on la seva llei és obediencia. Lacan n’és perfectament conscient 1 és aquesta tesi que
defensara I’any 1938, cosa que el portara a modular d’una altra manera les contribucions de
l'«estadi del mirally. Si aquest ultim destaca sobretot el poder formatiu en el subjecte
d’aquest primer altre, que és la mare, el text de 1938, en canvi, subratlla el predomini de la
funcié del pare, llevat que aquesta aparegui especialment transformada per noves dades
socials. Pero Lacan va més enlla ja que no només diagnostica el famos «declivi de la imatge
paterna», siné que també li atribueix la causa de la neurosi moderna i, fins i tot, de
Iexisténcia de la psicoanalisi. Freud també es va veure marcat per aquest declivi de la
imatge del pare, tant personalment, com han demostrat els seus diferents biografs, com a
teoric. Bl complex d’Edip, tal com el planteja Freud, és aixi possible gracies a una
disminuci6 i una relativitzacié de la poderosa figura del pare. La qual cosa, en el marc de
ljanalisi freudiana, implica que el pare esdevé essencialment «impotent», i que és d’alguna
manera la mare qui és «totpoderosax.

Tornem, doncs, a Lacan, i llegim de prop el text on formula amb els seus propis termes
aquest diagnostic d’un declivi de la figura paterna:

No somos de aquellos que se afligen ante un supuesto relajamiento del vinculo familiar. ;No es acaso
significativo que la familia se baya reducido a su grupo bioldgico a medida que integraba los progresos
culturales mds elevados? Pero un gran nimero de efectos psicoldgicos nos parecen derivarse de un declive
social de la imago paterna. Ocaso condicionado por el retorno sobre el individuo de efectos extremos del
progreso social, ocaso que se adpierte sobre todo en nuestros dias en las colectividades que mds padecen estos
efectos: concentracion econdmica, catdstrofes politicas. ;Acaso no ha formulado este hecho el jefe de un
Estado totalitario como argumento contra la educacion tradicional? Ocaso mds intimamente ligado a la
dialéctica de la familia conyngal, puesto que se opera mediante el crecimiento relativo, mmuy sensible, por
¢jemplo, en la vida norteamericana, de las exigencias matrimoniales'™

Aturem-nos en cadascuna d’aquestes propostes:

1. «No somos de aquellos que se afligen ante un supuesto relajamiento del vinculo familiar»: qui son
aqui «aquells» que se n’afligeixen i per que Lacan se’n vol diferenciar? Si hi ha una
entitat que s’afligeix per aquest «declivi», és sens dubte, almenys en el context
descrit per Lacan en el seu article, aquella per a la qual el poder del pare és
determinant en la civilitzaci6. Es a dir, ens sembla molt probable que Lacan, aqui,
es refereixi a ’Església, preocupada com esta de preservar la integritat d’aquesta
institucié primordial que és la institucié familiar, fins i tot 1 sobretot reduida al pare,

174 J. LACAN, «l.os complejos familiares en la formacién del individuow, a Otros escritos, 71.

63



mare i fill. Aixo implicaria, doncs, que Lacan tenia a la vista autors catolics: veurem
llavors qui son.

2. «No es acaso significativo que la familia se haya reducido a su grupo bioldgico a medida que
integraba los progresos culturales mds elevados?»: aqui Lacan sembla oposar una «dialectica
conjugal» a les «exigencies matrimonials». L’agrupament biologic, és a dir, el trio
que acabem d’esmentar, esta circumscrit pel «progrés culturaly, aquest ultim
exercint un condicionament social que produeix efectes psicologics i conductuals
que redueixen la familia a lligams minims entre l'infant i els seus pares, 1 que, al seu
torn, no pot quedar sense efecte sobre les noves generacions, com demostra la
continuacié de les observacions de Lacan.

3. «Pero un gran niimero de efectos psicoldgicos nos parecen derivarse de un declive social de la imago
paterna. Ocaso condicionado por el retorno sobre el individuo de efectos extremos del progreso
social, ocaso que se advierte sobre todo en nuestros dias en las colectividades que mads padecen estos
efectos: concentracion econdmica, catdstrofes politicas. 3 Acaso no ha formulado este hecho el jefe de
un Estado totalitario como argumento contra la educacion tradicional? »: aquesta afirmaciod
ens sembla que s’inscriu en un augment d’intensitat dirigit en direccié a un punt de
pivot, que fa Ioriginalitat del diagnostic lacania: el del «declivi del pare». Es a dir,
com més es «progressa» socialment (Lacan pensa, per exemple, en la influéncia de
I'Estat), més es devalua el pare com a autoritat i pilar de la familia. El que ens ha de
sorprendre aqui, pero, és la repeticié de la paraula «declivi, ocas» en el text de
Lacan: hom diria que ha esdevingut per a ell un mot far que li serveix per demostrar
o diagnosticar una nova situacioé social, la llavor que li obre el cami cap a una nova
perspectiva teorica que li permeti reorientar les seves linies de recerca, tal com s’han
plantejat des del seu treballs sobre '«estadi del mirall».

La cultura, que reposa sobre el sacrifici del gaudi, és a dir sobre la castracio, pot sobreviure
al declivi del pare i de la seva llei? Segons Lacan, si: ho hem vist, la castracié no resulta de la
prohibicié, com s’imagina el neurotic, siné de la inscripcié del subjecte en el llenguatge. En
aixo, s’oposa a Freud per qui, obviament, el pare assumeix veritablement la funcié
castradora. Dit d’una altra manera, Freud no va reconéixer I'Edip com un mite, per aix6 va
insistir a inscriure I’assassinat del pare a la historia mateixa, a través dels relats extravagants
del parricidi original per I’horda de germans i I'assassinat de Moises. Aixi, com resumeix
Jacques-Alain Miller:

Las tres obras de Frend que constituyen una critica de la religion —I'dtem y tabi, El porvenir de una  ilu-

sion y Moisés y la religion monoteista— forman wuna serie que nos presenta una genealogia
psicoanalitica de Dios. En apariencia, la cuestion es dejar a Dios fuera de juego, en conformidad con el
espiritu de las Luces, sin duda, pero al mismo tiempo los tres intentan salvar al padre como
significante amo y consagrar el psicoanalisis a esta salvaguarda |...]

Freud se apoya en el nombre de Dios para salvar al padre.\7>

Aixo significa que, interpretant déu a través del pare, fent del pare la veritat de Déu,
Freud s’absté d’interpretar el pare. Si, per a Freud, la religié estava condemnada a

175 J.-A. MILLER, «Del padre a la mujet», a Un esfuerzo de poesia. Los cursos psicoanaliticos de Jacques-Alain Miller,
282 — 283.
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desapareixer amb Déu —reconegut com a il'lusié emmascarant el pare—, el pare havia de
persistir. Havia de persistir com una figura tan real, tan poc il-lusoria, que Freud treballa per
inscriure la seva voluntat en el fonament historic de la cultura. Es per aixo que Lacan, al seu
seminari E/ reverso del psicoandlisis, retreu a Freud que hagi conservat alguna cosa de la religio:
conservant una imatge idealitzada del pare, com qui refusa el gaudi als fills, la renuncia a les
pulsions es manté com el preu a pagar per guanyar 'amor.

¢ después de todo, lo gue Freud preserva, de hecho si no de forma intencionada, es precisamente lo
que designa como mds sustancial en la religion, a saber, la idea de un padre todo amor? [...] El padre s
amor, el padre es lo primero que hay que amar en este mundo |[...] Freud cree que con esto se va a evapo-
rar la religion, cnando en realidad lo que conserva con este mito tan extraiiamente compuesto es su

mismisima substancia. 76

Perque en atribuir-li al pare I'exigéncia de la castracio, Freud li déna la significacié
d’un do demandat per ’Altre. També, sempre segons Jacques-Alain Miller:

Freud, que gqueria desacralizar el orden social, de hecho sacralizo la impotencia para gozar, y por ello man-
tuvo la ley como deseable.7

La qual cosa ens porta al costat de Foucault, de la banda de la qiiesti6 moral 1
politica: de fet, hi ha conseqiiéncies normalitzadores del mite d’Edip, tan bon punt no és
reconegut com a mite. Ja que la Llei del Pare és llavors sacralitzada i inscrita en el principi

mateix del desig.

L’ensenyament de Lacan sembla indicar que aquesta nostalgia del pare, aquesta
voluntat de conservar la prohibicié paterna, manté la psicoanalisi en la que era la veritable
il'lusi6 de Freud. Una altra via seria possible:

E/ camino de un psicoandlisis propio de la época del permiso para gozar, de la época en que la

probibicion ha perdido protagonismo —una época confrontada a un imposible que es la verdad de la

probibicion, una época en la cual la grieta intrinseca del goce ya no se parapeta tras el padre.\™

El «permis per gaudir» no disminueix la impossibilitat de gaudir plenament ja que,
com hem vist, la castracié prové de la inscripcié del subjecte en el llenguatge. La concepciod
lacaniana de la cura analitica pren evidentment nota d’aquest fet teoric. En conseqii¢ncia,
orienta el subjecte vers I'aprehensié d’aquesta bretxa estructural que sosté el desig; cosa que
hauria de permetre ajudar-lo a transformar la seva relacié amb aquest que, en cert sentit,
Pallibera dels efectes normalitzadors del mite d’Edip.

3.3.3 El real contra imperi del sentit

Ho vam veure a la part sobre la ciéncia: segons Lacan, el triomf de la religié es deu

a la seva extraordinaria capacitat per ofegar el real angoixant —que la ciéncia desvela cada

176 J. LACAN, «Mis alld del complejo de Edipon, a E/ seminario de Jacques Lacan. Libro 17. El reverso del psicoanalisis
1969 — 1970, 105 — 106.

