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RESUMEN

Los objetivos de este trabajo son: a) concebir E/ concepro de la angustia en
términos de un desplazamiento de la filosofia del espiritu a la psicologia
integral del espiritu, que puede entenderse como un antecedente de la
unificacién del psiquismo operada por el psicoandlisis; b) indicar la perti-
nencia de considerar algunos planteos de Kierkegaard como el marco te6-
rico a partir del cual clarificar la preocupacién epistemolégica manifestada
por Freud desde fines del siglo XIX, en su esfuerzo por definir tedrica-
mente el psicoanalisis; ¢) poner en evidencia el olvido histérico de Kier-
kegaard a la hora de presentar los vinculos de Freud con la filosofia.
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FROM KIERKEGAARD TO FREUD:
COMMENTS ABOUT PSYCHOLOGY OF
MODERN DISCONTENT

PaTricia C. Dip

ABSTRACT

The objectives of this work are: a) to conceptualize The Concept of Anxiety
in terms of a shift in the philosophy of spirit towards the integral psycho-
logy of the spirit, which can be understood as an antecedent to the unifi-
cation of the psyche brought about by psychoanalysis; b) to indicate the
relevance of considering some of Kierkegaard’s proposals as the theoretical
framework on the basis of which understanding the epistemological con-
cerns raised by Freud, in the late nineteenth century, in his effort to define
psychoanalysis theoretically; ¢) to reveal the historical neglect of Kierke-
gaard when it comes to presenting Freuds links with philosophy.

Key words: Seren Kierkegaard; Sigmund Freud; psychology; spirit;
psychoanalysis



DE KIERKEGAARD A FREUD

1. Introduccién

LA oBRA DE KIERKEGAARD supone una relacion critica respecto del problema
de la Modernidad. Si, por un lado, el filésofo danés desestima la autonomia de la
razén kantiana, se enfrenta a la secularizacion y defiende el pathos de la indivi-
dualidad frente al anuncio de la revolucién, describe sin embargo el moderno
malestar a partir de la utilizacién de una serie de categorias psicoldgicas, como
son la melancolia, la angustia y la desesperacion. Evidentemente, el impacto que
la falta de eternidad provoca en la constitucién de la subjetividad individual es
una cuestion que estd presente en sus escritos desde la publicacion de O lo uno o
lo otro. En este libro la unidad sintética que otorga la personalidad ocupa un rol
central en la plena comprension de las categorias estéticas. De manera que el
abordaje psicoldgico le permite al danés buscar una perspectiva de anélisis en el
limite de la racionalidad moderna.

La moderna subjetividad, desde Descartes a Hegel, implica la comprensién
racional y sistemdtica del hombre; este debe hacerse patente a la racionalidad si
desea comprenderse a si mismo. Por el contrario, la imposibilidad de que el iznze-
resse se vuelva transparente a la razén es el punto de partida del analisis kierkega-
ardiano. Esto supone una decision metodolégica de retorno a Sdcrates,
—aplicdndole el correctivo cristiano, es decir, ddndole un sentido plenamente
moral a su comprension intelectual del hombre—y por lo tanto a la necesidad de
subrayar el autoconocimiento, que si bien, después de Hegel, depende de la filo-
sofia de la conciencia, no posee sentido especulativo, sino ético-religioso, pues no
se basa tinicamente en el yo abstracto sino en el yo que solamente deviene con-
creto a partir de una eleccién de cardcter ético. Retomar la tradicién socrética no
implica sin embargo que el tnico movimiento que el pensamiento de Kierkega-
ard produce sea retrospectivo. Segun lo entiendo, la filosofia espiritualista de
Kierkegaard es el resultado de la combinacién de tres problematicas que atravie-
san las discusiones tedricas presentes en su obra: el modelo moral del socratismo,
la filosofia de la conciencia del idealismo y el cristianismo luterano de la interio-
ridad. Si el discurso del pensador danés es significativo en el &mbito de la filosofia
contempordnea, no se debe tanto al aparente sentido social del cristianismo de la
segunda autoria, sino mas bien a la introduccion de la perspectiva psicoldgica de

analisis introducida en la obra temprana.
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La discusion epistemoldgica introducida en E/ concepto de la angustia, sefia-
lando la distancia conceptual entre el paganismo y el cristianismo -distancia que
el concepto de pecado expresa- indica justamente el movimiento progresivo de la
propuesta del danés. Este movimiento progresivo convierte a Kierkegaard, en el
dmbito epistemoldgico, en un antecedente del psicoandlisis freudiano. Si la filo-
soffa primera es definida en términos inmanentes y metafisicos y la segunda filo-
soffa toma como punto de partida la trascendencia e introduce la psicologia de la
angustia, con esta introduccion anticipa la zercera filosofia: el psicoandlisis. En
esta anticipacion de cardcter epistemoldgico no solo la categoria de angustia
cumple un rol fundamental, sino también la de melancolia.

La psicologia neumdtica o del malestar que Kierkegaard desarrolla en el pe-
riodo 1843-1849 implica un giro psicoldgico respecto de la tradicién idealista
alemana'. En este marco, la psicologia es la disciplina privilegiada a partir de la
cual es comprendido el moderno malestar. Para la psicologia kierkegaardiana
del espiritu la constitucién de la subjetividad supone la superacién de la inme-
diata relacién entre cuerpo y alma, que el hombre comparte con el animal, por
medio del espiritu que permite comprender lo inmediato en términos relacio-
nales, que en Kierkegaard implican siempre la ambigtiedad de la libertad, pues
pueden dar como resultado tanto la transparente identidad del yo con el poder
que lo fundamenta como su demoniaco oscurecimiento en la negacion de este
poder® El nexo entre el malestar descripto por Kierkegaard y el del que més tar-
de dard cuenta Freud en El malestar en la cultura y El porvenir de una ilusion es
la distincion kantiana entre las esferas de la naturaleza y la libertad. La distancia
que los separa depende justamente del diagnéstico de la enfermedad de la época
moderna; para Kierkegaard el malestar depende de la falta de eternidad
(Evighed) y para Freud, sin embargo, el cardcter ilusorio de la falta de eternidad

es justamente lo que conduce al malestar. De alli que Kierkegaard no evalte

1 Este giro no es casual, sino que se vincula con la recepcion de la obra de Johann Friedrich Rosen-
krantz, Psychologie oder die Wissenschaft vom subjectiven Geist, publicada en Kénigsberg en 1837.
El mismo Kierkegaard reconoce la influencia de Rosenkrantz en su analisis y tiene una valoraciéon
positiva del autor, aunque le critica que a menudo resulte ininteligible su modo de esquematizar

(Kierkegaard, 1984a, p.182: SKS 4, p.447).

2 Sobre el concepto de demoniaco véase:Negre Rigol, 1988.
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positivamente la secularizacién de la cultura y que Freud, por el contrario, de-

fienda la laicizaciéon de la misma.

2. Cuestiones epistemolégicas y categoriales

LA CRITICA AL HEGELIANISMO iniciada en 1840 en Alemania da origen al pro-
grama tedrico-practico poshegeliano que definird el horizonte filoséfico euro-
peo de la primera mitad del siglo XX, conformado por tres corrientes de
pensamiento: el existencialismo, el marxismo y el psicoanalisis. Si bien Karl
Lowith (1968) y Valls Plana (1994) dieron cuenta de las dos primeras corrientes,
no se detuvieron en la tltima. Sin embargo, a pesar de la ambigua relacién con la
filosoffa mantenida por Freud, tanto sus lecturas juveniles de Strauss y Feuer-
bach, como su comprensién de la filosofia en términos de un aparato cultural
especulativoy por lo tanto abstracto, racionalista en los términos de la légica for-
mal, sistematico y conciencialista, emparentan sus preocupaciones tedricas con
las de los fildsofos poshegelianos®. En este marco, es posible establecer una linea
de continuidad problematica entre la psicologia neumatica kierkegaardiana y el
origen del psicoandlisis*.

Propongo que la discusién epistemoldgica planteada en la introduccién a £/
concepto de la angustia puede ser leida en términos de anticipacion de la tercera
filosofia o psicoanalisis, que piensa la angustia sin necesidad de concebirla en re-
lacién con un zelos dogmético. Esta diferencia es esencial a la hora de definir la
distancia que media entre el modelo de secularizacion a partir del cual Kierkega-
ard concibe la Modernidad y el modelo de laicizacién utilizado por Freud para
pensar la cultura contemporénea. Ella nos permite entender que mientras Freud
intenta abandonar definitivamente el paradigma conciencialista de la filosofia
moderna, que reduce el psiquismo a la conciencia, Kierkegaard atn se mueve en

el seno de este paradigma.

