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TRADUCCION: IAN PARKER

HOMBRE, MITO Y SUBJETIVIDAD PSICOANALITICA

Sumario

(el subrayado del texto indica que hay que revisar la frase).

Tomando el libro de Robert Bly, Iron John, (1990) como punto de partida, este artículo aborda el interés de publicacio​nes acerca del "hombre salvaje", como respuesta a la emergencia del movimien​to feminista. Bly, junto a otros escritores incluidos en el movimiento masculino "mitopoético", quienes hacen gala de contar con políticas progresistas, exponen una imagen mítica del interior masculino como permanente, deseosa de liberarse y necesitada de retomar el poder. Esto contrasta con una imagen genérica de lo femenino como un exterior caracterizado por una inestabilidad significativa, deseosa de comunicación y necesitada de relaciones. Las oposiciones que aparecen en este trabajo sobre el mito masculino están inspiradas en ideas psicoanalíticas (particularmente aquellas que están contempladas en los trabajos de Reich y Habermas), y hacen sugerencias sobre el modo en que debería entenderse la cultura contemporánea "postmo​derna". La imagen de "Iron John" es la de una obra con algunas de las insinuaciones más reacciona​rias de las concepciones políticas postmoder​nas. 

Hombre, Mito y subjetividad spicoanalítica

Se habla a veces de la victoria del feminismo y de la confusión que ahora siente el hombre como resultado de esa victoria. En este relato el "viejo hombre" que estaba seguro del lugar que ocupaba ha sido desplazado del centro del mundo por la mujer, y un nuevo hombre más docil vaga ahora por los márgenes ambivalentes de su nuevo rol, inseguro acerca de su próximo destino. Este relato presupone la existencia de ambos fenóme​nos, el de un viejo hombre, como una sencilla y unitaria encarnación de machismo, a quien el nuevo hombre ha desplazado, y el de la revolu​ción que ha triunfado, la victoria del feminis​mo. La coexis​tencia de ambos fenómenos parece poco convincente. En principio podríamos presuponer que no hay contradic​ción ni dolor en lo más íntimo de la masculinidad del hombre, pero ésta es una idea ante la que cualquiera que simpatice mímimamente con el psicoaná​lisis debe encontrar dificultades para aceptarla, al presuponer que ahora las mujeres realmente comparten el poder con los hombres, una idea que carece de base firme según las estadísticas de los salarios, del cuidado de los niños, etc. No obstante, el relato sigue vivo, teniendo aún cierto sentido en el contexto de los debates acerca de cambios culturales más amplios, pasando de un anticuado sistema moderno, patriarcal, a una nueva condición postmoderna abierta a la sensibilidad femenina (Moore, 1988). Cuando el debate sobre el nuevo hombre se amplía, exige que entremos en una nueva condición "postmoder​na" y que seamos capaces de abandonar el análisis de ideologías, relaciones de poder y opresión, dejando bien claro que ésta retórica es otra versión de las demandas ideológicas acerca de que la explotación pertenece al pasado y las políticas radicales están anticuadas. 

Estas son cuestiones que hay que considerar seriamente, aun cuando la realidad de la autoridad patriarcal no se haya disuelto tan fácilmente como algunos celebrantes del postmodernismo y la nueva corriente mujer-masculinidad amistosa parecen creer, la fuerza ideológica de los argumentos ha sido lo suficientemente convincente. Algunos hombres han intentado llevar a cabo un tipo de política que pudiera explicitar qué es lo mejor del "nuevo hombre", y para conseguirlo han tenido que inspirarse en varias teorías para conseguirlo. John Rowan (1987), por ejemplo, ha acudido a algunas formas de mito y a intentos de conectar imágenes más positivas de masculi​nidad y feminidad con políticas de interven​ción, en torno a la revista Achilles Heel. Andrew Samuels (1993) también ha desarrollado recientemente una serie de argumentos inspirados en consideraciones psicoanalíticas y Jungianas para tratar de conectar lo personal y lo político, y sus trabajos sobre "la identidad política" han remitido a la necesidad de reflejar los cambiantes roles que adopta el género. Considera​ciones que, orientadas hacia los cambios culturales y fuerzas subjetivas más profundas, quizás haciendo uso de teoría analíti​ca, resultan a veces progresistas. 