177 J.-A. MILLER, «Del padre a la mujet», a Un esfuerzo de poesia. Los cursos psicoanaliticos de Jacques-Alain Miller,
289.

178 Thid., 290 — 291.
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cop més— mitjancant el sentit. Aquest triomf, al qual la psicoanalisi «sobreviviri o no»,'” és per
tant el del sentit. Tanmateix, el sentit, com hem vist, es troba en Lacan del costat de
I'imaginari. El significant, per a ell, gaudeix d’autonomia respecte del significat. D’aixo se’n
despren que la funcié del significant no és necessariament la de significar: el significant ve a
determinar, a representar el subjecte; el repte de la cura és desfer-se d’aquest control. Es a
dir, particularment, que el significat edipic del simptoma no s’ha de prendre al peu de la
lletra: com hem vist, és imaginari. Més que leliminacié del simptoma, el pacient ha
d’apuntar a l«atravessament» dels seus fantasmes. El que significa, no que se’n pugui
desfer, siné que els identifiqui per tal de desprendre-se’n tant com sigui possible. Per tant,
la «supervivencia de la psicoanalisi» es pot entendre, doncs, com a depenent de la capacitat
dels analistes de no ofegar-se en el sentit —i en particular en el sentit edipic, que és un llegat
de la tradici6 religiosa. Per tant, podem dir que, segons Lacan, la psicoanalisi ha d’acollir el
real, tant en lelaboracié tedrica com en la conduccié de la cura. En aixo, és
fonamentalment diferent de la religi6 i manté actualitzada 'exigeéncia freudiana «d’educar-se

per a la realitat».
La paraula final és per a Octavio Paz:
«Decir: Hacer»'™

A Roman Jakobson

Entre lo que veo y digo,
entre lo que digo y callo,
entre lo que callo y suerio,
entre lo que sueno y olvido,
la poesia.
Se desliza
entre el si y el no:
dice

lo que callo,

calla
lo que digo,

suena
lo que olvido.

No es un decir:
es un hacer.

Es un hacer
que es un decir.

La poesia
se dice y se oye:

es real.

1797, LACAN, «El triunfo dde la religiony, a E/ trinnfo de la religion: precedido de Discurso a los catdlicos, 78.

180 O. PAZ, Lo mejor de Octavio Paz, 325.
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Y apenas digo

es real,
se disipa.

JAsi es mas real?
Idea palpable,

palabra
impalpable:

la poesia
va y viene

entre lo que es
v lo que no es.

Teje reflejos
v los desteje.

La poesia
siembra ojos en las paginas
siembra palabras en los ojos.
Los ojos hablan

las palabras miran,
las miradas piensan.

Oir
los pensamientos,

ver
lo que decimos

tocar
el cuerpo de la idea.

Los ojos
se cierran
las palabras se abren
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CONCLUSIO

E/ porvenir de una ilusion conté quelcom més que una analisi critica de la religi6. Freud
hi professa la seva irreligi6 i formula una crida a favor de la secularitzacié de la cultura.

L’originalitat del seu enfocament rau en I’analogia que proposa entre la vida
psicologica de les masses i la del subjecte, entre la historia de la humanitat i la del subjecte:
permet identificar el fenomen religiés com a simptoma. Tanmateix, el simptoma és una
formaci6é de compromfs, el subjecte hi troba el seu benefici, 1 per tant el seu aixecament té
un cost. En aquesta linia, es tracta de renunciar a la il'lusié infantil d’un pare totpoderds
que tindria el poder de compensar els subjectes pels seus sofriments, aixi com de renunciar
a la 1l'lusié de la sacralitat amb que la religié revesteix les prescripcions culturals.

L’operaci6 no esta exempta de risc: exposa a qui s’hi presta a una realitat que no pot
oferir les esperances de la gracia, 1 la cultura, privada del seu origen divi, es revela
contingent, relativa. Tot 1 aixi, val la pena. La secularitzacié de les prescripcions culturals
ofereix, per a Freud, una flexibilitat que deixa espai per a la invencid, per a la transformacio
de les regles que regeixen la vida en comu —de manera que seria possible alleugerir el pes
dels sacrificis pulsionals exigits als subjectes per cultura, i particularment en qiiestions de
sexualitat. Pel que fa al subjecte, se li dona la possibilitat, en particular gracies a la cura
analitica, de cercar vies de satisfaccio no il-lusories.

Les condicions majors de tal arreligiositat resideixen, segons Freud, en el
desenvolupament de Pesperit cientific i en establiment d’una educaci6 per a la realitat que
afavoreixi la primacia de la intel-ligencia. Aquesta darrera substituiria 'educacid religiosa
que, per la repressié6 que imposa, genera una inhibicié del pensament. Aixi, la critica de
Freud s’ha d’inscriure en la tradicié de la Illustracié. En desfer-se de les seves il-lusions
religioses, depositant la seva confianca en la rad, la humanitat guanya en llibertat.

Aleshores, hem volgut avaluar quins semblants podria contenir un discurs com
aquest; si no renunciem a una il'lusié per una altra. D’aixo n’han sortit dos punts
importants. El primer és que, sens dubte, hem d’abandonar, almenys matisar, la idea
positivista segons la qual el desenvolupament de les ciéncies afavoreix el declivi de les
religions. Hem vist, amb Lacan, el que aquest discurs podria generar d’angoixa i, en
consequiencia, apel-lar el consol religiés. Tanmateix, aquesta observacié que questiona una
de les condicions de la no religiositat de Freud —el desenvolupament de les ciencies— en
reforca Daltra: 'educacio per a la realitat; o, en termes lacanians, 'exigencia d’acollir el real.
El segon ¢és que Freud va elaborar una mitologia real en I'ambit de la historia de les
religions. Després d’haver identificat en el subjecte el complex d’Edip com una profunda
motivacié per 'adhesi6 a la creenca religiosa, es va esforgar a retrobar aquest complex, 1 en
especial 'assassinat del pare, en la realitat historica, al mateix fonament de la cultura,
sacrificant per fer-ho un cert nombre d’escrupols cientifics. Hem proposat comprendre la
ra6 d’aquesta estranya empresa recorrent a 'ensenyament de Lacan: hem pogut constatar
que Freud, interpretant déu pel pare, va substituir el déu pel pare. Dit d’una altra manera,
havent eclipsat déu, va sentir la necessitat d’instituir la voluntat del pare en el fonament
mateix de la cultura, és a dir de la Llei, de la prohibicié: de la castracio.
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Aqui, hem volgut recon¢ixer amb Lacan un semblant, un mite. La castracid, com
hem vist, és el resultat de la inscripci6 del subjecte en el llenguatge. Dit d’una altra manera,
des que hi ha llenguatge, hi ha cultura. Es per tant, com si Freud hagués reculat davant la
consequiencia ultima de la seva propia empresa: el declivi del pare. En fer-ho, restringeix la
flexibilitat que proposava instaurar en la cultura 1 presenta una cara més conservadora.

Foucault no es va equivocar: en ultima instancia, és de politica del que parlem. Una
certa interpretacié de Freud, d’una banda, sembla advocar per la conservacié del model
edipic, heretat del monoteisme, és a dir, en definitiva, de la tradicié patriarcal. Segons la
nostra opinid, traeix (paradoxalment) 'exigencia freudiana en allo que refusa a desfer-se
d’una il-lusid, d’un mite, per la qual cosa busca protegir allo prohibit —per sacralitzar-lo, en
definitiva. D’altra banda, 'ensenyament de Lacan sembla poder ser, com hem vist, el suport
d’un enfocament que admet la contingencia dels models culturals 1 obri veritablement als
subjectes la possibilitat de la invencio.

VALOR I LIMITS DE LA INTERPRETACIO PSICOANALITICA DEL FET
RELIGIOS

La critica freudiana de la religié no és monotetica: Freud no qliestiona que un cert
nombre d’aspectes del fet religids siguin lexpressidé de certes necessitats inevitables de
I'evolucié particular i col'lectiva de la humanitat. La religié pot tenir la seva necessitat, en
determinats moments del desenvolupament, tant ontogenctic com filogenetic. Com escriu
Freud:

Abora caemos en la cuenta de que el tesoro de las representaciones religiosas no contiene solo cumplimientos
de deseo, sino sustantivas reminiscencias historicas { historisch}.18!

Aixi, hom pot donar un paper positiu a la religi, pero en un moment ja remot de la
historia de la humanitat. La religié ha estat necessaria, fa molt de temps, per assistir la
societat en la seva exigéncia de repressi6 de les exigencies pulsionals incompatibles amb la
vida comuna. Des d’aquesta perspectiva, podem dir que la religié juga, a escala de la
humanitat, el mateix paper que la repressio, a escala individual, de les pulsions arcaiques a
les quals linfant ha de consentir necessariament en el seu desenvolupament personal. Es,
doncs, legitim establir una analogia entre les dues histories: la individual, de l'infant, i la
col'lectiva, de la humanitat en el seu progrés de civilitzacié i la seva aspiraci6 al progrés i a
la cultura. Una «neurosi» temporal és necessaria per al desenvolupament de I'infant, analoga
a aquesta neurosi col-lectiva (neurosi obsessiva, més precisament) a la qual Freud assimila la

religio:

Acerca de los nifios, sabemos que no pueden recorrer bien su camino de desarrollo hacia la cultura sin pasar
por una fase de neurosis, ora mds nitida, ora menos. Esto se debe a que el nisio no puede sofocar, mediante
un trabajo intelectnal acorde a la ratio, considerable niimero de sus exigencias pulsionales invilidas para su
vida posterior, sino que debe domeniarlas mediante actos de represion tras los cuales se encuentra, por regla
general, un motivo de angustia.'s?