3 Sobre la formacién filoséfica de Freud y su ambigua relacidn con la filosoffa ver: Assoun, 1982.

4 En este sentido, no nos ocuparemos de las relaciones temadticas entre Kierkegaard y Freud, ya sea
las que se pueden establecer a partir de la angustia o de los vinculos de ambos con el romanticismo,
sino del desplazamiento de la filosoffa del espiritu a la psicologia del espiritu, como marco teérico
filoséfico de la discusion epistemoldgica de la que surge el psicoandlisis.
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En el periodo 1843-1849 la psicologia kierkegaardiana, condicionada por el
problema dogmético del pecado original, no se concentra solo en la categoria de
la angustia, sino también en las de melancolia y desesperacién. Cada una de ellas
es utilizada con el objeto de presentar problemas especificos. La melancolia apa-
rece yaen 1843 en O lo uno o lo otro, en el contexto de la descripcion de las dis-
tintas concepciones de la vida estética, y hace referencia a un modo particular de
concepcion estética, la que se basa en el deseo y el gozo, representada por la figu-
ra histérica de Ner6n, que pone de manifiesto tanto la ilimitada afirmacién del
propio deseo como el rechazo de la eleccidn absoluta, que posibilita la constitu-
ci6n propiamente dicha de la personalidad. Un poco més tarde, en E/ concepto de
la angustia, cuando Haufniensis intenta explicar el trinsito de la inocencia a la
culpa, identifica la melancolia con la angustia y afirma que la primera puede uti-
lizarse para describir el discurso de la primera parte de O lo uno o0 lo otro, esto es:
la concepcidn estética de la vida.

¢Por qué razén la melancolia permite describir la concepcidn estética de la
viday en qué consiste esta tltima? Sila psicologfa kierkegaardiana posee cardcter
neumdtico o espiritual, para definir la concepcién estética serd necesario
determinar qué tipo de vinculo la estética permite establecer conla espiritualidad.
O lo uno o lo otro parece indicar que la concepcion estética de la vida se agota en
la inmediatez. De lo cual se deduce una intima relacién entre la melancolia y los
fendémenos inmediatos. La angustia, sin embargo, habiéndose introducido el zelos
del pecado original, implica ya una cierta ruptura con la inmediatez reflejada en
la ambigiiedad del espiritu que se encuentra so7zando en el hombre en el transito
de lainocenciaala culpa, e implica la introduccién de cierta dialéctica, cuyo sen-
tido pleno se hard manifiesto en la categoria de desesperacion.

De modo que, si la constitucién de la subjetividad es comprendida en térmi-
nos de un progresivo desarrollo de la conciencia desde un nivel estético inmedia-
to representado por la melancolfa hasta un nivel religioso mediado (la
introduccion del yo como sintesis de cuerpo y alma en La enfermedad mortal) la
angustia y por lo tanto la psicologia propiamente dicha explicaria el trinsito de
la inmediatez de la inocencia a la mediatez de la culpa o desesperacion. En este
sentido, la angustia cumple la funcién de categoria intermedia que Haufniensis
le adjudica en 1844, pues permite describir el pasaje de la melancolia a la deses-

peracion. En este marco, mientras la melancolia describe la inmediatez del
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instante del goce, la angustia describe el abandono de la inmediatez y en este sen-
tido se vincula simultdneamente con la libertad y la ética, que le otorgan un zelos
a la concepcidn estética o melancélica. Por su parte, la desesperacion supone la
transformacién o transfiguracién de la ética en religién, porque no implica sola-
mente el abandono del instante de la inmediatez, sino también la introduccién
de la eternidad como un término dialéctico que posibilita la mediacién del espi-

ritu y por lo tanto la auténtica afirmacion del yo’.

3. La psicologia integral neumética en E/ concepto de la angustia

LA PSICOLOGIA QUE TIENE iz mente Haufniensis en E/ concepto de la angustia
surge en el seno de una confrontacion entre dos modelos de ciencia que tanto
Haufniensis como Constantino Constantius comparten. La denominamos
como psicologia integral neumidtica porque considera al hombre a partir de tres
planos interrelacionados, el somético, el psiquico y el espiritual, el psiquico y el
somdtico pensados a partir de una sintesis cuya unidad la ofrece el espiritu. Esta
confrontacidn se produce entre un modelo pagano de ciencia, que piensa el saber
en términos inmanentes y cuyo principio explicativo lo representa la reminiscen-
cia, y el modelo cristiano, que entiende el saber en términos trascendentes y cuyo
principio explicativo no lo constituye la reminiscencia sino la repeticién®. Esta
tajante confrontacidn no ofrece matices histdricos ni progresiones, sino que se
constituye en una suerte de presupuesto epistemoldgico que atraviesa E/ concepto

de la angustia desde su introduccion.

S En relacién con una lectura progresiva o procesual de la obra de Kierkegaard, Arne Gron (1998)
subrayé la necesidad de revisar la que dio en llamar “version oficial” de la ética ofrecida por la inter-
pretacion que toma como eje la teorfa de los estadios o esferas de la existencia y le contrapuso una
explicacion procesual de la ética. Esta nos permite entender la ética del amor al préjimo de 1847,
como el contenido de la segunda ética esbozada en El concepto de la angustia.

6 Elconcepto de repeticién es introducido hacia el final de un optisculo inconcluso de autor descono-
cido, escrito probablemente entre 1842-1843, llamado Jobannes Climacus o el dudar de todas las cosas
y se convierte més tarde en el titulo de la obra de Constantino Constantius: La repeticién. El tema de
Johannes Climacus es el sentido del moderno escepticismo y la posibilidad de filosofar sin supuestos, y
no hay indicios que indiquen que su autor compartiera la distincién entre reminiscencia y repeticiéon
que Constantino y Haufniensis sostienen, ya que la introduccién de la nocién de repeticién solo se
esboza hacia el final del optsculo y sin ninguna referencia explicita a la filosoffa antigua.
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En el marco de una discusién en torno al nuevo ordenamiento de las discipli-
nas, necesario para dar cuenta del pecado original, que en tanto concepto no po-
see domicilio propio en ninguna ciencia, Haufniensis postula una nueva ciencia:

la nueva ciencia [den nye Videnskab] empieza con la dogmatica, exactamente
en el mismo sentido en que la ciencia inmanente [den inmanente Videnskab)
comienza con la metafisica. Aqui la ética encuentra nuevamente su lugar
como la ciencia que tiene la conciencia dogmatica de la realidad como tarea

para la realidad. (Kierkegaard, 1984a, p. 44; traduccién propia)’

La ética a la que ahora hace referencia es de un orden distinto de la anterior.
La primera no lograba explicar la pecaminosidad del individuo, que se dilufa en
el pecado de toda la humanidad y volvia enigmaticas las dificultades morales®. En
este punto, la intervencion de la dogmatica ayuda a resolver el problema con la
introduccién del pecado original.
La nueva ética presupone la dogmadtica y con ella el pecado original; y gracias
aellaya puede explicar el pecado del individuo, al mismo tiempo que propo-

ne laidealidad como tarea. Sin embargo, no hay aqui un movimiento de arri-
ba a abajo, sino de abajo a arriba. (Kierkegaard, 1984a, p. 44; SKS 4, p. 328)

El movimiento de abajo hacia arriba al que hace referencia el pseudénimo im-
plica que la segunda ética no toma como punto de partida la pura idealidad sino la
realidad, introducida por medio del salto que introduce el pecado. En este marco,
los limites de la psicologia son precisos: esta no puede ocuparse de la realidad, que
no es su objeto propio, sino de la posibilidad real de la angustia en la conciencia.
Por su parte, la dogmética es la disciplina que tiene como objeto la posibilidad
ideal del pecado. De este modo, a partir de una nueva configuracién de las cien-

cias, se vislumbra la aparicién de una nueva disciplina, que es la psicologa.

7 Teniendo en cuenta que la lengua danesa no es de uso corriente, ofreceremos las referencias de la
edicidn danesa conjuntamente con las de la edicién espaiola con la que contamos hasta el momen-
to, ¢ incorporaremos nuestra propia traduccién en los casos en los que la traduccién de la edicién
espaola sea confusa o equivoca. Para la edicién danesa usaremos la sigla SKS e indicaremos el
tomo correspondiente.