Iron John, el hombre salvaje
No obstante, hay una resistencia a percibir la "victoria" del feminismo que resulta reaccionaria y que intenta escapar del predicamento del "nuevo hombre" buscando algo más profundo y más viejo dentro de este nuevo hombre, al "hombre salvaje". Esta es la línea adoptada por Robert Bly en su libro Iron John (1990), quien, durante los años en los que publicó su importante trabajo intelec​tual sobre los hombres, y los años que desde su aparición le prestaron los medios de comunicación en Estados Unidos, Austra​lia, Escandinavia y Reino Unido, ha articulado resenti​miento entre algunos "hombres nuevos", y movilizado a otros hombres que nunca fueron "nuevos" contra el feminismo. Bly describe la aparición de lo que él llama un "macho blando", el cual ha salido de hogares en los que el padre ha estado ausente o en los que la madre ha tenido demasiado poder. "Iron John" es el símbolo mítico de un ego tolerante de mayor resistencia que se encuentra enterrada bajo la superficie de este macho blando, y el libro traza un proceso de evolución mediante el cual los hombres pueden recobrar el poder que han perdido. No es necesario detenernos en los pormenores del mito de "Iron John" que Bly toma de los hermanos Grimm y que -afirma- existe desde hace cientos de años, aunque esto no es del todo cierto (Zipes, 1992). Lo que es importante es la imagen del yo que el libro describe. Hay en esta imagen no sólo una respuesta al feminismo, sino también un llamamiento acerca de algunas inquietudes sobre la cultura postmoderna y las formas en que la gente, en este caso hombres, pueden enfrentarse a ellas. Los hombres que entran en contacto con sus propios "Iron John" deben suponer que ahí podría existir un punto fijo de referen​cia en un mundo que los ha confundido y perdido. Se establece por consiguiente una oposición entre un yo interior, determinado y fuerte, y un mundo exterior, varible y débil. Como podemos ver, esta oposición entre el yo individual interior y el mundo social exterior dibuja un trazo inquietante sobre los debates de lo postmoderno y algunas de sus implicacio​nes más reaccionarias.

Lo que permanece en el interior aguardando su redescubri​miento, de acuerdo con Bly, como "Iron John" o nuestro "Hombre Salvaje", es unitario, y el exterior que ha confundi​do y perdido a la persona en los distintos puntos en los que se ha intentado establecer contacto con el interior peligroso, es plural, múultiple. La energía, el yo oculto que incita al individuo, representa un sencillo aspecto creador comprometido con el mundo de los otros, pero este mundo acarrea demandas conflictivas en el interior de los modelos de comunicación en los que no hay un mensaje exacto, ni una respuesta verdadera. El potencial del interior está oprimido, y esto produce un senti​miento de frustra​ción. Para colmo, existe una barrera para el libre paso de los significados procedentes del yo hacia los otros, lo que origina el sentimiento de no ser comprendidos. Es importante subrayar que para Bly los significantes procedentes del yo están en contradic​ción continua y no parecen susceptibles de resolución, y hace la siguiente puntualización: "Podríamos decir que la gente New Age es adicta, en general, a la armonía. La alquimia grabada en madera dice que un joven no puede llegar a adulto hasta que rompa su afición a la armonía, elija una cosa querida y entre de lleno participando con júbilo en las tensiones del mundo (Bly, 1990, p. 177). Estas tensiones están marcadas de tres formas distintas, y Bly sostiene que podrían compensarse.

El yo masculino como rey y dios
De nada vale que, a pesar de la distancia que Bly intenta establecer entre la "la gente New Age" y la gente peligrosa, su trabajo entre, con la práctica, en los sistemas new age. Se dan también algunos paralelismos entre Bly, como uno de los más evidentes reaccionarios de la respuesta masculina al feminismo, y los hombres progresistas "mitopoéticos" (Samuels, 1993). En otros trabajos que se inspiran en arquetipos psicológicos, la fantasía de la unión de los sexos gira en torno al encuentro del Dios y la Diosa (Rowan, 1987). Rowan hace especial hincapié contra el prematuro uso que Bly hace del relato de "Iron John" en su trabajo sobre los hombres antes de que el libro fuera publicado, ya que supone una equivocación para examinar el núcleo esencial de la masculinidad. No obstante, él también evoca el "Dios con Cuernos" (Dios Cornudo) como fuente y modelo de cómo pueden ser los hombres: "El Dios con Cuernos es el yo indivisi​ble, cuya mente no está separada del cuerpo, ni el espíritu de la carne" (Rowan, 1987, p. 92). Rowan argumenta que el hombre debe trabajar sobre sí mismo en un nivel espiritual, logrando ante todo, entrar en contacto con su verdadero yo (Rowan, 1987, p. 140). Aunque Rowan discrepa con la terminología Jungiana, por ejemplo, él se dirige al "padre" como a un profundo arquetipo a quien uno debería describir como una figura mediante la cual la diferenciación puede tener lugar.