181 S, FREUD, «El potrvenir de una ilusioén (1927)», a Obras completas. V'ol. 21. El porvenir de una ilusion. El malestar
en la cultura y otras obras (1927 — 1931), 42.
182 Ibid., 42.
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Una certa repressio és efectivament «normal», i necessaria per permetre l‘infant
reprimir exigencies pulsionals arcaiques que la seva immaduresa li impedeix assumir;
aquesta repressio és suscitada per ’educacid, i, per exemple, hi contribueix en gran mesura
el procés d’interioritzacio de les instancies parentals, constitutives del superjo. Aixo vol dir
que les «neurosis» infantils sén efimeres i estan condemnades a desaparcixer:

La mayoria de estas nenrosis de la infancia se superan espontdaneamente en el curso del crecimiento; en
particular, las neurosis obsesivas de la nineg, tienen ese destino [...] De manera en un todo parecida, cabria
suponer que la humanidad en su conjunto, en el curso de su secular desarrollo, cayd en estados andlogos a
las neurosis, y sin duda por las mismas razones.\$

Aquesta analogia permet entendre per que la religié comparteix, almenys als ulls de
Freud, amb les neurosis infantils, la caracteristica de desenvolupar-se en els perfodes
d’immaduresa intel-lectual i d’angoixa afectiva:

En las épocas de su ignorancia y su endeblez, intelectnal, las rennncias de lo pulsional indispensables para la
convivencia humana solo podian obtenerse a través de unas fuergas puramente afectivas. Y lnego quedaron
por largo tiempo adberidas a la cultura las sedimentaciones de esos procesos, parecidos a una represion,
acaecidos en la prebistoria. La religion seria la neurosis obsesiva bumana universal; como la del nino,
provendria del complejo de Edipo, del vinculo con el padre. Y de acuerdo con esta concepcion cabria prever
qgue, por el cardcter inevitable y fatal de todo proceso de crecimiento, el extraiiamiento respecto de la
religion debe consumarse, y que ahora, justamente, nos encontrariamos en medio de esa fase de desarrollo. %

Que la critica freudiana de la religié esta desproveida de tot dogmatisme (sigui quina
sigui la seva severitat) ho demostren breus passatges. Lluny de pretendre refutar en la seva
totalitat la idea mateixa de Déu, 1 I'aspiraci6 religiosa de ’home, només pretén mostrar les
seves fonts psicologiques propiament inconscients. Tenint aixo en compte, Freud pot

escriure:

La dltima contribucion a la critica de la cosmovision religiosa fue efectuada por el psicoandlisis cuando
seiald que el origen de la religion se situaba en el desvalimiento infantil y todos sus contenidos derivaban de
los deseos y necesidades de la infancia persistentes en la madurez. Si bien esto no implicaba refutar la
religion, si constituia un redondeo necesario de nuestro saber sobre ella y la contradecia al menos en un
punto, puesto que ella pretende ser de origen divino.'$>

Es, doncs, com si Freud sabés fins a quin punt la necessitat de creure en I’existéncia
d’un Esser totpoderds esta profundament arrelada a la psique humana, fins al punt que cap
refutacié6 purament racional pot pretendre superar-la. A més, I'analisi freudiana de les
diferents funcions de la religié ha posat de manifest el benefici que el subjecte pot esperar
treure’n, tot i que el preu a pagar sigui 'adhesio sense reserves a una il-lusié. Tanmateix, el
reconeixement, per part del mateix Freud, que la seva critica pot no esgotar el sentit de la fe

183 Ibid. 42 — 43.

184 Ibid. 43. Com avui cadascid pot jutjar per si mateix, sembla que el vell Freud va deixar pas, en aquest punt
precis, a prendre els seus somnis per una realitat. El que es pot dir, de fet, és que res sembla indicar, en
'actualitat, des d’un punt de vista geopolitic, qualsevol declivi de la religié a escala planetaria. El progrés de la
ciéncia potser no esta correlacionat mecanicament, com volia pensar Freud, amb la reculada concomitant i
correlativa del poder de seduccié de les idees religioses.

185 S. FREUD, «Nuevas conferencias de introduccién al psicoandlisis (1933 [1932])», a Obras completas. 1/ol. 22.
Nuevas conferencias de introduccion al psicoandlisais y otras obras (1932 — 1936), 155.
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religiosa en la seva totalitat mereix ser considerat; sens dubte justifica, com a minim, un
examen suplementari d’aquesta significacié global, encara que només sigui per honestedat
intel-lectual i probitat cientifica, qualitats d’esperit que el mateix Freud, com sabem, no va
deixar mai de reivindicar en el seu propi treball pioner. Per tant, pot ser necessari
reconsiderar el valor, pero també els possibles limits de la critica psicoanalitica del fet
religiés. Assenyalem només aqui, com a argument a favor de la tolerancia d’esperit que és la
de Freud, en relaci6 a la seva propia critica a la religié, aquest text, que deixa la porta oberta
a altres interpretacions, 1 reconeix a la religio, una funcié afectiva potser insubstituible:

Nada de lo gque he dicho agui sobre el valor de verdad de la religion necesitaba del psicoandlisis, pues fue
enunciado por otros mucho antes que él existiera. Y si de la aplicacion del método psicoanalitico puede
extraerse un nuevo argumento en contra del contenido de verdad de la religion, tant pis para ella, pero los
defensores de la religion se servirdn con ignal derecho del psicoandlisis para apreciar cabalmente el significado
afectivo de las doctrinas religiosas.\%°

Aquesta darrera observacié és cabdal: Freud reconeix que laplicacié del sistema
psicoanalitic a la doctrina religiosa és una arma de doble tall: per descomptat, permet
denunciar la religi6 com a dictada essencialment pel desig, i, com a tal, il-lusoria, pero
també mostrar la seva importancia com a fenomen de compensacié i de consol en l'ordre
de Pafectiu. Aixi, la psicoanalisi es gira en contra d’ella mateixa, i pot esdevenir un mitja de
defensa i il-lustracié de la validesa de la il-lusi6 religiosa.

Per aixo és important examinar amb detall els arguments que permeten wostrar els
limits de la interpretacid psicoanalitica del fenomen religids. Per fer-ho, prendrem, en un primer
moment, com a guia Paul Ricoeur, que, en diverses de les seves obres, s’ha entregat a
aquesta pericia; ’hermencutica «destructivay de Freud s’ha d’avaluar en els seus propis
pressuposits. La qlesti6 de fons és saber si la critica freudiana és cientificament
irreprochable, o si, sota la cobertura dun argument que reivindica la neutralitat i
I'objectivitat, no faria altra cosa que expressar «la increenca de I’'home Freud». Aixi, Ricoeur
proposa liderar la discussié sobre els principis explicatius fonamentals de Freud.

En un primer moment, P. Ricoeur considera que és preferible mantenir el caracter
simplement «analogic» entre els fenomens religiosos i els fenomens patologics, 1 aixo, en
benefici fins i tot de la interpretacié freudiana. Es tal la fragilitat de Petnologia de Tdtem y
tabii 1 de la ciencia biblica de Moisés y la religion monoteista que el significat d’aquesta analogia
ha de romandre indeterminat:

Todo lo que cabe afirmar es que el hombre es capag; de neurosis como es capaz, de religion, y reciprocamente;
las mismas cansas (durega de la vida, triple sufrimiento que infligen al individuo, la naturaleza, el cuerpo y
los demds hombres) suscitan respuestas semejantes (ceremonial neurdtico y ceremonial religioso, demanda de

186 S. FREUD, «El porvenit de una ilusion (1927)», a Obras completas. V'ol. 21. El porvenir de una ilusion. El malestar
en la cultura y otras obras (1927 — 1931), 36 — 37. Freud afegeix immediatament: «Retomo mi defensa: es evidente que
la religion ha prestado grandes servicios a la cultura humana, y ha contribuido en mucho a domeniar las pulsiones asociales, mas
no lo bastante» (Ibid., 37) Sense negar cap utilitat de la religio, podem veure que Freud li retreu: «Durante
milenios gobernd a la sociedad bumana; tuvo tiempo para demostrar lo que era capaz, de conseguir. Si hubiera logrado hacer
dichosos a la mayoria de los hombres, consolarlos, reconciliarlos con la vida, convertirlos en sustentadores de la cultura, a nadie se
le habria ocurrido aspirar a un cambio de la situacion existentex (Ibid., 37).
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consolacion y recurso a la Providencia) y obtienen efectos comparables (formacion de compromisos, ganancia
secundaria de la enfermedad y descarga de cnlpabilidad, satisfaccion sustitutiva) '8

La qliestié és només saber quin és el valor 1 la significacié6 d’aquesta analogia; P.

Ricoeur estima que la psicoanalisi no en sap res:

Sl esclarece lateralmente el proceso que hemos denominado nacimiento del idolo; no dispone de ningiin
medio para decidir si la fe es solo eso, si el rito es originariamente (en su funcion primordial) ritual obsesivo,
§i la fe s0lo es consolacion en el modelo infantil; el psicoandlisis puede mostrar al hombre religioso su carica-
tura; pero le deja la carga de meditar sobre la posibilidad de no parecerse a su doble gesticnlante.1%8

La qliesti6 fonamental, autentica pedra de toc, segons P. Ricoeur, de la legitimitat 1
de 'exhaustivitat de la critica freudiana seria aquesta: «3bay en el dinamismo afectivo de la creencia

religiosa algo con qué superar su propio arcaismo?."”