8  La cuestién aqui es que la ética pagana no poseia los conceptos necesarios para explicar el pecado
original, lo que no deja de ser una manera de forzar la moral antigua a responder al modelo poste-
rior del cristianismo. En algun sentido, la misma violencia comete Anti-Climacus contra Sécrates
cuando habla del “concepto socratico de pecado”.
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A continuacién, Haufniensis hace referencia a la comprension aristotélica
de la metafisica como filosofia primera -que abarcaba también elementos teoldgi-
cos, lo que era légico en el paganismo, aunque ya no lo es una vez introducido el
cristianismo en la historia- con el objeto de conservar el concepto de filosofia
primeray contraponerlo al de secunda philosophia, propio de la ciencia nueva que
el pseudénimo introduce.

Dejando de lado esta ambigiiedad, podria conservarse la denominacién de
filosofia primera, y entender por ella la totalidad cientifica que puede llamar-
se pagana [den ethniske] y cuya esencia es la inmanencia o, dicho en griego, la
reminiscencia [Erindrigen] y entender por secunda philosophia aquella cuya

esencia es la trascendencia o la repeticién [Gjentagelesen]. (Kierkegaard,

1984a, p. 44-45; SKS 4, p.328-329)

Una vez introducida esta contraposicion, se aclara que el concepto de peca-
do no puede ser tratado propiamente por ninguna ciencia; solamente la segunda
ética es capaz de dar cuenta de sus manifestaciones, aunque no de su origen, y la
psicologia, aunque no pude tratarlo, puede sin embargo dar cuenta de la posibili-
dad real del pecado’.

En este sentido, esta ciencia puede ocuparse y estar ocupada con el problema
de cémo es posible que surja el pecado, pero no del hecho de su existencia. Y,
en su interés psicoldgico, esta ciencia puede llevar tan lejos el problema que
aparezca en su horizonte como si el pecado existiera, si bien el hecho de que

exista en realidad es otro asunto completamente distinto. (Kierkegaard,

1984a, p. 45; SKS 4, p. 329)

El limite de la psicologia, por lo tanto, se encuentra en la descripcion de la
posibilidad real del pecado. La pretensién de convertir en realidad esa posibili-
dad subleva a la ética y es blasfemia para la dogmatica, porque “la libertad nunca
es posible; tan pronto como existe, es real” (Kierkegaard, 1984a, p. 46; SKS 4,
p- 329). Solamente la posibilidad del pecado es objeto, hasta cierto punto, de la

psicologfa. Es decir, como se pondrd de manifiesto a lo largo de la obra, la

9 Paraunadiscusion sobre las categorias de idealidad, realidad y posibilidad en relacién a las ciencias
que se ocupan de describir el fenémeno del pecado, véase: Gonzélez, 2001.
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psicologia solamente puede describir el estado o condicion (T#/szand)'® en que se
encuentra el individuo tanto antes como después de la caida, a saber: la angustia.
Esta categorfa no puede ser comprendida independientemente de su relacién
con la libertad, como quedard explicitado en el capitulo IV, cuando se compren-
da la falta de libertad a partir del concepto de demoniaco.

A continuacién, si bien Haufniensis acepta la comprensién hegeliana de la
psicologia en términos de espiritu subjetivo, exige que esta se transforme en espiritu
absoluto,y que el espiritu no se entienda de modo metafisico sino dogmatico, dado
que el desarrollo de las distintas figuras de la conciencia no conduce ya al necesario
despliegue del saber absoluto, sino a la ambigua asuncién de la libertad individual.
Al no ser planteada la libertad en el terreno metafisico, esta ya no se identifica con
la necesidad. De lo que se trata es de dejar de pensar la libertad de manera abstrac-
ta'y de comenzar a pensarla de manera concreta, como el problema del trénsito del
estado de inocencia al estado de culpabilidad. Esto supone un trénsito de la filoso-
fia del espiritu a una suerte de psicologfa del espiritu cuyas posibilidades de desa-
rrollo dependen de la aceptacion del dogma del pecado original.

Teniendo en cuenta que la aparicién de la angustia explica el pasaje del esta-
do de inocencia al de la culpa, podria parecer que la misma desaparece una vez
que se ha cometido efectivamente una falta. Sin embargo, esto no es asi pues la
eliminacién de la angustia conllevaria la erradicacion de la libertad, puesto que
lo que estd en juego a la hora de explicar la aparicién del estado de angustia en el
individuo es justamente su relacién con la libertad. En este sentido, la psicologia
es introducida con el objeto de evitar la explicacién abstracta del problema de la
libertad que ofrece, segtin lo entiende Haufniensis, la nocién de libre albedrio.
La angustia da cuenta de la relacién concreta que el individuo establece con la
libertad, y una vez cometido el pecado la angustia no es eliminada, sino que cam-
bia de objeto. Si en la inocencia la angustia tenia como objeto la nada, en la culpa
su objeto pasa a ser algo real, pues ha sido introducida de manera concreta la di-

ferencia entre el bien y el mal.

10 En el capitulo IV, Demetrio G. Rivero traduce la palabra danesa T7/stand indistintamente por es-
tado o situacién. Nos parece mejor traducirla por estado o condicién para evitar la posible referen-
cia a algo exterior, una situacion, que pueda afectar al individuo, porque la discusién gira en torno
al estado interior en que el individuo se encuentra o bien antes de caer en el mal o bien después de
haber caido en ¢l.
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3.1 L4 DIALECTICA DE LA LIBERTAD COMO OBJETO DE LA PSICOLOGIA

NI EL BIEN NI EL PECADO admiten definicién alguna; al primero se lo identifica
con la libertad, entendida en la linea kantiana, como un postulado de la razén
que no puede demostrarse racionalmente pero debe presuponerse practicamen-
te, y lo mismo sucede con el pecado: “el pecado se supone a si mismo como le
pasa también a la libertad [...] y ni el uno ni la otra pueden explicarse por algo
previo [... ] La libertad es infinita y no brota de nada” (Kierkegaard, 1984a, p.
144; SKS 4, p. 414)

En el contexto de la descripcién del fenémeno de la libertad se aclara que el
objeto de la psicologia es la angustia, en el marco de la historia individual, cuyo
progreso no se produce de manera necesaria sino por medio del salto que explica
el transito de un estado a otro estado. “A cada uno de estos saltos le precede,
como su maxima aproximacion psicolégica, un estado. Este estado es el objeto de
la psicologfa. En todo estado esta presente la posibilidad y, por consiguiente, la
psicologia” (Kierkegaard, 1984a, p. 145; SKS 4, p. 415 traduccién propia).

En el capitulo IV de E/ concepto de la angustia se reafirma la idea de que la
angustia es objeto de la psicologia y se aclara que sigue siéndolo a pesar de que
haya sido cometido el pecado. La angustia no es entonces eliminada, sino que se
conserva como el modo de explicar el estado en el que se encuentra el individuo
tanto antes como después de haber realizado efectivamente una accién. Cada vez
que el pecado se produce, no surge como resultado o consecuencia del pecado
original, sino que es resultado del salto. La repeticion del pecado no supone la
anulacién de la angustia; esta persiste como indicador del estado en el que se en-
cuentra la conciencia individual. La psicologia que Haufniensis tiene iz mente, al
presuponer el dogma del pecado original, se concentra en las posiciones psicoldgi-
cas de la libertad frente al pecado, que se identifican con lo que el pseudénimo
denomina estados psicoldgicos aproximativos. En el marco de la historia de la filo-
soffa, la discusion planteada implica la asuncion de la tesis kantiana que concibe
la libertad como un postulado, pero no ya en el marco de la razén practica, pues-
to que “en ningun caso pretenden ser explicaciones éticas del pecado” (Kierkega-
ard, 1984a, p. 150; SKS 4, p. 420).

