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RESUMO

O objetivo deste trabalho € circunscrever, na psicandlise, uma concepcdo de
futuro oposta tanto a ideologia progressista moderna quanto ao presentismo conservador
da contemporaneidade. A tese parte do questionamento sobre o futuro da modernidade a
partir do impacto da Primeira Guerra nos textos freudianos. Tal crise insere a
psicandlise numa problematizacdo politica, aproximando-a da oscilagc@o interna propria
do movimento modernista quanto a ideologia progressista moderna. Esta oscilacdo sera
analisada em Freud através do confronto de dois discursos distintos sobre a
modernidade — um filoséfico-juridico e outro histérico-politico — e, conseqiientemente,
de dois posicionamentos opostos em relagdo ao futuro da modernidade na psicanalise —

um progressista e outro associado a transitoriedade.

O mal-estar na civilizacdo, texto que melhor apresenta o discurso histérico-
politico da modernidade, serd o texto principal desta pesquisa. O seu questionamento
sobre o futuro serd considerado como a consolidacdo de um percurso teérico iniciado
com a ddvida sobre os destinos da modernidade dos textos de 1915 sobre a guerra. A
sua critica coloca em evidéncia o colapso da ideologia progressista moderna e implica
uma visao de futuro oposta daquela circunscrita em Totem e tabu, remetendo também a

analise deste texto.

A genealogia destas duas perspectivas antagdnicas de futuro conduz ao
confronto de dois paradigmas do lagco social em Freud — um tradicional marcado pela
idéia de superacgao, e outro, caracterizado pela idéia de simultaneidade, no¢do central ao
modernismo. Einstein e Dostoievski sdo os modernistas privilegiados neste trabalho que
discutirdo com Freud os impasses politicos frente a crise da autoridade tradicional,

esbocando os contornos do paradigma da simultaneidade.

Palavras-chave: psicandlise, politica, futuro, progresso, modernismo.



RESUME

Cette these a pour but de cerner, dans le champ psychanalytique, une conception
d’avenir opposée a idéologie progressiste moderne aussi bien qu’a une conception
immédiatiste et conservatrice de la contemporanéité. Elle met en cause I’avenir de la
modernité a partir de I’impact de la Guerre de 1914-1918 sur les textes freudiens. La
crise des lors instaurée jette la psychanalyse dans une problématique politique,
provoquant une oscillation interne propre du mouvement moderniste en ce qui concerne
I’idéologie progressiste moderne. On analysera cette oscillation chez Freud par la
confrontation de deux discours différents sur la modernité — 1’un philosopho-juridique,
I’autre historico-politique — et par conséquent, de deux positionnements opposés par
rapport a ’avenir de la modernité dans la psychanalyse — ’un progressiste et 1’autre
associé au transitoire.

Le Malaise dans la civilisation, texte qui présente le mieux le discours historico-
politique de la modernité, est la poutre maitresse de cette these. Dans ce texte, le
questionnement de I’avenir est vu comme la consolidation d’un parcours théorique qui a
comme point de départ le doute lancé par les textes de Freud de 1915 sur la guerre quant
au destin de la modernité. Sa critique met en évidence la banqueroute de 1’idéologie
progressiste moderne et présente une vision d’avenir opposée a celle de Totem et Tabou,
texte auquel il renvoie également.

La généalogie de ces deux perspectives antagoniques de 1’avenir nous conduit a
la confrontation de deux paradigmes du lien social chez Freud — I'un traditionnel,
marqué par 1’idée de dépassement, 1’autre caractérisé par 1’idée de simultanéité, notion
centrale pour le modernisme. Einstein et Dostoievski sont les deux auteurs privilégiés
dans cette these, qui les fait dialoguer avec Freud au sujet des impasses politiques
devant la crise de I’autorité traditionnelle, ce qui constitue les contours du paradigme de

la simultanéité.

Mots-clé: psychanalyse; politique; avenir; progres; modernisme.
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Consideracoes iniciais

O nosso principal objetivo € circunscrever, no pensamento freudiano, uma
concepcdo de futuro que prescinda da idéia de progresso. Com o colapso da ideologia
progressista que orientou as principais utopias modernas, experimenta-se hoje um
impasse. A nog¢ao de futuro parece desgastada e praticamente excluida do pensamento
critico, lancando a contemporaneidade num presentismo radical. O presentismo atual
caracteriza-se por um individualismo hedonista que parece reinar absoluto em sua
preocupacdo consigo proprio: quem pode gozar dos beneficios do presente, mesmo em
meio a certo atordoamento, tenta se manter neste novo tempo; os excluidos dos
beneficios da sociedade de consumo se véem diante de perdas de referéncias cada vez
maiores, até mesma a de cidaddo, hoje vinculada ao ‘direito do consumidor’, ficando
praticamente apenas com as religides como apoio. Se a possibilidade de gozo da nova
€nfase ao presente ja comeca a dividir a sociedade em duas faccdes, a sintomatologia
atual a mantém unida: as depressdes e compulsdes — enfermidades que caracterizam a
clinica psicanalitica em tempos de perda da referéncia no futuro — estdo presentes em
toda a parte, nos incluidos e nos excluidos da légica presentista. O fim do ideal do
progresso parece resultar numa espécie de obscurecimento do ideal do eu levando os
sujeitos a conservacdo do eu-ideal e a um fechamento narcisico extremado, trazendo
inimeros prejuizos a manutencdo do laco social.

Mas por que a crise do ideal do progresso acarreta simultaneamente o
esvaziamento da perspectiva do futuro? A contemporaneidade parece recair numa
confusdo eminentemente moderna — a associagcdo entre futuro e progresso. De fato, na
modernidade' a idéia de futuro foi associada & noc¢do de progresso (CALINESCU,
1987), como se compartilhassem o mesmo sentido. Suas diferengcas foram pouco
consideradas. Futuro e progresso constituem, todavia, realidades lingiiisticas distintas,
concebidas em tempos historicos distintos. Enquanto a idéia de progresso surge na
antiguidade e € romana, a nocao de futuro s6 é concebida posteriormente, no limiar da
era moderna. A psicandlise, imersa em sua critica a modernidade, pde em evidéncia esta
dissonancia. Nesta perspectiva, o inicio do século XX, auge da crise da modernidade,
como discutiremos neste trabalho, constituiu um momento singular da experiéncia

moderna no qual se estabeleceu o confronto entre dois discursos sobre o futuro da

" Definimos modernidade pelo periodo que se inicia nos séculos XVI e XVII, a partir da crise da
autoridade tradicional.
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modernidade — um associado a ideologia progressista € outro novo, eminentemente
moderno. Um retorno a autores como Freud, Benjamin e Woolf, que problematizaram
esta dissonancia, parece oportuno frente a insuficiéncia do debate atual em torno da
perspectiva do futuro e face ao mal-estar do presentismo contemporaneo. Partimos da
hipétese de que, em seu trajeto tedrico, a psicandlise ndo s6 aponta a ilusdo da
identificacdo do sujeito com a razdo; denuncia, também, a ilusdo da identificacdo do
futuro com o progresso. Podemos dizer que a critica freudiana a ideologia progressista
nos possibilita vislumbrar uma idéia de futuro fora da idéia de progresso, proposi¢ao
paradoxal capaz de rejeitar simultaneamente a €nfase presentista atual.

A circunscricdo do posicionamento de Freud frente ao futuro e a crise da
ideologia progressista nos leva a uma genealogia do seu pensamento politico. Neste
sentido, ndo nos furtaremos em recorrer a pensadores do campo politico, como Arendt
(1995, 2003, 2006), Foucault (2002) e Agamben (2002, 2004), para nos aproximarmos
da problematizacdo politica em Freud. A tarefa apresenta duas dificuldades. A primeira
€ inerente ao proprio pensamento politico e a segunda relaciona-se diretamente com a
psicandlise — Freud nunca teve um interesse direto pela politica. Quanto a primeira
dificuldade, no famoso ensaio Qu ‘est-ce que la politique?, Arendt (1995) afirma nunca
termos encontrado uma resposta satisfatéria a esta pergunta. Para se formular tal
resposta, € preciso, sobretudo, nos livrarmos de quatro preconceitos que, segundo a
autora, assombram o pensamento politico desde Platdao. Todos estes preconceitos estao
presentes em Freud. A genealogia da sua problematizacio politica nos conduziré a cada
um deles possibilitando a compreensdo de quais Freud conseguiu combater, com os
quais ele ainda se manteve comprometido e quais as conseqiiéncias para a psicandlise de
tais combates e comprometimentos. Tal percurso do questionamento freudiano,
passando por cada um destes preconceitos, também permitird uma reflexdo
extremamente atual, visto que estes preconceitos permanecem, talvez mais do que
nunca, uma ameaca ao pensamento politico. Sao eles: o lamento pela perda das
referéncias morais, a associacdo da politica a violéncia, a recorrente &nfase ao
imagindrio meios-fins € uma concepcao de politica calcada na idéia de dominagdo.

O primeiro preconceito pode ser visto na maior parte das discussdes atuais sobre
a crise da modernidade. Diante do colapso do ideal progressista, escuta-se hoje um
lamento pela perda das referéncias. O preconceito arraigado a este lamento € supor que
a perda das referéncias tradicionais é, em si mesma, negativa para a politica. Ora, tal

perda “s6 € catastrofica para o mundo moral se julgarmos que os homens ndo seriam, de



modo algum aptos a julgar os fatos por eles mesmos (...) € que ndo se poderia esperar
deles nada a mais que a aplicacdo de regras conhecidas” (ARENDT, 1995, p. 56). Tal
minimizagdo da capacidade de julgamento dos homens em beneficio de uma moral
norteadora estard presente, sobretudo, nos momentos em que Freud constata a violéncia
dos homens civilizados em guerra. Veremos que os trabalhos sobre a guerra, tanto As
reflexoes para os tempos de guerra e paz (1915) como Por que a guerra? (1933[1932]),
sdo aqueles em que este preconceito parece se impor de modo mais incisivo.

Quanto ao segundo preconceito, a associacao da politica a violéncia traz o perigo
de uma dessubstancializa¢do da politica e, em udltima instancia, da prépria rejeicdo do
pensamento politico. Tal associagdo nos leva a um beco sem saida: cada vez mais
sujeitos a violéncia a partir das Grandes Guerras e querendo naturalmente acabar com
qualquer possibilidade de sermos exterminados da face da terra, ao desejarmos liquidar
com tamanha ameaca, almejamos, ao mesmo tempo, liquidar também com a politica. E
o que Arendt (1995) constata apds o advento da bomba atdmica: o desejo recorrente de
se erguer uma instancia racional, soberana e burocrética que permita regular os conflitos
politicos, de fora e acima dos embates mundanos. Associado a violéncia, 0 mundo em si
passa a ser visto como uma constante ameaca, € os impasses politicos passam a ser mais
do que nunca confiados a autoridades morais extra-juridicas que teriam a tarefa de
ordenar tais conflitos. A associacdo do campo sdcio-politico a violéncia estd no centro
da teorizagdo cultural de Freud desde Totem e tabu (1913) e, portanto, acompanharemos
este preconceito por todo o questionamento do futuro da modernidade.

Os dois ultimos preconceitos estdao associados. Pensar a politica como um meio
relativo a um fim faz parte do cerne do imagindrio de dominagio e subjugacio. E
justamente devido ao fato de o campo politico ser associado a violéncia que ele precisa
ser subjugado a uma moral mais elevada, passando a ser concebido de forma
subordinada, como um meio para atingir um fim. Acompanharemos o
comprometimento da psicandlise com o imaginidrio de domina¢do com especial
destaque em Totem e tabu, e sua problematizacdo em O mal-estar na civilizacdo
(1930[1929]). A critica a idéia de politica como um meio para atingir um fim mais
elevado terd lugar, sobretudo, em Por que a guerra? (1933[1932]).

Cabe ressaltar que a conjugacdo destes quatro preconceitos nos leva a uma
atitude reativa frente a idéia de futuro. Quando dizemos que o campo politico é
sindbnimo de violéncia, afirmamos que o campo da mudanca e das trocas humanas é uma

fonte constante de ameaga. A prépria possibilidade de mudanga deve ser controlada
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para ndo nos afastarmos do caminho da paz estabelecido pelas referéncias morais. E
neste sentido que a entrada da nocdo de futuro na modernidade foi rapidamente
assimilada a 16gica deste imagindrio politico tradicional: em vez de uma virtualidade
aberta a toda a sorte de destinos, o futuro passa a ser concebido como um meio para
atingir a finalidade do progresso. E disso resulta o impasse diante do qual nos
deparamos hoje: o que fazer do futuro e da potencialidade de mudanga apds a morte do
ideal do progresso? S6 o que nos resta € a conservagao do presente e o medo do futuro,
associado, ele também, a violéncia?

Se as dificuldades inerentes ao préprio pensamento politico ji sdo bastante
significativas por que, entdo, ainda recorrermos a Freud, que nunca demonstrou um
interesse direto pelos problemas da politica? Se Freud nunca manifestou este interesse,
ele mesmo nos ensina que realizacdo € independente de intencdo, o que se realiza numa
obra vai além da suposta intencdo do autor. A partir do impacto da Primeira Guerra,
introduz-se no interior da psicandlise um intenso questionamento quanto a consolidacdo
do projeto civilizatério e, conseqiientemente, quanto ao futuro da modernidade. A crise
da guerra insere a psicandlise numa problematizacio eminentemente politica,
aproximando-a da cisao interna propria do modernismo — movimento cultural surgido,
como a psicandlise, na Ultima década do século XIX, e, como ela, contemporaneo a
primeira guerra mundial. Tal crise confere ao futuro o estatuto de preocupacgao tedrica,
tornando o posicionamento freudiano frente a crise da modernidade indissocidvel da
revisdo da concepgao de futuro.

O modernismo reivindica: Hic Rhodos hic salta — quem prometeu cumpre a
palavra (BAUMAN, 1999) — e formula, pela primeira vez, de forma clara, a didvida
quanto a possibilidade de a modernidade cumprir suas promessas. O fracasso das
promessas modernas, diagnosticado pelo movimento, € interpretado de formas
diferentes por modernistas progressistas e pelos criticos modernistas desta ideologia.”
Esta cisdo serd experimentada nos proprios textos freudianos a partir de certa oscilagio
quanto a ideologia progressista e aos destinos da modernidade. Nesta perspectiva, longe
de um siléncio em relacdo ao futuro, tal como assistimos na atualidade, instaura-se na
psicandlise a divida modernista quanto ao porvir da modernidade. Tal questionamento
se estabelece nos textos freudianos através do confronto de dois discursos opostos sobre

a modernidade, um filoséfico-juridico e outro histérico-politico (FOUCAULT, 2002).

> Como na oposicdo entre a inclinagio progressista/fascista do futurismo de Marinetti e a critica
progressista de Dostoievski, Kafka e Woolf.
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Como decorréncia, surgem dois posicionamentos distintos em relacdo ao futuro da
modernidade nos textos freudianos, um progressista e outro associado a transitoriedade.
O nosso principal objetivo em estabelecer o percurso da preocupacio freudiana com a
crise do progresso e com os destinos da modernidade € a circunscricdo deste futuro
associado ao discurso histérico-politico, reprimido pelo discurso progressista moderno e
banido da énfase presentista atual.

O mal-estar na civilizagdo (1930[1929]) € o texto psicanalitico que melhor
apresenta o discurso histérico-politico da modernidade, que se manifesta na
autoconsciéncia critica modernista dos limites da modernidade. Serd o texto principal
desta pesquisa. A sua reflex@o sobre o futuro serd analisada como a consolida¢do de um
percurso tedrico iniciado a partir da ddvida sobre os destinos da modernidade, langada
nos textos psicanaliticos de 1915 sobre a guerra. Tal reflexdo nos leva ao colapso da
referéncia progressista moderna. Isso faz sugerir uma nocdo de futuro radicalmente
oposta aquela inicialmente circunscrita em Totem e tabu (1913), nos conduzindo,
também, a andlise deste texto. Herdando a concepgdo progressista da modernidade, ja
considerada em Moral sexual civilizada e doenca nervosa moderna (1908), Totem e
tabu, apesar de varios pontos inovadores, prende-se a uma visdo normativa ao projetar o
‘estado cientifico’ da civilizacdo — a possibilidade de certa integracdo futura entre
sujeito e civilizagdo — momento em que o sujeito alcan¢a a maturidade, ajusta-se a
realidade e volta-se para o mundo externo em busca do objeto dos seus desejos (1913,
p.113). Em contraposi¢@o a esta visdo de futuro, O mal-estar na civilizagdo apresenta
uma didvida contundente em relacdo ao porvir, destacando com mais vigor a radical
inadequacao entre sujeito e civiliza¢do, que caracteriza o discurso freudiano. Descartada
a orientacdo normativa em O mal-estar na civilizacdo, o que indica esta outra forma de
circunscrever o futuro — um futuro imprevisivel associado a guerra permanente entre os
principios de Ligacdo e Desligamento (1930 [1929], p 171)? Como a psicandlise pode
contribuir na elucidacao de destinos politicos para os impasses atuais frente ao futuro da

modernidade?

A presenca destas duas perspectivas antagbnicas de futuro na psicandlise, uma
perspectiva filosofica-juridica em Totem e tabu e uma perspectiva historico-politica em
O mal-estar na civilizacdo, serd condutora da aproximacao que nos propomos realizar —
entre a psicandlise e o espirito do modernismo, no que diz respeito ao questionamento

da ideologia progressista moderna e, conseqiientemente, as expectativas quanto ao
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futuro. Freud, que sempre evitou a associacdo da psicandlise a qualquer doutrina
filos6fica, mas nunca escondeu a sua admiracdo pelos poetas, considerando-os os Gnicos
aliados no desenvolvimento das suas idéias e até mesmo na resolu¢do de impasses
tedricos, encontra-se neste trabalho em boa companhia — ao lado dos poetas modernistas
que lhe sdo contemporaneos, tais como Woolf, Kafka, e Joyce. Poetas que se opdem a
garantia do fluxo progressista da modernidade. Neste sentido, dentro do mais genuino
espirito psicanalitico, os escritores modernistas atentos a crise civilizatdria de sua época
também serdo tratados aqui como aliados da psicandlise na cria¢do de destinos possiveis

para os impasses experimentados na atualidade.

Elevado por Freud a dignidade dos poetas tragicos, Dostoievski terd participacao
especial no didlogo da psicandlise com o modernismo. Trata-se do Unico escritor
modernista — entre os grandes escritores — integrado de fato a discussdo psicanalitica
(FREUD, 1927a). Se, em momento decisivo da teoriza¢do psicanalitica, So6focles e
Shakespeare inspiraram Freud a erguer, em A interpretacdo dos sonhos (1900), o
pressuposto tedrico do avanco secular do recalcamento, base progressista de Totem e
tabu (1913), Dostoievski terd um papel determinante em outro momento fundamental
da obra freudiana: na critica epistemoldgica deste mesmo pressuposto, sedimentando o
terreno para a intensificacdo da perspectiva da simultaneidade modernista, solidaria a
critica da ideologia progressista da modernidade. Mais uma vez um poeta — e, mais uma
vez, antecipadamente, como s6 sabem fazer os poetas — a inclusdo de Dostoievski na
psicandlise, em 1927, prepara o caminho para a critica politica de O mal-estar na
civilizacdo. Mostraremos como a equivaléncia de Os Irmdos Karamazovi a Edipo-Rei e
a Hamlet, em Dostoievski e o parricidio (1927a), é contemporanea a uma inflexao
politica do sentido progressista da modernidade na obra freudiana.

Outro modernista com o qual Freud trava didlogo € Einstein, privilegiado,
também, em nossa andlise. Ao lado do fisico, a psicandlise mostrard que estd atenta as
questdes politicas do seu tempo, que hoje parecem ainda mais perturbadoras. Com ele,
discutird os abusos do poder executivo suspendendo direitos conquistados pelos
cidadaos, numa critica fina ao estado de excecdo moderno. Trata-se de um ponto capital
no questionamento do paradigma tradicional — base do imagindrio progressista — do
qual a psicandlise e a fisica moderna participaram e com o qual inicialmente se
comprometeram. Paradigma que, também, simultaneamente, criticaram e do qual

tomaram distancia. Veremos que o estado de excecdo moderno € o precursor do
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paradigma de seguranca como técnica de governo, no qual estamos inseridos hoje
(AGAMBEN, 2004); ao mesmo tempo, € a prova derradeira do colapso do paradigma
tradicional, que levou o mundo a duas grandes guerras, em nome do progresso. Com
Einstein e Dostoievski, traremos, por fim, o esbo¢co de um paradigma que se opde ao
tradicional — o paradigma de simultaneidade modernista — j4 presente na andlise de O

mal-estar na civilizacdo, somando esforcos para a critica politica do texto de 1930.

As dimensoes epistemoldgica e social da crise politica

Entendemos como critica politica uma problematizacdo radical das bases que
sustentam certo paradigma hegemonico.” Para um questionamento se caracterizar como
politico ele precisa ainda de dois aspectos, ser resultado de uma critica epistemoldgica®
e simultaneamente de uma critica social (SANTOS, 2001). Estes dois aspectos
acarretam a crise/critica paradigmatica e conduzem a uma revisado politica dos principais
referenciais tedricos envolvidos na consolida¢do de tal paradigma. Na psicandlise, as
criticas epistemoldgica e social sé estardo integradas em O mal-estar na civilizacdo, dai
o carater politico da revisdao deste texto fundamental. No caminho da ampla revisdo de
O mal-estar na civilizagdo, percorreremos estes dois aspectos em textos culturais
anteriores, tentando estabelecer certa genealogia da critica politica de 1930.
Estabelecendo como foco, portanto, a circunscri¢do da critica politica de O mal-estar na
civilizacdo, 1sso nos permite dividir esta tese em trés partes.

A critica social serd examinada no primeiro capitulo da primeira parte desta tese
e terd um lugar privilegiado nos textos de 1915 sobre a guerra. Nas Reflexoes para os
tempos de guerra e morte surge a duvida sobre o futuro da modernidade que nos
conduzird até a ddvida radical das udltimas linhas de O mal-estar na civilizagdo.
Faremos uma distin¢do entre um primeiro momento no qual a divida se instaura, ainda

vinculada a uma aposta no aperfeicoamento moderno, e um segundo momento, a partir

’ Faremos uma distingdo entre modernidade e aquilo que se naturalizou como o paradigma da
modernidade. A experiéncia da modernidade é mais abrangente do que o seu paradigma. Utilizamos a
definicdo de paradigma de Boaventura de Sousa Santos (2001) — um conjunto de perspectivas dominantes
em torno da concepcdo do homem e das possibilidades do conhecimento que, nos longos periodos de
estabilidade paradigmadtica, adquirem autoridade de ‘verdade’ e se naturalizam. Desta forma, uma
perspectiva paradigmatica organiza e ao mesmo tempo limita o pensamento, tornando-se, como no caso
do paradigma moderno, excludente. Assim, o paradigma da modernidade neutralizou, em grande medida,
o discurso histdrico-politico moderno, transformando o discurso progressista no imaginario hegemonico
da modernidade.

* Tomamos aqui por crise epistemoldgica a defini¢io de Boaventura de Sousa Santos (2001). Trata-se de
uma crise que incide nos pressupostos centrais as bases tedricas que sustentam determinada ciéncia,
inviabilizando o seu esquema explicativo e levando a uma revisdo de tais pressupostos.
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de 1930, quando esta aposta nao se faz mais presente, e impde-se uma duvida radical,
associada a um futuro sem garantias. Neste sentido, em 1915, a divida ainda recai sobre
as possibilidades do progresso da modernidade. Na tentativa de explicar o declinio
moral dos homens civilizados em guerra, deparamo-nos com um estranho contraste —
uma hierarquia — entre individual/inato e socialmente adquirido, contrdrio a propria
tendéncia da psicandlise de evitar tais distincdes. Tal contraste nos causa surpresa e sua
problematizagdo servird como fio condutor da revisao politica que tomara corpo em O
mal-estar na civilizacdo.

A crise epistemoldgica da psicandlise marca a discussdo de Totem e tabu e tera
lugar no segundo capitulo da primeira parte da tese. Uma primeira pergunta inevitavel:
por que localizamos a crise epistemoldgica em 1913 e ndo um ano apds, em Introdugcdo
ao narcisismo (1914), tal como j4 € o costume no campo psicanalitico? Temos trés
motivos em priorizar Totem e tabu. Em primeiro lugar porque defendemos que Totem e
tabu € um texto de dupla face, no sentido forte modernista. Ao mesmo tempo em que
ele se propde progressista, um texto fundador e base de toda a discussdo cultural
posterior, ele j4 traz consigo sua via tragica, antecipando a propria inviabilidade da sua
proposta inicial. Sua riqueza localiza-se mais no negativo, em ndo ter cumprido suas
‘promessas modernas’, e dai, portanto, a sua complexidade. Desde o seu preficio,
Totem e tabu insiste em ser o texto que levard as descobertas iniciais da psicandlise para
a dimensdo cultural. Porém, ao mesmo tempo, a partir de manobras tedricas que
elucidaremos, traz consigo o proprio desmoronamento desta estrutura inicial, prevista
para sedimentar a andlise cultural. Carrega, simultaneamente, o colapso da primeira
tépica, aproximando-se dos impasses de 1914 frente a Jung, a respeito dos conceitos de
ego e de libido.

O segundo motivo estd associado ao primeiro: o impasse ndo podia ser outro,
pois Jung é, desde o inicio, o0 mesmo interlocutor de Freud em 1913, contra quem ele
escreve e diante do qual precisard redefinir sua epistemologia. Também no prefacio de
Totem e tabu, é a Jung que ele provoca afirmando levar as descobertas da psicologia
individual para o campo social. Assim, a dimensao individual viria em primeiro plano
para explicar a social — estava claro para Freud. Com isso, engendra-se numa visdao
paradigmatica tradicional, aliada a ideologia progressista moderna, contraria as préprias
inovacdes psicanaliticas. Visdo tradicional da qual, contudo, como veremos, também ja
anuncia o proprio afastamento, a partir do potencial de dupla face deste texto. E terceiro

motivo: por coroar tal defesa da psicandlise com uma estranha aproximacdo com o
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positivismo comteano, que nos servird como contra-face da imagem de futuro a qual
nos propomos a analisar em O mal-estar na civilizagdo.

Portanto, os textos de 1915 sobre a guerra e Totem e tabu — as faces sociais e
epistemologicas da crise do paradigma moderno — sdo os nossos pontos de partida para
a discussao politica cujo ponto de chegada € O mal-estar na civilizacdo. Este texto serd
analisado na segunda parte desta tese. Acreditamos que somente em momentos
especificos de crise como estes poderiamos ter acesso ao paradigma tradicional que se
imiscui ao paradigma da simultaneidade modernista — que, a partir de 1930, se mostrara
a face mais caracteristicamente psicanalitica. A simultaneidade modernista serd vista em
toda a sua clareza em O mal-estar na civilizacdo e em alguns textos da década de 30
que dardo continuidade a terceira e ultima parte desta pesquisa. Nela aproximaremos a
psicandlise mais propriamente do debate modernista sobre os destinos da modernidade.

De fato, a preocupagdo com o futuro torna-se um tema recorrente, apesar de nao-
sistematizado por Freud, nos anos posteriores a publicacio de O mal-estar na
civilizacdo. A dltima parte da nossa pesquisa identifica a presenca de um debate sobre
os impasses da modernidade nos textos freudianos dos anos 30, evidenciando a
preocupacdo politica da psicandlise e sedimentando a sua aproximacdo da discussdao
modernista sobre o futuro da modernidade. Mas por que a escolha de Por que a guerra?
e de duas conferéncias, A questdo de uma Weltanschauung e Explicacoes, Aplicacoes e
Orientacdes para compor a ultima parte desta tese? Por que discuti-los ao lado do
debate com Einstein e Dostoievski, na tentativa de circunscrever o esboco de um
paradigma emergente na psicanélise € no modernismo?

Acreditamos que sdo textos que apresentam certa solidariedade politica no que
diz respeito a preocupacdo com os destinos da modernidade e do lago social. Sdo
trabalhos escritos em 1932 e publicados em 1933. No dia 28 de fevereiro de 1933 Hitler
torna-se chanceler do Terceiro Reich, e instaura-se o estado de excec¢do. Todos estes
textos evocam a preocupagdao com o futuro. Todos eles dao impressdao de continuar o
didlogo com O mal-estar na civilizagdo. De fato, a divida contundente de Freud frente
ao futuro da modernidade, presente na dltima frase de O mal-estar, foi acrescentada
apés a sua primeira publicacdo, quando a ameaga de Hitler ja era evidente. Por
participarem do mesmo espirito da €poca, acreditamos que a partir deles podemos
desenvolver melhor aquilo que Freud apenas evocou no texto fundamental de 1930 — o
futuro em aberto de suas ultimas linhas — aprofundando o seu sentido, contornos e

possibilidades. Nesta perspectiva, podemos dizer que, a partir da primeira guerra
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mundial, a didvida sobre o aperfeicoamento nido sé € vivenciada nos textos
psicanaliticos, como, posteriormente, discutida em termos tedricos.

Teremos a oportunidade de constatar, também, que estes textos possuem uma
abrangéncia politica significativa no que diz respeito a problematizacdo do futuro da
modernidade. (1) Eles posicionam a psicandlise no presente — no debate modernista
contemporaneo ao pensamento freudiano sobre o estado de excecdo (1933[1932]). (2)
Eles conduzem a psicandlise ao passado, que permanece ainda presente — ao cerne da
divisdo moderna entre formas niilistas de conceber o futuro, duplamente rejeitadas por
Freud (1933[1932]a). (3) E antecipam claramente preocupacdes com o futuro — com a
qualidade dos lacos sociais e com a prépria teoria critica (1933[1932]b). A tltima parte
deste trabalho ressalta, ainda, portanto, a relevincia politica e epistemoldgica da
psicandlise na atualidade ao antecipar os perigos futuros do imagindrio da tolerancia e
da indiferencga, cujo efeito maior € o empobrecimento dos lagos sociais.