Que Tactitud religiosa es basi en elements
pulsionals reprimits, que es remunten a la primera infancia, és una cosa, ¢pero vol dir aixo
que s’hi redueix? La fe religiosa desapareix en I'arcaic? Aquesta és la pregunta. P. Ricoeur

precisa:

La religion consiste, para Freud, en la mondtona repeticion de sus prgpios origenes. Es un sempiterno
pataleo sobre el suelo de su arcaismo. No significa otra cosa el tema del “retorno de lo reprmido”; la
eucaristia cristiana repite la comida totémica, como la muerte de Cristo repite la del profeta Moisés, la cual
repite la muerte original del padre. Pues bien, este fijarse exclusivamente en la repeticion equivale en Frend
a un rechazo de toda consideracion acerca de lo que puede constituir una epigénesis del sentlmiento religioso,
0 sea y a fin de cuentas una transformacion del deseo y el temor. Un rechazo que no se funda, en wi
opinidn, en el andlisis, sino que expresa tinicamente la incredulidad del hombre Frend %

¢El sentiment religiés no és altra cosa que un fenomen compulsiu de repeticié de
mocions pulsionals arcaiques, reprimides en el més profund de Iinconscient, pero encara
actives, o bé no expressa, per contra, una «conversio» d’aquests desitjos arcaics canviant-ne

profundament el valor 1 la significaci6?

Aixi, tornant als grans textos freudians dedicats directa o indirectament a ’epigenesi
del sentiment religids, P. Ricoeur mostra que Freud disposava d’elements, els mateixos que
exposa en les seves propies reconstruccions dels origens de les creences religioses, que
feien perfectament possible una investigacié completament diferent del fenomen religios.
P. Ricoeur estima, per exemple, que: «existen otras raices afectivas ademds del complejo paternab.”
I el mateix Freud admet que no sap quin lloc donar, dins la seva reconstitucié dels primers
sentiments religiosos en els temps primitius de la humanitat, a les divinitats femenines:
«sINo tenemos abi (es pregunta Ricoeur) e/ indicio de nna posible religion de la vida, de una religion del

[§
amord.!

Aquesta possibilitat d’'una lectura diferent es troba, pero, diverses vegades en el
corpus freudia, considera Ricoeur. Per exemple, en el mite de I'assassinat primitiu (Tdzen y

tabi), se succeeixen dos esdeveniments essencials: ’assassinat del pare, després el pacte dels

187 P. RICOEUR, «Libro tercero. Dialéctica: una interpretacion filosofica de Freud», a Freud: una interpretacion de
la cultura, 467.

188 Ibid., 467.

189 Ibid., 467.

190 Ibid., 467 — 468.

91 Ibid., 468.

192 Ibid., 468.
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germans encaminat a no renovar entre ells 'assassinat del pare. Aquest pacte de germans,
que posa fi a la repeticié del parricidi, i prohibeix el fratricidi, engendra una historia. Com a
tal, aquest pacte té una importancia considerable i mereix ser considerat per si mateix i
interpretat en el seu caracter fundacional. Tanmateix, P. Ricoeur estima que Freud posa en
joc aqui una opcié no legitimada, almenys per raons psicoanaliticas, que consisteix a
privilegiar la repeticié simbolica de I'assassinat primitiu en 'apat totemic per sobre de
I'episodi de la conciliacié entre els germans, la qual fa pero possible la conciliacié amb la
imatge del pare, ara instal-lada als cors. Per tant, cal preguntar-se:

¢Por qué no podria estar el destino de la fe ligado a tal conciliacion fraternal, mas bien que a la renovacion
perpetua del parricidio? Pero Freund resolvid que la religion del hijo no constituye un anténtico progreso mds
alla del complejo paternal: la brecha entreabierta queda cerrada de inmediato con la ficcion de que el hijo es
el jefe de la rebelion y por lo tanto una figura de asesino.'

Aixi mateix, I'dltima teoria de les pulsions podria haver autoritzat una nova
investigaci6 del fet religiés. L’oposicié entre Eros i la pulsi6 de mort es prestava
especialment a una nova temptativa d’elucidacié; de fet, Freud, després d’una llarga tradicid
filosofica que es remunta a la mitologia grega, va veure en Eros aquest poder que manté
totes les coses unides:

Pero no ha sospechado, ni por un momento (estima Ricoeur) que el nombre mitico de Eros pudiera
referirse a una epigénesis del sentimiento religioso |[...] Me parece que Freud excluye sin razon, quiero decir
sin razon psicoanalitica, la posibilidad de que la fe sea una participacion en la fuente de Eros y tenga asi
que ver, no con la consolacion del nirio que hay en nosotros, sino con el poder de amar, la posibilidad de que
la fé tienda a madurar ese poder frente al odio en nosotros y fuera de nosotros, y frente a la muerte. Pues
bien, lo sinico que puede escapar a la critica de Freud es la fe como kerigma del amor: “Lanto amd Dios al

mundo...”. 19

El que es planteja aixi és la questié de «las fuentes no regresivas, no arcaizantes de la
religion;'” en la perspectiva hermenéutica que és la seva, P. Ricoeur s’interroga sobre
Pestatus de la teoria de l'assassinat del pare primordial, a Tdtens y tabi, 1 mostra que «e/
complejo colectivo de la humanidad se parece mas todavia que el complejo de Edipo individual al retorno de

un afecto o de una representacion con cardcter vestigiah."”® Qué dir? Aixo vol dir que, per a Freud:

La religion es |[...] arcaica y repetitiva, ello se debe en gran parte a que la impulsa hacia atrds la
reminiscencia de una muerte que pertenece a su prehistoria y constituye eso que el Moisés. .. denomina “la
verdad en la religion”. La verdad estd en el recuerdo; todo cuanto ariade el pensamiento ragonable es,

., ~ ., . . . ., .., 197
también como en el suefo, elaboracion secundaria, racionalizacion y supersticion.

Ara bé, és aquesta mateixa interpretacio, freudiana, basada en un cert nombre de
pressuposits, d’opcions no legitimades, la problematica als ulls de P. Ricoeur. Ja que hi ha
en Freud una altra concepcié de 'escena primitiva, no vestigial aquesta vegada, com és el
cas de Leonardo, on Freud reconeix que 'escena del voltor no ha de ser un record de
Leonardo sin6 una fantasia que va ser construida més tard 1 que després va transferir a la

193 Thid., 468.
194 Thid., 469.
195 Thid., 470.
196 Thid., 471.
197 Thid., 470.
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seva infantesa. I el mateix Freud dibuixa I'analogia amb la historiografia dels pobles
primitius, que, en un cert grau de desenvolupament posterior, van ser capagos de promoure
«una historia del pasado prebistérico»."”® En conseqiiéncia, sorgeix la pregunta:

Dicha historia tardia y tendencosa de los tiempos primitivos de los pueblos”, sno implicard una creacion de
sentido, susceptble de jalonar, de levar consigo lo que denomindbamos una epigénesis del sentimiento
religioso? Tal fantasia de ‘“escena primitiva”, j;no podria ofrecer el primer estrato de sentido a wuna
imaginacion de los origenes, cada vez mds liberada de su funcion de repeticion infantil y cuasi neurdtica,
cada vez mds disponible para una investigacion de las significaciones fundamentales del destino humano?'®®

Es a dir, no és possible interpretar el fet religiés des de la perspectiva d’un imaginari
no vestigial, portador d’un sentit nou? Ricoeur observa que tal imaginari és invocat per
Freud en el marc de la seva interpretaci de I'art (com ho demostra, per exemple, 'exegesi
del somriure de la Gioconda, on el record de la mare perduda és propiament recreada per
I'obra d’art). Una mateixa fantasia pot portar doncs dos vectors oposats: un de regressiu,
que Pesclavitza al passat; altre progressiu que en fa un detector de sentit. Per tant... ¢El fet
religids s’ha d’interpretar necessariament i exclusivament utilitzant la funcié regressiva, i no
segons el model de la funcié progressiva, a partir de la qual s’elabora una transfiguraci6 dels
vestigis del passat, i produeix aix{ una creaci6 real?

Certament, el mateix Freud admet la seva impoteéncia per entendre I'essencia de la
funci6 artistica i els mistetis de la creacid. Ricoeur ens dira:

¢Por qué semejante «transfignracion» (de la figura paternal en Déu) no podria implicar la misma
ambigiiedad, idéntica doble valencia de resurgimiento onirico y de creacion cultural? 1o exige, en cierta
Jforma, el cuadro mismo de la interpretacion frendiana, para que la religion cumpla su funcion, no
individual sino universal, para que se convierta en una magnitud cultural y asuma wuna funcion de
proteccion, de consolacion y de reconciliacion.20

A partir d’aqui, P. Ricoeur proposa considerar el simbol religiés com:

La reasuncion de una fantasia de escena primitiva, convertida en instrumento de descubrimiento y
exploracion de los origenes. Mediante tales representaciones “detectoras” el hombre dice la instauracion de su
bumanidad. !

P. Ricoeur estima que la hermenéutica freudiana pot:

Articularse en otra hermenéutica aplicada a la funcidn mitico-poética, segiin la cual los mitos no serian
fdbulas, esto es, historias falsas, irreales e ilusorias, sino la exploracion en forma simbilica de nuestra
relacion con los seres y con el Ser. Lo que tal funcidn mitico-poética entrana es un nuevo poder del lenguaje,
qgue no seria ya demanda del deseo, demanda de proteccion y demanda de providencia, sino interpelacion en
qgue yo no demando ya nada: solo escucho.2?