La psicologia es introducida justamente con el objeto de subrayar la imposi-

bilidad de que el pecado sea objeto de explicacidon tedrica y, a su vez, al ser
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presentado el mal en su intima ligazén con la libertad, esta tltima se transforma
también en objeto de aproximacion psicolégica. Si bien el marco general de la dis-
cusion del problema del mal es heredado de la tradicion agustiniano-cartesianayy,
por lo tanto, si el hombre peca, es por su propia culpa; lo que Haufniensis intro-
duce de novedoso en este esquema es la idea de que el iberum arbitrium no es més
que la postulacion abstracta de la libertad y resulta por lo tanto insuficiente para
explicar el pecado del individuo particular. La categoria de la angustia es introdu-
cida con el objeto de explicar el problema concreto de la libertad. El andlisis de la
libertad es presentado en términos dialécticos, por lo tanto, el pecado es entendi-
do como pérdida o negacién de la libertad. Ahora bien, la libertad perdida tam-
bién ofrece dos direcciones, o bien la esclavitud del pecado -que se describe como
una relacién forzada con el mal'y que en el apartado titulado “La angustia ante el
bien” permite dos alternativas, el remordimiento o el arrepentimiento- o bien la
relacion forzada con el bien, o lo demoniaco, donde la libertad ha sido negada. Sien
la inocencia la angustia del individuo se relacionaba con la posibilidad de la liber-
tad, en la culpa demoniaca la angustia se vincula con la pérdida de la misma. La
esclavitud de lo demonfaco se opone a la inocencia, pues esta tiende hacia la liber-
tad, mientras que “lo demonfaco es la no-libertad (Ufribeden) que quiere clausu-
rarse en si misma” (Kierkegaard, 1984a, p. 156; SKS 4, p. 424).

Al describir lo demoniaco como un fenémeno que no pertenece a la esfera de
la naturaleza sino a la de la libertad —o mds bien a su negacién—, se explica, por un
lado, la pertenencia del mismo a la esfera espiritual y, por el otro, la relacién de la
psicologia neumdtica con la sociedad y la época. La idea de pensar el lenguaje, en su
funcién comunicativa, como expresién de la personalidad que busca la libertad (y
al definirse el bien como la libertad, lo que el individuo intenta a través de la comu-
nicacién es deshacerse del mal) implica que las relaciones sociales son utilizadas
como criterio determinante de la individualidad. Es decir, la psicologia no puede
operar a partir del supuesto de que los individuos son dtomos aislados'". Son, por lo
tanto, objeto de la psicologfa tanto los individuos como las relaciones sociales que

estos establecen, pues el entorno define los caracteres de la personalidad individual.

11 Enla mismalinea puede leerse Psicologia de las masas y andlisis del yo. Alli, Freud explica la necesi-
dad de poner en didlogo la psicologia del yo con la psicologia social o colectiva, teniendo en cuenta
que ningtin individuo se comprende independientemente de las relaciones sociales que entabla con
los dems, sean estos los miembros de la familia o los de la sociedad civil.

126 UNIVERSITAS PHILOSOPHICA, 34(68), ISSN 0120-5323



DE KIERKEGAARD A FREUD

Esto explica que “la misma sociabilidad nos confiera una certeza de la presencia de

lo demonfaco” (Kierkegaard, 1984a, p. 172; SKS 4, p. 438).

3.2 Lo DEMONIACO COMO EXPRESION DEL CARACTER INTEGRAL DE LA PSI-
COLOGIA Y COMO CATEGORIA PSICOLOGICA DE LA CRITICA EPOCAL

CONSIDERO EL CONCEPTO DE det Demoniske en dos direcciones: como expre-
sion del sentido integral de la psicologia y como recaida epocal en lo cémico. Es
decir, el andlisis psicoldgico conlleva como consecuencia la critica a su propia
época, o lo que es lo mismo, la critica de Kierkegaard a su época es elaborada en
términos psicoldgicos. La psicologia a la que denominamos integral concibe lo
demoniaco como un desorden en las tres esferas que constituyen lo propiamente
humano, la somatica, la psiquica y la espiritual.

A la hora de introducir el concepto de lo demoniaco Haufniensis recurre al
Nuevo Testamento (Mateo VIII, 28-34, Marco V, 1-20, Lucas VIII, 26-39, Lucas
X1, 14) con el objeto de mostrar que lo demoniaco solo llega a manifestarse
cuando Cristo hace acto de presencia, es decir, al ser acosado por el bien. De alli
que lo defina como angustia ante el bien. La angustia es una categorfa que descri-
be el estado en el que la personalidad se encuentra a la hora de actuar y no es po-
sible eliminarla por dos razones: por un lado, por su referencia inmediata a la
libertad humana y, por el otro, por su referencia a la esfera de la vida activa. Eli-
minar la angustia supondria negar la libertad y conjuntamente con ella la accién
humana que es de orden futuro. Si bien no es posible erradicarla, silo es educarla
por medio de la fe.

La angustia puede expresarse tanto en el mutismo como en el grito y el bien
significa la reintegracion del esclavo del mal a la esfera de la libertad. Sin embargo,
la esclavitud del pecado no se identifica con lo demoniaco. Cuando el hombre
peca y permanece en el pecado, aparecen ante ¢l dos posibilidades: la angustia
ante el mal o la angustia ante el bien. El primer tipo de angustia es provocada por
la posibilidad de retomar nuevamente el camino del mal, una vez que el pecado ha
sido introducido, pero el individuo que en este caso se angustia “quiere el bien”

La descripcion de la angustia ante el mal pertenece a la esfera de la psicolo-
gia, en la que, una vez introducido el pecado en tanto posibilidad abolida y reali-
dadinjustificada, los estados de remordimientoy arrepentimiento son concebidos

en términos de estados psicoldgicos aproximativos que no pueden abolir el
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pecado, es decir, no logran tornarse en libertad, sino que quedan reducidos a
mera posibilidad. Una vez que el pecado ha sido cometido, trae consigo una con-
secuencia, y el modo en que la angustia se relaciona con ella es objeto de la psico-
logfa pues no hace referencia a la realidad del pecado sino a su posibilidad. “Por
mucho que se haya hundido un individuo, todavia puede hundirse mis, y este
‘puede” es el objeto de la angustia” (Kierkegaard, 1984a, p. 145; SKS 4, p. 416).

Sin entrar en el estudio de la relacién cuerpo-alma, ni en la tradicién heléni-
ca ni en la alemana, Haufniensis asume que el cuerpo es érgano del alma y tam-
bién del espiritu. Si la relacién de subordinacién del cuerpo se modifica, la
rebeldia corporal conduce a la libertad a confabular con el cuerpo contra si mis-
ma y como consecuencia la libertad es negada dando lugar a la aparicion de lo
demoniaco. Si en la relacién cuerpo-alma aparece algin desorden, pero la liber-
tad no se rebela, habra angustia, pero esta serd angustia por causa del mal y no
angustia por causa del bien.

Haufniensis distingue tres modos de enfocar lo demoniaco, desde el punto
de vista estdtico-metafisico, por la via del enjuiciamiento ético, y desde el punto de
vista terapéutico, con el objeto de senalar que estos distintos puntos de vista fue-
ron posibles debido al cardcter ambiguo del fendmeno, que no es solamente fisi-
co como lo supone la perspectiva terapéutica que interna al paciente para evitar
la propagacion del mal. Por el contrario, lo demonifaco pertenece a las tres esferas
(somdtica, psiquicay espiritual) y, como consecuencia de esta perspectiva de and-
lisis, la desorganizacion en una esfera repercute en las otras dos. La angustia es un
fenémeno universal cuyas huellas se encuentran en todo hombre, en tanto y en
cuanto este es entendido como pecador. Ahora bien, mientras la angustia en ge-
neral es el objeto propio de la psicologfa, la angustia ante el bien (lo demoniaco)
permite establecer nexos con la épocay convertirse a partir de los mismos en una
suerte de diagndstico psicoldgico del malestar epocal.

La interioridad subjetiva, cuyo zelos es la libertad que se ve oscurecida por la
culpa, es el objeto de la psicologia neumatica que encuentra en la funcién comu-
nicativa del lenguaje el Jocus de lo social. El interés por la sociabilidad como lugar
de expresion de la apertura individual posee limites precisos; es en la sociedad
donde lo demoniaco rechaza la esclavitud de su ensimismada conciencia y recu-
perala posibilidad. Sin embargo, no hay nada més alla del escenario de la apertu-

ra que le interese a Haufniensis a la hora de describir la funcién que cumple el
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vinculo con los demés hombres. De alli que la psicologia neumética se constituya
en la herramienta que, haciendo hincapié en el camino de la libertad individual
sea utilizada para dar cuenta del malestar epocal, basado en la ciencia entendida
en términos de un progreso cuantitativo cuya obsesion por la verdad la aleja de la
certeza de la interioridad, esto es, de la libertad que constantemente se gana a si
misma como posibilidad. La caracterizacién de la época presente se resume en la
falta de certeza e interioridad, lo que permite deducir que esta privilegia la exte-
rioridad. La recaida en lo cdmico se identifica entonces con la exterioridad del
tiempo presente. La época tragica, determinada por el inquebrantable destino, es
reemplazada por una época que, habiendo descubierto el camino de la libertad,
lo niega.