Mientras Bly refiere repetidamente las imágenes "arquetípi​cas" del hombre como Rey y la mujer como Reina (casados entre ambos como exponente de una unión heteroxesual saludable), en otro trabajo sobre los hombres míticos, el hombre es tratado como rey y dios y la mujer como diosa. Rowan argumenta, por ejemplo, que la diferenciación del hombre no es sino un preludio de la "rendición a la Diosa" (Rowan, 1987, p. 137). Para él, el propósito es alcanzar el punto en el cual nosotros podemos "morir de nuevo completamente entrando en el mundo de la Diosa y volver a renacer como el Dios con Cuernos, el cual puede relacionarse con la Diosa de una forma complementaria y útil" (ibid, p.140). El temor que lleva a semejante sumisión a la Diosa es de raíz, sin embargo, el temor a perder la masculinidad y el proceso de volver a nacer mantiene en pie la promesa de recobrar esa masculinidad completa cuestionada por él y, quizás, perdida a lo largo del camino (ibid.) El hombre que puede conseguirlo, por tanto, "encuentra esa profunda masculinidad que subyace en el otro lado de lo femenino" (ibid.). Para Rowan la idea del Dios con Cuernos se encuentra expresada en la divina figura danesa del primer siglo, Cernunnos o Hermes, la figura Jungiana sobre la "ostentación psicológi​ca" como conductora de almas, y ofrece otra representación de Cernunnos al final de su libro, al cual ha añadido un pene erecto.

Polaridades textuales: dentro y fuera
Hay una polaridad establecida en la imagen de Bly del Hombre Salvaje luchando contra el "macho blando", entre las fuerzas de lo insconciente, por un lado, y los problemas de comunicación, por otro. Cuando un hombre intenta alcanzar su propio "Iron John" está intentado recuperar algo esencialmente masculino que ha sido escondido por una cultura que ha favorecido un "mundo femenino", pero el hombre también tiene que vivir y relacionarse con la mujer y encontrar un camino a través del infeliz y confuso mundo que las mujeres han creado. Esta polaridad clave se amplía de ese modo a otras dos; aquella en la que la noción de que la energía masculina debe liberarse para llegar a un estado de salud mental se opone a la noción de que la respuesta está en una comunicación transparente entre los sexos; y aquella otra en la cual la noción del poder visto como algo a conservar y ejercer por el macho revestido de poder se opone a la del poder visto como función de la relación entre hombre y mujer. 

Desde luego, nosotros podríamos tomar estas polaridades y mostrar cómo la prerrogativa que se da en un lado de la ecuación de la consideración que hace Bly -instintos/implusos esenciales, descarga de energía y posesión de poder- sólo puede entenderse adecuadamente en el contexto de sus opuestos -significado, intentos de comunicación y relaciones-. Esto debería ser una tentativa para desenmarañar cada una de estas polaridades más detenidamente -entre los instintos/impulsos y la semántica, la descarga y la transparencia, la posesión y la relación- para deconstruirlas. Cualquier tipo de ideología crítica ideológica se opone a Bly y él argumenta que "el sistema educacional ... está en connivencia con el lado oscuro de la Gran Madre. Los ensayos sobre deconstrucción teórica están escritos por gente con una navaja al cuello" (Bly, 1990, p. 184). Bly quiere que el hombre sea hombre y la mujer sea mujer, y que el orden social esté sostenido por familias fuertes. 

Instintos/implulsos y Comunicación
Vale la pena profundizar un poco más, no en el ego/el yo, sino en la cultura, para observar cómo está estructu​rada la oposición que gobierna el libro de Bly. Hay potentes imágenes culturales del ego/del yo y de la comunicación distorsionada que permiten que la lectura de los textos de Bly cobren sentido en la cultura occidental, y estas imágenes deben mucho a las ideas psicoanalí​ticas que se han difundido a través de la cultura occidental en el siglo pasado (Parker es el más próximo). Es especialmente importante añadir que el libro de Bly debería mostrarse actualmente en el contexto de una cultura feminista y de izquierdas que ha suscitado ciertas nociones psicoanalíticas en su discurso. Se puede detectar en el texto de Bly la influen​cia de nociones psicoana​líticas de impulso sexual y problemas de significado que han sido elaborados respectivamente por Wilhelm Reich y Jurgen Habermas. En ambos casos estos escritores tuvieron propósitos progresistas, y esto es lo más preocupante del modo en que los temas de sus escritos reaparecen en su nuevo texto sobre el hombre salvaje. 