Agora que temos uma idéia geral do percurso que serd trilhado neste trabalho,
cabe finalizarmos estas consideragdes iniciais, ressaltando a relevancia da nossa
discussdo: qual o sentido da problematizacdo do futuro? Qual a pertinéncia deste tema

nos dias atuais? Em outras palavras: por que, hoje, o futuro?

Por que o futuro?

Boaventura de Sousa Santos (2001) e Gilles Lipovetsky (1983; 2004) acenam
para a relevancia da discussdo sobre o futuro na atualidade. Santos (2001, p. 58)
destaca, na contemporaneidade, duas interpretacdes hegemonicas sobre as causas da
faléncia das promessas modernas.’” Ambas associam-se ao periodo das duas Grandes
Guerras do século XX, aludindo ao Holocausto como o teste maximo da crise da
modernidade. Interpretando o fracasso da modernidade em cumprir suas promessas
como o colapso das suas prerrogativas progressistas, a contemporaneidade torna-se
refém da referéncia do progresso, restringindo o debate sobre os impasses frente ao
futuro.

A primeira interpretacdo acredita que a crise civilizatéria € decorrente de um
deficit de razdo e aperfeicoamento, presumindo que um maior investimento civilizatério
contornaria a crise. Esta interpretacdo baseia-se num mito etiologico profundamente

arraigado na consciéncia da nossa cultura, a histéria moralmente edificante da

> Zigmunt Bauman realiza analise semelhante a do autor, em Modernidade e Holocausto, 1998, p. 32.

17



humanidade emergindo da barbarie pressocial. Os impulsos pressociais dos homens,
concebidos como egoistas e cruelmente ameacadores, deviam ser subjugados para que a
vida social fosse mantida. Em diferentes medidas e propor¢des, pensadores como
Hobbes, Freud e Marx recorreram a este mito. A opinido leiga absorveu estas teorias
concebendo a psicandlise como a promessa de desmascarar e dominar o “animal” que
existe no homem ou o pensamento de Marx como a promessa de a sociedade atingir o
pleno controle da espécie humana, uma vez livre das suas debilitantes desigualdades.
Assim, o Holocausto sé poderia ser compreendido como o fracasso da civilizacdo em
conter as predilecdes moérbidas do que quer que tenha restado de natural no homem. O
inconcluso processo civilizador ainda tem que ser finalizado e a prevencdo de
semelhantes barbaridades requer mais esfor¢os da razao.

Opondo-se a anterior, a segunda interpretacdo considera que a crise da
civilizagdo moderna € resultado do excesso de razdo e progresso, sugerindo a auséncia
de solucdes modernas para a crise gerada pela prépria civilizagdo moderna. A crise ndo
teria significado a antitese da civilizacdo moderna, mas uma outra face desta mesma
sociedade. A explicacdo ndo recairia em restos associais que ndo teriam sido ainda
assimilados pela razdo civilizatéria. O Holocausto teria, nesta segunda interpretacao,
negado Hobbes, surgido num veiculo de produ¢do industrial, seguindo um planejamento
tracado por uma organizacdo cientificamente administrada e burocratizada, brandindo
armas que sO a ciéncia mais avangada poderia fornecer. Esta segunda interpretacdo foi
defendida, inicialmente, por pensadores como Arendt (2006), responsdvel por deixar
evidente que o Holocausto foi realizado por homens educados da nossa civilizagao.
Hoje, é a base epistemoldgica das diversas correntes de pensamento que assumem uma
posicdo ‘pés-moderna’, e, sem divida, toma a frente no debate critico contemporaneo.

Apesar de apontarem para caminhos distintos, estas duas interpretacdes se
solidarizam no que diz respeito 2 énfase em certo determinismo das relagdes sociais. E
facil compreendermos esta afirmacdo no primeiro caso, no que concerne a interpretacao
da crise como deficit de civilizacdo. A aposta na razao e no progresso caracteriza-se por
uma visdo claramente fatalista do desenvolvimento civilizatério, herdada do
historicismo moderno. O curso dos acontecimentos estaria previamente fixado e a
ideologia progressista seria o caminho histérico ‘natural’, consolidado no século XIX,
que conduziria a harmonia civilizatéria (TOURAINE, 1999). Nao € tao facil, todavia,
avaliarmos esta afirmacdo no segundo caso, em relagdo a interpretacdo da crise como

excesso de civilizagdo. Certo determinismo tem lugar a medida que, ndo obstante as
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criticas a modernidade, deparamo-nos com a permanéncia do imagindrio fatalista na
contemporaneidade: como justificar tal permanéncia, se a interpretacdo da crise como
excesso de civilizagdo é fruto do combate ao determinismo da ideologia progressista
moderna?

A inclinagdo fatalista da contemporaneidade vincula-se justamente ao
posicionamento epistemoldgico frente ao futuro, o foco central desta pesquisa. Trata-se
de um ‘fatalismo as avessas’ em relacdo ao fatalismo historicista moderno, mas retendo
também certo carater determinista. Boaventura de Sousa Santos (2001) e Gilles
Lipovetsky (1983) descortinam este intricado panorama. Para eles, a teoria critica atual
ndo se interessa pelo debate sobre o futuro. A critica contemporanea a ideologia
progressista acarreta o esvaziamento tedrico da perspectiva do futuro. O futuro parece
ocupar o lugar de categoria excluida, semelhante ao conferido a categoria de sujeito na
modernidade. Tal exclusdo nos sugere que, enquanto o lugar do sujeito em relacdo aos
interesses sociais revelou-se o foco de uma espécie de repressdo epistemoldgica da
teoria critica moderna, a autonomia da nog¢do de futuro em relacdo a ideologia
progressista parece tornar-se o alvo de repressdes da teoria critica contemporanea.
Antes, identificou-se o sujeito exclusivamente ao sujeito epistemoldgico, a razdo e ao
pensamento, em detrimento do sujeito empirico; hoje, identifica-se o futuro
exclusivamente ao progresso. O que significa o siléncio tedrico quanto a possibilidade
de reformulacdo da nocdo de futuro? Qual € o sentido de um percurso critico de
oposi¢do a ideologia progressista, consolidado na contemporaneidade, ainda sustentar,
contraditoriamente, a subordinacdo da concepc¢do de futuro a esta ideologia? Por que, ao
se conseguir desconstruir os engodos da ideologia progressista, demole-se, junto, a
propria possibilidade de se circunscrever o futuro?

Isso se deve, grosso modo, acompanhando Santos (2001), a inversao radical das
expectativas quanto ao futuro operada na contemporaneidade. A modernidade
caracterizou-se por expectativas excessivas em relacdo ao presente. Esse otimismo no
processo civilizatério foi responsavel pela manutencdo do ideal de harmonia entre os
interesses do individuo e os da sociedade, mediado pela razao e pela ideologia
progressista (TOURAINE, 1999). As conseqiiéncias de duas guerras mundiais
produziram na teoria critica contemporanea expectativas deficitdrias em relagdo ao
presente. O futuro se transforma numa espécie de campo minado a teoria critica. Com
efeito, acreditando que tudo o que vem pela frente pode ser pior do que o ja

experimentado (SANTOS 2001, p. 34), ao mesmo tempo consciente da crise
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paradigmatica atual e do fato de a modernidade ‘ndo ter salvagdo’, este posicionamento
epistemoldgico incentiva a contemporaneidade a envolver-se numa contradi¢@o circular:
acaba-se salvando o presente em crise da fantasia de um futuro terrivel e da propria
possibilidade de questionamento pela teoria critica.

Quando o clima de catdstrofe iminente transforma o futuro em ameaca, “resta a
retracdo sobre o presente, que ndo pdra de ser protegido, arranjado e reciclado numa
juventude sem fim” (LIPOVETSKY, 1983, p. 10). Segundo Lipovetsky, a orientacdo
conservadora frente a inovadora delineia um modo de vida sem precedentes na
atualidade, identificado no novo imperativo contemporaneo: ‘“‘ser-se jovem em vez de
buscar o Homem Novo” (p. 11). A mudanca associada a conservacdo € a contradi¢ao
experimentada na atualidade. A €nfase ao ‘ser jovem’ limita a mudanga ao seu carater
eminentemente corretivo, ela insurge para restaurar, remediar ou reforgar o presente. O
aumento vertiginoso do interesse por cirurgias pldsticas, inclusive em pessoas com
menos de 21 anos de idade, segundo as estatisticas médicas, ilustra de forma prototipica
este novo imagindrio. Grosso modo, a mudanca se concentra na tarefa de corrigir a
prépria possibilidade de mudanca. Quanto a transformacao social, ela parece encontrar-
se numa situagdo fobica cujo sintoma principal € uma posicao politica de resisténcia ao
futuro e de “conservacdo do status quo” (SANTOS, 2001, p. 34). E neste sentido que a
contemporaneidade ainda se liga a modernidade no que talvez seja a sua caracteristica
mais restritiva a liberdade, tdo celebrada pela ‘pds-modernidade’— a crenca determinista
de que nada pode alterar o curso dos acontecimentos, neste caso, potencialmente
catastroficos.

Sob o signo da desercao, a contemporaneidade experimenta “o vazio sem tragico
nem apocalipse” (LIPOVETSKY, 1983, p. 11). Os efeitos negativos da énfase macica
ao presente sdo variados e amplamente discutidos na psicandlise e nas ci€ncias sociais,
que se empenham em radiografar as principais caracteristicas da sociedade
contemporanea, relacionando as conseqiiéncias nefastas as subjetividades da perda da
referéncia do futuro. O ‘vazio sem tradgico’ nos leva a um impasse niilista e veremos que
Freud rejeitard veementemente — tanto no presente enquanto escrevia, como no futuro —
a producdo de niilismos perigosos a manutencao do lago social. As conseqiiéncias deste
novo imagindrio sdo preocupantes: a €énfase macig¢a no prazer imediato, como prova de
status e gozo a ser exibido constantemente no campo social, o regime de tolerancia,
marcado pela radicalizagdo da indiferenca em relacdo ao outro, € o esvaziamento dos

projetos politicos de longo prazo produzem o cendrio social atual no qual a realizacao
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individual hedonista reina independente dos interesses coletivos. Este diagndstico, além
disso, torna-se absoluto, a medida que a propria possibilidade de um prognéstico €
obliterada frente a nova logica de esvaziamento do futuro. A sensacdo da perda do
horizonte em comum liga-se diretamente a interpretacao fatalista do presente.

A crise do ideal do progresso acarreta uma radicalizacdo deste diagndstico. Em
termos psicanaliticos, tal crise leva a uma espécie de colapso do ideal do ego, deixando
os sujeitos reféns das miragens dos seus egos ideais e da vigilante conservagao das suas
imagens narcisicas. O ego ideal prende-se ao passado/presente, ao certo e ja conhecido,
enquanto o ideal do ego aponta para o futuro e para o provavel, sendo justamente o
agente de negociacdo com o ego ideal, ao prometer um prazer ideal no futuro — fortes
gozos — em troca da conservagdo desta imagem ideal (COSTA, 1988). Esta instancia de
negociagdo se encontra diante de um impasse atualmente uma vez que ‘provéaveis fortes
gozos no futuro’ ndo seduzem mais um ego aterrorizado pela certeza de um futuro
associado a catdstrofe.

Neste sentido, na atualidade os sujeitos se véem praticamente ‘de maos dadas
com seus ‘egos ideais’. O ego narcisico se preocupa com a auto-conservagdo € a auto-
preservacdo a qualquer custo; é uma instancia especializada a manter as coisas como
sdo (COSTA, 1988). Tem como objetivo a evitacdo da dor, do desprazer, da privacdo e
do sofrimento. Enquanto o id obedece aos imperativos do prazer, o ego € dominado pela
obsessdo de seguranca. As principais caracteristicas das subjetividades narcisicas sdao
rapidamente assimiladas por um novo dispositivo biopolitico, delineando um quadro
inquietante na contemporaneidade. Longe da negociacdo de prazeres ideais no futuro
em troca da conservacdo da imagem ideal, refor¢ca-se o discurso do presente e de um
mundo vinculado ao terror e a violéncia. Nao existe negocia¢do nem futuro; apenas um
presente que precisa ser protegido de constantes ameacas. Como teremos chances de
discutir, o hedonismo, a conservacdo do status quo e a preocupagdo com a segurancga
que caracterizam o ego narcisista aterrorizado servem como justificativa para novos
discursos de salvagdo, incorporados a um novo paradigma que ja se consolida — o
paradigma de seguranga como técnica de governo (AGAMBEN, 2004). 6.

Em Tempos hipermodernos (LIPOVETSKY, 2004), ha algo diferente em relacao

ao diagndstico presentista. Lipovetsky matiza sua antiga defesa da pdés-modernidade,

% Nio se trata de uma proposta politica propriamente dita — de transformacdo das relacdes sociais — mas
de um semblante de politica: o que estd em jogo € a promessa de completude pra os egos aterrorizados,
uma promessa, em Ultima instincia, de paz eterna, de salvacdo. E em toda promessa de salvagdo,
sabemos, estd incluida uma proposta oculta de dominagdao (MAJOR, 1987).
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arriscando-se a um esboco de progndstico: estariamos passando da pds para a
hipermodernidade. A pds-modernidade ndo teria sido mais do que um estagio de
transicdo e “este ndo € mais o nosso” (p. 58). Lipovetsky impde um recuo ao seu
ambivalente entusiasmo com a pds-modernidade da moda e do efémero? Haveriamos
chegado a um beco sem saida presentista? O retraimento das utopias teria conseguido
criar uma civilizagdo do presente perpétuo, mas estas idéias, segundo o autor,
expressam uma verdade apenas parcial. Sem duivida, os fluxos econdmicos de curto
prazo e o fracasso do poder regulador das tradi¢des sdo fendmenos presentistas
indiscutiveis. Porém, se a mitologia do progresso caducou, a crenca nos milagres das
ciéncias permanece atual; o aprimoramento da humanidade pelos beneficios dos saberes
cientificos continua a fazer sentido. A diferenca é que se tornou ambivalente a relagdao
com o progresso, associado as promessas de um mundo melhor e, simultaneamente, a
eminéncia de catdstrofes em escala mundial. Nao assistimos exatamente ao fim de toda
a crenca no progresso, “mas ao surgimento de uma idéia pds-religiosa de progresso, ou
seja, de um porvir indeterminado e problematico — um futuro hipermoderno” (2004, p.
67)

A necessidade de se conceber este futuro esboga-se — ainda timidamente — em
meio a dois modos de presentismos concorrentes, o primeiro marcado pela celebragao e
frivolidade, e o segundo por uma nova tendéncia social, uma exigéncia generalizada de
protecio (LIPOVETSKY, 2004). As expectativas deficitarias quanto ao futuro
atingiram tal nivel — com a atual atmosfera psicoldégica marcada pela producdo do medo
e do terror — que a problematiza¢ao do futuro parece tentar retornar pelas brechas da
inseguranga planetdria. Enquanto o mercado estende sua ditadura do curto prazo, as
preocupacdes com os riscos ambientais € com o porvir do planeta ganham espaco no
debate coletivo. E, também, quanto mais o descontrole, o imponderdvel e o terror
formam as subjetividades contemporaneas, e quanto menos se tem uma Visio
protetoramente teleoldgica do futuro, mas ele se presta a invenc¢do hiper-realista. Isso se
dd com o bindmio ciéncia-técnica ambicionando “remodelar a vida, gerar mutantes,
oferecer um simulacro de imortalidade, ressuscitar espécies desaparecidas, programar o
futuro genético” (2004, p. 68). Deste modo, parece que o futuro tenta retornar a
discussdo a partir de uma problematizacdo de dupla face: pela ameaca realista de um
mundo cujos recursos se esgotam e pela oferta hiper-realista de salvacdo deste mundo

em ruinas, através do discurso técnico-cientifico.
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‘A busca do futuro perdido’ torna-se um problema politico urgente para
Lipovetsky. “Prepara-se para um neofuturismo que ndo se assemelhard ao futurismo
revoluciondrio imbuido de espirito sacrificial: € sob os auspicios da reconciliagdo com
as normas do presente (...) que se procura a nova orientacao para o futuro” (2004, p.70).
Neste sentido, num mundo carente de progndsticos, o autor arrisca um ultimo: um
futuro no qual o presente ndo seria sacrificado, tampouco a felicidade seria adiada e
poupada para ser vivida num porvir compensador que nunca chegaria. Nao seria este
‘neo-futurismo’ semelhante ao futuro sem garantias das dltimas paginas de O mal-estar
na civilizagdo? Apontando para a questdo freudiana que desejamos destacar neste
trabalho, veremos, agora, que o recuo da pds-modernidade para a hipermodernidade
parece nos aproximar do “projeto politico oculto” de O mal-estar na civilizagdo,
conforme expressdo provocativa de Gay (2001). A partir de agora, discutiremos — e
aceitaremos — a provocacdo do autor: queremos dizer que a urgéncia de tal

neofuturismo ja se esboca no discurso politico deste texto psicanalitico fundamental.
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Parte 1

O futuro em Freud e na modernidade
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Cap1

A psicanalise e seus futuros

O futuro em Totem e tabu e O mal-estar na civilizacao

Nas ultimas linhas de O mal-estar na civilizacdo surge um posicionamento
politico sui-generis na obra de Freud. Ele afirma que, agora, s6 nos resta esperar que
Eros se afirme na luta contra Thanatos. Sao estas as suas palavras: “Mas quem pode
prever com que sucesso € com que resultado?” (1930[1929], p. 171). A dltima frase
nega a qualquer um o privilégio de prever qual serd o resultado da luta entre Eros e seu
incansavel adversario (PLON, 2003, p. 153). O texto de 1930 termina com uma imagem
inconclusa, deixando em aberto o estado permanente de guerra — uma imagem que
Hobbes e a maioria das teorias politicas e filoséficas modernas tentaram a todo o custo

evitar e combater (FOUCAULT, 2002).

A preocupacgao com o futuro da modernidade ndo é a mesma em toda a obra de
Freud; tampouco ela existe desde o comeco; ela € incorporada a psicandlise por forca de
uma profunda crise social, politica e epistemoldgica. Assim, o interesse tedrico pelo
futuro da modernidade nasce associado a crise da modernidade. A partir dos anos da
primeira guerra parece produzir-se uma inflexao na obra freudiana que insere o debate
sobre o futuro da civilizagdo moderna em uma perspectiva tragica. Se Totem e tabu
(1913) dedica-se a andlise do nascimento da civilizagc@o, outros textos como Reflexoes
para os tempos de guerra e morte (1915), O futuro de uma ilusdo (1927), O mal-estar
na civilizacdo (1930[1929]) e Por que a guerra? (1933[1932]) discutem a crise € o
futuro da civilizacdo moderna (ENRIQUEZ, 1999). O tom da descri¢do do futuro da
modernidade, no entanto, € oscilante, produzindo uma hesitacdo, um constante
compasso de afastamento/aproximacgdo da tragicidade na psicandlise. Nessa trajetoria a
psicandlise também tangencia o pélo oposto, adquirindo um tom normativo, € como tal,
expondo-se a criticas.

Um exemplo claro dessa oscilacdo é a diferenca de perspectivas em Moral
sexual civilizada e doenca nervosa moderna (1908) e O mal-estar na civilizacdo
(1930[1929]). O trabalho de 1908 € o primeiro texto psicanalitico que se dedica ao tema
da modernidade. Apresentando um tom afirmativo e confiante, celebra esperangas de

reformas sociais, acreditando que a civilizagdo chegaria a algum acordo quanto as

severas exigéncias impostas a satisfacdo sexual. Em O mal-estar na civilizacdo ha
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pouca confianca no desenvolvimento de aliangas promissoras entre os homens e a
civilizagdo. Ao afirmar que a humanidade luta para atingir um equilibrio entre as
reivindicagOes individuais e culturais, e que este seria portador de felicidade, torna-se
clara a ddvida quanto a consumacdo de tal tentativa: “um dos problemas que
comprometem o destino da humanidade € saber se este equilibrio pode ser alcancado
por meio de uma configuracdo determinada pela cultura ou se o conflito excluiu
qualquer conciliacdo” (1930[1929], p. 116). O tom normativo presente no primeiro
texto nao reaparece em O mal-estar na civilizacdo. O seu desfecho nao € apenas
contrério as expectativas de Moral sexual civilizada e doenca nervosa moderna. Marca
também um confronto com certa orientagdo progressista de Totem e tabu — texto

principal revisto em O mal-estar na civilizacdo.

A evolucdo e as mudancas dos conceitos freudianos contam uma histéria
politica. E tecida uma histéria politica, sem ddvida, quando acompanhamos o
desenvolvimento dos conceitos e a mudanca de tom entre, por exemplo, Totem e tabu e
O mal-estar na civilizacdo, os principais textos culturais de Freud e, também, deste
trabalho. Embora ndo seja a tdonica das pesquisas psicanaliticas, alguns autores vém
insistindo na articulacdo entre a psicandlise e 0 pensamento politico. A auséncia de uma
designacdo explicita ndo deve ser considerada, de forma alguma, “como desinteresse
com os processos politicos” (PLON, 2003, p. 147). Em textos como Psicologia das
massas e andlise do eu (1921), em que a prépria escolha do termo ‘massa’ em vez de
‘grupo’ ja indica um sentido politico, e principalmente em O mal-estar na civilizagdo,
ha, de acordo com Plon, “desdobramentos e observacdes suscetiveis de abrirem o
caminho para uma reflexdo tedrica que teria, por objetivo, a pratica politica e algumas
de suas caracteristicas” (PLON, 2003, p. 148). O que torna politica uma teoria das
relagdes sociais ndao € uma referéncia ao ambito publico, aos partidos ou ao governo,
mas seu interesse pela dindmica do poder e da autoridade. Na opinido de Brunner, a
compreensdo freudiana das relagdes sociais foi “fundamentalmente politica, uma vez
que ela concebeu a familia ndo apenas como uma instituicio que d4d margem a
ambivaléncia afetiva, mas também como uma arena de lutas pelo poder” (BRUNNER,

2001, p. 78).

Major (1986) ressalta que se esquece com muita facilidade que Freud foi
contemporaneo da Primeira Guerra Mundial, da Revolucdo bolchevista e da ascensao

nazista, e que ele se posicionou frente as principais ideologias politicas do século XX:
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as ideologias americana, alema e soviética. Retém-se apenas que ele se interessou pela
psicologia das massas e que, ocasionalmente, pode expressar sua opinido sobre a guerra
a partir da sua teoria sobre a pulsdao de morte. Mantém-se, assim, a convic¢do de que ele
era indiferente quanto a politica (p. 10). Um sintoma recorrente no campo psicanalitico
— o de privilegiar os textos clinicos e metapsicolégicos de Freud em detrimento de um
exame atento dos textos sociais, como se o sujeito pudesse ser compreendido sem levar

em conta o campo sdcio-politico — parece estar por tras deste esquecimento.

Peter Gay vai ainda mais longe quanto a relacdo da psicandlise com a politica.
Ao menos no que diz respeito a certa provocacao ao campo psicanalitico. O pensamento
freudiano “contém, meio oculto, uma teoria politica, uma teoria da arte e, ainda mais
intimadora, uma teoria da cultura” (GAY, 2001, p. 264). E refere-se diretamente ao
texto de 1930: “O mal-estar na civilizagdo é famoso justamente por seu retrato do
individuo em perpétuo conflito com a sociedade e o combate entre as forcas de vida e
morte, mas suas implicagdes nunca foram seriamente estudadas” (ibidem, p. 264). O
autor afirma que O mal-estar na civilizacdo é uma espécie de programa para futuros
tedricos da cultura. O mais relevante em seu argumento € o vinculo que estabelece entre
a psicandlise — principalmente O mal-estar na civilizacdo — e a existéncia de uma teoria

politica oculta. Seguiremos a provocacio do autor ao longo deste trabalho. ’

Contrapondo-se a Totem e tabu, O mal-estar na civilizacdo é o texto chave para
compreendermos o discurso politico da psicandlise, 0 que nos coloca algumas questoes:
1) como O mal-estar na civilizacdo afasta-se tanto da idéia de consumacao do processo
civilizatério, tal como especulado em Totem e tabu?; 2) como, a0 mesmo tempo,
mantém Totem e tabu em discussdo ao longo do texto, aproximando-se e reforcando
varios de seus pressupostos?; 3) e finalmente, o que significa, em plena crise da
modernidade, um texto critico da cultura como esse ter como objeto Totem e tabu, o
mito cientifico da psicandlise?

O mal-estar na civilizacdo parece travar um didlogo interno a psicandlise. Como
que anunciando a imagem bélica de suas dltimas linhas, hi ao longo do texto um
confronto entre suas novas proposi¢des com antigos pressupostos de Totem e tabu.

~ 9

Esses dois “textos-titdas” participam do cerne do desenvolvimento da proposta
psicanalitica, sendo responsdveis pela consolida¢do de etapas fundamentais e distintas

do pensamento freudiano. Totem e tabu concebe as bases pré-histdricas do complexo de

7 Sobre a articulacdo entre psicanlise e politica, ver também Assoun (2004).
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Edipo, e fornece as bases filogenéticas para o aparelho psiquico (1900) e para a teoria
da sexualidade (1905). Situando-se no dpice de uma trajetdria ascendente, esse trabalho
consolida um caminho tedrico iniciado em A interpretacdo dos sonhos (1900). O mal-
estar na civilizacdo, por sua vez, sedimenta a descoberta da pulsdo de morte (1920)
expandindo seus efeitos sobre a dimensao cultural. Fora isso, O mal-estar na civilizacdo
nada consolida; ao contrdrio, mina as bases de vdrias crencgas psicanaliticas. Assim,
poderiamos dizer que O mal-estar na civilizacdo é o 4pice de uma trajetdria
descendente, integrando um conjunto de textos que comecam a questionar justamente as
bases epistemoldgicas firmadas em 1913, dando encaminhamento a uma espécie de
debate tedrico de seus pressupostos progressistas.

Para Mezan (1994), Totem e tabu caracteriza-se como um mito politico e, como
tal, situa a psicandlise na tradi¢do filos6fica, a qual tem no contrato a origem da
sociedade, servindo como garantia de certo equilibrio social. O contrato procura
responder 4 questdo secular de como a for¢a transforma-se em direito. E este “o
problema de Esquilo na Orestiada: o que permite acabar com o ciclo infernal dos
crimes? (...) O pensamento cldssico, de Hobbes a Rousseau, ofereceu diferentes
propostas para explicar a origem do social, (...) elas consistem em gemind-la com o

surgimento do Estado” (p. 347).

O ciclo infernal dos crimes € contido a partir do contrato dos irmaos, ancorado
no tabu do assassinato e do incesto em Totem e tabu. A guerra € recalcada e funda-se a
sociedade. Mesmo que o resultado do contrato freudiano ndo seja a instauragdo do
Estado, mas de uma comunidade de irmaos, € certo que as paginas finais “pressupdem
uma continuidade entre as sociedades arcaicas, historicamente menos distantes do
parricidio origindrio, € as nossas sociedades, providas de um aparelho estatal”

(MEZAN, p. 348). ®

E exatamente esse contrato que as paginas finais de O mal-estar na civilizacdo
parecem matizar. Certo contrato foi estabelecido, mas sua manutencdo no que diz
respeito a regulagcdo social, assim como a projecdo do desenvolvimento futuro, estd
longe de ser possivel no texto de 1930. A regulacdo do contrato social ndo mais

sedimenta o solo necessdrio a continuidade da idéia de progresso e desenvolvimento

¥ Nesta linha de raciocinio, Costa (2003) afirma algo mais: que Freud parte da estrutura de poder tirnico
dos Estados Modernos para pensar o mito da horda primitiva de Totem e tabu. Nao faz parte dos nossos
objetivos a andlise do autor sobre as contradi¢des do mito cientifico freudiano. Para maiores detalhes,
remetemos o leitor para Violéncia e psicandlise (Costa, 2003, p. 54)
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civilizatério. Um tempo imprevisivel e aberto mina a temporalidade finalista da
ideologia progressista. A certeza do progresso futuro é substituida por uma imagem
trdgica de guerra aberta e intermindvel. O que ocorre no percurso psicanalitico para

justificar essa mudanga de perspectiva?

Em Totem e tabu ha a correspondéncia do desenvolvimento das fases da libido
com o desenvolvimento do processo civilizatério. A idéia de progresso civilizatério e a
idéia de desenvolvimento libidinal sdo enfatizadas, nesse momento da obra freudiana,
como processos internos, inerentes ao processo civilizatério e a constitui¢do do sujeito.
A partir desta perspectiva, Totem e tabu sugere uma visdo normativa, visto que o
desenvolvimento civilizatdrio ocasionaria progressivamente mais repressao pulsional e
as guerras seriam ‘“‘naturalmente” evitadas. Discutiremos a relacdo desta
correspondéncia com a ideologia progressista com mais detalhes no segundo capitulo da

primeira parte deste trabalho.

Cabe ressaltar que esta visdo normativa leva Desilusdo da guerra — texto que
compde a primeira parte das Reflexoes para os tempos de guerra e morte (1915) — a
acreditar que as grandes barbdries, “o ciclo infernal dos crimes”, haviam sido regulados
em grande parte pelo contrato social. Freud se recusa a crer que as antigas divergéncias
tradicionais tornam as guerras inevitaveis, mas se uma guerra de fato ocorresse, ela teria

propor¢des mais restritas:

Nés a imagindvamos como um embate de armas cavalheiresco, que se limitaria
a estabelecer a superioridade de uma fac¢do da luta, enquanto evitaria, tanto
quanto possivel, graves sofrimentos, que em nada pudessem contribuir para a
decisdo, concedendo completa imunidade aos feridos que tivessem de retirar-se
da contenda, bem como aos médicos e enfermeiras que se dedicassem a
recuperacdo deles. Haveria, naturalmente, o maximo de consideracdo pelas
camadas ndo combatentes da populacdo — pelas mulheres que nao tomam parte
nas atividades guerreiras, e pelas criancas de ambas as fac¢des que, quando
crescerem, devem tornar-se amigos e auxiliares mutuos. E mais uma vez, todos
os empreendimentos e instituicdes internacionais, nos quais a civilizag@o
comum da época de paz se encarnou, seriam mantidos (1915, p. 314).