No es sorprendente que el diagnéstico epocal de la psicologia neumética sea
una suerte de pesimismo respecto de la posibilidad de pensar la libertad en un
terreno que no sea el de la conciencia. Sin embargo, aun cuando el psicoanlisis
de Freud pretenda dejar atras la filosofia de la conciencia, piensa la cultura en tér-
minos de opresion de la vida instintiva y no se aleja finalmente del pesimismo de
Haufniensis. Todo pareciera indicar que, si el punto de partida del analisis psico-
légico es el individuo, mas alla de los términos en que el psiquismo sea concebi-
do, el punto de llegada solo aporta un método para pensar la sociedad
(Kierkegaard) y la cultura (Freud), o bien como el ambito de la apertura indivi-
dual o bien como lo contrario, es decir, un 4mbito hostil para la expresién de la
vida instintiva, pero jamas como el &mbito donde la subjetividad logra satisfacer
de manera plena su deseo de autonomifa. Tal vez ello explique el rechazo de Kier-
kegaard a las revoluciones burguesas y el de Freud al incipiente socialismo que

para muchos significaba el nacimiento de una nueva cultura.

3.3 L4 PSICOLOGIA NEUMATICA O DE LA DOBLE VOLUNTAD

EN EL CONCEPTO DE L4 ANGUSTIA comienza a delinearse una suerte de “teorfa
de la doble voluntad’, que se mantiene en La enfermedad mortal. El problema del
pecado y su relacion con la libertad adquiere en la segunda obra un sentido més
radical, al ser incluida la nocién for Gud (delante de Dios), cuya consecuencia es
la cristianizacidén de los fendmenos éticos y, por lo tanto, la aparicion de la nocién
de desesperacion. Lo que nos importa destacar aqui es el trénsito de la filosofia de

la conciencia, propia de la filosoffa moderna, desde Descartes a Hegel, a una
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psicologia de la doble voluntad presentada por Kierkegaard, debido a que el tran-
sito de la primera a la segunda conforma el horizonte tedrico que permite alum-
brar la discusién epistemoldgica a la que se enfrenta el psicoanalisis en sus
origenes. En suma, la progresién conceptual que permite concebir el psicoanéli-
sis desde la perspectiva de analisis de la filosofia es la siguiente, de la critica a la
presuntamente abstracta filosoffa de la conciencia a la concreta psicologia neu-
matica o de la doble voluntad.

El fenémeno demoniaco es descrito haciendo hincapié en la voluntad. El in-
dividuo ensimismado posee dos voluntades, una débil que lo impulsa a salir de su
cerrazon, la voluntad de la libertad'?, y otra fuerte que lo hace aferrarse a ella.

Fl criterio decisivo sobre si el fenémeno es o no demoniaco nos lo dara la
posicion que el individuo mantenga respecto de la apertura, es decir, si quie-

re 0 no quiere penetrar y asumir con toda su libertad aquel hecho funesto.

(Kierkegaard, 1984a, p.162; SKS 4, p. 429-430)

Un ejemplo de esto lo ofrece quien, en circunstancias excepcionales, comete
una accion que apenas recuerda y le impide reconocerse a si mismo.También en
La enfermedad mortal a facultad de la voluntad es destacada, por un lado, como
un descubrimiento cristiano, que permite diferenciar el cristianismo de la ino-
cente mentalidad pagana, y por otro, como la facultad que conduce los impulsos
mds bajos del hombre y oscurece el conocimiento que el entendimiento ofrece.
En el capitulo IT de la segunda parte el socratismo es descrito en términos de i-
perativo categdrico intelectual por considerar que entender lo justo implica reali-
zarlo de manerainmediata. Socrates carece justamente de la categoria de voluntad
que es la que explica que la comprension de lo justo no supone su inmediata rea-
lizacién, para realizar lo justo es necesario querer hacerlo. A su vez, la no realiza-
cién de lo justo supone el no querer realizarlo. Aunque se comprenda
intelectualmente lo justo, si la voluntad oscurece esta comprension, entonces el
bien no se realiza. Este, segun Anti-Climacus, es un descubrimiento cristiano.

Mientras en E/ concepto de la angustia la voluntad puede conducir al hombre
en la direccion de la libertad, en La enfermedad mortal la voluntad es la facultad

que indica la dependencia de la libertad humana de una fuerza superior a ella

12 “La voluntad de la libertad, por muy débil que ella sea, nunca deja de estar presente en todas las
contradicciones interiores del yo” (Kierkegaard, 1984a, p. 178; SKS 4, p. 443).
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misma. El desesperado es aquél que guiere permanecer en el mal, ya sea negando
el propio yo al no querer ser si mismo, o afirmandolo gueriendo ser st mismo, sin
ser capaz de entregarse /ibremente al poder que lo fundamenta y lo liga a la eter-
nidad. Tanto el querer como el no querer ser si mismo oscurecen la transparencia
de la relacién con el fundamento. De alli que la voluntad sea una facultad que
entorpece finalmente la autorrealizacién del yo en el sentido de desconocer la
dependencia del si mismo de algo que le es ajeno.
A su vez, en La enfermedad mortal la desesperacion es entendida como una

enfermedad del espiritu cuyo sentido es universal:

nadie puede vivir, ni ha vivido jamds fuera de la cristiandad sin que sea deses-

perado; ni tampoco se librard nadie de serlo, aunque viva dentro de la cristian-

dad, si no es un cristiano auténtico, pues quien no lo sea integramente, siempre

tendrd algo de desesperado. (Kierkegaard, 1984b, p. 49; SKS 11, p. 138)

La universalidad de la desesperacién, que podria hacerse extensiva a la de la
neurosis, es definida a partir de una analogia con la enfermedad fisica o somética.
Mientras la tarea del médico es descubrir, independientemente de lo que dice el
paciente de su propio estado, cuél es su verdadera condicién, “en la misma situa-
cién se encuentra también el psicologo respecto de la desesperacion” (Kierkega-
ard, 1984b, p. 51; SKS 11, p. 139-140).

Asi como el médico conoce las enfermedades y sabe si el paciente estd 0 no
enfermo, el psicélogo conoce la desesperacién y por eso no se contenta con lo
que el individuo pueda decir sobre si estd 0 no desesperado. Sin embargo, al con-
trario de lo que sucede con la enfermedad fisica, el pasaje de la salud a la enferme-
dad o viceversa, no se produce de la misma forma. Un médico que tiene pruebas
del estado de salud de un paciente puede decir que antes estaba sano y ahora estd
enfermo. Con la desesperacion sucede algo distinto; su aparicion solo corrobora
que el que la padece ya estaba desesperado con anterioridad. Y que ha sido un
desesperado a lo largo de toda su vida. Por el contrario, si alguien tiene fiebre, no
se deduce de ello que la haya tenido durante toda su vida.

Pero la desesperacién es un fendmeno del espiritu, algo que se relaciona con
lo eterno y que, por consiguiente, contiene algo eterno en su dialéctica [...].
La desesperacion no solo es dialéctica de una manera completamente distin-

ta a la que lo es cualquier otra enfermedad, sino que también todos sus sin-

tomas son dialécticos. (Kierkegaard, 1984b: p. 52; SKS 11, p. 141)
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Al contrario de lo que sucede con la enfermedad en sentido somatico o fisi-
co, el malestar es dialéctico, de tal modo que el no haberse sentido jamés enfermo
puede ser sintoma de la desesperacion, de la misma manera que sucede con la
neurosis, a la que, de haberla conocido, Anti-Climacus hubiera considerado

como dialéctica, de un modo especial.

4. La génesis del psicoanalisis: la sombra de una presencia

Es SUGESTIVO QUE EN los andlisis sobre el vinculo entre Freud y la filosofia se
haga referencia a las clases de Brentano, a la influencia de Nietzsche en la formu-
lacién freudiana del concepto de inconsciente (Assoun, 1980), al horizonte ted-
rico del pesimismo de Schopenhauer, para pensar la funcién de la cultura en el
esquema analitico freudiano; en la presencia de Kant en la confrontacion del
concepto de inconsciente con las condiciones temporales establecidas en la “Es-
tética trascendental” para pensar el sentido interno; y que la figura de Kierkega-
ard no aparezca ni siquiera detrds del oscuro escenario de la génesis del
pensamiento psicoanalitico®.