Un altre vector d’aproximaci6 al fet religiés, que només podem assenyalar aqui,
residiria en I'analisi diferencial de la fe religiosa, d’'una banda, i de ’Església encarnada com

198 Thid., 471.
199 Thid., 471.
200 Thid., 472.
201 Thid., 473.
202 Thid., 483.
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a institucio, de I'altra. Sens dubte, aquesta divisié no sempre es realitza amb tot el rigor que
requereixen les analisis freudianes, tot i que podria resultar, tanmateix, decisiva en la
interpretacié general del fet religios. Hem d’interpretar necessariament el sentit de la fe
religiosa a la llum de I'Església concebuda com a institucié? La pregunta mereix ser
formulada, com a minim. Per tant, a la pregunta (semblant a una objeccid): com pot ser
santa ’Església en estar formada per pecadors? Com parlar-ne com a cos de Crist quan la
seva historia conté tantes faltes? Podriem respondre dient que aquesta comunitat no es
fonamenta per si sola, no es constitueix per ella mateixa, és fundada per Déu Ieleccié del
qual precedeix qualsevol iniciativa: només és oient i serventa, la seva paraula és sempre en
resposta 1 mai és primera. Hom creu ’Església, amb confianga, perque ella ensenya, pero no
creiem en Església, com hom creu ez Déu: ella no és objecte de culte, és qui acompleix el
culte. Per aixo, es distingeix radicalment de les concepcions del «cos social» on aquest
s’acaba divinitzant tot contemplant en els miralls ideologics el seu rostre de Moloc. No
convé, doncs, jutjar la legitimitat, ni l'autenticitat de la fe, pel criteri de la vida d’aquesta
institucié historica i temporal que és I'Església; aquesta precaucié s’imposa especialment
perque la relaci6 amb Déu, que és igualment essencial per al creient, no és de cap manera
reduible (ni prorrogable) a 'Església institucional. Finalment, perd no menys important,
aquest pensament rebutja tant 'individualisme abstracte i inhuma com la fusié i la confusio,
que no ho sén menys, dels subjectes en una totalitat col-lectiva. Mai estem sols davant Déu,
mai ens comprometem amb la nostra vida només a nosaltres mateixos, en som sempre
membres en una comunitat de sofriment i de joia, ja que hi hauria una contradiccid
insuperable si una religié de 'amor s’acomplis en una intimitat on no hi hagués ningti més
que jo. Fins 1 tot la solitud no és solitaria. Pero I'estar en comunitat, pertanyer al cos mistic
com a membre ens remet a la nostra vocacié unica i insubstituible, a alld que només
cadasct ha fer en aquest cos, al final de la nostra mateixa creacid, ja que Déu s’adreca a
cadascu en tant que és ell mateix, per tal que arribi a ser-ho. Ser membre no és sacrificar-se,
amb resignacié o amb embriaguesa, a 'impersonal i a la neutralitat d’un ideal o d’una causa,
al contrari, és accomplir-se com a persona amb altres persones i per altres persones. No és
segur, de fet, que la critica psicoanalitica del sentiment religiés pugui influir plenament en
aquesta concepci6 de la relacié amb Déu 1 amb Daltre; fins i tot podem anar més enlla, i
siguin quines siguin les critiques dirigides a I'Església com a institucid, aquesta darrera
encara es pot considerar afirmativament com a poder de ¢rida. Ekklesia en grec és a larrel
de kalein, cridar, 1 de Alesis, la crida. En la llengua profana antiga, designa I’assemblea del
poble, que ha estat convocat, en contraposicié a una reuni6 accidental. .’Església és, doncs,
en primer lloc 'aplec dels que han rebut una convocatoria o una crida de Déu, 'assemblea
dels que han estat cridats o que han respost a aquesta crida anant-hi (ja que tots han estat
cridats). Pero aquest significat «passiu» va unit a un significat «actiu»: escoltar la crida en
veritat és respondre-hi, només se I’escolta responent-hi, i respondre-hi és també donar-ne
testimoni 1 transmetre’l, és fer crida al seu torn. També ’'Església només pot fer crida en la
mesura en qué ella n’és: qualsevol deficiéncia a fer crida és sordesa a la crida rebuda. Es
convocata 1 convocans, cridada 1 cridant, congregada 1 congregant. Pot la psicoanalisi pretendre
donar compte del valor i de la significacié6 d’aquesta «crida» sobre la base d’una
«deconstruccio» metapsicologica? La questié ha de romandre oberta.
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En aquest sentit, és sens dubte sobre la significacié de l'acte de creure que
convindria tornar. La fe religiosa no es pot reduir a un comportament de fugida 1 d’evitacio
en relacié a un principi de realitat que el subjecte no té la forca per afrontar. El sentit dltim

de la fe pot estar en un altre lloc. En termes de creenga, assenyala P. Ricoeur:

La croyance religieuse consiste dans un acte d’accueil a I'égard des prophetes qui ont annoncé la
bonne nonvelle du symbole christique. Croire, c'est d'abord croire en la parole de ces autres qui
témoignent en faveur de la puissance de régénération du symbole christique. Ce n'est pas d’abord
adbérer a des contenus dogmatiques, qui restent seconds, mais faire confiance da la puissance

bénéfique exercée par le symbole christique. Ici, croire en... signifie plus que croire gue..””

P. Ricoeur considera que és possible proposar una aprehensié positiva del fenomen
nuclear de la creenca, més enlla de les disputes dels teolegs, 1 de qualsevol contingut teoric
dogmatic. Aixi mateix, pel que fa a I'estatus de ’Església:

Qune I'Ecclesia, que I'Eglise, ne soit pas une communanté politique centrée sur le phénomene central, la
domination, et dotée du powvoir de contraindre, c'est ld le point le plus délicat de la problématigne
religiense. 20

La «finalitat d’allo religiéos» podria revelar, doncs, a costa dun enfocament
completament diferent que la desmistificacié psicoanalitica, la seva propia veritat, que P.
Ricoeur, inspirant-se en 'enfocament kantia, defineix en aquests termes: «l_¢ religienx a pour
Jfonction la délivrance du fond de bonté des liens qui le tiennent captif. Cest a cette délivrance que venlent
conconrir le symbole, la croyance et la communanté ecclésiales. En altres termes, «la problématigne
religiense peut se résumer dans la capacité extraordinaire de rendre I'homme ordinaire capable de faire le
biem».*” Pero, precisament, com garantir que la religié compleixi aquest papet, i no al revés?
En altres paraules, com respondre a l'objecci6 que posa de manifest 'amenaca
d’intolerancia i de violéncia contingudes en la creenca religiosa?

P. Ricoeur esta completament d’acord:

Le témoignage de [bistoire est assurément accablant: persécutions, inquisitions, guerres de religion,
contraintes sur les ames et parfois sur les corps, intrusion indiscréte dans la sphére de la décision morale,
privée ou publigue. Le réquisitoire est incontestable. La question est alors de savoir si le religiensc en tant
que tel comporte occasion ou, pire, la tentation d'une violence spécifique qui mériterait qu’on parle de
violence du religieusc. C'est de violence symboligue que je venx parler a la source de la violence physigue.20

203 «LLa creenca religiosa consisteix en un acte d’acollida cap als profetes que van anunciar la bona nova del
simbol cristic. Creure és, en primer lloc, creure en la paraula d’aquells que testimonien a favor del poder
regenerador del simbol cristic. No es tracta, en primer lloc, d’adherir-se a uns continguts dogmatics, que
romanen secundaris, siné de confiar en el poder benefic que exerceix el simbol cristic. Aqui, creure en... vol
dir més que creure que...» (P. RICOEUR, «la croyance religieuse. Le difficile chemin du religieux», a Unaversité
de tous les savoirs. V'ol. 11. La Philosophie et I'Ethique, 210-211.

204 «Que I'Ecclesia, que 'Església, no sigui una comunitat politica centrada en el fenomen central, la dominacio,
i dotada del poder d’imposar, aquest és el punt més delicat de la problematica religiosa.» (Ibid., 211).

205 (a funci6 del religiés és lalliberament del fons de bondat dels vincles que el mantenen captiu. Es a
aquesta alliberaci6 que el simbol, la creenca i la comunitat eclesial volen contribuir [...] La problematica
religiosa es pot resumir en 'extraordinaria capacitat de fer que ’home corrent sigui capag de fer el bé» (Ibid.,
211).