Essa longa passagem de Desilusdo da guerra permite-nos avaliar como a
psicandlise se posiciona ideologicamente frente a ameaca de guerras nos anos entre as
publicacdes de Totem e tabu e das Reflexdes para os tempos de guerra e morte. Nao s6
Freud, mas “poucos estrategistas, titicos ou planejadores, alemaes ou de qualquer outra
nacionalidade, previam qualquer coisa que nio fosse uma solucao rapida para um futuro

conflito” (EKSTEINS, 1992, p. 124). Ao contrario do que se consumou, portanto,
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esperava-se que a guerra se resolveria rapidamente. No entanto, frente ao impacto da
Primeira Guerra, os destinos da civilizacio moderna tornam-se uma questdo para a
psicandlise. A andlise dos textos de 1915 sobre a guerra indica que tal questionamento
comeca a se formar a partir de uma ddvida sobre as possibilidades do ideal do
aperfeicoamento moderno. No nosso ponto de vista, tal divida serd o motor de uma
ampla revisdo interna a psicandlise cujo ponto culminante se dd com o futuro em aberto
das dltimas linhas de O mal-estar na civilizacdo. Podemos depreender que a didvida
quanto a vitéria do progresso desloca-se para a divida quanto a vitéria de Eros,
deixando-nos uma questdo ainda mais radical. E esta andlise da ddvida sobre o ideal do

aperfeicoamento nos textos de 1915 sobre a guerra a que nos dedicaremos agora.

Duas modernidades e dois futuros nos ensaios sobre a crise da guerra

Em 1915 hé algo de novo no front freudiano. A violéncia da guerra provoca uma
exigéncia de trabalho a teoria psicanalitica e a crise da modernidade é convocada as
trincheiras da critica freudiana. Longe das convicgdes progressistas relativas a possivel
integracao social, decorrente da marcha em dire¢do ao ‘estado cientifico da civilizagido’
(FREUD, 1913), as Reflexoes sobre os tempos de guerra e morte (1915) apresentam-se
como um texto-sintoma da divida freudiana em relagdo ao futuro da modernidade.
Trata-se de um texto de dupla face, pois, apesar de constituirem dois ensaios integrados
sobre a crise da guerra, estdo em total desacordo. No lugar da orientacdo progressista
anterior, cujas diretrizes reformistas estdo presentes tanto em Moral sexual civilizada e
doenga nervosa moderna (1908) como em Totem e tabu (1913), ha um confronto de
dois projetos de modernidade nos textos de 1915 sobre a guerra.

Levamos aqui a radicalidade o plural do titulo — ‘reflexdes’: nas duas partes que
compdem o trabalho de Freud, sugerimos um embate de duas reflexdes autdnomas, com
encaminhamentos opostos e posicionamentos politicos divergentes. Frente a diferenca
de tom e conteuido presente nas reflexdes — e, também, a relevancia de cada uma dessas
partes para a nossa discussdo — passaremos a tratd-las como ensaios autdnomos,
independentes. Faremos referéncia diretamente, portanto, a Desilusdo da guerra
(1915a) e a Nossa atitude para com a morte (1915b).

A crise da guerra participa de uma inflexdo no pensamento freudiano, cujo
resultado € a oposi¢do, no interior da psicandlise, da dupla face da experiéncia da

modernidade. Nos dois ensaios que compdem as ‘Reflexdes’, Desilusdo da guerra
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(1915a) e Nossa atitude para com a morte (1915b), a oscilacao quanto ao futuro é um
termdometro da desestabilizacdo paradigmatica resultante do impacto da guerra. Em
Sobre a transitoriedade (1915c¢), apesar da sua aparente serenidade, veremos como esta
desestabilizacdo se confirma, tornando evidente a crise da modernidade através do
posicionamento politico de outro texto sobre a guerra, também escrito em 1915. Para
fundamentar nossa hipétese, recorreremos a proposta foucaultiana da existéncia de um
discurso filoséfico-juridico em confronto com um discurso histérico-politico na
constituicdo da experiéncia moderna (FOUCAULT, 2002). O primeiro discurso € o
progressista, e, em linhas gerais, tenta sobrepujar o segundo, tornando-se a face
hegemonica da modernidade. Segundo nosso entender, cada um destes discursos é
responsdvel por um posicionamento politico especifico quanto aos destinos da
modernidade nos textos freudianos.

Em meio a crise da modernidade, as Reflexoes sobre a guerra (1915) parecem
exceder em algumas de suas articulagdes, e Desilusdo da guerra ainda mais do que
Nossa atitude para com a morte. De acordo com Freud (1914), é no exagero dos
momentos excepcionais, nas crises e enfermidades, que certos detalhes ficam mais
contrastados, consistindo ocasido oportuna para tragarmos hipéteses e diagndsticos mais
precisos em relacdo a épocas de mormalidade’. Tentaremos, entdo, seguindo suas
intuicdes, ressaltar ainda mais estes contrastes acreditando que, no exagero € no
excesso, possamos depreender certo posicionamento politico da psicandlise cujos
indicios, talvez, ndo seriam facilmente ressaltados em “tempos de paz”. Partiremos,
assim, do ‘surgimento’ da ddvida quanto ao futuro da civilizagio moderna em
Desilusdo da guerra. Este ensaio, o primeiro a ser escrito, transmite com mais
contundéncia o impacto de Freud frente a guerra, assim como remanejamentos tedricos
que merecerdo destaque em nossa andlise. Seus avancos e recuos em relagdo a propria
experiéncia da desilusdo serdo fundamentais para a elucidacdo do posicionamento
politico freudiano, naquele momento e nos anos subseqiientes. Tais contrastes, avangos
e recuos permitirdo identificarmos, como em nenhum outro texto, a presenga do
preconceito politico apontado por Arendt (1995) relacionado ao lamento da perda das

referéncias morais.
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A dificil desilusao

A falta de “vislumbre do futuro” € exposta nas primeiras linhas de Desilusdo da
guerra (1915a, p. 311). Freud afirma que jamais um evento destruiu tanto de precioso
dos bens comuns da humanidade. A dificil tarefa de viver em comunidade — os esforcos
realizados em conjunto para erguer a civilizacdo e as crengas que legitimavam tais
esfor¢cos — assume a frente das preocupacdes de Desilusdo da guerra. A construgdo da
coletividade em meio as decisOes unilaterais do Estado constitui o cerne das
inquietacdes presentes na primeira metade do texto.

A guerra surpreendeu a todos. Apesar de os sinais da crise da modernidade ja
estarem por toda a parte (SAID, 1992), a explosao da guerra em escala mundial ndo se
compatibilizava com a crenca progressista herdada do século XIX. Enquanto a crise da
modernidade parecia um ‘assunto estrangeiro’, a crenca progressista ainda se mantinha.
O eurocentrismo — esta suposi¢ao etnocéntrica iluminista tio comum aos pensadores da
belle époque — representava uma espécie de defesa intelectual, uma muralha imaginéria
contra possiveis ameacas a identidade do homem civilizado. Naturalmente aptos a levar
a razdo e o aperfeicoamento aos outros povos, supostamente menos desenvolvidos em
termos morais (ELIAS, 1994), os participantes do mundo civilizado recalcavam a
ameaca de violéncia e destrui¢do, projetando ‘impulsos barbaros’ para fora de suas
fronteiras. O narcisismo das pequenas diferencas (FREUD, 1930 [1929]) era o cimento
ideoldgico que demarcava a identidade dos povos civilizados.

Tal ‘muralha’ também foi erguida pela psicandlise. Por duas vezes (1915a),
Freud se mantém preso as suas antigas convic¢des eurocentristas, até admitir, sem
possibilidade de interpolar mais defesas contra a evidéncia da violéncia em tamanha
escala, que a guerra ndo ¢ meramente um ‘assunto estrangeiro’. A primeira matiza¢ao
de Freud era a suposicdo de que, em algumas partes do mundo, entre povos primitivos e
os mais civilizados, as guerras ainda persistiriam, mas ndo entre os povos civilizados de
raca branca. Dominadores do mundo, legitimados a partir da luta em beneficio da
aplicacdo da ordem e da lei, esperava-se que esses povos descobrissem outras maneiras
de solucionar conflitos de interesse. Mesmo em um segundo momento, quando Freud
admite, ainda com hesitacdo, a possibilidade da existéncia de guerras entre os ‘povos
civilizados’, relativiza, mais uma vez, a violéncia em jogo. Tal guerra, caso ocorresse,
seria um embate cavalheiresco de armas e ndo interromperia o “desenvolvimento das

relacdes éticas entre os componentes coletivos da humanidade — os povos e os Estados”
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(p. 315). O tamanho da muralha nos dd a medida da dificuldade em integrar o
acontecimento da guerra a experiéncia moderna.

O que Freud constata, no entanto, é justamente esta interrup¢do. As suas duas
concessoes a civilizacdo moderna silenciam a partir de tal comprovagao. A guerra corta
o laco comum entre os individuos e ameaga deixar um legado de exacerbacdo cujo
resultado serd um grande obstdculo, talvez intransponivel, a renovagdo destes lagcos. O
signo da ruptura passa a ocupar a frente do texto. A partir desse ponto, a desilusdo se
apossa, enfim, da discussdo. Freud aprofunda o questionamento da relacdo entre
individuo e sociedade, problematizando o corte ocorrido no lago social. Com a guerra,
os individuos, representados pelo Estado, passam a compreender que este lhes proibe a
pratica do mal, ndo porque quer aboli-la, mas monopolizé-la (p. 316). Que espécie de
acordo social € produzido quando na vida publica hd a liberacdo pulsional e na vida
privada se faz sentir o peso da lei? O Estado exige o maximo de sacrificios dos cidadaos
e, além de se recusar a fazer o mesmo, instituindo uma relacdo assimétrica, trata-os
como criang¢as, mediante o excesso de sigilo sobre o que realmente ocorre nos campos
de batalha e nos bastidores da politica.

Freud articula a surpresa desta constatacdo em Desilusdo da guerra. Desde
Hobbes, a guerra era vista como ‘a continuagdo da politica por outros meios’
(FOUCAULT, 2002, p. 22), ° meios estes ilegitimos, devendo ser evitados. Hd uma
desconcertante inversao de papéis a engendrar a perversao do lago social moderno: em
vez de representante dos individuos, o Estado ocupa o lugar onipotente do pai primevo.
Ora, a atuacdo da autoridade politica a partir da perspectiva da guerra, sua centralizacdao
terrificante do poder, sinalizava o declinio da sua fun¢do ordenadora. Neste sentido,
Desilusdo da guerra avanca sob o pano de fundo nao s6 da interrupcao, mas também do
trauma. O Estado ndo ocupava mais o lugar do direito, mas o da violéncia. A distancia
necessdria para legislar sobre o social tornava-se uma fic¢do juridica. A modernidade,
centrada no julgamento do eu e da razdo, sofre um significativo abalo narcisico: a
consciéncia moderna nao era o juiz inflexivel e imparcial que os filésofos da ética
declararam (1915a). Esta imparcialidade revelava-se uma faldcia filos6fico-juridica da
modernidade. O corte diagnosticado no texto recai, portanto, sobre a estrutura do lagco

social moderno, sobre a relac@o entre individuo e sociedade. E “com horror” (1915a, p.

 Este enunciado é de Clausewitz. Foucault, no entanto, atribui a Hobbes esta mesma orientacao
filoséfico-juridica (Foucault 2002, p. 133).
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315), constata Freud, que o individuo verifica o seu desamparo frente a tal inversdo de
papéis.

Horror, terror e panico compdem modulacdes da angustia frente a experiéncia do
desamparo (PEREIRA, 1999). Acreditamos que a situacdo de panico seria mais
compativel com a ruptura sugerida em Desilusdo da guerra. '° Neste sentido, parece
que a discussdo adianta Psicologia das massas e andlise do eu (1921), onde tal idéia é
desenvolvida. No panico, a decadéncia do ideal do eu coletivo, materializado na figura
da autoridade do lider, leva a dissolu¢do dos lacos libidinais entre os individuos e entre
os individuos e a autoridade simbélica. O panico constitui uma condi¢do subita de
desagregacdo da massa, de desabamento de uma estrutura libidinal, até entdo sustentada
por uma imagem onipotente de ideal do eu. E por isso que, em Desilusdo da guerra, o
que parece emergir frente a possibilidade do desamparo € o panico: o Estado passa a
nio mais funcionar como a argamassa capaz de integrar os ideais coletivos. A partir da
decadéncia do que garantia imaginariamente a estabilidade do mundo, portanto, instala-
se 0 panico.

Quer se trate de horror, panico ou terror, o fato € que Freud problematiza um
tema central a modernidade que diz respeito a relacdo estabelecida entre sujeito e
autoridade tradicional. Sobre esta questdo, quem pode negar, indaga Arendt, que “o
desaparecimento de praticamente todas as autoridades tradicionalmente estabelecidas
foi uma das caracteristicas mais espetaculares do mundo moderno”? (ARENDT, 2003,
p. 138). Uma crise da autoridade, cada vez mais profunda e crescente, acompanhou o
desenvolvimento do mundo moderno e se manifesta, destaca a autora, como crise
politica em sua origem e natureza, desde o inicio do século XX. Neste sentido, Arendt é
clara: o inicio do século XX, berco turbulento da psicandlise, manifesta a crise de
autoridade que, todavia, esteve atuante desde os primoérdios da modernidade. Em Freud,
a guerra € o momento em que esta crise se torna evidente. Nao € apenas confiancga o que
estd em jogo no corte que se insinua sobre a relacdo sujeito e autoridade tradicional.
Acima de tudo, trata-se da crise de uma relagdo de subordinacdo. Para que seja
consolidado o bem comum, o sujeito abre mao de parte das suas tendéncias pulsionais
em nome dos interesses sociais, subordinando-se aos interesses maiores da coletividade,

representados pela autoridade do Estado.

10 . ~ < S N .

Segundo Pereira (1999), a nocdo de horror é a menos discriminada em Freud. O panico irrompe diante
da possibilidade do trauma, enquanto o terror ja remete ao confronto com o traumético, e o horror diz
respeito a reacdo estética frente a visdo dos genitais femininos.
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Um dos inimeros problemas morais desta relagdo de subordinacdo diz respeito a
propria resposta do sujeito. Quando a autoridade simbolica ndo levanta mais objecdes
ao mal, Freud constata que o individuo, ainda subordinado aos interesses do Estado,
passa a sancionar a sua sede de poder desavergonhada em nome do patriotismo (1915a).
Intacta a antiga virtude da subordinacdo, o sujeito permanece — viciosamente — fiel a
‘desejos maiores’. Se as regras mudam, mas a relacdo de subordinacido é mantida, como
ser diferente? Freud esbo¢a um problema ético de vulto: a necessidade de o sujeito agir
autonomamente em relagdo as suas escolhas morais, independente do Estado ou de
qualquer figura de mediacdo privilegiada que, em ultima instincia, seria a autoridade
legitimadora da conduta moral. Como agir de forma ética a partir de decisdes
individuais e ainda ter como horizonte o bem comum? Freud se aproxima de uma
questao discutida por Arendt (2006), a partir da banaliza¢do do mal: a responsabiliza¢ao
ética sobre a propria acdo na auséncia de mediadores morais que orientem o julgamento
do sujeito. Discutiremos oportunamente a questao da banalidade do mal.

A interrupcdo do laco social ndo parece para Freud, contudo, irrevogavel neste
momento. A tensao que acompanhava o percurso do texto €, de certo modo, aliviada,
ndo sendo aprofundada. Freud conclui solicitando mais veracidade e honestidade nas
relagdes entre os homens e entre eles e seus governantes (1915a, p. 326). Mesmo
vacilante, certo tom da apelacdo encaminha o desfecho de Desilusdo da guerra — e
quando se apela, existe uma segunda instincia, a0 menos imagindria, a qual enderecar a
salvacdo do usufruto do direito em risco. Parece que haveria recursos simbdlicos para
aplainar a tensdo que no momento envolvia o vinculo social. Freud comeca levantando,
por um lado, questdes decisivas para a manuten¢do do lago social — dilacerantes — e
termina, por outro, sugerindo a restauragdo da ordem unificadora que havia
anteriormente.

Um outro viés do debate se interpde entre o apelo a restauracao da ordem no
final do texto e a discussao inicial sobre o abalo nas relacdes entre os individuos e o
Estado moderno. Trata-se da discussdo central de Desilusdo da guerra e, com efeito,
engendra uma nova inversdao de papéis: a desilusdo, na verdade, é decorrente de uma
ilusdao. Cremos que este desvio da experiéncia da desilusdao da guerra reverbera no apelo
de Freud. Como veremos a seguir, s6 hd apelo devido a ilusdo, a qual Freud afirma
todos haverem sucumbido, relacionada ao alto nivel de civilidade atingido entre os seus
compatriotas, os ‘homens brancos civilizados’. E esta ilusio que lhe permite, ainda,

pleitear a restauracdo do direito socobrado, apelar para a harmonia da ordem perdida.

35



Recorrer a uma espécie de segunda aposta no lago social, sem, no entanto,
discutir a fundo novas configuracdes da relacdo entre individuo e sociedade, ndo teria
sido uma precipitacdo de Freud? Apelar para qual instincia superior — isso ndo deixa
claro — se ele mesmo constata o fracasso das premissas filoséfico-juridicas modernas
dos nossos ‘professores de ética’ (p. 316)? A parcialidade revelada pela razdo filoséfica
ndo sugere uma ruptura na dimensao juridica do lago social moderno? Como apelar para
algum amparo se o sujeito permanece desamparado num mundo que subitamente soa
estranho, “sua grande pétria desintegrada e seus concidaddos divididos e vilipendiados”
(p- 317)? A nova inversdo — da desilusdo a ilusdo — acaba por desfazer a inversdo
sugerida anteriormente — o Estado agir, traumaticamente, como o pai primevo —
minimizando o estranhamento emergente na relacdo sujeito-autoridade simbdlica.
Frente a desilusdo traumadtica da ruptura da guerra, Freud ainda se contenta, portanto,
com um “consolo” (1915a, p 321), posicdo que ird abandonar irrevogavelmente em O
mal-estar na civilizacdo (1930[1929]). Vejamos agora as conseqiiéncias éticas e

politicas de tal desvio em Desilusdo da guerra.

Um estranho contraste

Freud havia afirmado que dois acontecimentos na guerra despertaram o
sentimento de desilusdo: a brutalidade dos homens brancos e a baixa moralidade dos
Estados, que se intitulam protetores dos padrdes morais (1915a, p. 317). Enquanto na
primeira parte de Desilusdo da guerra, Freud focaliza a crise do laco social, a partir da
metade da andlise passa a aprofundar a investigacdo da transformacdo das pulsdes
egoistas em sociais (p. 319). O argumento desloca-se da desilusdo presente na relagao
entre individuo e sociedade para a andlise das motiva¢des da violéncia dos ‘homens
civilizados’. Neste desvio de énfase, a discussdo freudiana se enfraquece, e a propria
idéia de desilusdo € redimensionada. Pressupde Freud: “na realidade, nossos
concidaddos ndo decairam tanto quanto temiamos porque nunca subiram tanto quanto
acreditdvamos” (p. 322). A desilusdo da guerra, a principio referida a desilusao do laco
social, é deslocada para a nossa ilusdo de ter hiperdimensionado o sucesso da
transformagao pulsional do sujeito.

Podemos contra-argumentar que a questdo que inquieta a Freud ainda € a do lago
social: como os participantes da mais alta civilizacdo humana — individuos educados —

podem agir de forma tdo violenta e primitiva? Apesar de levantar os dois aspectos da
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discussdo, quando se restringe a apenas um deles, e se esquiva do debate sobre os
descaminhos do lago social, sua critica é atenuada. A ilusdo a que todos haviamos
cedido, sugerida por Freud, sobre a suposta decadéncia moral dos nossos concidadaos,
ajuda a obliterar a problematizacio do vinculo moral entre sujeito e autoridade
simbdlica. Se Freud desvia sua critica da perspectiva do lagco social para a dimensao
individual, pode-se depreender que a ilusdo suposta de todos €, em primeiro lugar, a
ilusdo de Freud. Acreditamos que tal desvio de énfase é movido por uma autocritica a
certo otimismo no desenvolvimento civilizatério, tal como vinha sendo expresso na
psicandlise, desde Moral sexual civilizada e doenca nervosa moderna (1908) e, em
determinada medida, Totem e tabu (1913). Autocritica, entretanto, reativa, minando em
parte seu proprio poder de transformacgdo conceitual, pois na verdade enfraquece a
critica em andamento, a principio referida a relagcao individuo-sociedade, ou, nos termos
de Arendt, sujeito-autoridade tradicional. O que significa, entdo, a afirmacdo de que
nossos concidadaos ndo decairam muito moralmente porque nunca subiram tanto
quanto pensdvamos? Freud aponta um erro de avaliacdo ligado a forma como
compreendeu o processo de desenvolvimento civilizatério, que passa a ser
problematizado pela evidéncia de uma guerra em escala mundial.

Na metade de Desilusdo da guerra, Freud trata de reparar tal erro. Dedica-se a
explicacdo da transformacdo dos ‘maus instintos’, chamados por ele de ‘egoistas’, em
‘altruistas’ ou ‘sociais’. Ele entende por egoista a tendéncia a felicidade individual
inerente a satisfacdo exclusivista da sexualidade, dissociada das necessidades coletivas.
Esta explicacdo € soliddria a Totem e tabu, texto que recorre 2 mesma nomenclatura —
egoismo e altruismo — para se referir ao processo de desenvolvimento subjetivo e
civilizatério (1913, p. 96). Freud, entdo, retoma seu esquema teérico de 1913, porém
avanga em seu argumento, aperfeicoando-o no sentido de adaptéd-lo as contingéncias da
guerra. Cabe ressaltar a relevancia desta questdo para Freud, presente na base da sua
discussao do lago social — a transformagdo das pulsdes egoistas em altruistas ou sociais.
Ela estard presente em todos os seus textos ditos ‘sociais’ e serd redimensionada,
conforme a nossa hipétese, como veremos, em O mal-estar na civilizagdo (1930[1929]).

Em Desilusdo da guerra, Freud afirma que a transformacao pulsional se d4 a
partir de dois fatores, um interno e outro externo, que atuam na mesma direcdo (1915a,
p- 319). O fator interno diz respeito a influéncia do erotismo, a necessidade humana de
amor, sobre as pulsdes egoistas. Através da mistura de componentes eréticos, haveria a

transformacgdo das pulsdes egoistas em pulsdes ‘sociais’. O fator externo, por sua vez,
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relaciona-se com a forca exercida pela educacdo, representada pela reivindica¢do do
nosso ambiente cultural. Os individuos trazem consigo, como organiza¢do herdada,
certa disposicdo para a transformacdo das pulsdes egoistas, enquanto outra parte desta
transformagcao deve ser estabelecida durante a vida do préprio individuo. A
transformacgao da pulsdo, conclui Freud, se realiza através de duas perspectivas, uma
inata e outra adquirida no curso da vida.

Apesar de Freud comecar emparelhando os dois fatores, o fator externo, cuja
forca motriz € a educacdo, ocupa o centro do esquema teérico acima. Freud assume o
fato de ter atribuido demasiada importancia ao fator inato, obscurecendo o seu
julgamento sobre o processo civilizatério em um sentido favordvel (p. 320). A
perspectiva socio-historica — as vicissitudes do aperfeicoamento — passa a ser enfatizada
com mais veeméncia como determinante no sucesso ou fracasso do empreendimento
civilizatério. E neste sentido que podemos compreender a ilusio em jogo no texto, a
afirmacgdo de que os homens em guerra ndo decairam tanto porque nunca subiram como
se havia avaliado. O destaque anterior ao fator inato é, portanto, o motor da ilusao
freudiana, o agente principal do erro de avaliagdo. Ou, o que vem a significar o mesmo,
o erro foi subestimar a influéncia do fator socio-histérico na constitui¢do subjetiva. De
fato, antes da guerra, a psicandlise ndo sublinhava com tanto vigor o fator adquirido.

Nos Trés ensaios sobre a teoria da sexualidade isso € claro. Referindo-se ao
desenvolvimento psicossexual da crianga, Freud ressalta que, embora exista a impressao
de que o recalcamento associa-se a educacdo, “esse desenvolvimento é organicamente
condicionado e fixado pela hereditariedade, podendo produzir-se, no momento
oportuno, sem nenhuma ajuda da educacdo” (1905, p. 166). Uma passagem de O
interesse cientifico da psicandlise também privilegia recalques espontineos em
detrimento da participagdo do fator ambiental na efetivacio do processo de
recalcamento. Aqui ji& hd mencdo a heranca filogenética. Freud presume que, se o
recalque ocorreu independente da criagdo e do exemplo, “é uma hip6tese plausivel
supor que uma exigéncia primeva e pré-histérica passou finalmente a fazer parte da
dotagdo organizada e herdada da humanidade” (1913a, p. 224). A educacio e o exemplo
— ou seja, a dimensdo mundana e sécio-politica — subordinavam-se a uma exigéncia
pré-historica.

Em contraste com a aparente simplicidade desta abordagem, o
redimensionamento tedérico de Desilusdo da guerra é sinuoso. Apds ressaltar que a

educagdo e o ambiente produzem o afastamento do egoismo para o altruismo, surge uma
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inflexdo do texto, crucial para a compreensdo da operacao realizada por Freud: “esse,
porém, ndo € o efeito regular ou necessirio da compulsdo externa. A educagdo e o
ambiente ndo s6 oferecem beneficios no tocante ao amor, como também empregam
outros tipos de incentivo, a saber, recompensas e puni¢cdes” (1915a, p. 320). O resultado
¢ a falta de clareza a respeito da transformacao pulsional: as recompensas e punicdes
podem incentivar um verniz de civilidade, sem que, nestes casos, nenhuma mudanca do
egoismo em altruismo tenha sido de fato realizada. A educagdo — dimensdo sécio-
histérica — € assumida, porém nada garante quanto a efetiva transformacao do individuo
e da sociedade. Qual o lugar, afinal, das trocas humanas no processo de subjetivacdo?

Esta questdo associa-se ainda a outra. Quando se refere ao fator inato, por outro
lado, Freud parece nao ter dividas quanto ao sucesso do seu empreendimento. Tal fator
provoca, por uma mescla de elementos eréticos, uma “sempre crescente” transformagao
das tendéncias egoistas em tendéncias sociais; esta disposicao herdada € “facilmente
estimulada” a provocar esse resultado (p. 319). Nao fica claro no texto, em momento
algum, como se d4 esta mescla de componentes erdticos e qual o motivo da garantia,
sempre crescente, da transformacdo do egoismo em inclinagdes sociais. Se o fator sdcio-
histérico se apresenta abstrusamente como mero verniz, constrangido pelas aparéncias
sociais, a dimensao inata € cercada por clareza e confiabilidade.

O argumento de Desilusdo da guerra nos causa surpresa. Por que enfatizar a
separacdo entre fatores externos e internos de maneira tdo esquemdtica, se a propria
psicandlise nasce, como sabemos, borrando em grande medida as demarcagdes rigidas
das ciéncias e saberes modernos, a comegar pelo préprio conceito de pulsdo, fronteira
entre somatico e psiquico (FREUD, 1915d)? Esta separa¢do nao pareceria artificial para
a propria psicandlise? Em uma publicagdo anterior, proxima aos ensaios sobre a guerra,
Freud recusava-se a “postular qualquer contraste, em principio, entre os dois conjuntos
de fatores etiolégicos” (1912a, p 133). E ainda mais incisivo a este respeito em outro
trabalho, lembrando que ‘“a psicandlise alertou-nos de que devemos abandonar o
contraste infrutifero entre fatores externos e internos” (1912b, p. 299). Entao, por que é
justamente o contraste o que vigora em Desilusdo da guerra? E por que um contraste
tdo categorico?

Em Desilusdo da guerra, a partir da estranha separacio entre o que € interno e o
que € externo, surgem mais questdes do que de fato uma compreensao definitiva da
transformacgdo da pulsdo egoista em altruista. No que diz respeito ao fator externo,

parece que s haveria duas possibilidades de atuacdo: ou ele ‘ndo conta’ nos casos
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favordveis em que hd a transformacdo do egoismo em altruismo ou ‘conta’ apenas no
sentido desfavoravel. Ele ndo conta nos casos favordveis considerando que nio se sabe
se ele participou realmente deste processo ou se a transformacio da pulsdao foi movida
apenas pelo fator inato, como no caso de uma disposicdo primeva que passou a fazer
parte da dotagdo herdada da humanidade (1913a). Por outro lado, ele conta no sentido
desfavoravel como causa da involu¢do moral dos individuos. J4 no que concerne ao
fator interno, como sustentar a convic¢do da transformacdo pulsional se o principio do
prazer tende a poupar o consumo de energia, encontrando expressao na tenacidade com
que nos apegamos as fontes de satisfacdo e na dificuldade com que a ela renunciamos
(1911)?

A novidade ressaltada em Desilusdo da guerra nao € tanto a participacdo destes
dois fatores no processo de subjetivacdo, mas a forma pela qual eles sdo apresentados.
Nos anos imediatamente anteriores a guerra (1912a, 1912b), Freud discutia
intensamente a participacdo dos fatores interno e externo na constitui¢do subjetiva; isso
ndo o impedia, todavia, de conceber recalques espontaneos independentes da educacio
ou de qualquer modelo exemplar (1913a). Freud parecia estar envolvido com as
premissas de um artigo recém publicado que norteava a epistemologia psicanalitica.
Referindo-se a Dois principios de funcionamento mental (1911), James Strachey (p.
274) sinaliza que pela primeira vez, num intervalo de mais de 10 anos, Freud empreende
o exame das hipdteses tedricas gerais que estavam implicitas em suas descobertas
clinicas. O pai da psicandlise trazia pressupostos fundamentais, de um periodo anterior,
para servir de base para os principais exames tedricos que se achavam adiante, no futuro
imediato.