Energía 
En el caso de Reich, el patriarcado fue una forma de opresión que coexistió con el capitalismo y que necesitó ser abordado como una parte de la lucha política de la izquierda. La esperanza se centraba en el hecho de que con la desaparición de la familia, el capitalismo y la negación sexual, "las condiciones originales del comunismo primitivo volvieran una vez más a un nivel económico y cultural más elevado, así como al control sexual-económico de las relaciones sexuales" (Reich, 1932a, p.248), y de este modo, la provisión de espacios libres para la sexualidad de los jóvenes fuera de los padres fue, para Reich, una demanda política clave en la Alemania pre-nazi (Reich, 1932b). La líbido reprimida fue identificada más tarde como "energía atmosférica (cosmica) orgone" (Reich, 1942, p. 358). Incluso a este nivel, la represión de energía fue vista como la clave para la comprensión del autoritarimo como una "revolución de lo irracional"; "Las fuerzas vitales naturales no sólo permanecieron a salvo de su desarrollo sino que, además, hasta el punto en que podrían manifestarse por sí mismas, ha ocurrido de esta forma en la actualidad bajo formas mucho más ocultas que nunca anteriormente") (ibid, p. 241). Reich abandonó el Marxismo viéndolo como una "red fascista" y sus fantasías acerca del orgone y las conspiraciones gubernamentales e interestelares estallaron (Sharaf, 1983).

Significado
Habermas es más cauto, pero todavía ve cuestiones de género vinculadas a otras políticas progresistas. Habermas es a veces descrito todavía como un marxista, aunque él rechaza el término y prefiere la calificación de "liberal radical" (1985, p. 94). Sus ataques sobre aquellos que consideró como ultraizquierdistas en el movimiento estudiantil de la Alemania de 1960 (Habermas, 1969), y sus polémicas contra los que el vió como fundamentalis​tas en el movimiento Verde, nacen de su desconfianza hacia todos aquellos que son -como el mismo dice-, "indiferentes a la igualdad cívica" (Habermas, 1985). El yo está producido en sí mismo como una entidad reificada cuanto más niega y reifica el id <lo verdaderamente inconsciente>, como algo que está fuera del lenguaje, algo que está "deslingüisticado". Las instituciones son "un poder que ha cambiado la fuerza externa severa por la permanen​te obligación interna de comunicación distorsionada y autolimitada" (Habermas, 1971, p.282). Habermas (1970) siempre ha estado preocupado por el modo mediante la cual la comunica​ción es distorsionada, y ahora incorpora el psicoanálisis bajo una forma de teorías de sistemas dentro del cual Habermas se interesa por las investigaciones empíricas con respecto a la patología familiar "como el complemento interpersonal de aquellas perturba​ciones intrapsíquicas que el psicoanálisis reconstruye para las defensas del inconsciente contra el conflicto" (en Dews, 1992, p. 246).

Jung y mito
Merece la pena destacar que ni Reich ni Habermas se ocupan demasiado de las variedades analíticas de Jung, ya que se consideran como abordadas por el misticismo. Reich argumenta que Jung "sitúa la totalidad de su teoría analítica bajo la dirección del misticismo, y la convierte en una religión" (1929, p. 55), y que Jung actuó como "portavoz del fascismo dentro del psicoaná​lisis" (1934, nota ibid). Para Habermas, el trabajo de Jung es un buen ejemplo del tipo de "oscurantismo metafísico" que combatió la Escuela de Frankfurt durante su primera época, y que abunda también en los trabajos de Lacan y Guattari (en Dews, 1992, p. 212). Para ambos, la hostilidad hacia Jung expresa una confianza en la racionalidad. Reich, por ejemplo, a pesar del impulso biologístico y espontáneo presente en sus trabajos, está en contra de "los intentos de fascinar a la gente" o de acudir a procesos de lo inconsciente para atraerla; el cometido de los movimientos revolucionarios es "revelar procesos a las masas" y "desarrollar una iniciativa propia significa, de modo inequívo​co, observar la vida atentamente y extraer las consecuencias" (Reich, 1934a, pp. 362-7). La versión de un panfleto socialista liberta​rio del Reino Unido es más directa todavía: "El desarrollo de una iniciativa propia no es otra cosa que mirar la vida de una manera no falseada y extraer las consecuencias" (Reich, 1934b, p. 75). Es la propagación de esas ideas a través del insconsi​ciente político lo que precisamente se discute aquí. También Habermas está en contra de la alentadora acción intuitiva o irracional y a favor de la posibilidad de argumenta​ción racional que hace posible permitir la situación "de llegar hasta la conciencia de manera no falseada, tal y como ésta es" (Habermas, 1971, p. 18). Bly además reproduce en "Iron John" algunos de los aspectos racistas del trabajo de Jung. Resulta una ironía que el texto de Bly esté estructurado a partir de representaciones de Reich y de Habermas del yo, la energía y el significado.