Sin embargo, existe una llamativa similitud entre la discusién epistemoldgi-
ca desarrollada en E/ concepto de la angustia y la basqueda freudiana de defini-
cién del psicoanalisis llevada a cabo desde fines del siglo XIX. Dado que el
pecado no posee domicilio propio en ninguna ciencia, Haufniensis introduce
una categoria paralela, la de la angustia, con el objeto de describirlo. Cuando
Freud busca definir el sentido del psicoanilisis y llama la atencién acerca de que
el inconsciente que tiene iz mente no es el inconsciente de los fildsofos, coloca al
psicoandlisis entre la filosofia y la medicina, es decir, reconoce que este no tiene
domicilio propio en ninguna ciencia. Y, por otra parte, se enfrenta al pensamien-
to abstracto y sistemdtico de la tradicién filoséfica, a partir de la incorporacién
de la base empirica. A su vez, si Kierkegaard recoge la nocién de angustia como

una categoria limite o intermedia, que permite aprehender un fenémeno cuya

13 Vedse Assoun (1982) Tauber (2014). La edicién francesa de Assoun data de 1977 y la edicién
inglesa de Tauber del ano 2010. Citamos dos andlisis de la relacion de Freud con la filosoffa de
épocas diferentes, como paradigmaticos del o/vido de Kierkegaard. En 1980 Assoun publica Freud
et Nietzsche. Esta obra es una profundizacion del trabajo publicado en 1977.
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naturaleza no es definida, lo mismo sucede con la indeterminacidn inicial de los
términos basicos (Grundbegriffe) del psicoanalisis.

A pesar de que las relaciones de Freud con la filosofia hayan sido ambiguas,
y el vinculo con Kierkegaard aparentemente inexistente, los planteos fenomeno-
légicos del pensador danés, si bien se originan en el marco conceptual de la filo-
sofia de la conciencia, implican un desplazamiento de la filosofia a la psicologfa de
la angustia que alumbra justamente la posterior discusion psicoanalitica. Si bien
la psicologia de Haufniensis manifiesta una mirada critica respecto al progreso
cientifico que la diferencia del origen del proyecto freudiano, este comparte al-
gunos aspectos ya presentes en la psicologfa neumatica, a saber: la necesidad de
desplazar el analisis de los fenémenos psicoldgicos, la angustia, la desesperacion
y la neurosis, del plano somatico al psiquico, por un lado, y la universalizacién de
estos fendmenos de la esfera patoldgica a la esfera de la normalidad. Al mismo
tiempo, el origen del psicoanalisis supone la conversién de la catarsis —el poder
liberador de la palabra en Haufniensis— en terapéutica.

Es posible establecer una analogfa entre el tratamiento de lo demontaco (un
tipo de angustia), entendido como un fendmeno cuya naturaleza no es exclusiva-
mente somdtica —con la consecuente universalizacién de la angustia a todos los
hombres-y la comprensién del fenémeno de la neurosis que exigié que Freud ven-
ciera la impotencia médica. “El psicoanilisis naci6 en un terreno estrictamente
delimitado. Originalmente solo conocia un fin: el de comprender algo de la natu-
raleza de las enfermedades nerviosas llamadas * funcionales’, para vencer la impo-
tencia médica de hasta entonces en cuanto a su tratamiento” (Freud, 1988, p-
2729). Los neurdlogos de la época, formados en la sobreestimacion de los hechos
fisicoquimicos y patoldgico-anatémicos, se inclinaban por pensar en términos de
una vinculacion exclusiva entre ciertas funciones y determinadas partes del cere-
bro. “Con el factor psiquico no sabfa qué hacerse” (Freud, 1988, p. 2729).

Los neur6logos abandonaban el factor psiquico a los fildsofos, misticos y cu-
randeros a la vez que como terapia especifica de los estados nerviosos se aconse-
jaba la electricidad. Entre 1880y 1890 se produce un viraje decisivo debido a la
incorporacion en la ciencia médica de los fendmenos del hipnotismo, cuya con-
secuencia fue el reconocimiento de la autenticidad de tales fenémenos. Este paso
condujo al convencimiento de que ciertas alteraciones somdticas eran el resulta-

do de influencias psiquicas, por un lado, y a la postulacién de procesos animicos
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inconscientes, por el otro. “Lo inconsciente era ya, tiempo atrds, como concepto
tedrico, objeto de discusion entre los fildsofos; pero en los fenémenos del hipno-
tismo se hizo por vez primera corpéreo, tangible y objeto de experimentacién”
(Freud, 1988, p. 2729). El hipnotismo permite entonces dar el primer paso en la
formulacién de la ciencia nueva. “Tanto en el sentido tedrico como terapéutico,
el psicoanalisis administra una herencia que el hipnotismo le transmitié” (Freud,
1988, p. 2730).

Sibien en un primer momento la hipnosis resulté ser un medio auxiliar para
el estudio de las neurosis y especialmente de la histeria -el mismo Freud reconoce
la importancia de Breuer, quien en 1881 logrd estudiar y recuperar a una enfer-
ma de histeria con ayuda del hipnotismo-, el abandono de la hipnosis fue un se-
gundo pasodecisivo en lagénesis del psicoandlisis, yaque permitié laintroduccién
de la catarsis como antecedente inmediato del psicoandlisis. En Estudios sobre la
histeria (1895), Freud y Breuer intentaron integrar sus experiencias en el marco
de una teoria que oficiaba de fundamento de las mismas.

Esta teoria afirmaba que el sintoma histérico nacia cuando el afecto de un
proceso animico intensamente afectivo era desviado de la elaboracién cons-
ciente normal y encaminado asi por una ruta indebida. En el caso de la his-
teria, dicho afecto se resolvia en inervaciones somdticas inhabituales
(conversién), pero podia ser dirigido en otro sentido y descargado por me-
dio de la reviviscencia del suceso correspondiente durante la hipnosis (deri-
vacién por reaccién). A este procedimiento le dimos el nombre de catarsis

(limpieza, liberacién del afecto represado). (Freud, 1988, p. 2731)

Poco después de esta publicacién, Freud deja de trabajar con Breuer. “Las
innovaciones técnicas por mi introducidas y mis descubrimientos hicieron del
procedimiento catartico el psicoanalisis” (Freud, 1988, p. 2731). El paso decisi-
vo fue el abandono del hipnotismo por dos razones; habia muchos pacientes a
los que Freud no lograba hipnotizar y, por otra parte, los resultados del trata-
miento se revelaban poco duraderos y dependientes de la relacion personal del
médico con el paciente. Este abandono significé un nuevo comienzo y la bus-
queda de otra técnica auxiliar que fue la asociacién libre. “La libre asociacién y el

arte interpretativo lograban el mismo resultado que antes el hipnotismo” (Freud,

1988, p. 2732).
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El momento decisivo, tanto del origen del psicoanélisis como del trénsito de
la explicacion de los fendmenos patoldgicos a los normales, lo constituye la pu-
blicacién de La interpretacion de los suerios (1900).

A partir de la interpretacién de los suefios, reunid el psicoandlisis una doble
significacién: no era ya solo una nueva terapia de la neurosis, sino también
una nueva psicologia; aspiraba a ser tenida en cuenta, no solo por los neuré-

logos, sino por todos los hombres consagrados a las ciencias del espiritu'.