Neste artigo, para Freud, parecia haver uma tendéncia inerente ao
desenvolvimento normal do sujeito a orientacdo a realidade. O modo de operacdo do
processo primdrio, caracterizado por alto nivel de tensdo psiquica, era considerado
perigoso para o organismo, sendo este o motivo da intervencdo da pulsdo de
autoconservagao impondo o principio de realidade, e, com ele, a necessidade de tolerar
provisoriamente o desprazer e adiar a satisfacdo. Isso nao implicaria a deposi¢do do
principio do prazer, mas apenas a sua protecdo. Um prazer momentaneo e incerto
quanto aos seus resultados seria abandonado, “mas apenas a fim de ganhar mais tarde,
ao longo do novo caminho, um prazer mais seguro” (1911, p. 283). Freud distingue uma
satisfacdo real, que exigia esforco e adiamento, de uma satisfacdo momentanea e

imagindria, associada a continuidade do auto-erotismo e do principio do prazer (p. 282).

40



A inclinagdo a realidade seria um ajuste — um caminho necessario ao desenvolvimento
normal — para a associacdo do principio do prazer as satisfacdes reais. Mas a questio
continuava sem resposta: como operar a passagem do egoismo em altruismo, inerente
ao fator interno e a orientacdo a realidade? Freud ndo trazia apenas pressupostos
tedricos de um periodo anterior para Totem e tabu e os textos da guerra. Parecia
importar premissas modernas cuja €nfase era o progresso das relacdes sociais e a
subordinag¢do do sujeito a moral coletiva. Podemos depreender deste periodo de sua
teorizacdo que o interesse cientifico da psicandlise era bastante especifico —
conformava-se aos critérios positivistas da ciéncia do século XIX. Freud, em 1911,
assinou um manifesto pela criacdo de uma sociedade que difundiria a ideologia
positivista (DOIN, 1996).

A novidade de Desilusdo da guerra ndo € exatamente, portanto, a co-presenca
dos dois fatores, mas a €nfase a negligéncia do fator sdcio-histérico neste processo.
Freud parecia criar uma solucdo de compromisso entre a sua teorizacao anterior e as
exigencias conceituais interpostas pela contingéncia da guerra: mesmo apontando para a
participacao do fator externo nos destinos pulsionais, este podia ainda nio ser decisivo
para a transformagdo dos componentes associais do sujeito. Mas certamente o seria, se o
que estivesse em jogo fosse a involucao cultural. Nao se sabia ao certo se o fator sdcio-
histérico participava do bem comum, mas entendia-se que poderia colaborar para o mal.
Esta estranha hierarquia delineia certo posicionamento politico. E o que discutiremos a

seguir.

A crise como deficit de aperfeicoamento

A diferenca qualitativa entre os dois fatores indicados por Freud ndo altera o
diagnéstico critico do texto. Em Desilusdo da guerra instaura-se a divida sobre o futuro
da modernidade. Esta duvida surge associada ao componente externo, as possibilidades
histéricas de aperfeicoamento do individuo moderno. E neste contexto tedrico que a
problematizagao do significado e do sentido do progresso emerge nos textos freudianos.
Apesar da dimensdo da crise civilizatéria e da divida sobre a ideologia progressista se
imiscuirem na reflexdo freudiana, Desilusdo da guerra ndo sustenta o conflito do sujeito
com a imprevisibilidade do seu destino. Mesmo ndo apresentando um tom francamente
reformista, como o de Moral sexual civilizada e doenca nervosa moderna (1908), a

crenca de que a crise civilizatéria poderia ser momentanea parecia ser mantida.
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Provavelmente, esta crenga teria sido mais abalada se a divida sobre as possibilidades
de desenvolvimento recaisse mais incisivamente na perspectiva interna da
transformagao pulsional.

Desta forma, Freud localiza os prejuizos atuais do lago social moderno: “é
inegdvel que nossa civilizagdo contempordnea favorece, num grau extraordindrio, a
producdo dessa forma de hipocrisia” (1915a, p. 321). Situa na atualidade a baixa
moralidade experimentada pelos individuos nos campos de batalha. Freud indica que
nutrira esperangas de que a “ampla comunidade de interesses estabelecidos pelo
comércio e pela producdo” (p. 325), a partir do advento da modernidade, constituisse o
motor vital do aperfeicoamento civilizatério, mas aparentemente as nagdes ainda
obedeciam mais a paixdo do que a razdo. Em outro momento, a énfase na atualidade €
ainda mais contundente: “sem ddvida as influéncias da guerra se encontram entre as
for¢cas que podem causar tal involucdo... podemos esperar que o enobrecimento das suas
pulsdes serd restaurado em tempos mais pacificos” (p. 324).

Deste modo, a crise civilizatéria pode ser interpretada como um deficit de razao
e aperfeicoamento, como um momento intermedidrio no cumprimento das exigéncias da
ideologia do progresso, que atua como uma espécie de ‘ideal do ego moderno’. A
perspectiva  sOcio-histérica nada garante porque ndo se atingiu o nivel de
aperfeicoamento esperado. Logo apds apontar para a relacdo hipdcrita estabelecida entre
individuo e sociedade, Freud ameniza a ruptura que parecia estar se instaurando no
texto; pondera: “Por outro lado, a manutencdo da civilizacdo, mesmo numa base tdo
dubia, fornece a perspectiva de, a cada nova geracdo, preparar o caminho para a
transformac¢do de maior alcance do instinto, a qual serd o veiculo de uma civilizacdo
melhor” (1915a, p. 321). Tal consolo também ocupa as dltimas linhas do texto. O apelo
de Freud por mais honestidade nas relagdes entre os homens com eles proprios e entre
os homens e seus governantes ¢ antecedido da afirmacio de que etapas posteriores do
desenvolvimento talvez sejam capazes de realizar mudangas no estado lamentédvel de
coisas causado pela guerra (p. 326). A idéia de que hia um caminho para esta
transformagao € uma aposta progressista, mesmo em meio a ddvida sobre o futuro
introduzida no texto. Estamos trilhando a dire¢do certa; s6 ndo estamos indo rapido o
bastante.

Este encaminhamento € solidario aos deslocamentos de énfase do texto,
comentados inicialmente. Freud desfaz a desilusdao da guerra, minimizando o seu teor

traumatico. Sugere que ndo sofremos passivamente o trauma; participamos de todo o
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processo. Nesta perspectiva, ndo se trata de um corte tao decisivo. O signo da ruptura é
suavizado em beneficio da unificacdo, da contrapartida de Eros. Mesmo com a morte a
porta, o principio de prazer, domesticado pela orientacdo do principio da realidade,
parece ainda segurar as rédeas da narrativa. Apesar de constituir, sem ddvida, uma
critica, Desilusdo da guerra também representa um crédito a modernidade progressista.
A mudanca de foco € drastica. O que se esbocava como uma ferida decisiva
contra a capacidade de julgamento das autoridades socialmente legitimadas a orientar
nossa a¢ao moral volta-se contra a capacidade de avaliacdo do préprio sujeito. O que
parecia uma dentncia politica de Freud — concernente a necessidade de o sujeito avaliar,
por si proprio, suas condutas morais no lugar de aceitar a mediacdo do julgamento de
qualquer ‘autoridade maior’ sobre o que se considera a boa conduta ética — reverte-se
em nova aposta no laco social. Mas tal aposta nio era partidaria das crengas reformistas
patrocinadas pelos mesmos filésofos da ética moderna desacreditados no ensaio? O que
se encaminhava para uma critica politica € redefinido, entdo, como manuten¢ao da velha
ética filosofica de subordinacdo do sujeito a necessidade moral coletiva. Este recuo € a
marca que distingue o posicionamento de Desilusdo da guerra do encaminhamento de
Nossa atitude para com a morte (1915b). Quem acredita que os dois ensaios relativos as
reflexdes sobre a guerra compdem um quadro monolitico sobre a crise da modernidade,
ou que o segundo ensaio apenas continua o debate iniciado pelo primeiro, perde de vista

a dimensdo do abismo intransponivel que os separa.

Uma nova atitude para com a historia

Em Nossa atitude para com a morte, a dimensao histérica € assumida mais
plenamente. Sem os constrangimentos do texto anterior, ela € compreendida, de fato,
como uma ruptura. Sentimos a atuacdo de uma outra modalidade de discurso histérico
introduzida por Freud. Aprofundaremos agora as diferencas do posicionamento deste
ensaio em relagdo ao anterior no que diz respeito a crise da modernidade. O contraste de
Nossa atitude para com a morte permitird, logo a seguir, aproximarmos a hipdtese
foucaultiana da andlise freudiana, tal como sugerimos anteriormente. Propomos que em
Desilusdo da guerra hd a predominincia de um discurso filoséfico-juridico da
modernidade, enquanto neste segundo ensaio apresenta-se um discurso efetivamente
histérico-politico (FOUCAULT, 2002). Cada um destes dois discursos se orienta por

uma forma especifica de se pensar o futuro na modernidade.
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Nossa atitude para com a morte nao ergue uma muralha contra a evidéncia da
violéncia do sujeito moderno. Aqui a guerra € tratada como uma prova empirica, uma
demonstragio da ruptura da experiéncia moderna. E “evidente que a guerra estd fadada
a varrer o tratamento convencional da morte. Esta ndo mais serd negada; somos
forcados a acreditar nela” (1915b, p. 329). Portanto, a influéncia s6cio-histérica € nao sé
admitida, como crucial para o encaminhamento da discussio. Acrescenta Freud: a partir
da guerra “somos incapazes de manter nossa atitude anterior em relagdo a morte, ndao
tendo encontrado, ainda, uma nova” (p. 330). O carater de interrup¢cao da ordem social é
categérico. Se nossa atitude anterior em relagdo a morte e a nossa prépria violéncia em
relacdo aos nossos semelhantes orientava-se por certa convicgdo desenvolvimentista,
baseada na perspectiva inata da transformac¢do pulsional, é justamente a seguranca desta
visdo que parece ser questionada. Neste sentido, a imprevisibilidade do fator sécio-
histérico, negligenciado até este momento da discussdao freudiana sobre o
desenvolvimento civilizatério, apresenta-se, agora, como definitiva na economia do
processo cultural.

Trata-se da maior guerra jamais ocorrida, do maior massacre visto em terreno
europeu (EKSTEINS, 1992). Milhares de mortes “num tunico dia” (FREUD, 1915b, p.
329): a guerra expde o excesso da modernidade — excesso de mortes, de corpos, de
eficiéncia. Revela a outra face do progresso: o ideal de aperfeicoamento, gradativo e em
fluxo uniforme, integrado a continuidade histérica e a um porvir harmdnico, cujo
objetivo cultural seria a unidade entre sujeito e civilizag¢do, é condensado, pelo avesso,
em um unico dia. A realidade do progresso torna-se subitamente excessiva. Sem
qualquer possibilidade de previsdo ou de controle, todo tipo de mudanga, incluindo
retrocessos, pode ocorrer de uma hora para outra. Nestes termos, a idéia de ruptura era
estranha, uma experiéncia inteiramente nova para a qual os modernos ainda ndo
estavam preparados. !

Mas qual o sentido da ruptura ressaltada no texto freudiano, a afirmac¢do de nao
sermos capazes de manter nossa antiga atitude em relacdo a morte e ndo ter ainda
encontrado uma nova? Freud parece captar um momento singular na sensibilidade

moderna — um momento de interrup¢do que propicia a consciéncia dos seus limites e

""" O pressuposto da mudanca continua, a ‘continuidade ontolégica’ (EVERDELL, 2000, p. 23) forma
todo um vocabuldrio tipico da chamada ‘modernidade triunfante’ do século XIX, como ‘estase’,
‘desenvolvimento’, ‘transi¢do’, ‘evolu¢do’, ‘decadéncia’. Sobre o novo postulado epistemolégico da
descontinuidade ontoldgica, marcante no inicio do século XX, remeto a Everdell, 2000.
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dos limites do préprio sujeito moderno. Ao descobrir-se sem as roupagens imaginarias
do homem civilizado - que até entdo definia a experiéncia do sujeito moderno, através
da pretensdo do dominio da natureza e de integracdo social -, o sujeito se volta para a
indagacdo deste momento-limite. A nova atitude requerida em relacdo a morte associa-
se a uma interrup¢do, a uma espera, a assimilacdo de uma nova temporalidade.
Associava-se, sobretudo, a nova atitude diante da nossa prépria violéncia. Vejamos.

As perspectivas inata e socio-historica estdo, mais uma vez, presentes no texto.
A ruptura em questdo impede, todavia, o estabelecimento da mesma relacdo entre tais
fatores, conforme a apresentada em Desilusdo da guerra. Tal como no primeiro ensaio,
sdo sugeridas inimeras relacdes de continuidade entre o homem em guerra e o homem
primitivo: sobre as costas do soldado, seu fuzil, suas muni¢des e sua heranca arcaica —
nosso inconsciente, afirma Freud, age quase da mesma forma que o homem primevo
(1915b, p. 335). Mas, a descontinuidade também reivindica seu espaco: sermos ‘quase’
exatamente como o homem primevo traz a marca da ruptura; para além do que o sujeito
carrega, das suas armas inatas, o que esta descontinuidade implica?

Sermos quase como 0s primitivos ndo se refere a compreensao, ja sabida, de que
nosso inconsciente ndo cré em sua propria morte, comportando-se como se fosse
imortal, porque, assim, seriamos como os homens primevos — fato, inclusive,
devidamente sinalizado por Freud na discussdo. O que estd em jogo aqui ndo sdo as
semelhancas com os povos primitivos, mas uma diferenca em relagdo a0 modo como
supinhamos ser. A referida nova atitude impde a dificil constatacdo de que somos mais
violentos do que qualquer povo anterior — este é o efeito da descontinuidade, do
acréscimo proporcionado pela experiéncia da guerra. Os selvagens, australianos,
boximanes ou fueguinos, “estdo longe de ser assassinos implacdveis” (1915b, p. 334). O
fator sécio-histdrico é o determinante para mudarmos nossa perspectiva acerca de nds
mesmos. Na dire¢do oposta ao primeiro texto, € o fator inato que nada garante quanto a
certeza da transformacao da pulsdo. A guerra nos despoja dos acréscimos da civiliza¢ao
(p- 338). Vive-se a experiéncia do decréscimo e da inversdo. Encontrar uma atitude
nova em relacdo a morte significa romper com nossas identificacdes imagindrias de
superioridade, um “crime de lesa-majestade” ao nosso ego, todo-poderoso e autocratico
(1915b, p. 336).

A pretensa superioridade do fator inato na transformacgdo pulsional, exposta em
Desilusdo da guerra, parece se esvair em Nossa atitude para com a morte. Isso se

justifica sob trés aspectos que, de certa forma, resumem o ensaio. Em primeiro lugar, a
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exigéncia de uma nova atitude em relacdo a morte € decorrente diretamente do corte da
guerra, portanto, das vicissitudes socio-histéricas. Em segundo lugar, destacamos o
‘acréscimo’ a compreensdo sobre o humano proporcionado pela guerra. Este ndo
representa um somatorio desenvolvimentista como um acréscimo naturalmente
evocaria. Nao se trata de um acréscimo de erotismo que conduziria o sujeito a passagem
ao altruismo. Refere-se, antes, a constatacdo de uma descontinuidade em relacdo ao
homem primitivo: o homem civilizado é mais perigoso do que o homem primitivo, mais
nocivo ao seu semelhante do que qualquer outro povo (p. 334). A prépria passagem do
egoismo ao altruismo — baseada em certa analogia da evolu¢ao do estado primitivo ao
civilizado, do associal ao social — é problematizada visto que descemos a niveis aquém
dos préprios limites da analogia, nem sequer previstos por ela. E esta a ruptura
detectada por Freud: ha algo aquém ou além deste desenvolvimento que caracterizaria o
humano. Trata-se de um acréscimo, portanto, que subtrai — o acréscimo ¢ uma ferida,
um decréscimo narcisico. E, em terceiro lugar, ressaltamos o desfecho do ensaio,
completamente diferente de Desilusdo da guerra. Se o primeiro termina com o apelo a
restauracdo da harmonia social, o segundo destaca, ao final — trazendo a desconcertante
imagem do estado constante de guerra — a permanéncia do corpo social em conflito (p.
339). E a dimensio politica da modernidade, e ndo a sua perspectiva filoséfica, que tem
a ultima palavra no texto. Esta diferenca traz conseqii€ncias decisivas a interpretacdo do
futuro.

Vale nos determos neste ultimo ponto. Uma passagem rapida de Desilusdo da
guerra (1915a, p. 312), sem efeito na economia geral do texto, é valorizada em Nossa
atitude para com a morte. O destaque consiste na revalorizacdo e desenvolvimento da
idéia de que enquanto as condicdes de existéncia entre as nagdes continuarem tao
desiguais, as guerras seriam permanentes (1915b, p.338). As previsdes psicanaliticas,
anteriores a guerra, de que se elas existissem, seriam locais e breves (1915a, p. 312),
nem sdo consideradas no segundo ensaio. Ao dizer que é possivel que os conflitos
sociais sejam intermindveis, Freud acrescenta que por isso devemos aceitar a morte em
nossos cotidianos. Este argumento se opde ao mito cientifico de Totem e tabu. Nele
aceitava-se a morte por ter-se atingido a “fase cientifica” da humanidade, o estado da
realidade (1913, p. 111)."? Em Nossa atitude para com a morte, € precisamente por ndo

se atingir esta fase, devido a permanéncia do corpo social em conflito, que se deve

'2 Apesar de, em Totem e tabu, Freud acenar com a permanéncia da violéncia no sujeito, o texto também
se compromete com o imagindrio evolucionista — positivista — do século XIX (MEZAN, 1994).
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aceitar a morte. A mudanga de perspectiva € sutil, mas radical. Trata-se de aceitar o
desamparo do imagindrio progressista da civilizagdo moderna, compreender a
inexorabilidade da mudanca, em conformidade com as suspeitas de que a civilizagao
nao tem o controle sobre seu destino. A nova énfase de Nossa atitude para com a morte
sugere um outro posicionamento frente a problematizacdo do laco social no qual a
desilusdo traumdtica da guerra ndo € superada.

Nossa atitude para com a morte termina enfatizando o signo da inversdo — uma
imagem de si contrdria aquela que a modernidade erguera. Evocando o ditado popular
‘se queres preservar a paz, prepara-te para a guerra’, Freud acrescenta que, naquele
momento, seria mais oportuno alterd-lo para “se queres suportar a vida, prepara-te para
amorte” (1915b, p. 339). A partir desta perspectiva irdnica, indagamos se Nossa atitude
para com a morte nao estaria apontando, também, para a inversdo da orientagdo
filos6fico-juridica de Hobbes, que mencionamos anteriormente: a idéia de que ‘a guerra
€ a continuagdo da politica por outros meios’ ndo deveria ser transposta, como Foucault
sugere jocosamente, para ‘a politica € a continuac¢io da guerra por outros meios’ (2002,
p. 22)?" No sentido foucaultiano, o conflito das forcas sociais seria permanente e a
harmonia social uma ilusdo. E Freud quem conclui: o futuro em Nossa atitude para com
a morte “dificilmente parece um progresso no sentido de uma realidade mais elevada”
(1915b, p. 339), mas, antes, se aproxima de uma concep¢do orientada para a
transitoriedade, cuja metifora, em vez de girar em torno do ‘estado cientifico’, é o
estado permanente de guerra.

Aqui se apresenta o momento oportuno de lancarmos mao da hipdtese
foucaultiana que, como afirmamos, permeia nossa andlise. A ‘histéria como guerra
permanente’ constitui um dos dois discursos considerados por Foucault como
constituintes da modernidade, o discurso histérico-politico. A modernidade, contudo, €
normalmente associada a apenas uma das suas faces, a0 imagindrio progressista, a
hegemonia da dimensdo filoséfico-juridica moderna. Em meio a crise paradigmatica
deflagrada, Freud parece articular os dois discursos histéricos em confronto na
modernidade — a perspectiva filoséfico-juridica e a histérico-politica (FOUCAULT,
2002, p. 62). Se a preocupacao com o futuro ndo era uma questdo para a psicandlise, ela
passa a ser articulada plenamente, em sua dupla problematizacdo. E neste sentido que

Reflexoes sobre os tempos de guerra e morte parecem conter dois projetos

z

> Esta mesma inversio também é sugerida por Arendt em Qu’est-ce que la politique? (1995[1959]
p.185).
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irreconcilidveis e sdo aqui consideradas um ‘texto-sintoma’: inscreve no discurso
freudiano a dupla face da experiéncia moderna, destacando a solu¢do de compromisso
frente as suas concepcdes opostas de futuro.

O posicionamento politico de cada um dos textos de 1915 sobre o advento da
guerra parece destacar, de fato, a especificidade de um destes discursos modernos. O
cerne da intervengdo da primeira analise de Freud parece constituir um recuo, enquanto
Nossa atitude para com a morte sugere um outro passo em relacdo a crise moderna da
autoridade simbdlica. A subita matizacdo de Desilusdo da guerra, o recurso a idéia de
que nossos concidadaos nao decairam tanto porque nao tinham subido o bastante como
supinhamos, impde um freio ao argumento, um passo atrds, um apelo ao
posicionamento politico vigente na modernidade. Representa a aposta numa historia
progressista e na sua garantia juridica do porvir. Unifica o que parecia ruptura, toma
partido da perspectiva moderna filoséfico-juridica de integrac@o social. Nestes termos,
transforma em grande medida a desilusdo da guerra em mero erro de avaliacao.

Ja a constatacdo de ndo sermos capazes de manter a nossa antiga atitude frente a
morte e ainda ndo termos encontrado uma nova, como ressalta o segundo texto, é a
constatacdo do novo — no sentido forte modernista — de estarmos em devir. O corte nos
coloca em um novo movimento, sem rotas previsiveis. Trata-se de um discurso
histérico-politico no qual a histéria € produzida constantemente como jogo de forgcas. O
discurso moderno da guerra permanente nao prevé fic¢des legislativas filosofico-
juridicas. Nao se trata, todavia, cabe ressaltar, de anarquia. E uma critica direta a lei
como expressdo de uma verdade final extramundana, da razdo, da natureza ou da
consciéncia juridica moderna, que ordena o social de fora da experiéncia empirica do
sujeito. O componente inato da pulsdo, como discutiremos ao longo deste trabalho,
estaria associado a esta regulacdo filosofico-juridica. O discurso histérico-politico
constata que nao ha tradicdo alguma capaz de dizer o que € reservado aos seus herdeiros
ou qual o caminho melhor a seguir. Neste enfoque politico, a dimensdo histérica ndao
encontraria formas fixas, tampouco equilibrio ou harmonia prometida no futuro. A
frente ha apenas a transitoriedade das configuracdes sociais e suas relagdes de poder.

Estamos de volta a questdao que originou este trabalho — ao cerne das diferencas
da orientacdo civilizatéria de Totem e tabu e O mal-estar na civilizacdo. Os dois
discursos modernos compreendem formas distintas de lago social e de posicionamento
frente a histéria. Na concepgao filoséfico-juridica, o poder politico € exercido através de

um modelo juridico, circunscrito na légica da troca contratual. O mecanismo de poder
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fundamental seria a repressao do conflito social, proveniente da crenga de que o direito
€ capaz de dominar a forca do corpo politico. J4 na concep¢do histdrico-politica, a
constitui¢do do poder politico € arraigada numa histéria e descentralizada em relacdo a
uma garantia universal. O universal ndo domina, tampouco regula a forca do real. A
relac@o de forgas e o0 jogo do poder sdo as proprias substancias da histéria. No primeiro
caso, a modernidade se constitui a partir da idéia de lei; no segundo, ela é constituida
como relacdo de forcas permanente. Temos uma concep¢do de historia retilinea em

oposi¢ao a uma nog¢ao de histéria ondulatdria, sem fim.

Em Desilusdo da guerra, podemos depreender que o assunto interrompido no
texto € a desilusdo do contrato social da modernidade. O ensaio trata, em vez disso, da
ilusdo de termos exigido mais do que deveriamos dos nossos concidaddos. A
interrupcao do debate parece uma reagdo contra a ruptura no vinculo social resultante
desta constatagdo. Parece também um retorno a defesa eurocentrista: a certeza da
transformacgdo pulsional, no que concerne apenas ao fator inato, ndo seria, ainda, uma
forma de defender o “individuo europeu-branco-civilizado” em guerra? O
eurocentrismo filoséfico-juridico da modernidade evoca a ilusdo de que o mal é um
assunto estrangeiro — considerando, por constitui¢do inata, a superioridade dos brancos
civilizados, tidos como mais desenvolvidos intelectualmente. Por outro lado, o discurso
histérico-politico do segundo ensaio mina a convicgdo desta tendéncia do
desenvolvimento pulsional. Quando Freud considera, nas dltimas linhas, que através da
nossa atitude civilizada para com a morte “estamos vivendo psicologicamente acima
dos nossos meios” (1915b, p. 339), e que devemos, antes, voltar atrds e reconhecer a
‘verdade®, ele parece contradizer a garantia relativa da transformac@o pulsional do
ensaio anterior. Antecipando-se as transformacoes tedricas que serdo acarretadas pela
descoberta da pulsdo de morte (1920), a ‘nossa verdade™ ndo seria uma tendéncia natural
a progressdo para o altruismo, mas o reconhecimento de uma violéncia pulsante em
nosso ser, a qual ndo demos o devido lugar na realidade e em nossos pensamentos. O
segundo ensaio de 1915 reinsere, portanto, a desilusdo tragica do laco social moderno
no centro da discuss@o. Nao enfatiza apenas, unilateralmente, a perspectiva individual
ou a socio-histdrica; exige uma nova atitude politica.

O que hd de novo no front freudiano em 1915 é, portanto, a divida sobre o
futuro: o apelo a seguranga do futuro como porvir ou o futuro como constante

gerenciamento da imprevisibilidade e do devir. Por mais que Freud tenha deixado a
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questdo aberta, o conflito de forcas nunca permanece em equilibrio, tendendo na
histdria, sempre provisoriamente, a um vencedor. Como a imparcialidade tedrica é uma
ficcdo juridica da modernidade e como cada posicionamento aqui analisado conduz a
engajamentos politicos distintos, cabe-nos optar por um posicionamento, fazer uma
escolha ética.

Quando Freud trata o mal como ‘guerra permanente’ — como um problema de
todos e ndo como um assunto estrangeiro — depreende-se que o sentido politico da
experiéncia moderna € incorporado a psicandlise. Talvez seja o modo de evitarmos
herangas viciosas de conduta, a aceitacdo impensada e banalizada de méximas
filos6ficas como a que ainda propaga que ‘o inferno € o outro’, e optarmos pela
constru¢do de uma ética politica no lugar da desgastada ética filosofica tradicional.
Talvez seja a forma de aceitarmos que ndo existe o locus da harmonia, tampouco que o
inferno seja passivel de qualquer localizacdo fixa ou unanime: o inferno ou o
estrangeiro € sempre circunstancial, uma experiéncia transmissivel e compartilhada,

uma experiéncia de todos nos.

A dificil apreensao do discurso historico-politico

A escolha ética entre qualquer um dos posicionamentos majoritarios
apresentados em Desilusdo da guerra e em Nossa atitude para com a morte €, contudo,
obliterada pela dificuldade de circunscricdo do discurso histérico-politico. Ja
ressaltamos na introdugdo deste trabalho as dificuldades da critica politica relacionadas
aos preconceitos que informam o pensamento politico desde Platao (ARENDT, 1995).
Além disso, a identificacdo do imagindrio da modernidade com a razdo e o
aperfeicoamento social (ELIAS, 1994) reforca a dimensdo filoséfico-juridica da
modernidade, contribuindo para a manutencdo desta outra face da modernidade numa
zona pouco legivel. Tal como Foucault (2002), Calinescu (1987) e Rossi (1996)
também destacam a coexisténcia de duas modernidades antagdnicas atuantes desde o
século XVI. Calinescu opde uma modernidade estética a uma modernidade burguesa ou
progressista. Nao se atendo exatamente as referéncias estéticas de Calinescu e politicas
de Foucault, Rossi contrapde a vertente progressista uma metafora marinha, a existéncia
de um “andamento ondulatério” (ROSSI, 1996, p. 14), desde as origens da
modernidade, caracteristica das vicissitudes da histéria, do fluxo e refluxo do tempo.

Um dos principais interesses comum aos trés autores € circunscrever esta outra
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perspectiva moderna que, independente de qualquer orientacdo moral, resiste a propria
possibilidade de defini¢do. Todos enfatizam as dificuldades da apreensdo deste discurso.
A modernidade como ‘permanente projeto’, ‘jogo de forcgas,” ‘transitoriedade’ ou
‘devir’ — expressoes fugidias — s@o tentativas de descrever o que é pura e incessante
produgﬁo.14

Nao obstante as dificuldades de apreensdo do discurso histérico-politico,
Foucault avanca a partir do seu método geneal6gico. Aponta trés caracteristicas que
possibilitam dar os primeiros passos para elucidar a emergéncia desta outra face da
modernidade (FOUCAULT, 2002). Primeiramente, o sujeito que fala ndo pode ocupar a
autoridade do jurista ou do filésofo, a posicdo do sujeito universal. Mesmo também
significando um discurso que fala a ‘verdade’, ele “tem pretensdo a verdade e ao direito,
mas excluindo-se a si préprio da universalidade juridico-filoséfica” (p. 322). E uma
verdade contingente que s6 pode se manifestar de forma descentralizada, a partir da sua
posicdo do combate: para um sujeito que enuncia semelhante discurso, a verdade

universal e o direito geral sao ilusdes, engodos das tramas de regulacdo social.