Implicaciones políticas

A pesar de las imágenes reaccionarias acerca del feminismo y los "machos blandos" contenidas en el libro, Bly ha intentado distanciarse de las reuniones de hombres salvajes, "Fines de Semana Guerre​ros", que parecen formar parte de la supervi​vencia y de la misoginia. El es, después de todo, lo que a menudo ha sido señalado por sus seguidores como un superviviente de los movimientos pacifistas contra la guerra del Vietnam, y el revelador de "Iron John" como una continuación de los movimientos feministas, no como un freno para los mismos. Bly insiste en que el libro "no constituye un desafío a los movimien​tos feministas" (Bly, 1990, p. x), y que la mitología que él usa procede de cuando los homosexuales eran "simplemente parte de la gran comunidad del hombre" (ibid); el libro no debería ser leído, dice, sólo como discurso dirigido al hombre heterosexual. Semejantes declaraciones sobre el feminismo y los homosexuales mantienen, según afirma, no sólo la promesa de una "asociación con el principio femenino", sino una alianza entre Bly y los radicales, la izquierda. La cuestión es si la distancia entre Bly y la izquierda debería mantenerse lo suficientemente abierta como para que nosotros entendamos esa promesa como una amenaza. Uno de los riesgos de Bly es que el mensaje es a veces reconstruido por hombres con lenguaje de influencia feminista, pero la cuestión relativa al reforzamiento del poder masulino continúa siendo un tema profundo, y resulta profundamente autoritario. 

El libro de Bly forma parte asimismo de un poderoso discurso sobre el yo que deja pasar el esencialismo por la puerta de atrás a la vez que manifiesta alabar simplemente el perspectivismo y la indeterminación. Este discurso se hace popular entre algunos sectores ultramo​dernos como un "pluralismo dinámico" en la llamada condición postmoderna. Las certezas que estructuran el trabajo de Bly son, en este sentido, la expresión de uno de los temas centrales del trabajo de Nietzsche que ha reaparecido en el pensamiento postmoderno, "la supersesión de modernidad midiante una forma de subjetividad más sólida, menos débil" (Lovi​bond, 1989, p. 19). Si bien esta visión comienza con una resistencia individual, pronto evoluciona -como han descubierto tanto Nietzsche como nazis, Bly y los fines de semana de los hombres- hacia formas de actividad de la mayoría. De algún modo el giro que el "hombre salvaje" da hacia lo postmoderno, el nuevo hombre postpolítico, postofeminista, es de la misma clase, con la fantasía de ser un aficionado a todo lo post, y como un crítico feminista de esa tradición ha señalado, "en la teoría postmoderna escrita deberíamos estar en guardia a la búsqueda de signos de indulgencia en una cierta fantasía colectiva de entidad o identidad masculina" (ibid).

La labor de descifrar ideología, y en este caso, de formular meros motivos autoritarios, precisa de la adopción de un punto de vista que es además una posición política. Reich y Habermas, en efecto, se adhieren, aunque a través de caminos diferentes, a la esperanza racionalista de que hay una forma correcta de mirar las cosas. Un riesgo, entre todos los demás, que produce el libro de Bly, corresponde al hecho de que deberíamos quedarnos paralizados por su acusación de hombre "blando" e "ingenuo, tan delibera​da y obstinadamente blando e ingenuo como nosotros queramos. Este es el cariz de la situación postmoderna que disuelve políticas y cualquier declaración honesta, un cariz del que las nuevas versiones salvajes de la masculinidad se alimen​tan, pero para imponer su propio régimen de verdad. 
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