206 Kl testimoni de la historia és sens dubte aclaparador: persecucions, inquisicions, guerres de religio,
imposicions a les animes i de vegades als cossos, intromissi6 indiscreta en 'ambit de la presa de la decisié
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Aquesta violencia primera, que s’expressa per exemple en les practiques de sacrifici
a Porigen de totes les grans religions, 1 de la qual Ricoeur reprén Ianalisi amb I’ajuda de les
tesis de la rivalitat mimetica 1 del boc expiatori proposats per René Girard, sembla
inexpugnable, en tant que fet antropologic primer que s’expressa, per exemple, a través de
la pluralitat i de la rivalitat de les religions:

La fragmentation radicale —radicale comme on a dit du mal qu’il est radical, mais pas originel—, c’est la le
donné méme de Ibistoire. Girard dirait: le fait anthropologique permier. Le religicus n’existe jamais que
dans des religions. Et les religions, sous I'emprise du mal radical dont nul ne connait lorigine, sont les unes
par rapport aux antres dans un rapport de rivalité mimétique ayant pour objet la source de vie indivise
dans son jet, divisée dans ses réceptacles.207

La pluralitat competitiva de les religions aviat es converteix en violéncia efectiva.
Cadascu pretén captar al seu benefici, i només per a si mateix, la font de vida de la qual
cada religi6 en vol ser 'expressid; aqui és on s’origina el risc de violéncia:

Ici commence une opération de captation qui demande gue soit renforcée la résistance des parois de lespace
daccueil, comme pour compenser la sorte de menace que constitue la puissance du flux. Ici commence la
violence: on voudra cloturer sur les cotés, fante de ponvoir obturer vers le haut. Cette dialectique du trop-
Dplein et de la finitude de lespace d'accueil est vécue principalement a ['échelle communantaire |[...] en
coordonnant les trois moments du symbole fondatenr, de l'adbésion de croyance et de la médiation

communanutaire.”’8
Les tecniques d’integracié o d’exclusié son estrictament identiques:

La communanté ne pouvant tout contenir s'emploiera a exclure: pire, elle forcera d'entrer, selon un mot
malhenrensc de saint Augnstin, que Pierre Bayle an XVII éme siccle devait s'employer a réfuter.
Exclusion, inclusion forcée, c'est la méme chose. Renforcer les murailles, cela veut dire contenir par
Jorce cenxc de intérienr, mais aussi expulser cenx quon ne peut contenir. Les figures de la rivalité
mimétique, a propos de l'objet inappropriable gu'est le fond sans fond, la source inépuisable, ces figures sont
innombrables 2

moral, privada o publica. I’acusacié és indiscutible. La qiiesti6, doncs, és saber si allo religios com a tal
implica Poportunitat o, pitjor encara, la temptacié d’una violéncia especifica que mereixeria que es parli de
violéncia d’alld religios. Es la violéncia simbolica de la qual vull parlar a Porigen de la violencia fisica» (Ibid.,
213).

207 «lLa fragmentaci6 radical —radical com s’ha dit del mal que és radical, pero no original— és el fet mateix de
la historia. Girard dira: el primer fet antropologic. Allo religiés no existeix mai excepte en les religions. I les
religions, sota la influéncia del mal radical del qual ningl en sap I'origen, es troben en relacié entre si en una
relaci6 de rivalitat mimetica que té per objecte la font de vida indivisa en el seu origen, dividida en els seus
receptacles» (Ibid., 218).

208 «Aqui comenca una operacié de captacié que requereix reforcar la resisténcia de les parets de Iespai
d’acollida, com per compensar el tipus d’amenaga que suposa la poténcia del flux. Aqui comenca la violéncia:
hom voldra tancar pels costats, per manca de poder obturar per dalt. Aquesta dialéctica del desbordament i de
la finitud de Iespai d’acollida es viu principalment a nivell comunitari [...] coordinant els tres moments del
simbol fundacional, de ’adhesio a la creenca i de la mediacié comunitaria» (Ibid., 218).

209 «la comunitat, en no poder contenir-ho tot, s’esforcara per excloure: pitjor, obligara a entrar, segons una
paraula desafortunada de sant Agusti, que Pierre Bayle al segle XVII havia d’esforcar-se a refutar. Exclusio,
inclusi6 forcada, és el mateix. Reforcar els murs significa contenir per for¢a els de Iinterior, pero també
expulsar els que hom no pot contenir. Les figures de la rivalitat mimética, sobre 'objecte inapropiable que és
el fons sense fons, la font inesgotable, aquestes figures sén innombrables (Ibid., 218 — 219). P. Ricoeur troba
el tema del «fons sense fonsy, del Grund que és Abgrund, del fonamental que és I'abisme, en la filosofia de la
religié de Schelling: «Ez alors, je me dis ceci: ce Fond insondable, n'est ce pas la source méme de vie que tous recoivent, mais
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Com afrontar aquest perill constitutiu de la problematica religiosa?

P. Ricoeur mostra que només el cami de la tolerancia pot constituir una resposta
adequada al fenomen de la violencia en l'ambit religiés; no una tolerancia minima
(tolerancia de grau zero), sind una tolerancia de grau superior, que s’enuncia en aquests
termes:

Au creusc méme de ma propre conviction, de ma propre confession, je reconnais qu’il y a un fond que je ne
maitrise pas. Je discerne dans le fond de mon adbésion une source d’inspiration qui, par son exigence de

pensée, sa force de mobilisation pratique, sa générosité émotionnelle, excéde ma capacité d'accueil et de

compréhension.**°

Pero, com mantenir-se en aquesta «carena», on la meva conviccié esta ancorada en
el seu sol, mentre roman oberta lateralment a altres creences, altres conviccions? No és aixo
donar per resolt el problema? La qiiestid, ens sembla, és romandre oberta. Per precaucio, si
més no, la interpretacié psicoanalitica del fet religiés, en la mesura que n’assenyala els
perills potencials, ens sembla saludable.

L’ETICA DE LA PSICOANALISI. REFLEXIONS SOBRE LA POSICIO DE LA
QUESTIO ETICA DE FREUD A LACAN

Com encaixa la psicoanalisi la qiiestié ¢tica? Questié que ens arrisquem a traduir,
d’una manera escandalosament simplificada, com la relacié, per als subjectes, de la seva
praxi i de la seva teoria amb la idea d’un B¢, sobira, 1 la realitat, irreductible, del Mal.

El proposit d’aquest punt és només, en aquesta circumstancia, extreure 1 suggerir en
unes linies el mode caracteristic i forca particular segons el qual la psicoanalisi, aqui
decididament reduida a Freud i a Lacan, arriba al cor d’aquesta qiiestié que és realment

molt impressionant.

Comengarem evocant un cert paral-lelisme a I’hora d’abordar aquesta dimensio
ctica en tots dos.

A Freud, per comengar. Si ens atenem als textos que manifesten amb molta forga la
seva manera de formular el problema, no podem deixar de sorprendre’ns per aquest fet: és
a partir del sofriment neurotic i de ’'abandonament psicotic que, per exemple, a Tres ensayos
de teoria sexual (1905), La moral sexual “cultural” y la nerviosidad moderna (1908) o les
Contribuciones a la psicologia del amor (1910, 1912, 1918) Freud pren la mesura de 'amplitud
gairebé sobrehumana del conflicte fonamental que uneix 1 trenca el lligam d’homes i dones
amb la civilitzacié. Tdtem y tabi (1912) arribara a sondejar els origens de les mateixes
societats 1 de la primera societat humana hipoteticament reconstruida, la llar inicial d’aquest
lligam inseparable entre el desig i el prohibit. Freud va passar de I'accié terapeutica a un
vast questionament etic i metapsicologic. La relacié amb el bé, el benestar, el plaer, la

qgue nul ne peut enclore? (1 aleshores, em dic aixo: aquest Fons insondable, no és la font mateixa de la vida que
reben tots, perd que ningu pot tancar? Ibid., 217).

210 «En el fons de la meva propia conviccid, de la meva propia confessio, reconec que hi ha un fons que no
controlo. Discerneixo al fons de la meva pertinenca una font d’inspiracié que, per la seva exigéncia de
pensament, la seva forca de mobilitzacié practica, la seva generositat emocional, supera la meva capacitat
d’acollida i de comprehensio» (Ibid., 223 — 224).
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felicitat és per als subjectes fonamentalment paradoxal, treballada en el seu fons per una
doble limitacié: la del principi de plaer i la del principi de realitat. A la realitat, el subjecte és
introduit pel proisme'" que es presenta tant com a semblant, suport de les identificacions, i
com a Altre, opac i insondable. Es Paltre qui prescriu o significa algunes vies d’accés a la

vida, al mén, a la cultura.

La psicoanalisi, un meétode d’investigacié psicologica i metode de tractament,
s’inventa en el subtil entrecreuament de les iniciatives de Breuer, de Freud i de les persones
que pateixen d’histéria o de neurasténia. S’estableix com un tractament a través de la
paraula d’allo que s’ofereix, d’entrada, com a sofriment sense sentit per al subjecte i
simptoma irreductible, intractable per la medicina. Les conjectures, els avengos, les errades
de la hipnosi, de la suggestio, de 'abreacci6 catartica, contribueixen a establir un dispositiu
singular que, basicament, serveix per fer possible, sostenible i productiva, una escolta de
queixes neurotiques, depressives, angoixades. L’as rigorés de les associacions lliures implica
certament un compromis personal singular per part dels participants, disposats en principi
—1 en ctica, ens atreviriem a dir— a rebre, a admetre sense condemna logica ni moral, els
sorprenents representants de la vida inconscient. Aquests representants son alhora idees,
impressions, fantasies, impulsos 1 moviments d’acostament i d’oposicié, de vincle i de
rebuig, d’avidesa i de contencid, d’amor i d’odi que la paraula instaura necessariament i als
quals Freud dona el nom de transferencies.

Aquesta atencié a la dimensié simbolica dels simptomes i de la transferéncia, a la
realitat psiquica dels somnis, de les fantasies i de les construccions delirants, condueix el
«mal» a transformar-se: en funcié de les peripécies de la cura, la relacié del subjecte amb la
seva malaltia es modifica i s’expandeix, irresistiblement, en un qliestionament inesperat de
les realitats de la seva vida, de la seva genealogia, de les seves llegendes, dels seus oblits, de
les seves mentides, dels seus lligams, dels seus amors, dels seus odis...

Una nova disposici6é envers la demanda inicialment medicalitzada, patologitzada o
psicologitzada, una escolta oberta a les queixes, afliccions, acusacions a un mateix o als
altres, metamorfosegen la representacid subjectiva, les expectatives, les esperances de
comprensio o de guaricio tal com s’havien format al comen¢ament. I el sofriment, moral,
social, corporal es modula, s’alleugereix, en la recerca més activa d’una altra manera de

viure 1 d’una relacié6 menys complaent amb la infelicitat.