Em segundo lugar, trata-se de um discurso que inverte as categorias tradicionais
de inteligibilidade. A ordem aqui ndo explica o caos das relacdes sociais. O momento
presente ndo é visto como o lugar do erro e da ilusdo. E o exato oposto das andlises
tradicionais que ‘“‘tentam encontrar, sob o acaso de aparéncia e de superficie, sob a
brutalidade visivel dos corpos e das paixdes, uma racionalidade fundamental”
(FOUCAULT, 2002, p. 323), vinculada a esséncia imutivel do justo e do bem.
Invertem-se as certezas dos nossos professores de ética, como Freud afirma: € a tradi¢do
que passa a ser vista, gradativamente, como produtora de ilusdes. O presente nao reforca
mais a tradi¢do, em vez disso, confronta e questiona, permanentemente, suas pretensas
regularidades. A verdade é produzida incessantemente nesta relacdo, do lado da
desrazdo, da confusdo e da violéncia do momento atual; o contrdrio, portanto, do

discurso explicativo filoséfico-juridico tradicional. Nesta perspectiva, o discurso da

'* Segundo Heller, a propulsora da experiéncia da modernidade é a producdo burguesa. Heller (1982)
associa o ‘surgimento’ da idéia de transitoriedade no Renascimento a transformag@o radical na forma de
producdo no capitalismo que se iniciava e ao conceito inédito de homem que se formava — o homem
dinamico. Exigindo um lugar na rigida e hierarquizada divisdo de castas medievais, a partir da
emergéncia dos primeiros burgueses, o “individuo podia, enquanto individuo, elevar-se acima da sua
classe, dado que agora pertencia a uma classe em conseqiiéncia do seu lugar no processo produtivo e ndo
devido ao seu nascimento” (HELLER, 1982, p. 15). A idéia de automodela¢do do seu préprio destino —
sem ddvida uma expectativa inédita que rompia com as rigidas e imutdveis determina¢des da autoridade
tradicional — € a Unica caracteristica positiva, destacada por Heller, da qual se pode depreender a
experiéncia inédita da transitoriedade.
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morte e da guerra — o contra-discurso da ordem e da harmonia — ndo € mais alvo de
repressdo. Em Nossa atitude para com a morte (1915b), fazer a morte ocupar o seu
lugar nas nossas preocupagdes, incorpora-la aos nossos dias significa potencializar uma
das caracteristicas que nos define, lembrar constantemente da nossa humanidade: o ser
humano € o Unico ser existente que sabe sobre a sua finitude. Significa, no minimo, um
corte em nosso narcisismo, sendo, em um nivel mais amplo, um corte no narcisismo das
pretensdes reformistas da modernidade. A guerra serd permanente enquanto nao
mudarmos a visdo ilusdéria que temos acerca de nds mesmos, assim como nao

mudarmos as condi¢gdes sociais; o contexto politico passa a ser determinante.

A terceira caracteristica que Foucault associa a este discurso é o seu
desenvolvimento por inteiro na dimensao histérica. Rejeita-se reportar a fugacidade da
historia ao “absoluto da lei ou da verdade, sob a estabilidade do direito, redescobrir o
infinito da histdria, sob a férmula da lei, os gritos da guerra, sob o equilibrio da justica,
a dissimetria das forcas” (FOUCAULT, 2002, p. 66). Segundo a tradi¢do antiga, a
histéria ndo tinha densidade politica. Era apenas um lugar de lembranca das vitdrias
passadas, conferindo legitimidade a autoridade moral do governante. A histéria ndo
tinha o poder de acrescentar algo realmente novo. Assim, pela primeira vez no
Ocidente, nos primérdios da modernidade a partir do discurso histérico-politico, a
histéria ndo era mais vista como uma matéria inerte, em termos juridicos, mas em
termos de relagdes de forcas; o proprio poder ndo passava de uma delas. Descobria-se
que a histéria ndo deveria ser a histéria do poder, mas a “desse par monstruoso (...) cujo
enigma nenhuma fic¢do juridica podia reduzir ou analisar exatamente, isto €, o par
formado pelas forcas origindrias do povo e a forca finalmente constituida de alguma
coisa que ndo tem forca, mas que é o poder” (FOUCAULT, 2002, p. 200). E definido,

portanto, o carater relacional do poder politico e analisado efetivamente na historia.

Colaborando para minimizar as dificuldades de apreensdo do discurso histdrico-
politico, Sobre a transitoriedade (1915c) pode enriquecer nossa andlise por um outro
caminho. O “terceiro ensaio” sobre a guerra, também escrito em 1915, também trata da
experiéncia deste futuro em aberto, sempre presente e para sempre inapreensivel, sob
outra perspectiva — a perspectiva estética — aparentemente diversa da dimensao politica
descrita por Foucault. De fato, tal diversidade € apenas aparente: frente a crise dos
ideais da modernidade progressista, Sobre a transitoriedade nos conduz a um percurso

em direcdo a modernidade estética (CALINESCU, 1987), a qual aproximaremos da face
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histérico-politica foucaultiana. Neste ultimo trabalho, considerado “uma pérola da
ensaistica alema” (SOUZA, 1996), apesar da sua concisdo e de sua linguagem poética,
Freud parece definir com mais detalhes esta face fugidia da modernidade. Nao € ele
quem diz que o Poeta estd sempre a frente das nossas limitadas descri¢cdes intelectuais?
A perspectiva estética e a politica se identificam em um ponto comum
fundamental. Na histéria do Ocidente, foram conhecimentos excluidos e minimizados
pela primazia do discurso da filosofia moral. A estética, até o século XIX (ORTEGA,
2001), ndo consistia um conhecimento autdnomo. Integrava o campo da filosofia da
estética. A estética cabia reproduzir a orientacio moral da sociedade. Por sua vez, a
politica também ndo era um conhecimento independente. Fazia parte da filosofia
politica, cuja “tradicao iniciou-se com o abandono da Politica por parte do filésofo, e o
subseqiiente retorno deste para impor seus padrdes aos assuntos humanos” (ARENDT,
2003, p. 44). No confronto entre Moral e Politica, Principio Geral e Principio Particular
— confronto que se encontra nos primordios da historia ocidental e que aprofundaremos
oportunamente — o poder politico também era inteiramente subordinado a ‘verdade’
enraizada na idéia platdnica. Sobre a transitoriedade problematiza justamente esta

subordinagdo em beneficio tanto da estética como da politica.

Sobre a transitoriedade: a estética desvinculada da moral

O terceiro ensaio que discute a guerra, Sobre a transitoriedade (1915c), a
principio delineia um caminho contrario ao que acompanhamos em Desilusdo da
guerra. A atitude afirmativa de Freud frente ao luto causado pela guerra e a experiéncia
da transitoriedade sugere a necessidade de um novo posicionamento em relacdo a morte,
a principio préximo ao posicionamento politico de Nossa atitude para com a morte. A
problematizacdo do imutdvel e a valorizacdo do efémero contribuem para o
aprofundamento da outra face da modernidade, discutida no segundo ensaio das

Reflexoes sobre os tempos de guerra e morte.

Sobre a transitoriedade (1915c) conta um passeio pelas Dolomitas — campos do
sul da Austria, fronteira com a Itdlia, em cujas paisagens sdo conhecidos os prejuizos da
guerra. Desta vez ndo sdo trens que levam os soldados a frente dos campos de batalha,
mas Freud, a pé, quem conduz o trajeto por terras devastadas. Ele nos leva a uma
modernidade cindida. Enquanto caminha calmamente em meio as ruinas da guerra,

parecendo aceitar o luto da experiéncia moderna, afirmando que “uma flor que dura
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apenas uma noite nem por isso parece menos bela” (1915c, p. 346), seus amigos
mantém uma atitude reativa: “Nao! E impossivel que toda essa beleza da natureza e da
Arte, do mundo de nossas sensacdes e do mundo externo venha a se desfazer em nada...
De uma maneira ou de outra, essa beleza deve ser capaz de persistir e de escapar a todas
os poderes de destrui¢do” (1915c, p. 345). O percurso de Freud, ao lado de dois amigos
que resistem a experiéncia da finitude, € um convite a experiéncia do luto dos ideais de

integracao da civilizagdo moderna.

A critica comeca pelo titulo. Escrito a convite da sociedade Goethe de Berlin, o
titulo do ensaio parece uma ‘brincadeira’ com o poema Sobre a natureza, de Goethe."
Freud substitui uma referéncia estavel e duradoura — essencialista — por uma referéncia
a mudanca e a imprevisibilidade. O deslocamento do titulo sugere uma inversio —
talvez uma ironia — do imagindrio vigente da modernidade, constituido a partir de
principios estdveis provenientes das leis das ciéncias naturais, que garantia a regulacio e
a previsibilidade do campo social. A crenga nas razdes da natureza, como discutiremos
oportunamente, constitui a base da epistemologia moderna progressista calcada na
oposi¢do do Homem versus Natureza. A idé€ia de transitoriedade € justamente o cerne da
outra face da modernidade cuja principal caracteristica € ndo se constituir em torno de
principio geral algum permanente que garanta o convivio dos interesses entre oS
individuos e entre estes € a natureza ou os ideais sociais. Natureza e transitoriedade, no

front moderno, pertencem a campos radicalmente opostos.

Em Sobre a transitoriedade, de fato, ndo h4 garantia alguma quanto a harmonia
entre sujeito e civilizacdo. Além de o passeio transcorrer em meio a desintegracdo da
belle époque, ha a rejeicdo de qualquer principio estdvel que justificasse o progresso
civilizatorio, responsadvel por sancionar verdades absolutas e ideais apaziguadores de
convivéncia social. Ironicamente, ¢ ao lado de dois amigos que Freud transmite o

principal daquele passeio: nao hd nada duradouro na civilizagcdo capaz de garantir a

nossa unido, a nao ser a nossa propria vontade e esforco constante de estarmos juntos.

A incidéncia da critica freudiana recai exatamente nos ideais de duracdo,
estabilidade e previsibilidade. Era incompativel ‘“que o pensamento sobre a
transitoriedade da beleza interferisse na alegria que dela derivamos” (1915c, p. 345).

Freud nao podia compreender “por que a beleza e a perfeicdo de uma obra de arte ou de

15 Segundo Assoun (1985), o poema Sobre a Natureza, atribuido a Goethe, marcou a juventude de Freud
e sua inclinacdo ao estudo das ciéncias da natureza.
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uma realizacdo intelectual deveriam perder seu valor devido a sua limita¢do temporal”
(1915c, p 346). Freud relativiza a questdo da beleza, invertendo o referente da duracao:
“a beleza da Natureza, cada vez que € destruida pelo inverno, retorna no dia seguinte, de
modo que, em relacdo a duracdo de nossas vidas, ela pode de fato ser considerada
eterna” (ibidem, p. 346). Ao afirmar que o Belo € independente da duragao, Freud retira
o Belo da relagcdo obrigatéria com o campo da Verdade, logo da moral, resultando numa
critica feroz a filosofia. “O valor de toda essa beleza e perfeicao € determinado somente
por sua significacdo para a nossa prépria vida emocional, ndo precisa sobreviver a nds,
independendo, portanto, da duracdo absoluta” (ibidem, p.346). E a vida emocional,
portanto, o que hd de mais relativo e particular, em vez da razdo ou de qualquer

Universal, aquilo capaz de avaliar a beleza e a verdade do mundo.

A autonomia da dimensdo estética em relagdo a moral e a ética é a grande
novidade epistemoldgica da modernidade, equiparando a experiéncia subjetiva a
realizacdo de uma obra de arte. Trata-se de uma proposta inovadora do Romantismo
Alemao, que ganha visibilidade critica no inicio do século XIX, a partir do colapso do
referente, introduzido por Kant. Calinescu destaca que, no inicio do século XIX, ocorre
uma separagdo irreversivel entre a modernidade como uma etapa na histéria da
civilizagdo ocidental — um produto do progresso tecnoldgico e cientifico, da revolugdao
industrial, das amplas transformacdes econOmicas e sociais levadas a cabo pelo
capitalismo — e a modernidade como um conceito estético, como possibilidade de
transformacgdo estética da existéncia (CALINESCU, 1987). Trata-se da primeira
circunscri¢do, na modernidade, da experiéncia da transitoriedade a partir de uma
proposta estética efetivamente nova. Pela primeira vez, ha o confronto explicito de duas
idéias divergentes de modernidade, a modernidade progressista e a modernidade

estética.

O Romantismo Alemdo opera uma ruptura decisiva com a forma de
subjetividade vigente, centrada na razao, oriunda do campo filoséfico-juridico. Exige a
autonomia da arte. Na contramao da orientagdo normativa da sociedade, erguendo uma
espécie de “reacdo a longa aliancga classicista entre estética e ética” (ORTEGA, 2001, p.
2), o cerne da sua nova proposta € a insubordinacao da estética em relacdo a moral, a
independéncia do Belo em relacdo ao verdadeiro e ao bom. Sugere que beleza, verdade

e moral desfacam sua unidade indissocidvel. A verdade ndo seria mais um privilégio
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moral. Ou, dito de outra forma, hd a relativizacio da idéia de °‘verdade’, o

descentramento do ponto de vista privilegiado para o acesso ao real.

A relativizagdo romantica significa, portanto, que a verdade ndo se encontra a
priori do lado de uma autoridade moral anterior a experiéncia estética. Pressupde,
portanto, a autonomia dos dois saberes, o estético e o moral. A idéia de transitoriedade,
opondo-se frontalmente aos ideais de duracdo e regulacdo social, impde a necessidade
da criacdo permanente de novos destinos estéticos frente aos impasses politicos
apresentados pelas diferentes exigéncias sociais e histdricas, que se configuram no

presente.

O Romantismo Alemao reivindica as nogdes de mudanca, relatividade, e acima
de tudo, incorpora a experiéncia do presente, orientado para a incessante transformacgao
futura, que é justamente o que Baudelaire e seus descendentes valorizardo quatro
décadas depois. A dissociagdao entre Belo e eternidade € concebida inicialmente pelo
romantismo e aprofundada pelo movimento modernista no final do século XIX e
primeira metade do século XX (ORTEGA, 2001). Se esta proposta surge como projeto
estético no romantismo, ela sé ganha corpo efetivamente como projeto politico a partir
do modernismo, ber¢o do nascimento da psicandlise. '® Como veremos no decorrer deste
trabalho, durante grande parte do século XIX haverd uma intensa resisténcia ao discurso
histérico-politico da modernidade. Apesar da novidade romantica, este século nao foi o

de Schlegel, mas o das ideologias progressistas de Hegel, Marx e Comte.

A proposta politica de Sobre a transitoriedade — o rompimento da autoridade
moral e da verdade com o campo da estética e da politica — coloca em crise a ética
tradicional que ainda atua na modernidade. Atualiza a prépria crise que define a
modernidade, cindida desde o seu inicio. Mas, para quem julga que Sobre a

transitoriedade resolve o confronto entre Desilusdo da guerra e Nossa atitude para com

'® Cabe uma répida elucidagio sobre a diferenca de énfase 2 transitoriedade no romantismo, dando lugar a
uma ruptura estética, e no modernismo, movimento cultural do qual participa a psicandlise, dando lugar a
uma ruptura estética e politica. No modernismo hd uma critica contundente ao Iluminismo, tanto na
versdo progressista do modernismo, representada exemplarmente por Marinetti, como na versdo critica ao
progressismo, representada por Dostoievski, Woolf, Kafka, Joyce ou Beckett. O Romantismo, por outro
lado, em muitos pensadores, ndo deixou de acreditar no projeto social Iluminista. O préprio Victor Hugo,
0 maior escritor romantico francés, tinha inclinagdes proféticas e progressistas (CALINESCU, p. 41).
Grosso modo, € uma parte do romantismo, o Romantismo Alemao, mais especificamente o Romantismo
de Iena, que enfatiza uma nova forma de posicionamento frente a antiga ética tradicional. O Romantismo,
como um todo, ndo representou uma ruptura politica na modernidade.
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a morte, a oscilagdo entre a previsibilidade da natureza e a incerteza da politica, ou seja,
que ele resolve a divida sobre o futuro em favor da mudanca permanente das
configuragdes sociais, este impasse ainda tem um longo percurso na obra freudiana. Se
Sobre a transitoriedade, a principio, parece mais proximo de Nossa atitude para com a
morte, 0 ensaio termina nos moldes de Desilusdo da guerra. Podemos verificar um
misto dos dois posicionamentos anteriores. Parece que a cisdo presente nos
posicionamentos divergentes de Freud e de seus dois amigos € incorporada as ultimas
linhas de Sobre a transitoriedade. De forma otimista, o ensaio aposta na superacao das
dificuldades da civilizagdo moderna, acreditando na possibilidade de reconstrug¢ao de
tudo o que foi destruido pela guerra, em terreno mais firme e de forma “mais duradoura
do que antes” (1915c, p. 348). Transitoriedade e duragdo caminham juntas, sugerindo,
portanto, a hesitacdo entre as duas possibilidades de futuro em questdo, tornando o
ensaio um exemplo precioso da coexisténcia conflituosa das ‘duas modernidades’.

O que define o carater paradoxal da experi€éncia moderna € justamente o seu
posicionamento ambivalente frente a crise da autoridade tradicional. Enquanto a
modernidade progressista ainda se associa a ética tradicional, para a modernidade
estética a crise da tradicdo € a sua propria condicdo de possibilidade. Serd que a
modernidade nasce de uma crise da qual se ergue, produzindo gradativamente maior
desenvolvimento moral e técnico, promovendo a integracdo social? Ou, ao contrdrio,
esta crise € a sua propria definicdo, e o declinio da autoridade tradicional que sustenta o
ideal de integracdo € um caminho sem volta na modernidade? Veremos que ¢é
exatamente a oscilacdo frente a crise da autoridade tradicional o que norteia ndo s6 as
diferentes abordagens das Reflexoes para os tempos de guerra e morte, mas, também,
outros textos freudianos.

No préximo capitulo, veremos que as respostas a crise da civilizagdo, cujas
diferencas demarcam a oposicao dos textos da guerra, vinculam-se diretamente a Totem
e tabu — o primeiro texto psicanalitico cuja tarefa principal € a elucidacdo da
constituicdo civilizatéria. A questdao da autoridade € o cerne da divisdao interna que
também se apresenta em Totem e tabu; os demais textos analisados neste trabalho, que
problematizam a questdo do futuro, parecem empreender um didlogo com este texto
fundamental. E curioso que a crise da autoridade tradicional e a constituicdo paradoxal
da modernidade se manifestam no interior da trama psicanalitica no momento mesmo
em que Freud decide fazer da psicandlise a autoridade mdxima para explicar a

emergéncia do social, no texto de 1913. A correspondéncia do processo de
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desenvolvimento libidinal e do desenvolvimento da sociedade, que fundamentard toda a
discussao cultural psicanalitica, é o dispositivo epistemolégico forjado por Freud para
esta finalidade.

A genealogia desta correspondéncia, a partir de Totem e tabu, serd a nossa chave
de entrada para a compreensdo de cinco aspectos fundamentais, associados a critica
freudiana da ideologia progressista, apresentados no presente capitulo: (1) o fundamento
psicanalitico de certa crenca progressista na transformacdo do egoismo em pulsdes
sociais; (2) o estranho contraste demarcando a participagdo dos fatores internos e
externos na referida transformagdo pulsional, em Desilusdo da guerra; (3) as
conseqiiéncias éticas e politicas da ideologia progressista para a psicandlise; (4) a crise
da autoridade tradicional na psicandlise; (5) e o paradoxo da constituicio da
modernidade e as implicagdes da psicandlise com este paradoxo. Por fim, a genealogia
desta correspondéncia serd ndo sé a chave de entrada para a elucidac@o destas lacunas
como o ponto de chegada para a critica politica contundente de O mal-estar na

civilizacdo, ‘momento virada’ em que esta propria correspondéncia € posta em questao.
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CAP2

Totem e Tabu e a crise da autoridade na modernidade

A hierarquia entre individuo e sociedade

A correspondéncia entre o desenvolvimento das fases libidinais e da sociedade
surge em meio a uma crise de autoridade entre Freud e alguns dos seus principais
colaboradores. Na época da publicacdo de Totem e tabu (1913) havia um conflito no
movimento psicanalitico. A crise era politica, mas a ameaca era epistemolégica: '’
estava sendo colocado em questdo nada menos que um dos conceitos fundamentais a
psicandlise — a libido. O interesse cientifico da psicandlise (1913a), escrito no mesmo
ano, imprime o tom desta crise, reforcando e divulgando os conceitos psicanaliticos.
Nao de modo tdo panfletdrio, mas também incisivamente, Totem e tabu toma partido em
defesa da psicandlise.

O prefacio de Totem e tabu é emblematico, expondo diretamente os pontos de
combate do seu plano de guerra. J4 no seu primeiro pardgrafo, Freud esclarece o lugar
especial reservado a Totem e tabu no empreendimento psicanalitico: o texto representa a
primeira tentativa de aplicar o ponto de vista da psicandlise a alguns problemas nao
solucionados da psicologia social. Freud explicita o objetivo de realizar um contraste
metodolégico com as premissas da escola de psicandlise de Zurique, afirmando a
dimensao individual da libido sobre a esfera social. Seu posicionamento representa uma
perspectiva oposta a de Jung, 18que se esforcava por resolver os problemas da psicologia
individual a partir do material proveniente da perspectiva mitoldgica e social. Tendo a
religido como assunto privilegiado, adentrando em terreno caro a Jung, Freud ndo
dissimula o desejo de mostrar que o seu ex-colaborador ‘ndo € senhor em sua propria
casa’ — ou, o que vem a dar no mesmo, que ele, Freud, ‘permanece o senhor, mesmo na
Suica’. No contexto da discussdo que se apresenta em Tofem e tabu, permanecer
autoridade maxima no assunto significava, portanto, explicar a emergéncia do social. A

ambivaléncia de Totem e tabu se instala na origem da sua proposta: seu prefacio

70 auge desta crise serd em 1914, quando se inicia o desmoronamento da primeira teoria pulsional
freudiana e o esbogo da segunda tépica, encaminhado pelo conceito de narcisismo (FREUD, 1914). No
mesmo ano € publicada A historia do movimento analitico (1914b) destacando as divergéncias tedricas do
circulo psicanalitico. Apesar de ndo se tratar de uma reestrutura¢do tedrica, tal como tem inicio em
Introdugdo do narcisismo (1914), a libido nio deixa de ser o conceito destacado e defendido em Totem e
tabu.

'8 E, também, oposta a de Adler (1913). Mas é Jung quem realmente importava a Freud (COSTA, 1988).
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certamente prima pela defesa e conservagao das premissas fundamentais da psicandlise,
mas também € um ataque. Representa uma oposicao.

A hipétese de Totem e tabu sustenta a autoridade da psicologia individual —
especificamente na preponderancia do individuo sexual — sobre a dimensao social. Os
comecos da religido, da moral, da arte e da sociedade convergem para o Complexo de
Edipo (1913, p. 185). “Foi descoberto que os elementos sociais contém invariavelmente
um elemento erdtico” (1913a, p. 223), reafirma Freud, também em 1913, quando
especifica o interesse sociolégico da psicandlise. O plano de combate tracado em seu
preficio inclui a sexualidade como principio dnico, responsdvel pelas origens da
sociedade.

Oferecer a libido o lugar da origem do campo social tem um preco alto. Isso nao
pressuporia que a sexualidade fosse um principio capaz de regular o social, colocando-a,
em alguma medida, no lugar da ordem? Nao seria mais crivel postular que as pulsdes de
autoconservagio seriam este ‘principio tnico’? Mesmo que o compromisso de Freud
seja com o destaque e a especificidade da sua inovacdo tedrica — o cardter sexual do
inconsciente — hda no prefacio, também, uma outra ‘agenda tedrica’, o interesse de
sobrepor a psicologia individual a psicologia social, levando a primeira a explicar as
origens da segunda. Este interesse paralelo pode conduzir a psicandlise a outros
encaminhamentos, distantes da sua especificidade. O saldo desta trama epistemoldgica €
a possibilidade de a sexualidade perder o seu cariter subversivo, comprometendo-se
com a regulacdo social. O 6nus desta operagao bélica € conceber uma hierarquia na qual
haveria primeiro o sujeito e depois o campo social.

No momento em que manifesta o desejo de pensar o social, a psicandlise se
insere no engodo préprio de toda a sociologia moderna, de inspiragdo marxista ou
mesmo comteana, critica ou funcionalista, concebendo a sociedade como uma totalidade
e, como tal, propondo uma forma de conhecimento ele préprio total, como modo de
abarcar o social (SANTOS, 2001). Freud parece cair na armadilha tedrica do principio
unico da transformagdo social, que subjaz a teoria critica moderna. Seguindo
atentamente o que Totem e tabu anuncia, pode-se antever, desde o primeiro instante,
onde a psicandlise se enreda ética e epistemologicamente, tratando a origem do social
nestes termos: no damago do imagindrio vigente da modernidade, reforcando a separacao
do individuo e da sociedade. Tal imagindrio prioriza uma hierarquia, envolta no

dualismo moderno determinismo/contingéncia, que sugere a subjugacdo do segundo
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termo pelo primeiro (TOURAINE, 1999).19 Em momentos decisivos de Totem e tabu,
portanto, vemos a psicandlise, que nasce na contramdo da epistemologia moderna, a
partir da enunciacdo de um psiquismo inconsciente, reforcando este imagindrio de
subjugacdo. O prefacio de Totem e tabu deixa claro logo de inicio o comprometimento
da psicandlise com o preconceito que concebe o campo sdcio-politico em termos de
dominacdo e subjugacdo (ARENDT, 1995).

Para sustentar a hip6tese do seu preficio, no rdpido transcurso da defesa tedrica
ao combate dos infiéis, rompendo antigas parcerias, Freud realiza novas aliancas
epistemologicas, que, todavia, revelar-se-ao mais problematicas do que as anteriores. A
mais complicada destas aliangas consolida-se no terceiro capitulo do livro, “Animismo,
Magia e Onipoténcia de pensamentos” (1913, p. 97), o ponto alto da ascendéncia da
libido individual sobre o campo social. Partindo do esquema evolucionista dos “trés
estados” de Comte, Freud estabelece uma correspondéncia entre as fases do
desenvolvimento libidinal e o desenvolvimento das concep¢des humanas sobre o
mundo. O comprometimento com a ideologia reformista do positivismo € a
conseqiiéncia direta desta estranha aproximagdo. A recorréncia ao esquema comteano
constitui, segundo Mezan, “um corte na economia do texto, corte de enormes
conseqiiéncias” (MEZAN, 1994, p. 331). Acredito que este desnivel ndo se restringe a
Totem e tabu. Resulta num corte muito mais amplo cujas dimensdes epistemoldgicas
irdo ressoar pela economia interna do projeto psicanalitico em seu conjunto.

Paremos por um instante neste ponto. Se tal correspondéncia entre as fases da
libido e as do desenvolvimento da sociedade advém em Totem e tabu, a idéia de
estdgios da civilizacdo € anterior, surgindo, por outra via, em Moral sexual civilizada e
doenca nervosa dos tempos modernos (1908). Aqui, Freud define o padrdo da sua
abordagem do social: a civilizagdo € tida como sindnimo de social e € vista como tendo
evoluido em trés estagios (COSTA, 1989). No primeiro, a atividade da pulsdo sexual é
livre; no segundo, tudo € reprimido quanto a sexualidade, excetuando-se ao que serve a
reproducdo; e no terceiro estdgio, que corresponde a nossa moral civilizada, a
reproducgdo € o tnico objetivo sexual legitimo. Mas que pesquisador acreditaria em tais

estagios? De acordo com Costa (1989), a Freud pouco interessava saber o que € o social

' A oposicio individuo sociedade fica igualmente evidente em Psicologia das massas (1921), quando
Freud opde o estado de massa ao individual. Apoiando-se nas premissas racistas de Le Bon, a massa é
vista como um individuo definido por subtragdo, comparada ao neurdtico, ao primitivo e a crianga, € que
deveria ser superada pela moral racional individual (COSTA, 1989, p. 68-69).
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e quais sdo as suas caracteristicas. O objetivo crucial do campo social seria o do
recalque da sexualidade.

Segundo esta perspectiva, Freud toma o social como um dado, que existe em sua
heterogeneidade frente ao sexual, pois, s6 deste modo, poderia opor-se a ele e reprimi-
lo: a concep¢ao de social é “o principio que ele quer encontrar para justificar a
existéncia do conflito psiquico de natureza sexual” (COSTA, 1989, p. 64). Terd o
mesmo estatuto tedrico que seu principio de realidade dando limite ao principio do
prazer. O que importa a Freud é, sobretudo, dar coeréncia a sua teoria da neurose que
justifique o recalque das representagdes insuportiveis ao ego. O ego precisa ter
principios diferentes dos sexuais, € eles sdo encontrados na moral sexual civilizada: o
social para Freud, conclui Costa (1989), é fundamentalmente o que condiciona o
recalque. Daf a relevancia dos processos defensivos — principalmente do recalque — no
Freud da primeira tépica.

No entanto, se o argumento parece simplista em Moral sexual civilizada, ele se
complica em Totem e tabu com a aproximac¢do com Comte: o que pensar de uma
sociedade que, seus estdgios correspondendo as fases libidinais — ou seja, os elementos
sociais originando-se invariavelmente de um elemento erético —, torna-se homogénea ao
sujeito? Como ela, a partir do ego identificado as suas exigéncias, poderia recalcar as
pulsdes sexuais irreconcilidveis se tem origem no mesmo principio — a libido — que o
sujeito sexual? Onde estd a necessidade de algo heterogéneo ao sexual em Totem e tabu
(1913)? Em Moral sexual civilizada e doengca nervosa dos tempos modernos (1908),
pensando o campo social como heterogéneo ao sujeito, por mais que no horizonte se
firmasse o ideal de reforma social, ainda se mantinha uma oposi¢do nitida como base. A
partir de Totem e tabu, com a correspondéncia entre as fases da libido e as etapas do
desenvolvimento da sociedade, Freud adquire junto a Comte a ideologia que lhe &
“correspondente” no século XIX — a do dominio da sociedade, tal qual foi pensada pelo
positivismo hard. Tornando-se homogéneos, sujeito e sociedade caminham em dire¢do
ao progresso e a integragdo dos objetivos pessoais e coletivos. Freud nao poderia ser
mais moderno, no sentido filoséfico-juridico a partir do qual caracterizamos a face
hegemonica da modernidade: o homem dominard a natureza, ndo apenas controlando a
sua propria “natureza” associal, mas, também, a propria sociedade, concebida, no século
XIX, como discutiremos oportunamente, segundo as leis das ci€ncias naturais. A

hierarquia entre psicologia individual e psicologia social é — veremos -
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epistemologicamente soliddria ao imaginario moderno de dominagdo da natureza e da
sociedade.