(Freud, 1988, p. 2735)

En Las resistencias contra el psicoandlisis (1925), al describir las distintas acti-
tudes tomadas frente a su descubrimiento, Freud considera que es comprensible
que en una época materialista los médicos y los psiquiatras redujeran los cuadros
patoldgicos a factores patdgenos somdticos, anatémicos o quimicos. Sin embargo,
era de esperar que una nueva doctrina fuera bien recibida por los filésofos, ya que
estos solfan explicar el universo a partir de conceptos abstractos. Esta esperanza
result6 vana, pues el psicoanalisis tropezd aqui con un nuevo obsticulo:

lo psiquico de los fildsofos no equivalia a lo psiquico del psicoanlisis. En su
mayorfa los filésofos solo califican de psiquico a lo que es un fenémeno de
consciencia; para ellos, el mundo de lo consciente coincide con el 4mbito de
lo psiquico. Cuanto pueda suceder, fuera de esto, en el *alma’, tan dificil de
captar, lo adjudican a las precondiciones orgénicas o a los procesos paralelos
de lo psiquico. En términos mds concisos, el alma no tiene otro contenido,
sino los fendmenos conscientes, de modo que la ciencia del alma, la psicolo-

gia, mal puede tener otro objeto. Tampoco el profano piensa de distinta ma-

nera. (Freud, 1988, p. 2803)

El fil6sofo comparte el punto de vista del sentido comun, es decir, no acepta
que lo psiquico es inconsciente y que la conciencia solamente es una cualidad
que puede agregarse o no a cada acto psiquico, sin que su ausencia lo afecte. La
hegemonia del paradigma conciencialista provoca un efecto paradéjico, pues el

organicismo continta siendo su destino normal.

14 En su Autobiografia sostiene Freud (1988): “por uno de aquellos desarrollos contra cuyo resul-
tado es inutil resistirse ha acabado por integrar varios sentidos la palabra psicoandlisis. Originari-
amente no constitufa sino el nombre de un método terapéutico especial, pero ahora ha llegado
a convertirse en el nombre de una ciencia, de la ciencia de lo psiquico inconsciente” (p. 2797).
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En la introduccion a E/ concepto de la angustia queda claro que para que se

produzca el nacimiento de una nueva ciencia es necesario plantear una discusion

epistemoldgica, que en el caso de Haufniensis da como resultado la reacomoda-

cién de las ciencias que pueden dar cuenta del pecado original, de modo tal que

la metafisica y la légica son desplazadas para darles lugar a la dogmatica y la psi-

cologia. En el caso de Freud, la discusion epistemoldgica lo conducird a pensar el

psicoanélisis como un tipo de Naturwissenschaft, que lo obliga a ubicarlo entre la

filosofia y la medicina. El psicoanilisis no se reduce a pura biologia, pero tampo-

co queda restringido al 4mbito de la especulacion filosofica, pues posee una base

observacional®.

También el analista se niega a declarar qué es lo inconsciente, pero al menos
puede senalar un sector fenoménico cuya observacién le impuso la acepta-
cién de lo inconsciente. El filésofo, que no conoce otra forma de observa-
cién mds que la de si mismo, no puede seguir al analista por este camino. Asi
el psicoandlisis solo saca desventajas de su posicién intermedia entre la me-
dicina y la filosoffa. El médico lo considera como un sistema especulativo y
se niega a creer que, como cualquier otra ciencia de la Naturaleza, se base en
una paciente y afanosa elaboraciéon de hechos procedentes del mundo per-
ceptivo; el filésofo, que la mide con la vara de sus propios sistemas artificio-
samente edificados, considera que parte de premisas inaceptables y le achaca
el que sus conceptos principales —aitin en pleno desarrollo- carezcan de cla-

ridad y precisién. (Freud, 1988, p. 2803-2804)

15

136

Segun Haufniensis “a un observador, supuesta la debida atencién a si mismo, le son més que sufici-
entes cinco hombres, otras cinco mujeres y diez nifios para descubrir todos los estados posibles del
alma humana” (Kierkegaard, 1984a, p. 159; SKS 4, p.427). También para Haufniensis la observa-
cién ocupa un rol fundamental en la psicologfa, aunque esta no termine poseyendo ningtin recurso
experimental, mientras que en Freud la experimentacidn es la herramienta que le permite discutir
el inconsciente especulativo de los fildsofos en un terreno nuevo. Aunque Haufniensis reconoce
que el método psicoldgico se basa en la observacidn, para Freud esta no escapa a la autorreferencia
que le critica a los filésofos en Las resistencias contra el psicoandlisis. A diferencia del filésofo, el
analista sigue el camino de la aceptacién del inconsciente que le impuso la observacion de distintos
fendmenos. Segtin Assoun (1982) “[e]n El psicoandlisis y la teoria de la libido (1923) es donde
encontramos la manifestacién mas clara de esta oposicién (entre la filosoffa entendida como Welz-
anschauungy el psicoandlisis como Nazurwissenschaf?). En este escrito didéctico, Freud se propone
enunciar los caracteres principales del psicoandlisis, los caracteres que no pueden pasarse por alto
sin desconocer la verdadera naturaleza del psicoanalisis. No se debe a un azar el hecho de que Freud
exponga como cardcter final, al terminar la primera parte dedicada al psicoanélisis, su cualidad de

 »

«ao (i - . . .
ciencia empirica”. Freud opera esta caracterizacién contraponiendo el psicoandlisis a la filosofia

(pp. 50 - 51).
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Segun Assoun (1982, p. 48) el concepto psicoanalitico de inconsciente per-
mite unificar auténticamente lo psiquico, resolviendo la contradiccién en la que
nos abandona el concepto filoséfico de inconsciente al sobrestimar simultdnea-
mente lo consciente y lo somético. La filosoffa dominante reduce el psiquismo a
la conciencia.

En esto, el fildsofo aparece prestando apoyo al sentido comtn: cuando se
habla de conciencia, se sabe inmediatamente de qué se trata por la experien-
cia personal. La enunciacion filoséfica segun la cual “la conciencia es ella sola

lo psiquico” teoriza esta creencia. (Assoun, 1982, p- 48)

La argumentacién de Assoun es concluyente en este punto. Los procesos
conscientes que los filésofos defienden no forman series ininterrumpidas ni son
conclusos en si mismos; por lo tanto, es necesario admitir procesos fisicos o so-
maticos que acompanan a lo psiquico y que son superiores a los procesos psiqui-
cos, puesto que algunos son acompanados por procesos conscientes y otros no.
De alli que haya que distinguir finalmente dos tipos de procesos, los procesos
somaticos simples, no acompanados por la cualidad de la conciencia, y los proce-
sos somaticos mixtos que comportan ademds la cualidad consciente.

De manera que el factor considerado principal debe terminar por conside-
rarse auxiliar. Inversamente, esos procesos somaticos aparentemente acceso-
rios [ Parallelvorginge o Begleitvorginge) deberian naturalmente considerarse
como “lo psiquico propiamente dicho’, ahora bien, eso es aquello contra lo
que “se sublevan” los filésofos. Aqui se presenta atin el organicismo como el
destino normal y paradéjico del conciencialismo. [...] Aqui es justamente
donde interviene la posicién psicoanalitica, que considera que los procesos
somaticos considerados concomitantes son lo psiquico mismo. Esta curiosa
férmula significa que lo que se postulé en el conciencialismo como exterior
alo psiquico —como de orden somdtico— no es otra cosa que lo que pretende

ser reconocido como lo psiquico mismo, esto es, el inconsciente!®. (Assoun,

1982, pp. 48-49)

16  En este marco, podemos sostener que todas las dificultades que tuvo el cartesianismo para intentar
la unificacién entre el cuerpo y el alma, recién se resolverian con la introduccién del concepto
freudiano de inconsciente que es el tnico que permite la auténtica unificacién de lo psiquico. La
hipdtesis cartesiana de la glindula pineal como lugar de unificacién no es mas que la confirmacién
de la sobreestimacién de lo somético expresada por el modelo conciencialista. Para un andlisis en
una direccién diferente, véase: Maclntyre, 1982. Maclntyre concibe las teorfas de Freud a medio
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5. A modo de cierre: de la teologia del pecado a la psicologia de la angustia

LA PSICOLOGIA NEUMATICA puede concebirse como una suerte de antecedente
tedrico de los problemas que enfrenta Freud en el terreno epistemoldgico ala hora
de describir el psicoandlisis. Tanto Kierkegaard como Freud tienen conciencia de
haber introducido una ciencia nueva, cuyo método se vincula con el caracter libe-
rador de la palabra al que Freud denomina catdrtico. Mientras Haufniensis intro-
duce la psicologfa como ciencia nueva en el marco de las ciencias del espiritu,
Freud, sin embargo, probablemente por razones histéricas vinculadas con el inci-
piente desarrollo del paradigma positivista, vincula la nueva ciencia con el mode-
lo de las ciencias de la naturaleza. Tanto Haufniensis como Freud comprenden
que no es posible justificar una nueva ciencia sin discutir los limites de las ciencias
y en esa busqueda ubican su nuevo descubrimiento. Freud, liga la psicologia a la
observacién de un modo mas radical que Haufniensis porque, como sostiene As-
soun, concibe el psicoandlisis como un tipo de Naturwissenschaft.