Tanmateix, I’analista ha hagut d’aprehendre, no sense dificultats, a no proposar res
al subjecte que constitueixi una solucié practica als problemes de la seva vida: no té al seu
abast el poder de prometre una guaricié. S’assumeix la responsabilitat que un treball
s’opera, tot i ser obscur, dolords, tortuds: la seva representacié de l'objectiu d’aquest

211 Un dels primers escrits de Freud situa en Iexperiencia del primer crit del nounat el que constituira el
primer nucli d’experiéncia etica. «E/ organismo humano es al comienzo incapaz de llevar a cabo la accion especifica. Esta
sobreviene mediante anxilio ajeno: por la descarga sobre el camino de la alteracion interior, un individuo experimentado advierte
el estado del nisio. Esta via de descarga cobra asi la funcin secundaria, importante en extremo, del entendimiento
{Verstdndignng; o «ommnicacion}, y el inicial desvalimiento del ser humano es la fuente primordial de todos los motivos
morales» (S. FREUD, «Proyecto de psicologia (1950 [1895])», a Obras completas. 170l 1, 362 — 363. El Seminari de
Lacan de 1959 - 1960, sobre I’¢tica de la psicoanalisi es recolza sobre aquests primers escrits de Freud sobre la
relacié original de Iinfant amb la seva mare, que s’hi revela en la seva doble dimensié de primer proisme
auxiliador i de misteri sostret a tota aprehensio (das Ding).
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«tratamiento del almay™*

és que el tipus original de paraula i de lligam analitics només pot
provocar reordenacions de I'actuar i de les representacions del bé i del mal, de la malaltia 1
de la salut, de la felicitat 1 de la infelicitat. Es tracta, doncs, d’un mode d’acci6 original per

fer T'encontre productiu d’aquests efectes de mutacié subjectiva: 'anomenada accid
terapcutica —tot 1 que ens adonem que el concepte esta seriosament revisat— 1, en
consequiencia, és una ctica especifica que sosté 'analista: amb la paradoxa que aquesta ctica
no és el dictat d’'una moral elaborada en nom d’una normalitat de convencié o d’ideals

personals.

La psicoanalisi entra, doncs, en la dimensi6 ¢tica perque es defineix d’entrada com
acci6 terapeutica: pero no per predicar una forma de vida freudiana (no esta gens clar que
podria ser aixo!) siné per conduir un subjecte a les seves possibilitats més intimes d’assumir
el seu actuar moral i social pel seu compte, comprometent-lo a seguir al maxim els

congostos de la seva paraula.

Tanmateix, la psicoanalisi no es va aturar aqui. Ensenyada per les realitats humanes
remogudes i develades per la cura, despertada per abordar, amb el subjecte, la seva veritat
intimament ignorada, la psicoanalisi ha conduit inevitablement a una perspectiva més
amplia 1 ambiciosa que la que es podria creure confinada a 'anomenada «psicopatologia». Ja
que precisament, la singularitat del sofriment psiquic és eludir el model d’objectivacié i
d’explicacié6 mediques, encara que per algun costat quedi 'esperanga boja i secreta que la
realitat humana finalment s’expliqui...

Encara que de vegades un simptoma estigui delimitat, localitzat, tan bon punt el
subjecte comenga a parlar-ne, és com endut molt més enlla dels esquemes diagnostics i de
les causalitats objectivables. El mateix patologic se supera i1 I'analisi, que posa en presencia
un analitzant 1 un analista i no un pacient-malalt i un agent-metge, condueix al cor de
Pexisténcia i la malaltia mental s’uneix al que Pescriptor anomena la «malaltia humana».*”

Aixi apareix llavors la dimensié propiament ctica a la qual s’endinsa l'accié
psicoanalitica (amb dos actors): la dimensi6 universal on sorgeix la qiiestié del sentit d’una
vida i del sentit de lactuar. Es en aquest llindar on s’atura el treball analitic. La tradici6
moral s’ocupa del voler i de I'acord de I'accié amb el bé que pretén, segons la rad. Aquesta
realitat moral, allo propi de la psicoanalisi, és abastar-la pel mitja, molt humil en el fons,

d’allo que hom pot anomenar la relacié patica dels homes amb Iexistencia —el patic que
inclou les potencialitats de sofriment 1 de salut, 'un il-luminant a I’altre la seva estructura 1
el seu sentit. La psicoanalisi presta atencié al que fa obstacle al voler, al que el divideix, es
pren seriosament les contradiccions, les paradoxes, els avencos 1 els contratemps, dun
subjecte curi6s per la seva veritat i temords de conéixer-la. Es, efectivament, de manera
clinica que escolta els perills i els fracassos, el pathos si es vol, de la relacié6 d’un ésser amb
els seus origens reals i fantasejats, amb la seva llengua o les seves llengiies, amb el seu
proisme, amb Déu, amb el seu desti. La impotencia, la compulsié a repetir, la culpabilitat

212 S. FREUD, «Tratamiento psiquico (tratamiento del alma) (1890)», a Obras completas. V'ol. 1. Publicaciones
prepsicoanaliticas y manuscritos inéditos en vida de Frend (1886 — 1899), 111.

213 Aquesta és Pexpressié de lescriptor Ferdinando Camon, esmentat al comengament d’aquesta tesina: F.
CAMON, La malattia chiamata nomo, Mila, Garzant 2021, 159 — 160.
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malaltissa, el rebuig a guarir, a envellir, a viure (i a morir?) que atribueixen al psicoanalista
aquesta «part maleiday, aquesta part sense sentit, aquesta part boja o reprimida, sén allo que
confereix aquesta tonalitat obscura 1 aquesta forma intimidant al seu discurs.
Indefectiblement, és aquest lloc d’escolta i de comprensié el que ha de testimoniar quan
parla com a psicoanalista.

El discurs de la psicoanalisi testimonia, doncs, aquestes relacions inadvertides o
censurades, inquietants o oblidades que es nuen entre les realitats inconscients i la realitat
comuna, encara que, en I'apercepcié d’aquestes relacions 1 des dels seus comengaments,
hagi trobat en molts escriptors, moralistes o pensadors uns mestres inigualables. No pot
evitar formar part del concert grandiés del discurs de I'ética. No té cap vocacio, pero, de
formar una nova visi6 del mon, encara que instaurar-la- com a ideologia pugui temptar

algun psicoanalista en determinats moments d’angoixa megalomaniaca...

Lacan, més compromes que Freud en el debat amb els filosofs, els tedlegs i els
moralistes, va ser més explicit sobre les eleccions que el psicoanalista no podia deixar de fer
respecte a determinades doctrines o ideologies cientifiques a punt per servir de nou model
redemptor.”® Sabem que tota la seva accié va ser denunciar les temptacions de la
psicoanalisi per alinear-se amb la manera de pensar pragmatista (U American Way of Life), per
prevenir-la contra la tendéncia a lutilitarisme, al biologisme, al psicologisme. No seria ell
mateix si no mostrés alguna simpatia, de vegades pels estoics, de vegades pels mistics, els
tragics, de vegades pels poetes maleits o el surrealisme. Pero aquesta participacié en el

debat de les idees de 'época és un deure intel-lectual: aqui no hi ha cap prescripcié moral.

Quan el psicoanalista es compromet a parlar del que li dicten les realitats que es
troba com a psicoanalista, aleshores, diu Lacan, pot fer escoltar la seva partitura en la gran
musica del discurs etic. Pero és, sens dubte, una veu disharmonica, poc audible encara que
tossuda 1 obstinada, una mica, com diu, d’un baix continu en un conjunt musical.

L’analista no pot deixar de formular-se alguna linia de conducta —1 deixar-se menar

a confessar un o altre idea/ que compartiria amb els seus contemporanis en la melé humana.

L’ideal més decidit que perseguia Freud era el de la ciéncia, la racionalitat i la
comunicabilitat intel'lectual. No és exagerat dir que a Lacan, sens dubte, existia el mateix
ideal de ciencia, perd certament inspirat en uns altres paradigmes: en el primer dominava el
model epistemologic del positivisme 1 la referéncia a la biologia; en el segon, el model
lingtistic estructuralista i la logica. Pero tots dos han hagut de reconeixer que la fidelitat a la
realitat de la seva practica estorbaria fonamentalment la recerca d’aquest ideal cientific. El
respecte pel que constitueix I’ésser parlant davant el seu desig obliga a suportar una série de
paradoxes. Els analistes han proposat, no sense fer-se resso de les concepcions filosofiques
que l'envolten, altres ideals per guiar la seva accid. Lacan n’identifica tres: I'autenticitat

214 Com Freud, Lacan va partir d’una experiéncia clinica i, singularment, com a psiquiatre. La seva tesi De /a
psicosis paranoica y sus relaciones con la personalidad (1932) 1 Iarticle sobre Los complejos familiares en la formaciin del
individno (1938), testimonien la seva preocupacié per situar les neurosis i les psicosis en el context de les
mutacions de la vida social, de les ideologies i, en particular, en relacié amb el declivi de la imatge del pare.
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(tema inicialment sartrea i heideggeria), 'autonomia (tema kantia perd també vinculat a la

ideologia liberal) i la maduracié6 instintual.*"

Com a teoria de linconscient i del lligam entre els subjectes i la cultura, la
psicoanalisi esta conformada per antinomies irreductibles que la fan no univoca en el seu
discurs 1 no situable en la geometria clara dels territoris cientifics i de les practiques

terapeutiques.

Aquestes son algunes antinomies notables que ens permeten copsar el caracter

problematic de la psicoanalisi com a practica 1 com a teoria.