Podemos arriscar dizer que, face a correspondéncia com o esquema comteano, €
a propria novidade do sujeito psicanalitico — heterogéneo e irredutivel, sem divida, em
relacdo as exigéncias morais da sociedade — que perde terreno em beneficio de certa
uniformizacao entre os interesses individuais e sociais. Se 0 ego precisa ter principios
diferentes dos sexuais, e eles s@o encontrados ‘fora’, na moral sexual civilizada, quando
Freud corresponde a origem do social ao sexual, ele ndo estaria se enredando no mesmo
impasse que o levaria a reformulacdo da sua teoria pulsional, em Introducdo do
narcisismo (1914)? Tal impasse ndo seria exatamente este, qual seja, o ego também ser
libidinal a medida que seus principios provém do social? Freud tenta dar uma resposta a
Jung, que desejava retirar a sexualidade do lugar de principio diferenciado e exclusivo
em relacdo a formacgdo subjetiva. Todavia, acaba mais preso, a partir da sua alianca com
Comte, a questdo colocada por seu infiel colaborador. Quando individuo e sociedade
tornam-se homogéneos — filhos de uma mesma deusa, a libido, — € antecipada a questao
dilacerante a metapsicologia freudiana posta em Introducdo do narcisismo: o que fazer
quando as pulsdes do ego e as pulsdes sexuais sdo regidas por um mesmo principio,
perdendo-se a oposicao fundamental ao conflito pulsional? Totem e tabu pode ser visto
como um ‘“estudo preparatério que antecedeu a reviravolta da Introdugcdo do
narcisismo” (COSTA, 1989, p. 65). Se o impasse epistemoldgico da psicandlise que a
conduzird a ‘virada metapsicoldgica dos anos 20’ surge no texto sobre o narcisismo
(1914), podemos depreender que ele ja se encontrava implicito, por outro viés, em
Totem e tabu. Este trabalho € emblemaético, portanto, ndo sé por discutir com todos os
outros textos ‘culturais’ da psicandlise, mas também por abranger as questdes
metapsicoldgicas decisivas a epistemologia freudiana.

Totem e tabu, implicitamente, como veremos agora, coloca problemas que s6
serdo resolvidos apds a virada dos anos 20, mais precisamente em O mal-estar na
civilizacdo. Enquanto Freud ndo desmontasse este esquema tedrico — percurso que de
agora em diante acompanharemos —, enquanto a psicandlise continuasse afirmando tal
correspondéncia, ela corria o risco de perder a sua especificidade critica. Vejamos agora

os pontos principais desta problemdtica alianga.
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A correspondéncia com Comte

Logo no inicio do terceiro capitulo, € introduzida a no¢do de animismo,
discutida por cientistas e antropdlogos, incorporados ao texto. Trata-se do sistema de
pensamento mais remoto descoberto pelas pesquisas especializadas e de uma nogao
central para a hipétese freudiana. Segundo Freud, abalizando-se nas premissas de
Wilhelm Wundt, o animismo primitivo deve ser encarado como a expressao do estado
natural do homem. Ele seria um sistema de pensamento, baseado na técnica da magia e
cujo principio é a onipoténcia do desejo. Ao investigar a origem desta onipoténcia,
Freud € levado a associagdo com a etapa narcisica, que se caracteriza justamente pelo
alto valor atribuido aos atos psiquicos. A onipoténcia se expressa na indistin¢io entre
ato e pensamento, experiéncia vivida pelo homem primitivo, assim como pelo bebg,
quando alucina o objeto de desejo.

Freud considera a necessidade pratica de controlar o mundo um fator associado a
onipoténcia de pensamento. Controlar o mundo equivale a dominar as mudancas que
ameacam o individuo, conservando o ego narcisico. Significa, portanto, controlar o
préprio tempo. Freud pondera que o principal “ponto de partida para esta teorizacao
deve ter sido o problema da morte” (1913, p. 98). O que era encarado como natural era
o prolongamento indefinido da vida — a imortalidade. “Somente depois a idéia de morte
foi aceita, e com hesitagdo. Mesmo para nés, ela € falha de conteido e nao tem uma
conotagdo clara” (ibidem, p. 98).

E preciso compreender o que foi dito acima. A questio da morte estd presente na
discussdo do nascimento violento da civilizacdo, mas ndo era ainda considerada como
componente do dualismo pulsional. Isso leva Freud a complicagdes tedricas. A
afirmacdo acima ndo trata meramente da impossibilidade de representar a morte no
inconsciente, pressuposto atribuido por Freud ao funcionamento do aparelho psiquico
(FREUD, 1915e). Para ele, a auséncia de inscricdo da morte no inconsciente € universal
— ela ndo serd inscrita ‘depois’, nem em momento algum. Esta passagem considera que,
para além da sua irrepresentabilidade no inconsciente, a submissdao a morte ¢é
‘conquistada’ no decorrer do processo de desenvolvimento libidinal e, portanto,
seguindo Freud, imprimindo-se, também, gradativamente, como condicdo necessdria do
progresso civilizatério. Veremos que tal conquista € prevista na correspondéncia

comteana, no ponto alto do ultimo estdgio da civilizagdo. Mas, como compreender a
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afirmagdo de Freud de que a morte também € ‘ponto de partida’? Como ser ponto de
partida e ser conquistada, com hesitacao, depois?

Esta contradi¢do surge em outro momento do texto. Apoiando-se desta vez em
Schopenhauer, Freud considera o problema da morte na origem de toda a filosofia. Ora,
o animismo ¢é apresentado como o primeiro sistema de pensamento, o primeiro sistema
filoséfico. E a onipoténcia sexual, portanto, o que estd no inicio. Entdo, a questio
retorna: em Totem e tabu, o problema da morte se coloca desde a origem, ou o texto
sustenta justamente o contrario? E, se ela se impde desde o comego, a onipoténcia
sexual seria uma defesa da morte, e, entdo, ndo reinaria absoluta na origem? Ou Freud
estd com Schopenhauer, filosofo que estabelece um convivio de fronteira entre
ciéncia/fisica e especulacdo/metafisica (DOIN, 1996, p. 206) — e a morte € considerada
desde o inicio; ou Freud estd com Comte — e a morte, como renuncia do absoluto, sé se
‘conquista’ a partir de certo nivel de desenvolvimento.

A pulsdao de morte (1920) ainda ndo tinha sido concebida. Sabemos, entretanto,
que, paralelamente ao seu posicionamento quanto a predominancia do sexual sobre o
social, o seu posicionamento implicito frente a morte € fundamental para a
problematizacdo do tom progressista de Totem e tabu. A partir da hipétese de Totem e
tabu podemos depreender que a sua tese central ndo € simplesmente a do advento do
social. E a de que a sexualidade tem tal poder de coercdo sobre o homem que somente
uma forca do mesmo quilate — a ameaca de morte ou a culpa pelo assassinato — poderia
conte-la (COSTA, 1989). “O assassinato do pai ndo € o ato inaugural da sociedade, mas
a resposta a castragdo, assim como a comunidade dos irmaos, enquanto institui¢io que
sucede ao poder absoluto do pai, é revolu¢do e ndo instituicdo primeira” (COSTA,
1989, p. 65). Donde se conclui: Freud ndo consegue demonstrar que o social tem origem
na sexualidade — pelo contrdrio, embora ndo a teorize neste momento, a morte ja estd
presente no seu enredo conceitual. Ou seja, em relacdo ao social, Freud “quis encontrar
um inicio sexual e encontrou um inicio mortal” (p. 83). No inicio era o ato e este ato era
a violéncia.

Em resposta ao ego megalomaniaco de Jung, tendo colocado o ego narcisico
como personagem central da sua trama tedrica, o objetivo de Freud problematizando o
social era encontrar aquilo que poderia dar limite & onipoténcia narcisica — seja a
ameacga da morte (1913), seja, posteriormente o amor (1921). Dai, a importancia da
passagem do egoismo ao altruismo, como base do seu esquema social de Totem e tabu,

conforme sinalizamos a partir de Desilusdo da guerra. A associacdo entre campo
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politico e violéncia — um dos preconceitos centrais relacionados ao pensamento politico,
lembrando o argumento de Arendt (1995) que desenvolvemos na introducdo e cujas
conseqiiéncias analisaremos no decorrer deste trabalho — percorre toda a
problematizac¢do social de Freud.

Voltemos a Comte. Apesar da ambivaléncia de Freud, o peso da aproximagdo
com a teoria dos trés estados de Comte se sobrepde a rdpida alusdo a Schopenhauer,
reforcando a primazia absoluta do sexual na constituicdo e subjetivacdo civilizatorios.
Segundo a ‘lei comteana dos trés estados’, todas as nossas especulacOes ‘“‘estdo
inevitavelmente sujeitas, quer no individuo, quer na espécie, a passar sucessivamente
por trés estados tedricos diferentes” (COMTE, 1990, p. 4), o teolégico, o metafisico e o
positivo ou cientifico. Freud adapta o esquema nos termos das etapas animista, religiosa
e cientifica (FREUD, 1913). O argumento central comteano se mantém na psicandlise —
a gradativa desisténcia do conhecimento absoluto que convinha apenas a “infancia da
humanidade” (COMTE, p. 14). A transformacdo da onipoténcia do pensamento,
experimentada em grau maximo no animismo e renunciada na fase cientifica, € o mote
da correspondéncia freudiana do desenvolvimento das etapas da libido com as fases de
desenvolvimento da sociedade de Comte.

De acordo com tal correspondéncia, a primeira fase corresponde a narcisista,
visto que o homem atribui a onipoténcia a si mesmo. A fase religiosa corresponderia a
escolha de objeto, que se caracteriza pela ligacdo da crianca com os pais. Nela, ocorre a
transferéncia de parte da onipoténcia narcisica para os pais, semelhante a transferéncia
de poderes a Deus, na perspectiva do desenvolvimento civilizatério. A fase cientifica
seria aquela na qual o sujeito renuncia ao principio do prazer e volta-se para objetos
externos (FREUD, 1913). As conquistas da tultima fase sdo destacadas: “a visdao
cientifica do universo ndo da lugar a onipoténcia; os homens reconhecem sua pequenez;
submetem-se resignadamente a morte e as outras necessidades da natureza” (p. 111). A
experiéncia da morte — a rendncia do principio do prazer — seria, portanto, uma
conquista do desenvolvimento, associada ao principio de realidade.

A ambivaléncia emocional € um tema fundamental do livro. Seria o correlato da
experiéncia da submissao a morte. O amor posteriormente sentido pelo pai assassinado
€ um componente crucial para a formagdo da comunidade de irmaos e para a resultante
identificacdo do grupo, constituido a partir da realizagdo de um crime em comum. A
ambivaléncia se manifesta, portanto, posteriormente ao ato. E o resultado de um

processo estabelecido, viabilizado pelo triunfo do principio de realidade sobre o
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principio de prazer. O campo social se constitui a partir do recalque da sexualidade e da
violéncia e da gradativa diminuicdo da certeza da onipoténcia do desejo.

Tal declinio da onipoténcia narcisica € correlato ao gradual incremento da
autoridade simbdlica. Legitima a passagem da onipoténcia de um mundo sem Lei para
um mundo caracterizado por uma crescente integragdo social. Esta integracdo so é
possivel através da gradual unificacdo entre os interesses do individuo e os da
sociedade. E necessdria a rendncia paulatina da onipoténcia narcisica e a crescente
transferéncia de saber para um ideal integrador, que se instaura como autoridade
simbdlica. O que Freud faz com esta alianca com Comte é projetar no tempo 0 marco
mitico edipico da passagem da barbdrie a civilizacdo, transformando-o em um processo
em andamento e em continuidade com o aperfeicoamento futuro. E como se Freud
concebesse o social em dois tempos: do estado de massa desgovernada, cujas
caracteristicas — onipoténcia, violéncia e impulsividade — se assemelhavam ao
funcionamento dos homens primitivos, para um estado de sociabilidade pacifica e
civilizada. Com esta alianga, Freud cumpre, portanto, o seu objetivo tracado no
prefacio: elevar o seu esquema tedrico a um instrumento operativo para se pensar nao
apenas a origem do campo social, mas analisar os processos culturais de forma ampla.
No entanto, compromete-se com uma concepg¢ao especificamente progressista do campo
social.

A preponderancia de Comte sobre Schopenhauer parece se confirmar a partir do
tratamento reservado ao primeiro autor por Freud. Antes de introduzir as idéias
comteanas, Freud anuncia algo fundamental, que ird recorrer as ‘autoridades no assunto’
(FREUD, 1913, p. 99). Com isso, certamente, legitima Comte. Os problemas, contudo,
nao estao resolvidos. Pois se as idéias de Schopenhauer foram apreciadas de passagem e
superficialmente, ao menos ele é reconhecido nominalmente. Comte, por sua vez, € uma
autoridade-fantasma no texto. De forma inexplicdvel, apesar de conferir autoridade ao
seu esquema tedrico, ndo hd sequer uma meng¢do direta a Comte. S6 sabemos que o
esquema ¢é da autoria de Comte devido a sua prépria notoriedade.

Virias questdes se colocam: Como se apoiar em uma autoridade no assunto sem
lhe atribuir os devidos créditos? Como cometer tamanha negligéncia em um texto em
que Freud insiste em relacionar suas fontes — como Darwin, Smith, Wundt, e Tylor?
Mesmo se Freud, por ventura, tivesse ‘canibalizado’ a referéncia dos trés estados nos
textos de outro autor, como Wundt, por que nem mencionar isso em nota? Qual o

sentido da aproximacgdo ambivalente com Comte? H4 dois problemas cruciais nesta
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aproximacdao. Um diz respeito a auséncia de autoria de Comte; o outro é a propria
recorréncia a sua autoridade. Vejamos como Mezan, percorrendo um outro caminho de

investigacdo, contribui para a elucidacdo destas questoes.

Uma autoridade ja desautorizada

Mezan parte da utilizacdo por Freud do termo ‘paralelo’, quando, a partir da
correspondéncia com a teoria comteana, sendo fiel a sua prépria hipdtese da
preponderancia do sexual sobre o social, “deveria instituir uma relacdo de causalidade”
(MEZAN, 1994, p. 331). Poder-se-ia argumentar contra Mezan que o uso do ‘paralelo’
se justifica, pois a relacdo de causalidade pode ser invertida. Considerando que a
ontogénese repete a filogénese, sustenta-se, entdo, a possibilidade tedrica da crianca
reproduzir as etapas do pensamento humano sobre o universo. Mas, se assim o fosse,
Jung teria razdo ao explicar a sexualidade a partir do monismo e da mitologia. Mezan
lembra que, para Freud, “as etapas do desenvolvimento libidinal é que sdo primeiras, e
as concepgdes sucessivas do universo podem ser ditas correspondentes a eles” (p. 332).
Freud dird que os homens primitivos possuem um pensamento ainda fortemente
sexualizado, mas ndo que a sexualidade infantil é animista. O problema epistemoldgico
de Totem e tabu reside no fato de Freud trabalhar com dois registros contraditdrios: por
um lado o sexual € origindrio e o social derivado, por outro, a filogénese € primeira em
relacdo a ontogénese (MEZAN, 1994).

Acrescentamos ao uso do termo ‘paralelo’ outra contradicdo no argumento
freudiano — o apelo a ‘autoridade de Comte no assunto’. Freud parece subordinar o seu
esquema do sexual origindrio a um esquema tedrico mais amplo, no qual, ironicamente,
€ o social — campo privilegiado do positivismo comteano — a referéncia fundamental.
Tentando afastar-se da énfase social de Jung, Freud se aproxima do viés socioldgico de
Comte.” Analisemos de perto estas contradicdes que problematizam a hipStese de
Totem e tabu sobre a preponderincia da psicologia individual sobre a social, quais
sejam: o uso do termo ‘paralelo’ entre as fases de desenvolvimento do individuo e da
sociedade e a €nfase a autoridade de Comte.

Indicamos hé pouco o vinculo estreito, desde Moral sexual civilizada e doenga

nervosa dos tempos modernos (1908), entre o social e o condicionamento do recalque.

% Para aprofundar o tema, remeto a Danielle Ebb, « Entretien avec Octave Mannoni » em Figures de la
psychanalyse n. 9, 2004/1. Octave Mannoni diz que quando Freud quer provar a Jung a verdade de sua
teoria, ele acaba por afirmar posicionamentos tedricos por vezes mais préoximos do positivismo do que da
psicandlise.
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Daremos um passo atrds nesta genealogia. Embora ndo empregue o termo, como em A
interpretacdo dos sonhos (1900), Freud fundamenta o desenvolvimento das etapas da
libido no pressuposto epistemoldgico do “avango secular do recalcamento”. Esta no¢ao
fundamenta a aproximacgdo realizada com Comte, integrando-se ao mito da horda
primeva de Totem e tabu. (MEZAN, 1994). A psicandlise parte da tragédia ndo sé para a
compreensdo do humano, mas também para a elucidagdo do processo civilizatério. Rei
Edipo, de Séfocles, e Hamlet, de Shakespeare, sio as duas obras privilegiadas por
Freud. O tratamento modificado do mesmo material, girando em torno da questdo do
parricidio, “revela toda a diferenca na vida mental destas duas épocas, bastante
separadas da civilizacdo: o avango secular do recalcamento na vida emocional da
espécie humana” (1900, p. 259).

De forma resumida, o argumento é simples: se, em Edipo, o parricidio se realiza
em ato, na segunda tragédia ele se realiza indiretamente, em fantasia, sugerindo o maior
desenvolvimento moral dos modernos em relacdo aos antigos. Estranha aproximacao da
ideologia progressista, uma aproximac¢do via poetas. Colocando as duas pecas numa
linha temporal, a diferenca apontada entre elas acaba por amenizar a questio do
infortinio tragico enquanto tal, conferindo uma leitura normativa a modernidade. A
onipoténcia da libido individual passaria por um processo de depuragdo, tal como
constatado empiricamente na passagem de Edipo para Hamlet, resultando numa maior
interdicdio do assassinato e na ordenacio moral do campo social. E segundo esta 6tica
normativa, portanto, que se pode tecer uma explicacdo inicial para a transformacgao
sempre crescente do egoismo em altruismo, de acordo com a perspectiva inata de
Desilusdo da guerra.

O pressuposto do avanco secular do recalcamento direciona a evolugdo do
estagio primitivo ao civilizado, discutida em Totem e tabu, e, também, em Desilusdo da
guerra. Constatada a significativa ampliacdo do nimero de mulheres proibidas, entre
outros mecanismos mais rigorosos de controle do incesto (1913), Freud deduz que a
severidade das proibicdes deve ser proporcional a intensidade do desejo proibido dos
homens primitivos. Se as regras relativas ao casamento sao tao rigorosas entre eles, isso
provaria a maior intensidade dos seus desejos incestuosos. Os primitivos estariam mais
proximos da pulsdo. A relativa simplicidade de nossos regulamentos modernos seria
prova de que aprendemos a recalcar melhor nossas pulsoes.

O mecanismo de recalque menos eficaz dos primitivos em relacdo aos

civilizados pode ser constatado a partir das diferencas entre o tabu e o mandamento
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moral. Se o tabu pode ser visto como o precursor da idéia de lei, 0 mandamento moral
consiste em uma interiorizacdo desta idéia. Enquanto, para os povos primitivos, a
propria sociedade se incumbe do castigo, para o homem civilizado a instincia que se
opde ao assassinato ja é uma representacdo da sociedade. Sua abrangéncia, e
conseqiiente maior funcionalidade, € a evidéncia do seu maior desenvolvimento e da sua
superioridade moral. O tabu seria a primeira forma de lei. Seria uma forma de coercdo
ainda externa; no transcurso civilizatério haveria a interiorizacdo da autoridade
simbdlica.

No entanto, o viés evolucionista de Totem e tabu revela-se ambivalente. O
paralelo (em vez de ‘correspondéncia’) estabelecido entre as fases de desenvolvimento
libidinal do individuo e as do desenvolvimento da sociedade forma o que Mezan chama
da ““antropologia implicita” de Totem e tabu (MEZAN, p. 332) — a critica latente a
alguns dos pressupostos reformistas do texto. Acrescentamos a ela a estranha
transferéncia de autoridade concedida, por Freud, a Comte. Como o pai da psicandlise
transfere autoridade a um filésofo do campo social e que nunca privilegiou a dimensao
individual, quando ele préprio, de acordo com o anunciado no prefacio do livro, deveria
ser a maior autoridade no assunto, atribuindo exclusivamente ao individuo a
preponderancia sobre o social? Freud, por um lado, rompe com a énfase ao social de
Jung e, por outro, se associa, em siléncio, a Comte, considerado o pai da sociologia
moderna.

Um ‘conflito de autoridades’ parece ocupar o texto representado pela co-
existéncia da premissa que enfatiza a primazia do individuo e da premissa que
desautoriza esta perspectiva, sustentando a irredutibilidade da perspectiva social a
dimensao da libido individual. Podemos considerar, portanto, a emergéncia de uma
‘autoridade ja desautorizada’ em Totem e tabu. A questdo € saber qual € esta autoridade:
Freud ou Comte? O siléncio quanto a autoria de Comte parece desautoriza-lo; o paralelo
estabelecido desautoriza a hipdtese hierdrquica de Freud: a subjugacdo do campo social
a perspectiva individual se torna ambivalente.

A crise de autoridade sugere a existéncia de uma divida epistemoldgica no
interior do texto. Freud transfere parte da onipoténcia explicativa da psicandlise a
autoridade de Comte: a psicologia individual ndo € suficiente para explicar a
emergéncia do social. Neste momento da metapsicologia freudiana, a pulsdo de morte
ainda nao pode ser assumida como um dos componentes fundamentais do processo de

subjetivacdo. Diante da divisdo tedrica presente em Totem e tabu, no contexto da subita
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violéncia da civilizagdo em guerra, a solugdo epistemoldgica de compromisso consistiu
em integrar, com mais propriedade e &nfase, a dimensdo sdcio-histérica a dimensao
individual inata na compreensdo da constitui¢ao subjetiva. E este compromisso que esti

presente em Desilusdo da guerra (1915a).

A crise social separada da crise epistemologica

Totem e tabu possibilita analisar pontos de destaque dos textos da guerra
segundo uma nova perspectiva. Em Desilusdo da guerra, a estranha articulagdo entre os
dois fatores envolvidos na transformagdo das pulsdes egoistas em altruistas, o fator
interno — a heranca de cada individuo representada pelo Complexo de Edipo — e o fator
socio-historico, podem ser vistos como o resultado légico da divisdo epistemoldgica ja
anunciada em Totem e tabu. Neste texto, o paralelo estabelecido com o esquema de
Comte e a simultanea transferéncia de autoridade para o pai da sociologia antecipam a
co-participacdo dos dois fatores na constitui¢cdo subjetiva e civilizatéria, tal como eles
sao reconsiderados em Desilusdo da guerra. Isso nao ocorre sem razdo. Totem e tabu e
Desilusdo da guerra giram em torno do mesmo contexto-limite — a crise da
modernidade. Se a principio os textos parecem dissociados, o primeiro voltado para o
passado e o segundo privilegiando o futuro, uma leitura atenta mostra que esta distin¢ao
¢ superficial. Desilusdo da guerra mostra-se soliddrio a Totem e tabu. As diferengas
residem mais na especificidade das respectivas criticas e na clareza da anélise realizada.

Quanto a especificidade da critica, os textos da guerra saem na vantagem. Neles,
a problematizacdo da modernidade incide em sua dimensdo social; em Totem e tabu, em
sua dimensdo epistemoldgica. A critica social € geralmente percebida como mais
‘realista’; trata diretamente de temas que, em maior ou menor medida, preocupam a
todos ou dizem respeito a todos. J4 a critica epistemoldgica afeta as bases do nosso
modo moderno de compreender o real. Atua sobre as premissas filoséficas vigentes na
modernidade e que constituem sua ideologia hegemodnica. Implica os pressupostos
filosoficos centrais as bases tedricas que sustentam determinada ciéncia, obrigando o
abandono ou a revisao do seu esquema explicativo. No caso especifico de Totem e tabu,
a critica epistemoldgica incide, sobretudo, na sua hipétese principal, na propria premissa
de separagdo e preponderancia do individuo sobre o campo social. Embora tdo relevante
quanto a critica social, a critica epistemoldgica é menos acessivel, exigindo, muitas

vezes, algum conhecimento especializado para compreendé-la. Quanto a clareza da
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realizagdo do seu questionamento, a distingdo favorece mais uma vez o texto da guerra.
Totem e tabu empreende, como indicamos, uma critica latente a epistemologia moderna.
A critica esté inserida em sua ‘antropologia implicita’ (MEZAN, 1994), ndo pertence ao
projeto manifesto em seu prefacio. J4 o questionamento do imaginario moderno de
Desilusdo da guerra é explicito, portanto, mais claro. O proprio titulo sugere a
realizacdo de uma critica a modernidade.

Explicitamos na introducio deste trabalho que as perspectivas epistemoldgica e
social sdo os dois componentes necessarios para a consolidacdo de uma critica
paradigmatica, efetivamente politica. Ou seja, a crise epistemoldgica em torno do
conceito da libido com a qual introduzimos este capitulo constitui a primeira rachadura
evidente de uma crise politica mais ampla, efetivamente moderna, para além do
movimento psicanalitico; pois, uma vez associada a questdo da separag¢do individuo-
sociedade, a problematizagao do papel da libido vincula-se diretamente ao cerne do
paradigma moderno. J4 a critica social surge nos textos da guerra através da emergéncia
da duvida sobre o futuro da modernidade. Se a critica epistemoldgica se encontra a
principio implicita em Tofem e tabu, *' ela se torna explicita na psicandlise a partir da
‘virada dos anos 20’, impulsionada pela reformulacdo tedrica exigida pelo conceito de
narcisismo (1914), principalmente a partir da revisdo da teoria pulsional de Além do
principio do prazer (1920), da primeira topica, em O ego e o id (1923), e da teoria da
angistia, em Inibicdo sintoma e angistia (1926). E somente em O mal-estar na
civilizacdo, contudo, que, conforme o nosso entendimento, ocorre a integracdo das
criticas social e epistemoldgica, e a revisdo politica do imagindrio tradicional se
manifesta de forma mais veemente na psicandlise.

Freud nao poderia ser indiferente a guerra, dois anos depois de ter escrito Totem
e tabu, mas ndo era, ainda, capaz de efetivar uma critica eminentemente politica nos
termos que aqui definimos. A guerra é um marco historico de propor¢des inimaginaveis
cujo disparate demanda um posicionamento da psicanélise: o homem primitivo parecia
trocar de lugar com o homem civilizado em plena sociedade moderna. Mas, o fato de
Freud incluir a influéncia da perspectiva social na transformagao pulsional, adotando-a,
com mais énfase do que antes, em seu esquema tedrico, ndo significa atribuir-lhe os

mesmos direitos tedricos daqueles reservados a sua filha legitima, a libido individual.

I E, também, nos artigos metapsicoldgicos de 1915. A insuficiéncia da crise epistemolégica nos textos
metapsicolégicos de 1915 resulta em vdrias contradi¢cdes tedricas neste periodo da obra freudiana, que
ndo nos cabe aqui aprofundar. Sobre tais contradi¢des epistemoldégicas remeto a Plastino, 2001.
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Se o paralelo com Comte em Totem e tabu antecipa a co-participacao dos fatores
individuais e sociais na constitui¢do subjetiva em Desilusdo da guerra, tal antecipacao
também incorpora a mesma hierarquia individuo/sociedade presente no texto de 1913.
Em Desilusdo da guerra, como ja apontamos anteriormente, Freud parece ‘proteger’ a
dimensdo inata da responsabilidade da crise. A certeza dos resultados futuros desta
dimensdo, no que diz respeito a transformacdo das pulsdes egoistas em altruistas,
coloca-a acima de qualquer possibilidade de refutacdo. Esta suposta prote¢cdo é um
componente decisivo para elucidarmos a nocao de lago social vigente inicialmente na
psicandlise.

Nao podemos nos equivocar quanto a isso: se Totem e tabu e os textos da guerra
se identificam na critica ao imagindrio moderno, iSso nao acarreta que seus respectivos
exames se comuniquem. A crise epistemoldgica latente de Totem e tabu parece
deslocada para a perspectiva social de Desilusdo da guerra, estando longe de ser
resolvida: no translado para os textos da guerra, a critica epistemoldgica, apontada por
Mezan (1994), subjacente a ‘antropologia implicita’ de Totem e tabu, ndo se integra a
critica social da modernidade — antes se dissolve, escondendo-se, a medida do possivel,
atrds da critica social mais incisiva dos textos de 1915. Com isso, a crise epistemoldgica
€ mais negada do que reafirmada nos textos sobre a guerra. Se, em Totem e tabu, ela
existia ao menos implicitamente, ela € praticamente deixada de lado em Desilusdo da
guerra.