A pesar de la distancia existente entre la psicologia neumatica y el psicoana-
lisis, la psicologia integral, si bien no problematiza la herencia de la filosofia de la
conciencia en la misma direccién que Freud, puede entenderse como anteceden-
te de la “auténtica unificacién del psiquismo” (Assoun, 1982, p. 49) operada por
este. El transito de la filosofia del espiritu a la psicologia del espiritu es el marco
tedrico que permite comprender la revolucion tedrica de Freud en términos filo-
soficos. Esta consiste, para decirlo con Althusser, en el descubrimiento del “con-
tinente psicoldgico’”.

El concepto de la angustia supone un transito de la teologia del pecado a la
psicologia de la angustia. En este marco, el problema del mal sigue siendo tratado
en relacién con la libertad, como es propio de la explicacién cristiana, pero ha-
ciendo hincapié en los movimientos dialécticos de la conciencia individual al
enfrentarse con su propia libertad. A diferencia del psicoanalisis, la psicologia
espiritualista no le otorga un rol més que filosdfico o especulativo -en términos de
Freud-, ficcional, podriamos decir, a la observacién. Las distintas figuras que

Kierkegaard presenta en su obra forman parte de un entramado ficcional que, a

camino entre dos intentos unilaterales de rectificacién de la teorfa cartesiana de la psique y define
lo inconsciente como una reduplicacién de la mente sustancial de Descartes.
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pesar de las intuiciones tedricas a partir de las cuales se las describe, no abando-
nan el campo estético de la literatura. La psicologfa neumdtica o de la doble vo-
luntad posee un sentido terapéutico en el terreno de la persuasién individual
como método de autoconocimiento.

La falta de relacién con la observacion empirica, que para el Freud que busca
fundamentar el psicoandlisis se convierte en un imperativo, impide que la psicolo-
gia neumdtica abandone de manera definitiva la filosofia de la conciencia. A pesar
de la intuicién inicial de E/ concepto de la angustia, que implica la necesidad de un
nuevo ordenamiento de las ciencias para pensar el problema del mal y parece di-
namitar las bases de la explicacién dogmatica, no deja, sin embargo, de presupo-
ner la dogmatica, ya que el problema de la libertad es planteado en relacién con la
caida. Esto trae dos consecuencias, por un lado, la imposibilidad del yo de fundar-
se a si mismo, como se explica en La enfermedad mortal, es decir, de comprender-
se plenamente a st mismo, y por otro, a pesar de vislumbrar también los elementos
opacos de la conciencia, no referirlos a lo inconsciente sino a lo involuntario.

El concepto de la angustia'y La enfermedad mortal leidas conjuntamente per-
miten pensar el cristianismo como un fendmeno de la conciencia individual. En
la segunda obra lo que define lo propiamente cristiano es el pecado. Al pensar la
relacién del individuo particular con el pecado, la facultad que se introduce es la
voluntad. La inocencia del paganismo, que desconocia el elemento dialéctico de
la voluntad, que puede tanto querer como no querer al propio yo, se sustentaba
en una relacién inmediata entre el cuerpo y el alma. El cristianismo, problemati-
za la inmediatez de esta relacion a partir de la introduccién del espiritu. Lo que
define al yo no es su natural constitucidn psicofisica sino su espiritual apropia-
cién de la misma. Esta apropiacién no implica, sin embargo, un movimiento es-
ponténeo, sino que implica una tarea de autorrealizacién voluntaria, que debido
al cardcter angustiante de la libertad no estd jamds definitivamente garantizada.

Sibien en el analisis de Kierkegaard, la libertad juega un rol fundamental en
la conformacién de la subjetividad, esta depende de la ambigiiedad del espiritu,
que puede conducir al hombre tanto al bien como al mal; el limite de la finitud
se vuelve patente en la voluntad. La tnica libertad del hombre es la de aceptar o
rechazar la sintesis entre el cuerpo y el alma que a él mismo le es ajena, pues es
puesta por otro. Lo demonfaco es una relacién forzada con el bien, que se expre-

sa en dos férmulas: la pérdida somético-psiquica y la pérdida neumatica de la
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libertad. Aunque el hombre se empecine en mantenerse en el mal, el bien se le
impone como horizonte.

¢Qué progreso implica entonces el andlisis psicoldgico kierkegaardiano
respecto de la comprension dogmética del pecado? La responsabilidad moral del
individuo respecto a su propia libertad, cuyo origen es desconocido pero cuyos
efectos, manifiestos en la angustia, le pertenecen. La constitucion tripartita del
hombre, como un ser conformado por el cuerpo, el alma y el espiritu, cuyo
conocimiento y apropiacion de si mismo es una tarea determinada por la
libertad, consolidan la imagen del hombre como un ciudadano de dos mundos.
La angustia es la indicadora de la distancia, que es necesario acortar, entre el
mundo de la naturaleza y el de la libertad. Kierkegaard busca la unidad de lo
humano en la conciencia. El yo es el resultado de la comprensién de que lo
propiamente humano no se agota, como en el caso del animal, en la inmediata
relacién natural entre el cuerpo y el alma, sino que implica el entendimiento del
cardcter inestable de esta sintesis, solo posible gracias a la introduccion del tercer
elemento: el espiritu, como se pone de manifiesto en La enfermedad mortal.

La pérdida de la libertad del yo es el mayor riesgo que el hombre corre, resu-
mida en el concepto de lo demoniaco, que presenta dos formas: la pérdida soma-
tico-psiquica de la libertad, que acaece cuando el cuerpo se subleva frente a los
dictaimenes del alma y del espiritu produciendo un desorden en las relaciones
entre los tres elementos, y la pérdida neumdtica de la libertad, que se produce
cuando el hombre se aleja de la certeza y la interioridad, consistente en el cono-
cimiento de que la verdad “solo existe para el individuo en cuanto él mismo la
produce actuando” (Kierkegaard, 1984a, p. 173; SKS 4, p. 439) y no en la acu-
mulacién cuantitativa de conocimientos ajenos al propio yo. Es decir, el yo pier-
de la libertad en sentido neumdtico cuando en lugar de la busqueda de la
apropiacion de si mismo, se *desrealiza’ en el conocimiento objetivo.

De alli se sigue una cierta confrontacién entre el conocimiento objetivo y el
conocimiento subjetivo o autoconocimiento, que obliga a Kierkegaard a desa-
rrollar distintas estrategias de comunicacién indirecta con el fin de subrayar la
importancia del conocimiento de si mismo. La situacién de Freud a la hora de
fundamentar el psicoandlisis es distinta. Justamente con el objeto de enfrentar la
especulacion filosofica, busca en la observacion la base empirica que requiere su

nuevo descubrimiento para evitar la recaida en la ficcidn.

140 UNIVERSITAS PHILOSOPHICA, 34(68), ISSN 0120-5323



DE KIERKEGAARD A FREUD

En este sentido, el pensamiento de Kierkegaard, comprendido a partir de la
formulacion psicoanalitica, ha posibilitado proyectar el pasaje de la inocencia a
la culpa, del que se ocupa E/ concepto de la angustia, en un nuevo terreno, el psi-
coldgico. No obstante, este pasaje se mantiene en los margenes de la filosofia de
la conciencia y aunque busque la unidad del yo a partir de la formulacién de una
psicologta integral, concibe esta unidad como una tarea para la humana volun-
tad. Con el psicoandlisis, la psicologia de la angustia que Haufniensis introduce,
abandona tanto a la segunda ética como ala dogmatica. Este abandono implica la
profundizacién en el proceso de laicizacién de la cultura, la revalorizacién de la
ciencia como herramienta de conocimiento frente a la filosofia especulativa y el
abandono de la teorfa de las facultades, propia de la teoria del conocimiento de
la filosofia moderna, que Kierkegaard mantiene al discutir las relaciones entre la
voluntad y el entendimiento para explicar el salto en el mal. Es probable que es-
tos abandonos hayan permitido descubrir lo inconsciente. De alli que pensemos
que el transito de la filosofia a la psicologia que el pensamiento de Kierkegaard
propicia haya posibilitado el origen del planteo psicoanalitico, aun cuando el
propio Freud no haya sido consciente de que la psicologia de la angustia habia

abonado la tierra para la siembra y el cultivo de su ciencia nueva.
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