1. La fonamental «voluntat de sabery”'® que mou Freud o Lacan, de la qual testimonien
cadascun la seva extraordinaria cultura i curiositat il-limitada, els va empényer a
donar alguna forma a una ambicid, per a Freud, de situar la psicoanalisi a la cruilla
de les ciencies de la natura i de les ciéncies de la ment (pensem en el sorprenent
programa del text de Freud: «E/ interés del psicoandlisis»*" per a les ciéncies) o, per a
Lacan, en la seva voluntat de donar preséncia universitaria a la psicoanalisi.

Tanmateix, aquesta voluntat de saber ha d’acollir, en virtut del seu mateix objecte i
de la seva practica, la negativa a saber, aquesta increible contra-voluntat que

persegueix tot subjecte, neurotic, artista, cientific o psicoanalista.

2. La psicoanalisi és una practica de la nterpretacid que no es realitza mitjangant una
clau simbolica, ni sobre la fe d’un coneixement arquetipic, sin6 en nom de la
paraula del subjecte del qual recull 'enunciat i enunciacié singular en els seus girs,
els seus trops, els seus trucs, les seves contradiccions, les seves insinuacions, els
seus silencis. La psicoanalisi es dedica completament al dir, confia completament en
els «poders de la paraula».”'®

No obstant aixo, en el mateix moment d’aquesta obediencia al dir, s’enfronta als
poders de lirrepresentable, al real, a 'dimpossible de dir», a 'abséncia obsessiva de
la Cosa que només es pot rodejar indefinidament des del significant, sense que mai
hi hagi una ultima paraula o paraula clau.

3. Tidel fins a la tossuderia en la rendicié6 de comptes de la realitat humana —massa

humana— sense excloure el que ’huma engendra de bogeria, de perversitat, d’excés,
la psicoanalisi mostra les grandeses i les miscries de la sexwalitat, 'horror de la
castracid, els destins de les pulsions, els avatars de la vida amorosa dels infants, de
les dones, dels homes.

215 J. LACAN, «Funcién y campo de la palabra y del lenguaje en psicoanalisisy, a Eseritos 1, 231 — 309.

216 Segons la feli¢c expressié escollida per Michel Foucault per caracteritzar el desenvolupament de les ciencies
humanes des de 'edat classica: Historia de la sexualidad 1. La voluntad de saber.

217'S. FREUD, «El interés por el psicoanalisis (1913)», Obras completas. V'ol. 13. Tétem y tabii y otras obras (1913 —
1914), 165 — 192.

218 I *afirmacié dels poders inaudits de la paraula o oblidats sobre la vida del subjecte és 'argument del discurs,
totalment programatic per a tot el que sera el seu ensenyament, discurs que Lacan va fer a Roma I'any 1953:
«Funcién y campo de la palabra y del lenguaje en psicoanalisis», a Eseritos 1, 231 — 309.
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Pero el desig huma segueix sent desig: inobjectivable, inexplicable, enigmatic. Si
Lacan va conduir la qliesti6 de la diferenciacié sexual, de la significacié de la
castracié imaginaria, de la crueltat del Superjo, més enlla de Freud, no hi ha cap
explicacié en aquest discurs. La psicoanalisi no sera mai una sexologia ni una
tecnica d’assoliment sexual.

4. La passio pels origens va tenallar el fundador de la psicoanalisi, insaciable va ser el
seu desig de reconstruir la infantesa de la humanitat, la prehistoria de les societats,
la genealogia de la cultura, de la religié i de la llei.”” Tanmateix, per explicar les
seves hipotesis es va veure obligat a trobar-los un llenguatge: només va poder
formular un relat mitic que ofereix unes vistes de la figura espectral del pare
primitiu.

Lacan, perseguit pel mateix repte de pensar 'emergencia del subjecte en I'ésser i
en la cultura, va recérrer, contrariament a ’evolucionisme freudia, als ressorts de la
logica del significant i de la topologia.

5. TFinalment, fent I’eleccié de Iateisme, per resolucié personal i per métode, Freud es
va imposar com a obligacié imperativa I'analisi de la creenca, dels rituals 1 de
'actitud religiosa en els seus aspectes individuals i col‘lectius. I la seva vida acaba
amb un escrit, paradoxal per a un jueu no creient: Moisés y la religion monoteista™

Lacan, des d’un ateisme fomentat pel rebuig d’un entorn catolic tradicional,” va

mostrar un respecte incondicional per les realitats de la fe. Fins i tot, convidat

pel canonge Van Camp el mar¢ de 1960, mentre dedicava el seu seminari anual a

Paris a I’etica de la psicoanalisi, no advocava per la terapcutica psicoanalitica sind a

mostrar Iarticulacié més viva de les seves qiiestions amb les de la tradici6 biblica i

teologica: Pexperiencia dels grans mistics, el sentit del pecat, 'enigmatica «Mort de

Déu» de la qual esta malalt el nostre temps i les relacions del subjecte amb el desig

de I’Altre, amb el Real, 1 amb el profund lligam del gaudi amb la Llei.

Per concloure, convé mostrar sobre una qiiestié practica com la psicoanalisi, des del
lloc que ocupa i que hem intentat definir, il-lumina la relacié del subjecte contemporani

amb D’ética.’*

Aquesta qiiesti6 és la del sentit del simptoma.*>

219 Interessant la sintesi de P.-L. ASSOUN, Freud y las ciencias sociales. Psicoandlisis y teoria de la cultura, Barcelona:
Ediciones del Serbal 2003.

220 Ens referitem per mesurar la importancia d’aquest datrer escrit a estudi de Y. H. YERUSHALMI, E/ Moisés
de Freud. Judaismo terminable e interminable, Madrid: Trotta 2014.

221 Segons E. ROUDINESCO, Jacgues Lacan. Esbozo de una vida, historia de un sistema de pensamiento, Barcelona:
Anagrama 1995.

222 Una mirada ben interessant sobre la qiiesti6é etica: A. BADIOU, La éfica. Ensayo sobre la conciencia del mal,
Mexic: Herder 2004.

223 Freud va dedicar un text essencial a aquesta questié: S. FREUD, «17* conferencia. El sentido de los
sintomasw», a Obras completas. V'ol. 16. Conferencias de introduccion al psicoandlisis (Parte I11) (1916 — 1917), 235 — 249.
Els desenvolupaments de J. Lacan sobre aquesta qiiestié s’exposen al seu seminari de 1975 — 1976, a «lLa pista
de Joycer, a E/ Seminario de Jacques Lacan. Libro 23. El Sinthome 1975 — 1976, 57 — 99.
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La singularitat de enfocament psicoanalitic del sofriment psiquic, sofriment que
pot adoptar formes psicosomatiques molt variades, és prendre’l com a sent portat per un
subjecte, com a significat. Tanmateix, aquest significat no és immediatament perceptible, no
és en absolut evident, ni per al subjecte que sofreix ni per a I'analista a qui el subjecte
s’adreca. Pero és cabdal que se’l vulgui desxifrar: aixo és el que fan possible tant la
interpretacié com la transferéncia.

El sentit d'un simptoma és, doncs, constituir una mena de missatge que esta
pendent de ser desxifrat: aixo pressuposa una actitud d’acollida 1 una disposicié a escoltar-lo
com a tal. Aquesta disposicié es podria comparar amb el que Umberto Eco anomena ¢/
mode simbolic”** La regla fonamental de ’analisi, en la qual cristal-litza la seva ética, consisteix
en que I'analitzant 1 'analista posin en joc totes les potencialitats del dispositiu simbolic. El
simptoma és com captat en linterior d’un context que no és el d’una objectivacié
—precisament el que s’espera de 'actitud medica, sostinguda per tot I'aparell de la medicina
cientifica i de les seves tecniques d’intervencié— sind, ens atrevim a dir la paraula, d’una
subjectivacié. El simptoma és 'obra de processos simbolics, implica el subjecte i altre 1
exigeix la paraula per ser desnuat.

Les conseqiiencies d’aquesta nova relaci6 amb el simptoma han tingut una
importancia immensa en la practica psiquiatrica i psicoterapéutica des del naixement de la
psicoanalisi: es pot ben pensar i amb raé que és aqui on resideix realment I'anomenada
«revolucié psicoanalitica» o fins i tot «la subversi6 freudiana». Revoluci6 i subversié que,
inevitablement, han tingut una repercussié més enlla del limitat camp de la cura.

Aquesta descoberta freudiana de la relacié6 fonamental del subjecte amb un ordre
inconscient, que nua el real, I'imaginari i el simbolic, té, per tant, un abast ¢tic general.
Marca de manera decisiva la posicié del psicoanalista tant en la seva acci6 practica (el que
s’anomena la tecnica psicoanalitica) com en les seves representacions teoriques de la vida
humana. Pero, més enlla del psicoanalista i de I’¢tica, és la concepci6 del sentit de la malaltia
en general la que necessariament esta marcada. I no només el significat de la malaltia siné
també el que més generalment s’anomena el mal. Es per aixo que trobem tant en Freud
com en Lacan aquesta exigencia tena¢ de dialogar amb els pensadors de tota la tradicid
ctica occidental. Pero va ser amb els tragics, sens dubte, on aquest dialeg va ser sostingut
amb més rigor.””’

224 U. Eco, «El modo simbolicox, a Sewidtica y filosofia del lengnaje, 229 — 287.

225 Una important discussié sobre la relacié de Lacan amb la figura d’Antigona, de Sofocles, va ser dirigida per
P. GUYOMARD, E/ goce de lo tragico. Antigona, Lacan y el deseo del analista (Inconsciente y Cultura), Buenos Aires:
Ediciones de la Flor 1997; interessant el llibre d’E. WECHSLER, Psicoandlisis en la tragedia. De las tragedias
nenrdticas al drama universal, Madrid: Biblioteca Nueva 2001.
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