Em Desilusdo da guerra, com efeito, Freud ndo desiste completamente da sua
hipétese de Totem e tabu. A preponderancia da psicologia individual sobre o campo
social € substituida por esta nova hierarquia: a responsabilidade pela crise civilizatoria é
social, concerne principalmente as vicissitudes externas adquiridas historicamente no
curso da vida — na familia, na escola ou em outras institui¢des sociais. Nesta estranha
solu¢do de compromisso, o fator individual, a seguranca da transformacgdo pulsional
vinculada 2 perspectiva inata do Complexo de Edipo, ou seja, aquilo que é herdado por
cada individuo, ainda preponderaria frente ao social. A partir desta nova configuragao,
se o fator individual ndo € o tnico relevante na constitui¢do subjetiva, ele passa a ser o
mais determinante. Ele é aquele que define o caminho para o segundo acompanhar, “na
mesma dire¢do” (1915a, p. 319).

Freud parece proteger, assim, a psicologia individual dos descaminhos do
presente cadtico, vinculando o sujeito de forma mais estreita a heranca e a lei,

resultando no estranho contraste entre os fatores internos e externos de Desilusdo da
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guerra. O presente em crise fica mais remetido ao fator externo, a esfera sécio-historica.
A duvida quanto a dimensao social, no que diz respeito a transformacao do egoismo em
altruismo, reproduz aquela ja sinalizada em Totem e tabu: Freud duvidava da
capacidade da prépria sociedade se incumbir das punicdes e proibicdes, ou seja, da
capacidade das coercdes externas; por outro lado, a partir da substitui¢do constante da
coercdo externa pela interna, demonstra acreditar, sem maiores hesitacdes, no sucesso
do processo de recalcamento. Em Desilusdo da guerra, mais uma vez, Freud duvida da
capacidade de regulagdo do campo sdcio-politico, de educar, punir e canalizar as
pulsdes egoistas. Pode-se depreender que a protecdo do fator inato por Freud, neste
texto de 1915, representa o contraponto da antropologia implicita de Totem e tabu.
Protegé-lo acarreta subtrair a perspectiva epistemoldgica da crise do imagindrio
moderno e da divida freudiana.

De uma forma esquemadtica, podemos afirmar que, enquanto a crise social da
modernidade se manifesta nos textos de 1915 sobre a guerra, a vertente epistemoldgica
desta crise, ainda latente nos textos freudianos, mantém-se separada da crise social,
perdendo muito da sua poténcia. No contexto da trama conceitual freudiana, manter a
crise epistemoldgica da libido separada da crise social, a partir da garantia sempre
crescente da transformacao pulsional na perspectiva inata, € uma versao da hierarquia
atuante na separagdo entre individuo e sociedade. Parece uma tentativa, j4 malograda,
de sustentar o plano de trabalho descrito no prefacio de Totem e tabu: a preponderancia
da libido individual sobre a perspectiva social. O conflito de autoridade latente em
Totem e tabu evoca a medida deste fracasso — sugere o questionamento da onipoténcia
explicativa da teoria filogenética de Freud no que concerne ao destino da pulsdo e ao
futuro da modernidade. A necessidade da matizacdo tedrica nos textos sobre a guerra,
em relacdo a hierarquia anteriormente estabelecida em Totem e tabu, acena para
problemas nos pilares da idéia de avanco secular do recalque, visto ser o pressuposto
que fundamenta o viés progressista da psicandlise.

Em outros termos, a divida social dos textos da guerra, a divida sobre o futuro,
lanca luz a critica do interior da sua trama epistemoldgica — é o préprio fio capaz de
conduzir a divida implicita de Totem e tabu, a problematizacdo sobre os limites e a
abrangéncia do processo de recalcamento, uma das bases conceituais fundamentais e
constituintes da psicandlise. A divida de 1915 sobre os destinos da civilizacio moderna
articular-se-ia, assim, em termos metapsicoldgicos: como aprendemos a recalcar? De

que se trata este ‘aprendizado’? E realmente mais inato do que adquirido? E destas
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questdes deriva-se outra: tal aprendizado € um direito certo e garantido no futuro pelo
proprio processo civilizatério? A duvida epistemoldgica implicita nestes anos
turbulentos da teorizacdo freudiana, associada ao fator interno da transformacdo
pulsional, é a divida sobre o avanco secular do recalcamento.

A duvida epistemoldgica sobre o viés progressista da psicandlise desloca-se,
portanto, para a divida sobre o futuro que emerge nos textos da guerra e parece residir
no cerne dos posicionamentos distintos de cada ensaio das Reflexdes para os tempos de
guerra e morte. Em Desilusdo da guerra, ha o refor¢o do pressuposto tedrico do avango
secular que sustenta as bases desenvolvimentistas de Totem e tabu — as futuras geracoes
poderdo contornar os impasses da libido (1915a). Relativamente negligenciado até o
momento, o fator externo parece advir como ‘bode expiatério’ para explicar a involugao
civilizatéria. O impacto da educagdo poderia corromper o desenvolvimento natural do
individuo, a sua disposicdo herdada para a transformacdo das pulsdes egoistas em
sociais, facilmente estimuladas a chegar a este resultado. A perspectiva sdcio-histdrica
atuaria, entdo, como fator capaz de desviar a transformacgao pulsional no sentido da vida
em comum. J& Nossa atitude para com a morte sugere uma nova atitude frente a
violéncia do homem moderno (1915b), necessariamente contraria a idéia de um
progresso inerente ao processo do recalcamento.

Podemos verificar certa solidariedade epistemoldgica no vinculo estabelecido
entre Totem e tabu nao s6 com Desilusdo da guerra, mas, também, com o tardio O
futuro de uma ilusdo. As conseqiiéncias éticas e epistemoldgicas e politicos desta
naturalizacdo do progresso nos textos freudianos sdo problemdticas e precisam ser
ponderadas. Os prejuizos éticos dizem respeito a visdo empobrecida de homem e de
sociedade; os prejuizos epistemoldgicos incidem sobre a desfiguracdo da teoria

freudiana; os prejuizos politicos dizem respeito ao proprio esvaziamento da politica.

A associacao entre desenvolvimento moral e acaimulo do tempo —

conseqiiéncias do avanco secular do recalcamento
A revisdo dos pressupostos epistemologicos modernos que sustentam a
metapsicologia freudiana, exigida apdés a postulacido da pulsdao de morte (1920), é, sem
davida, um empreendimento arriscado, visto que a psicandlise perde parte do viés
explicativo da sua ldgica determinista, que facilitava a compreensdo do conflito

psiquico. A nova complexificacdo tedrica apds a “virada dos anos 20 gera resisténcias
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em parte do campo psicanalitico. Nestes anos, Freud parece, entdo, mais preocupado em
redefinir o seu corpo tedrico, sem unir este redimensionamento epistemoldgico a
perspectiva da crise social, e encaminhar, assim, uma revisao mais abrangente, de cunho
politico/paradigmatico. As criticas sociais e epistemoldgicas do imagindrio hegemonico
da modernidade permanecem, ainda, separadas.

H4 um jogo de forcas constante na trama conceitual freudiana no que diz
respeito ao seu posicionamento frente ao futuro da modernidade. A critica freudiana a
ideologia progressista ndo se estabelece através de uma gradativa e crescente
consciéncia dos limites da sua posicao reformista inicial. Em O futuro de uma ilusdo
(1927), a psicandlise retorna a esta formulacdo reformista. Isso fica particularmente
claro na aposta de superacdo do infantilismo religioso da civilizacdo a partir da
educacdo. E com um voto no aperfeicoamento que Freud termina o texto. A ddvida
sobre os destinos da modernidade, desta forma, concentra-se na perspectiva sécio-
histérica de forma semelhante a Desilusdo da guerra. A crenga em um deficit de
progresso também orienta o progndstico reformista freudiano em 1927.

Neste sentido, em O futuro de uma ilusdo Freud ainda parece proteger a
dimensao epistemoldgica da crise da modernidade. Contudo, mesmo enfatizando apenas
a dimensao social da crise, a divida epistemoldgica da psicanédlise ndo deixa de atuar no
texto de 1927. Ao nosso entender, a divida quanto ao viés desenvolvimentista de Totem
e tabu parece ainda mais aguda em O futuro de uma ilusdo, considerando que a critica
implicita do primeiro texto €, em parte, consciente no segundo, porém combatida por
Freud: ele tenta, a todo o custo, aplacd-la a partir do repidio ao seu ‘opositor
imagindrio’. Em outras palavras, a luta contra o opositor, por ele mesmo criado, parece
uma forma de personificar a ‘antropologia implicita’ de Totem e tabu, uma espécie de
tentativa de dominio do espirito critico que ameagca minar suas bases, do fantasma
tedrico que perpassa o texto, daquilo que se impde como irredutivel a qualquer garantia
progressista. Personificando o opositor, Freud ilumina sua divisdo epistemoldgica, sem
deixar de transferir certa autoridade ao seu fiel inquisidor. O fato de a navalha afiada do
seu argiiidor colocar questdes que incidem sobre as premissas de Totem e tabu (1913)
evidencia a preocupacgdo de Freud, ainda em 1927, com o futuro da modernidade e, mais
uma vez, com as bases conceituais daquele texto (1913). Tentando neutralizar a ddvida
epistemoldgica sobre o avango secular do recalcamento, Freud ressalta os problemas

tedricos do seu argumento.
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O futuro de uma ilusdo estabelece, com mais énfase, que o acimulo de tempo
resultaria naturalmente no desenvolvimento histérico e dissiparia a ignorancia.
Rejeitando o pensamento popular de que as premissas religiosas devem ser aceitas
porque ja eram consideradas por nossos antepassados, Freud é categdrico em sua
objecdo: nossos antepassados eram muito mais ignorantes do que nds. O prejuizo deste
ponto de vista pode ser aqui circunscrito, em uma passagem nevralgica do texto de
1927: “a civilizagdo pouco tem a temer das pessoas instruidas e dos que trabalham com
o cérebro. Neles, a substituicao dos motivos religiosos para o comportamento civilizado
por outros motivos, seculares, se daria discretamente” (1927, p.52, grifos nossos). Freud
conclui que essas pessoas sdo, em grande parte, veiculos da civilizacdo. Ressalva,
contudo, que a grande massa dos ignorantes e oprimidos possui ‘razdes’ suficientes para
serem inimigos da civilizacdo. Tendo a religido sob mira, Freud acerta, entretanto, em
outros alvos, mais problemdticos. Articula-se, de uma sé vez, uma série ldgica
preocupante: 0s mais ignorantes s30 mais primitivos € mais perigosos para a civilizag¢do;
j4 a classe instruida, os intelectuais, principalmente, estaria no campo oposto. Os
religiosos — tais como os primitivos e as massas desgovernadas — seriam resistentes ao
progresso e ao acimulo do conhecimento.

O maniqueismo presente em algumas passagens de O futuro de uma ilusdo
marca um contraste significativo com a complexidade da discussdo psicanalitica travada
dois anos depois, em O mal-estar na civilizacdo. Esta diferenca sugere o quanto a
psicandlise pode se tornar ética e teoricamente empobrecida em sua luta as cegas contra
a religido. ‘As pessoas que trabalham com o cérebro’ ndo seriam perigosas, devido a
motivos seculares — expressao que quase passa despercebida no texto. Considerando a
raridade com que Freud se apropria diretamente da expressao do avancgo secular em sua
obra, € pertinente acompanharmos o argumento e apontarmos suas conseqiiéncias.

Levando o argumento a radicalidade, ndo s6 os homens primitivos seriam mais
ignorantes do que o homem moderno, mas nossos antepassados de forma geral. Quando
depreendemos as mesmas conseqiiéncias da concep¢do do avango secular do
recalcamento a partir das incursdes de Freud na literatura, das diferencas entre Edipo e
Hamlet, o embaraco ético do argumento se torna mais palpdvel: por mais notdveis que
sejam as obras de Shakespeare, como afirmar que toda uma cultura como a grega é,
genericamente, menos desenvolvida do que a do Renascimento? E o que dizer da

insisténcia do pensamento platonico ainda hoje nas nossas visdes de mundo?
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Persisténcia da ignorancia nao obstante 0o nosso progresso moderno? Outra questdo que
se coloca: serfamos mais neuréticos do que os Antigos?

O perigo para a sociedade seria decorrente da falta de recursos intelectuais, de
uma defici€ncia na capacidade de recalcar as pulsdes. Seria uma espécie de pentria da
razdo. Moral e razdo seriam mutuamente necessdrias. Estes argumentos acarretam
varios problemas. Destacamos trés: 1) o reforco da solugcdo politica vigente na
modernidade, cuja crise O futuro de uma ilusdo ressalta; 2) a manutencdo da
circularidade da hipétese de Totem e tabu; 3) o aprisionamento tedrico na ilusao
iluminista. Vejamos cada um deles.

O avigoramento da dire¢d@o politica hegemonica da modernidade se manifesta as
expensas da preocupacdo com o futuro e do diagnéstico da crise moderna. Esta forma
de se posicionar frente aos impasses do aperfeicoamento restringe a modernidade a duas
solugdes politicas, como o final do capitulo VII de O futuro de uma ilusdao sugere. Ou as
massas perigosas, dominadas pelo credo religioso, terdo de ser severamente subjugadas
ou o relacionamento entre civilizagdo e religido deverd sofrer uma revisdo essencial.
Esta revisdo, bem entendido, € a aposta de Freud no progresso intelectual, no
aperfeicoamento das institui¢des educacionais. Desta forma, ou resolve-se o impasse do
aperfeicoamento moderno ou intensifica-se, ainda mais, o seu imaginirio de
subjugacdo. As duas solugdes possiveis, na verdade, reduzem-se a uma: ou o projeto do
aperfeicoamento moderno vence ou ‘vence’ pela forca... O futuro sugere que s6 a
ideologia progressista salva.

Cabe acrescentar ainda um outro aspecto. O receio de Freud em O futuro de uma
ilusdo provém da mesma fonte de Desilusdo da guerra, por sua vez, ja presente em
Totem e tabu: o que fazer da porcdo de componentes pulsionais, associais e egoistas,
que parecem sempre resistir aos destinos da socializacao? Em Desilusdo da guerra estes
componentes referiam-se a agressividade potencial do homem em guerra. No entanto,
mesmo também sustentando a aposta de que a crise da modernidade seria resultado de
um deficit de aperfeicoamento, o saldo do primeiro texto é diferente do segundo. Freud
em momento algum nos textos da guerra credita a possivel catdstrofe civilizatéria na
conta da ignorancia e da ilusdo religiosa. N@o eram estes os sujeitos ‘associais
perigosos’,sugeridos por Freud.

Uma consideragdo sobre o rompimento causado pela guerra define esta
diferenca. Trata-se da afirmativa, presente na primeira pagina de Desilusdo da guerra

(1915a), reforcada quase nos mesmos termos em Sobre a transitoriedade (1915c). Com
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a guerra, afirma Freud, no primeiro texto (1915a, p. 311), “a propria ciéncia perdeu sua
imparcialidade desapaixonada; seus servidores, profundamente amargurados, procuram
nela as armas com que contribuir para a luta contra o inimigo”. Continua Freud, agora,
especificando quais os soldados ocupam as primeiras filas nesta guerra (ibidem, p.311):
“Os antropdlogos sentem-se impelidos a declard-lo inferior e degenerado, e os
psiquiatras dao um diagnoéstico da sua doenca da mente ou do espirito”. Cientistas e
antropdlogos, representantes da razdo, a classe instruida estaria implicada na destrui¢ao
do inimigo. O perigo social, o temor da destruicdo, com seu impeto passional e parcial,
portanto, nio se localiza apenas na classe dos religiosos ou ignorantes. E o contrério o
que se evidencia em 1915. O que Freud parecia nao poder suportar em Desilusdo da
guerra era que a intolerancia — e sua violéncia identitdria — ndo era filha da ignorancia.
Era resultado de uma deficiéncia da razao e do aperfeicoamento em sujeitos educados, o
que € diferente da afirmacdo de que era fruto da ignorancia.

Vejamos o segundo ponto, a circularidade da hipétese de Totem e tabu. Se o
nivel de idealizacdo a que estdo sujeitas as ilusdes religiosas permite antever uma
relacdo ‘perigosa’ entre o sujeito e o objeto idealizado, ndo deveria ser atribuida
somente aos religiosos uma ameaca privilegiada contra a civiliza¢do. Ora, segundo a
psicandlise, qualquer relacdo idealizada oferece perigos frente as miragens imaginarias
do ego ideal. A paixdo amorosa entre quaisquer pessoas € um caso exemplar; o objeto
engrandecido toma grande parte do investimento narcisico do sujeito, deixando-o
inseguro e ‘esvaziado’ em seu amor proprio, a disposi¢do do suposto desejo do objeto
amado. O destaque a idealizacdo religiosa, poderia ser justificado, com efeito, por sua
prépria posicdo no esquema evolutivo de Totem e tabu, o que lhe reservaria,
naturalmente, mais poder de fascinio sobre as massas. No entanto, isso é uma faldcia.
Presa a circularidade dos seus argumentos, a propria hipétese evolucionista de Totem e
tabu — que posiciona a onipoténcia ‘mdagico-religiosa’ na origem da civilizagdo —
justificaria a urgéncia em combater a religidio com mais veeméncia. Ora, a hipétese
defendida ndo pode abonar o argumento do perigo dos religiosos; o argumento é que
tem a injun¢do de confirmar a hipdtese. Uma vez estabelecida a primazia da ilusdo
religiosa frente a todas as ilusdes, a resposta ndo pode deixar de confirmé-la, e, com
isso, elidir a questao.

Vejamos finalmente o terceiro ponto: a ilusdo do argumento iluminista. A
andlise freudiana nos leva menos a ‘verdade’ sobre o fendmeno religioso do que ao

ideal a partir do qual sustenta sua premissa: a psicanalise — e, mais uma vez, O futuro de
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uma ilusdo deixa isso claro — também estd analisando o problema do ponto de vista de
uma ideologia, a ideologia iluminista. Os homens instruidos, classe onde Freud
obviamente se inclui, também sdo movidos por ideologias que lhes informam sobre
certa concepcao de mundo. Eles s6 se tornaram os ‘veiculos’ da civilizagdo, aqueles que
levariam as luzes do esclarecimento para as trevas do irracionalismo, porque a ideologia
vigente na modernidade considerou, a partir das suas premissas, que eles dispunham do
combustivel apropriado para a realizacdo de tal empreendimento — a razao. Aqui cabem
duas consideragdes em torno da questdo da autoridade. Primeiramente, a forma como
Freud se apdia nas premissas iluministas, legitimando o seu ponto de vista, €
incompativel com as proprias armas usadas por ele no combate as ilusdes religiosas.
Freud altera as regras da guerra no meio da batalha. Pois diz: “eu nao disse nada que
outros homens, melhores do que eu, ja ndo tenham dito antes de mim, de modo muito
mais completo... seus nomes sdo bem conhecidos e ndo vou citd-los porque ndo quero
parecer colocar-me entre eles” (1927, p. 48). Com a admiracdo de quem nem se ousa
colocar-se no mesmo patamar, Freud se escora na autoridade intelectual iluminista,
contrariando seu argumento anterior sobre a ignorancia dos antigos. Combate a tradi¢do
religiosa apoiando-se na tradi¢do iluminista? Quando necessita de amparo para algumas
das suas formulagdes, os mais antigos, em vez de ignorantes, sio melhores do que
Freud. Tornam-se autoridades no assunto.

A segunda consideragdo € o cerne do problema da recorréncia a autoridade
iluminista. Se a ideologia religiosa pode cegar seus seguidores, o que dizer da
psicandlise ndo perceber que sua propria concep¢do de sujeito perde toda sua forcga
subversiva, quando assegurada pelo solo 16gico do avango secular do recalcamento?
Cegueira semelhante pode afetar a psicandlise ao se conduzir, de forma pouco critica,
por ideais progressistas. Entdo, por que as ilusdes dos religiosos seriam as mais
perigosas? Os intelectuais, de acordo com os proprios argumentos desenvolvimentistas
de Freud, ndo teriam mais responsabilidade frente a ordem social, e, sendo assim, uma
vez enredados em ilusdes, ndo seriam mais perigosos do que qualquer ‘outro tipo de
pessoa’? Freud coloca a especificidade da sua obra em perigo em beneficio da sua
convic¢do anticlerical. Neste sentido, poderiamos relativizar a €nfase na ilusdo da
religido, no engano dos ignorantes, e perguntar se o avango da ideologia iluminista,
neste momento da sua obra, nao seria, igualmente, uma ameaca destrutiva a novidade da

psicandlise. A afirmacdo de que superamos os antigos (porque eles sdo mais ignorantes
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do que nds) é desmentida no préprio texto: as premissas dos antigos sao tdo atuais que

ainda nos governam.

Este € o resultado da atuacdo do pressuposto do avango secular do recalcamento
da primeira tépica freudiana, que sustenta a orientacdo desenvolvimentista de Totem e
tabu. Todos os textos psicanaliticos aqui discutidos, cujas preocupacdes tedricas
vinculam-se a ddvida sobre o futuro da modernidade, Desilusdo da guerra, Nossa
atitude para com a morte, Sobre a transitoriedade, O futuro de uma ilusdo, e, ainda,
como veremos, O mal-estar na civilizacdo e Por que a guerra? dialogam com Totem e
tabu. Cabe considerar que aqueles que mantém a fidelidade ao viés reformista da
psicandlise — sobretudo, Desilusdo da guerra e O futuro de uma ilusdo — parecem
reforcar, ainda com mais empenho, o discurso progressista moderno, quando
comparados ao préprio Totem e tabu. Para finalizar este capitulo, desejamos ressaltar a
complexidade deste texto fundamental no que diz respeito a critica a ideologia

progressista.

O prefacio nao cumprido de Totem e tabu

A abrangéncia de Totem e tabu vai muito além de certa inclinagao progressista e
expoe o conflito epistemoldgico da psicandlise — como ela se aproxima e se afasta, no
mesmo texto, dos pressupostos reformistas do imagindrio da modernidade. Devido a tal
abrangéncia, podemos afirmar de forma genérica que todos os textos discutidos neste
trabalho ‘respondem’ a ele. Nele ji se encontra o cerne dos dois posicionamentos
modernos em confronto na trama psicanalitica. Se as armadilhas reformistas estdao
presentes, o proprio Totem e tabu se incumbe de neutralizd-las: a sua antropologia
implicita inviabiliza a hierarquia que sustenta sua hipdtese, € o itinerdrio indicado em
seu prefacio ndo € cumprido no transcurso da trama conceitual da psicandlise. De fato, o
que se supde a consolidagdo de uma etapa tedrica, a qual Freud atribuia o primeiro
passo para a discuss@o cultural a partir do ponto de vista da psicandlise — etapa que
remonta aos postulados tedricos introduzidos em A interpretacdo dos sonhos e nos Trés
ensaios sobre a sexualidade —ja esboga o desmoronamento da primeira teoria pulsional.
A antropologia implicita de Totem e tabu é o preludio da intensificacdo da critica as
premissas filoséfico-juridicas presentes no imaginario moderno, questionamento que se
tornaré explicita em O mal-estar na civilizacdo. Deste modo, Totem e tabu estabelece e,

simultaneamente, destitui a ascendéncia da libido individual sobre o campo social,
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evitando qualquer possibilidade de integragdo baseada no dominio do individuo sobre a
sociedade. Este movimento sabota a sua inclinagdo desenvolvimentista e inviabiliza a
propria no¢do progressista que percorre a sua trama — o avanco secular do recalcamento.

O avango secular do recalcamento conta a histéria da razao e do triunfo da moral
que age sobre o desejo. Eros se encontra submetido ao imperativo das necessidades
sociais, aos padroes morais da realidade. Assim sendo, o legado paradigmatico ao qual
Freud adere e do qual, ao mesmo tempo, escapa, sob cuja base reside a crenca no
progresso intelectual civilizatério, faz do sujeito que domina uma ilusdo da ideologia
moderna. Nela, a preponderancia sobre o social — a subjuga¢ao do campo sécio-politico
— inclui também o sujeito no pélo dominado e o desejo sé pode existir como um ‘desejo
submetido’. Nesta perspectiva, sujeito e sociedade, diante da imprevisibilidade do devir,
ndo estdo separados, mas juntos, como objetos de regulacdo da razdo e do
aperfeicoamento.

O constrangimento da psicandlise frente a producdo deste ‘desejo submetido’ a
razdo vincula-se a certo discurso do lago social. Tal discurso, indissocidvel do
pressuposto tedrico do avango secular do recalcamento, reside de forma implicita ndo
apenas em Totem e tabu ou em O futuro de uma ilusdo, mas, também, no amago das
diferencas de abordagens discutidas nos ensaios que compdem as Reflexoes para os
tempos de guerra e morte, de 1915. A dimensao que nao pode mais ser negligenciada a
partir deste texto como responsdvel pela transformagdo pulsional é a perspectiva
historico-politica da trama social. A divisdo freudiana frente a politica estd presente nos
encaminhamentos divergentes dos dois ensaios. Enquanto Nossa atitude para com a
morte aponta para a necessidade de um novo relacionamento com a politica, capaz de
acolher a idéia de conflito permanente, em Desilusdo da guerra vimos que a violéncia
da esfera politica, sempre imprevisivel, ainda estaria sob as rédeas morais da razao.

Sendo assim, a ddvida epistemoldgica sobre o avanco secular do recalcamento
insere-se numa problematizacdo muito mais abrangente, ndo aprofundada em Totem e
tabu, mas cujo delineamento pode ser identificado a partir deste texto. Acompanhando a
tradicdo ocidental desde as tragédias gregas, como em Séfocles ou em Esquilo, tal
problematizacdo relaciona-se aquela formulada anteriormente por Mezan (1994) a
respeito deste texto fundamental: como € possivel acabar com o ciclo infernal dos
crimes? A relevancia do avango secular do recalcamento no pensamento freudiano
extrapola a mera discussdo epistemoldgica, sustentando, também, uma das questdes

N

politicas mais caras a problematica civilizatéria — como a forca se transforma em
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direito? Freud colocava a pergunta em termos de como o egoismo se transforma em
altruismo.

A duvida e a divisdo de Freud frente ao futuro da modernidade expdem, com
nitidez, a concep¢ao hierarquica tradicional que sustenta inicialmente a sua teoria de
lagco social. Mantendo o ideal de integracdo como horizonte em Desilusdo da guerra,
Freud apela claramente para uma hierarquia entre um principio geral, superior, extra-
mundano e um principio particular, inferior, mundano. O primeiro € o lugar da ordem e
regula os assuntos do segundo, visando a harmonia social. O campo sécio-politico
constitui-se, assim, subordinado a uma perspectiva inata, que lhe é exterior. Superados
os percalcos mundanos da educag¢do, a marcha civilizatéria retomaria o seu trajeto
linear. Esta concepcao de laco social vincula-se a forma, tipicamente hierarquica, como
a propria idéia de progresso surge na modernidade. Compreender o ‘surgimento’ desta
idéia na modernidade sera oportuno para elucidar esta no¢do de lago social e avaliar,
com precisdo, as mudangas que levam a psicandlise ao colapso da ideologia progressista

em O mal-estar na civilizacdo.
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CAP3

O paradoxo da modernidade

Nous est qui sommes les anciens

A modernidade nasce ndo apenas associada a um fim, como orienta a ideologia
progressista, mas a mudanca permanente. Estes sdo os dois componentes que, entre o
Renascimento e as revolugdes cientificas do século XVII, fundam o imagindrio
moderno. Estes dois componentes ndo surgiram naturalmente vinculados. A
modernidade rompe com o imagindrio medieval a partir de uma inédita orientacdo a
mudanga, desprovida, inicialmente, de qualquer ordenamento transcendente. A idéia de
progresso, que seria rapidamente associada a modernidade, é anterior a consciéncia
moderna de transitoriedade — ela € anterior ao ‘surgimento’ da prépria idéia de futuro
(HELLER, 1982). A principio, a idéia de progresso vinculou-se a dimensdo espacial,
nada podendo revelar sobre a perspectiva temporal.

A primeira metafora de progresso que se impds na modernidade foi canibalizada
da idade média. Bernard de Chartres, eminente filésofo da escola platdnica, tornou
famosa uma imagem que ilustra como a era medieval se posicionava quanto aos
progressos da sua sociedade. Tratava-se da imagem dos andes empoleirados sobre os
ombros do gigante (CALINESCU, 1987). O fil6sofo explicou os progressos medievais
em relacdo aos antepassados colocando em primeiro plano a altura e a for¢a dos
Antigos. Estes davam as bases para os Medievais, pequenos de tamanho, mas com
imensa admiracdo por seus predecessores, verem adiante. O fundamental consistia no
fato de os Medievais verem mais do que os Antigos, ndo porque seriam melhores do
que aqueles, mas devido a imensa e rica tradi¢do que herdaram. Era enfatizado que, se
os Medievais tinham algum poder, pela razdo ébvia de viverem o momento presente,
quem detinha a autoridade continuava a ser os Antigos. Existiam dois planos distintos: o
da autoridade moral e o do poder politico.

O conceito de autoridade presente nesta metafora e herdado pela modernidade é
romano. Auctoritas é derivado do verbo augere e significa aumentar (ARENDT, 2003).

Auctor € “aquele que aumenta, acresce ou aperfeicoa o ato” (AGAMBEN, 2004, p.
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118).* Aumenta algo que jd existe, pois o mundo greco-romano ndo conhece a criacdo
ex-nihilo: o que a autoridade ou os de posse dela constantemente se esforcam em
aumentar € a fundagdo de Roma. Os ancides detinham a autoridade e “a obtinham por
descendéncia e transmissao (tradi¢do) daqueles que haviam langado as fundagdes de
todas as coisas futuras, os antepassados, chamados pelos romanos de maiores”
(ARENDT, 2003, p. 164). A verdade ndo emerge na histéria e no tempo: € a perene
revelacdo de um logos eterno. Deste modo, a idéia basica platonica de que havia
modelos perfeitos no universo das idéias e nossa tarefa era imitd-los ainda persistiu,
com vigor, em novas versdes, em Roma e no cristianismo. Até o inicio da modernidade,
a nocdo de progresso voltava-se para o passado e a orientacdo ética da sociedade

associava-se a imita¢do dos exemplos antigos idealizados (HELLER, 1982).

Com Arendt, podemos ir ainda mais longe na metafora progressista recuperada
por Calinescu: se ‘os andes e o gigante’ podem ser vistos como uma metdfora da
orientagdo moral para o passado e imitacdo dos antigos, o gigante alude ao préprio
respeito pela fundagdo. Por sua vez, para ter o apoio e as bases seguras do gigante, 0s
andes precisavam, sempre, refor¢cd-las. Nesta perspectiva, Jano, o deus do principio, era
o mais importante de todos os deuses romanos, ao lado de Minerva, sua auxiliar, a
deusa da memoéria (ARENDT, 2003). Deste modo, longe de uma postura passiva, os
andes tinham o poder de lembrar os exemplos gloriosos do passado e manter a
autoridade de uma gigantesca tradi¢do que, uma vez fundada, sempre os sustentaria. Os
andes — 0 momento presente — eram sempre ativos, mas auxiliares. Eram no maximo
Minervas. Para o pensamento tradicional, a histéria é sempre um risco potencial de
perdi¢do, visto como esquecimento do Ser. Dever-se-ia minimizar, a qualquer custo, os

riscos da histdria esquecer o caminho prescrito pela tradi¢ao.

O império romano considera a heranca platonica a tal ponto que institui o
senado, representando o lugar da autoridade dos sdbios ancides, devidamente separado
do poder mundano. Assim, na polis ninguém detinha a autoridade e os homens, iguais,
eram livres. Este modelo tornou-se o protétipo da separacdo politica entre poder e
autoridade, herdado no Ocidente, o paradigma da auctoritas (ARENDT, 2003). A
metédfora dos andes e do gigante € elucidativa mais uma vez: os andes teriam o poder

politico, mas a autoridade moral e ética estava com o gigante. A moral € muito maior e

2 Tanto Arendt (2003) como Agamben (2004) ressaltam as imensas dificuldades de circunscricdo da
no¢do de Auctoritas desde a Antiguidade. Entre vdrias situagdes consideradas, a autora enfatiza certa
indistin¢do entre os termos autoridade, tradi¢do e religido (ARENDT, 2003, p. 130).
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subordina o poder politico. Portanto, o gigante era como os Antigos sibios, que
detinham a autoridade sélida e imutavel da razdo. Representavam as bases, o principio
geral ordenador que dava a medida dos assuntos mundanos. Os andes, por outro lado,
representavam o principio particular; seriam sujeitos ao erro, mas orientados pelos seus
predecessores. Assim, tudo se passa como se, para algo existir no direito, fosse preciso
uma relacdo entre dois termos ou dois sujeitos: “aquele que ¢ munido de auctoritas e
aquele que toma a iniciativa do ato em sentido estrito. Se os dois elementos ou os dois
sujeitos coincidirem, entdo o ato serd perfeito.” (AGAMBEN, 2004, p. 118). Caso
contrério, havendo qualquer distancia ou ruptura entre eles, serd necessario introduzir a

auctoritas para validar o ato.

Calinescu (1987) analisa a forma como a idéia antiga de progresso ressurge na
modernidade e € invertida de forma engenhosa por Bacon. Esta inversao, apoiada por
outros ilustres Modernos, como Descartes, contribui para engendrar um sentido
paradoxal de modernidade, fundamental para a compreensao da ambivaléncia freudiana
frente a crise da modernidade evocada pela Guerra. Ao resgatar a imagem dos andes
empoleirados sobre os ombros do gigante, Bacon introduz a idéia de que,
independentemente das herangas recebidas, melhoramos com o tempo, fornecendo ao
progresso uma dimensdo temporal antes inexistente, rapidamente naturalizada. A
inversdo de Bacon incide sobre a autoridade moral dos Antigos sobre os Modernos. Os
andes véem mais longe, segundo ele, porque tém de fato uma visdo melhor do que a dos
antigos. Descontente com a subordinacdo dos Modernos aos Antigos, ele inverte o
argumento anterior. Os Antigos seriam mais jovens nas relacdes estabelecidas com o
mundo. Nesta nova légica, o acimulo de tempo e de experi€ncias transforma os
‘Modernos’ nos verdadeiros ‘Antigos’. Bacon indica habilmente que a sabedoria
recebida pelos gregos representa apenas a meninice do conhecimento — é capaz de falar,
mas ndo de gerar, é cheia de controvérsias, mas vazia de realizagdes. Ele deixa claro,
acrescenta Calinescu (1987), que a antiguidade prestigiosa do mundo grego era efeito de

uma ilusdo de Otica.

A inversdo moderna incide sobre o cerne do imagindrio tradicional. Opde-se a
idéia de uma Verdade que reside no inicio da civilizagdo em relacdo a qual toda a
histéria se configura como corrup¢do e decadéncia. A partir da inversdao moderna, nas
raizes da histéria ndo estd mais a sapiéncia perdida, mas uma humanidade violenta que

vive no temor e na barbdrie dos brutos primitivos, emergindo lentamente para a fala e
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constru¢do de instrumentos. Nesta nova légica, ha um gradativo crescimento da
civilizacdo e uma progressiva racionalizagdo dos instintos. A histéria como evolucio de
uma bestialidade primitiva — como “advencement” dos modernos (ROSSI, 1996, p. 92)
— contrapde-se diretamente ao mito da perfeicdo que estd na Origem, a uma originaria

bondade e unidade dos homens.

Na querela entre Antigos e Modernos, os ultimos, portanto, legitimam o seu
ponto de vista privilegiado para o acesso ao real através da associacdo do progresso ao
tempo acumulado. Esta associacdo gera uma €nfase na finalidade, visto que o progresso
deixa de ser remetido a uma condi¢do herdada e se traduz como algo a ser realizado e
estabelecido no futuro pelos Modernos — aqueles que podem levar a modernidade a sua
virtual concretizagﬁo.23 Consolida-se, deste modo, o cardter paradoxal da modernidade,
na imbricagdo das idéias de transitoriedade e de finalidade. A modernidade, tornada
possivel pela consciéncia de um tempo irreversivel, acaba por engendrar a utopia de um
instante radiante de invencdo que pode suprimir o tempo, ao repetir a si mesma
infinitamente — como o elemento central de uma tradi¢do nova e final, independente de
ter sido concebida de forma anti-tradicionalista (CALINESCU, 1987). Os Modernos,
desejando livrar-se da ditadura da tradi¢do, criam uma nova tradi¢ao, nao mais orientada
para o passado — a tradi¢do do Novo, a ser consumada no futuro. Como conceber a era
moderna, a0 mesmo tempo orientada para a mudanca permanente € para uma ordem
final?

Embora ndo discuta, como Calinescu (1987), a producdo de um paradoxo no
cerne da experiéncia moderna, vimos que Foucault (2002) também delimita a
constituicdo da modernidade a partir do encontro de duas vertentes antagdnicas, uma
antiga e outra eminentemente moderna. A primeira funda-se na idéia de soberania e
caracteriza a face filoséfico-juridica da modernidade. A esse respeito, o autor destaca,
tal como Arendt (2003), o revigoramento do direito romano — o paradigma da
auctoritas — a partir do fim da idade média e inicio do Renascimento, bem como a sua

respectiva assimilagdo e encaminhamento no interior da modernidade através do

BTrata-se dos primérdios do vinculo entre progresso e futuro, naturalizado pelas utopias do século XVIIL.
Calinescu (1987) esclarece a mudanca relacionada ao sentido da palavra utopia a partir do Renascimento.
No inicio do Renascimento, ela surge orientada para o espago (topos = espago), remetida a uma nog¢ado
geogréfica, por exemplo, uma ‘ilha distante’, e influenciada pelo impacto das novas descobertas
maritimas. A partir da associa¢do do progresso com o tempo, ela passa a determinar uma idéia temporal,
de futuro a ser alcancado (p. 63). Sobre isso, ver também Ginzburg (2003, p. 111).
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imagindrio progressista.”* J4 a segunda vertente é um discurso novo cuja aparicdo data
do fim das guerras civis e religiosas do século XVI. Trata-se de uma idéia de
modernidade aberta, representando o primeiro discurso na sociedade ocidental, “que se
pode dizer rigorosamente histérico-politico” (2002, p. 60). Mais especificamente, ele o
define como a primeira concep¢ao de histéria ndo-romana no Ocidente, ao subverter o
vinculo artificial presente na distin¢do entre autoridade moral e poder politico, forjado
pela tradicdo antiga. Eles representam os dois discursos antagbnicos da modernidade,
atuantes na cisdo tedrica das Reflexoes para os tempos de guerra e morte, tal como

analisamos no primeiro capitulo.

E certo que o lema que acompanha a imagem medieval dos andes e o gigante
remete ao passado: nous est que sommes les anciens, proferido por Bacon e repetido,
décadas depois, por Descartes. Mas tal enunciado também estd cercado de
ambivaléncias. Ele nos auxilia a compreender melhor a constituicdo paradoxal da
modernidade. Reivindicar o lugar ocupado pelos Antigos, em um primeiro momento,
indica o declinio da autoridade tradicional. No entanto, pode-se depreender, a0 mesmo
tempo, o aumento da autoridade. O enunciado também sugere o respeito pelos Antigos a
ponto de os Modernos reivindicarem o mesmo lugar. Este lugar ndo é demolido; ao
contrdrio, € reocupado. Ele aponta menos para uma revolucdo do que para uma
evolucdo. Em dltima instincia, o enunciado de Bacon ndo poderia ser tomado como
uma confissdo de reveréncia? Nao insinuaria a identificacdo dos Modernos com o0s
Antigos, fomentando um colateral incremento da autoridade tradicional? Os primeiros
Modernos nao se propuseram, de fato, a subverter os principios dos seus predecessores,
mas deram continuidade a estes mesmos principios (ROSSI, 1996). Exatamente como
os Antigos faziam, os Modernos afirmam que sdo eles, agora, aqueles capazes de dar a
medida dos assuntos mundanos. Para usufruir cientificamente das leis da natureza era
preciso também estar distante do objeto a ser conhecido, ocupar o ponto de vista
privilegiado para o acesso ao real (EVERDELL, 2000). O lugar de auctoritas é
reinvestido pelos pais da modernidade.

Arendt (2003) problematiza justamente este modelo quando enfatiza que a
modernidade é a crise da autoridade tradicional. Trata-se da crise desta forma
hierarquica de separacdo entre autoridade moral e poder politico, deste principio geral

extra-mundano — lugar da verdade, da duracdo e do imutdvel — que governa a esfera

** Foucault (2002) discute o revigoramento da autoridade tradicional na modernidade a partir da nogdo de
soberania, ndo recorrendo ao termo auctoritas, utilizado por Arendt (2003) e Agamben (2004).
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particular dos assuntos mundanos — lugar do presente, da mudanca e, supostamente, da
ilusdo e do erro. No entanto, a forca de séculos de tradicao e de uma ética especifica de
organizacdo social ndo é abandonada sem resisténcias. Vimos que somente com o
Romantismo Alemao surgiu uma proposta de modernidade nova, ‘efetivamente

moderna’.

A confusdo epistemoldgica em torno de Rousseau — visto por alguns como o
primeiro romantico (BLOOM, 1996) e, por outros, como um iluminista (TOURAINE,
1999) — € emblemética, constituindo uma espécie de sintoma da persisténcia da tradi¢do
mesmo em um pensador considerado o pai do Romantismo. Um dos pais também da
idéia de contrato social moderno, Rousseau propde uma teoria do vinculo social com
bases tradicionais. Ele ainda acreditava ser capaz de liquidar o problema do governo ao
vé-lo como ‘poder executivo’, como poténcia que executa o que a vontade geral
estabeleceu (COMPARATO, 2006). A vontade geral rousseauniana seria uma espécie
de atualizacdo do antigo principio geral extra-mundano, a partir de uma autoridade
legisladora que forneceria a orientagdo dos assuntos humanos. Autoridade e poder
politico, embora, em alguma medida, antagdnicos, fazem parte de um mesmo processo
complementar, mas estariam devidamente separados por uma hierarquia pré-
estabelecida, que determina a subordinacdo do poder politico a autoridade da vontade
geral. Os homens precisavam de uma educagdo sistematica, desde os primeiros anos da
infincia, para ndo se perderem nos descaminhos da historia, e poderem trilhar o mesmo
compasso autorizado pela vontade geral. Rousseau ensina que a ‘autoridade do gigante’

pode ser recontratada.

O esquema politico tradicional de uma autoridade legislativa separada de um
poder politico executivo estd presente mesmo em Freud. Este € o momento oportuno
para melhor circunscrevermos a concepc¢ao de lago social que se pode depreender de
Totem e tabu, a partir do encaminhamento desta questdao em Desilusdo da guerra, assim
como seu respectivo compromisso com a face progressista da modernidade. O estranho
contraste inserido entre a dimensao sdcio-historica e a dimensao individual, associada a
internalizacdo da lei simbdlica, € tributdrio da hierarquia tradicional ainda vigente na
modernidade filoséfico-juridica. Quando Freud institui a preponderancia da psicologia
individual sobre a social, a partir do amalgama entre a teoria de Comte e o pressuposto

do avancgo secular do recalcamento, ele acaba por operar epistemologicamente segundo
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a estreita orientacdo da ética tradicional de subordinacdo de um principio geral

ordenador extra-mundano sobre um principio particular e mundano.

No esquema tedrico do avango secular do recalcamento, o principio ordenador
do campo histérico-social é o progresso da razdo. O seu efeito, em Totem e tabu, é o
afastamento da humanidade de um inicio cadtico, repleto de assassinatos, em dire¢io ao
estado cientifico da civilizagdo. Desta forma, a partir da ruptura da guerra, Freud
descreve a dimensdo inata como aquela sempre capaz de transformar as pulsdes
associais em sociais, e, em contrapartida, passa a conceber a dimensao sdcio-histérica
como o lugar da incerteza e da ilusdo. Mais uma vez, hd uma hierarquia na qual a
dimensao histérica do presente € subordinada a uma autoridade acima dos conflitos
humanos, que fornece a medida dos assuntos mundanos. S6 assim, as duas dimensdes
caminham “na mesma direcao” (FREUD, 1915a, p. 319), no sentido da transformacgao
do egoismo em altruismo, sugerindo a superagdo da crise civilizatéria. Acaso e mudanga
— a imprevisibilidade da histéria — assumem um papel subordinado no conhecimento do
mundo, ndo alterando, assim, o designio que estd subjacente as eternas estruturas do

universo (ROSSI, 1996).

Podemos afirmar que o pressuposto do avanco secular do recalcamento
estabelece uma relacdo de compromisso com ambas as orientagdes, a tradicional e a
moderna. Ao mesmo tempo em que estd orientado para o futuro, ele também trata de um
constante aumento das fundacdes morais da civilizacdo cuja base € o recalque e a
interdicao. Este aumento se solidifica pela crescente universalizacdo do principio do
‘Nao Mataras’, que perpassa a discussdo de Totem e tabu. A autoridade civilizatdria,
integrando, cada vez mais, individuo e sociedade, segundo Freud, estaria continuamente
sendo aprimorada, agigantada. A diferenca € a idéia de processo, o fato de o processo
civilizatério estar em andamento, e a fundacdo da civilizagdo tornar-se algo a ser
consolidado e aperfeicoado no futuro, como uma espécie de ideal do eu civilizatério,
que orienta o caminho a ser percorrido. E esta a leitura freudiana que podemos
depreender na passagem de Séfocles para Shakespeare — de Edipo a Hamlet. O avanco
secular do recalcamento, portanto, trata da histéria da evolugdo continua da moral
sexual civilizada, representada pela gradativa diminui¢do dos impulsos assassinos do

homem.

Cabe destacar que Freud nao adere inteiramente a uma teoria do contrato social,

seja a de Hobbes, Rousseau ou a de Kant. Aproximando-se do primeiro, o sujeito
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freudiano € “mau”, no sentido de parricida e incestuoso, mas, como Rousseau, mesmo
ndo concebendo um bom selvagem, Freud considera igualmente que a sociedade pode
corrompé-lo. Ocorre que o homem € um perverso polimorfo (1905), mas internaliza a
lei moral superegdica — a vontade geral rousseauniana, digamos — que trabalha em
beneficio do recalque da sua perversidade, enquanto que a sociedade, regida por
regulamentos, nascidos nos costumes e em uma educacdo falha (FREUD, 1915), pode
levar a corrupgio moral. E Freud quem constata, no final de Desilusdo da guerra, o fato
de “as conquistas morais individuais parecerem obliteradas em meio a coletividade de
individuos” (1915a, p. 325). Uma passagem do Contrato Social de Rousseau nos lembra
a posicao delicada do fator sécio-histérico neste ensaio sobre a guerra: comparando o
corpo humano ao corpo politico, que comeca a morrer desde o nascimento e traz em si
préprio a causa da destruicdo, o povo, afirma Rousseau, tem necessidade de arte, Leis e
Governo como os velhos de muleta (COMPARATO, 2006). O corpo e a sociedade — o
principio particular externo a lei moral, internalizada no individuo pelos sentimentos,
como quer Rousseau, ou pela razdo, como quer Kant — tendem a degenerescéncia,
podendo contaminar também a moral individual, precisando, assim, ser subjugados e

regulados por uma lei superior.

O paradoxo da modernidade se constitui, portanto, em meio a tensao dos dois
discursos antagdnicos que aqui enfatizamos a partir das Reflexoes dos tempos de guerra
e morte, o histérico-politico e o filoséfico-juridico. E preciso considerar que a forma
como a modernidade se depara com a sua constituicio paradoxal ndo é uniforme,
havendo uma tensao perante certo jogo de forcas que tenta apaziguar o cardter politico
de seus discursos divergentes. No decorrer da modernidade, hd um segundo momento,
sobretudo no século XIX, em que a no¢do de avanco do saber dos primeiros Modernos
transforma-se numa teoria dogmatica (ROSSI, 1996), na qual estdo presentes aspectos
significativos a compreensao do modo pelo qual a psicandlise se compromete com o
imagindrio progressista. Somente em um terceiro momento, no inicio do século XX —
fase contempordanea a emergéncia da psicandlise € do modernismo — tais discursos
manifestam-se de forma mais clara, confrontando, assim, a constitui¢do paradoxal da
experiéncia moderna. Estabelecer estas diferencas € relevante para a continuidade da
nossa analise.

A aproximacdo de Freud com Comte, mesmo que vacilante, sugere certa

associagdo inicial da psicandlise com o chamado mito do progresso do século XIX. As
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ilusdes reformistas que podemos depreender da psicandlise, em sua articulagdo do
avango secular do recalcamento com o evolucionismo comteano, mantém vinculos
problemdticos com a modernidade triunfante do século XIX, entrando em cena as
seguintes questdes: a noc¢ao de perfectibilidade do homem e de sua natureza alteravel e
modificdvel; a idéia de uma historia universal do género humano; os discursos sobre a
passagem da barbdrie a civilizacdo (ROSSI, 1996, p. 95). Entre a metade do século
XVIII e a metade do século XIX, a idéia de progresso acaba por coincidir no limite com
a de uma ordem providencial imanente a historia. Estaria Freud, logo ele — um judeu
sem Deus (GAY, 1992) — aproximando-se, também, desta ordem? E se isso ocorre,
como se efetiva, entdo, a passagem para uma confrontacido efetivamente politica, no

interior da psicandlise, da dupla face da experiéncia moderna?

A fuga da politica para a historia

No transcurso do inicio da modernidade ao século XIX, hd diferengas
considerdveis entre pensadores associados ao progresso, como Bacon e Comte (ROSSI,
1996). Rossi ressalta os equivocos da conjugagdo recorrente entre a idéia moderna de
advencement of learning e a ideologia do mito do progresso, associada a chamada
“modernidade triunfante” (TOURAINE, 1999) do século XIX. Esta indistin¢ao resulta
no empobrecimento do significado da experiéncia moderna. Existem contrastes
marcantes no que diz respeito a inclinacdo progressista destas duas etapas da
modernidade, que implicam o relacionamento com a politica e a critica das ilusdes
modernas. A concepcao filosofica-juridica admite diferencas em relagdo a sua herdeira,
o materialismo dialético do século XIX (FOUCAULT, 2002).

No final do século XVIII surgem, pela primeira vez, dois conceitos solidarios
que contribuem para um esvaziamento do paradoxo moderno. Esta dupla aparicao
colabora para minimizar o jogo de for¢as inerente a constitui¢io da modernidade, em
beneficio de uma das suas faces. O primeiro deles € a expressao civilizacdo moderna
(ELIAS, 1994), que passa a caracterizar unilateralmente a modernidade, vinculando-a
diretamente a razdo e ao aperfeicoamento civilizatério. O novo conceito estaria
associado inteiramente ao discurso filoséfico-juridico da modernidade, intensificando a
sua enfase progressista. Esta expressdo € contemporanea ao nascimento de um outro
conceito, apontado por Arendt (2003) — o conceito moderno de Historia, desenvolvido

pelas filosofias da histéria do século XIX. Para a autora, hd um acontecimento
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enigmatico neste periodo: um dos problemas cruciais da modernidade € explicar o
subito aparecimento do conceito de histéria “durante o tltimo terco do século XVIII e o
concomitante declinio de interesse no pensamento puramente politico” (ARENDT,
2003, p. 111). Arendt sinaliza que a modernidade — e a partir de agora podemos falar
em civilizacdo moderna — estabelece “a fuga da politica para a histéria” (p. 118). A
forma como o conceito de histéria foi introduzido na modernidade interfere diretamente
nas ideologias progressistas que dominaram o século XIX.

A préopria nogdo de ‘filosofia da histéria’, que caracterizou o século XIX,
informa logo de inicio sobre a ideologia tradicional subjacente a esta ‘nova’ concepgao:
assim como, at¢é o momento da enunciacdo do Romantismo Alemao, como ja
indicamos, sO havia a filosofia da arte — e ndo um discurso autdbnomo sobre a estética —
a histéria também surge subordinada a filosofia. Neste sentido, a fuga da politica
relaciona-se com um conceito emergente de histéria, que ndo € o histérico-politico,
discutido por Foucault. O enfraquecimento do pensamento politico é o efeito da
permanéncia do imagindrio tradicional na modernidade atuando, agora, no interior da
nova concepgao dialética de histéria do século XIX.

A idéia de processo — de continuidade histérica — € uma das maiores
contribuicdes da modernidade (ARENDT, 2003). Tal idéia estd associada aos dois
conceitos emergentes, tanto ao de histéria, como ao de civilizagdo moderna. No que
tange ao primeiro, isso quer dizer que a fuga da politica para a histdria liga-se nio s6 ao
conceito de histéria nascente, mas a uma proposta de histéria pensada como processo
ininterrupto. Ao mesmo tempo, no que diz respeito ao segundo conceito, a civilizagao
ndo € apenas um estado, mas um processo que deve prosseguir: este € o novo elemento
manifesto no termo civilizagdo, que surge no bojo das pretensdes imperialistas que
marcarao todo o século XIX e inicio do século XX (SAID, 1992). Cada nagao européia
que considerava o seu processo de desenvolvimento concluido tinha uma histéria
propria de triunfos, apta a servir de exemplo para as nagdes menos desenvolvidas. Deste
modo, o eurocentrismo perpassa a no¢do de civilizagdo moderna emergente: 0s
primeiros Estados burgueses consolidados assumem o papel de autoridade moral cuja

7z

principal missdo € fornecer modelos de conduta aos povos a caminho do

. . . 2
desenvolvimento. O processo devia continuar. >

» Podemos compreender as diferencas entre as revolugdes do final do século XVIII e as do Renascimento
como a “relagdo entre a ultima batalha e a primeira” (HELER, 1982, p. 18); a mudanc¢a de proposta de
uma burguesia que conquista o poder, aperfeicoando o seu discurso representativo da modernidade

93



A modernidade legitima uma nog¢do bastante especifica de histéria ao deslocar,
no final do século XVIII, a idéia de processo da natureza para o tempo histérico. As
ciéncias naturais passam a fornecer, no decorrer da modernidade, um sentido
evolucionista aos acontecimentos sociais, independente da politica, ou, o que vem a dar
no mesmo, ‘naturalizando’ a politica. Assim como a natureza possui uma ordem que
orienta os movimentos dos corpos celestes, a histdria teria uma ordem intrinseca que
organiza os seus movimentos proprios € o corpo social (ARENDT, 2003). A histéria
tende, segundo esta heranca epistemoldgica, a evoluir ordenadamente, movendo-se
‘para frente’. Deste modo, para as ciéncias sociais, que surgem no século XIX no bojo
das ciéncias naturais, era possivel prever e agir sobre a evolu¢do do corpo social,

. . 26
dominar a sociedade da mesma forma que a natureza.

O resultado inevitavel da solidariedade epistemoldgica entre as ciéncias sociais
emergentes e as ciéncias naturais é a transposi¢do da hierarquia estabelecida entre
homem e natureza para a separa¢do individuo e sociedade. Convém lembrar que, para
Comte, pai da sociologia moderna, o primeiro nome dado a sociologia foi ‘fisica social’.
E assim que Freud, inicialmente, ndo deixa de contribuir para certa naturalizacio da
politica, ao enfatizar a oposic¢ao entre individuo e sociedade, a partir de Totem e tabu e
os textos sobre a guerra. O esvaziamento da politica se confirma tanto na ‘evolucdo de
Edipo a Hamlet’ como no seu coroldrio, na passagem prevista do egoismo para o

altruismo.

A principal caracteristica da nova proposta de desenvolvimento histérico &,
portanto, o deslocamento da idéia de lei, reinante no discurso filoséfico-juridico da
natureza, para a perspectiva socio-histérica. Este deslocamento € o que possibilita a
persisténcia da autoridade tradicional na modernidade. Segundo Arendt (2003),
autoridade, tradicdo e lei sao termos solidarios, integrando o imaginério da auctoritas. A
cultura do tardo-iluminismo e do positivismo do século XIX falou, ndo por acaso, de fé

no progresso € de uma procura da lei do progresso. Este se configura como uma

progressista, comparada a uma burguesia emergente que funda a modernidade a partir de um novo
discurso que rivaliza politicamente com o discurso soberano vigente. Para aprofundar esta questdo,
remeto a Foucault, 2002.

26 Somente os dados objetivos, regulares e observaveis, importavam as ciéncias sociais. As experiéncias
individuais, ou seja, tudo o que se refere ao sujeito empirico, ndo eram consideradas. Um exemplo
esclarecedor € o tratamento das causas dos elevados indices de suicidio do século XIX. Analisavam-se o
sexo, a idade, a classe social, entre outros dados puramente estatisticos. As cartas deixadas antes do
suicidio, aludindo as intengdes que levaram ao ato, ndo representavam fator determinante (SANTOS,
2000).
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necessidade natural, e a sociedade como parte da natureza. O evolucionismo assume
tonalidades religiosas; a teoria da evolugdo € levada a coincidir com a do progresso, € as
aspiracdes do homem se identificam com as da sociedade.

Para Rossi, esta fé repousava em trés convic¢des: 1. na histéria estd presente
uma lei que tende, através de etapas, a perfeicdo e a felicidade do género humano; 2. ha
a tendéncia de identificar o progresso da ciéncia e da técnica com o progresso politico e
a fazer o segundo depender do primeiro; 3. compreende-se na luta a capacidade de
provocar ilimitados melhoramentos e a interpretd-la como um elemento constitutivo do
progresso (1996, p. 98). A Iuta perde o seu cardter guerreiro, histdrico-politico,
voltando-se para o desenvolvimento dos elementos bédrbaros e pouco evoluidos da
propria sociedade. O autor destaca que nenhum dos autores da época de Bacon “jamais
considerou que os avancos do género humano pudessem configurar-se como um
processo necessdrio, nem jamais considerou que o progresso fosse uma lei da histéria”
(ROSSI, 1996, p.115). O século XIX é, portanto, 0 momento de radicalizacdo da face
filosofica-juridica da modernidade pelo materialismo dialético.

Neste sentido, o deslocamento da idéia de lei para a Histéria marca o auge do
discurso tradicional — filoséfico-juridico — da modernidade no século XIX, enquanto o
questionamento das leis da natureza e da histdria caracteriza o auge do discurso
histérico-politico que acompanha a revisao modernista do inicio do século XX. A partir
deste panorama sobre a resisténcia ao discurso histérico-politico da modernidade,
compreende-se por que, na grande parte do século XIX — mesmo o Romantismo
Alemao tendo apontado, pela primeira vez, para a presenca de dois discursos opostos no
interior da experi€éncia moderna — a novidade romantica ficou mais restrita, grosso
modo, a discussao estética e ndo a politica. O século XIX foi mais o século de Hegel do
que o de Schlegel e do Romantismo Alemao (ORTEGA, 2001). Foi, também, mais o
século da filosofia do que o da politica. A crise politica da modernidade serd mais bem
contextualizada, sem duvida, pelo movimento modernista, em meio ao qual emerge a
psicandlise. Esta crise é justamente o que define a modernidade desde os seus
primdrdios — a crise da autoridade tradicional — e o inicio do século XX € o momento
em que ela se manifesta politicamente (ARENDT, 2003). A modernidade distancia-se

da sua identidade progres sista.”’

z

27 . . - . . . .

Vale lembrar que este distanciamento ndo € absoluto. Diz respeito a maior parte dos modernistas,
autores que se tornaram icones do movimento, como Dostoiéviski, Joyce, Woolf, Kafka, Proust e Beckett.
H4, ainda, uma vertente progressista do movimento, representado, principalmente, pelo futurismo
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Psicanalise e modernismo: a crise politica da autoridade tradicional

Todos os autores que analisam a emergéncia da modernidade discutidos neste
trabalho, sobretudo Foucault (2002), Arendt (1995, 2003), Agamben (2002, 2004),
Calinescu (1987) e Santos (2001) — destacam o inicio do século XX como o auge da
crise moderna. Todos concordariam com Agamben (2004) que o periodo da Primeira
Guerra representa o marco emblematico desta crise politica, ao problematizar,
simultaneamente, os aspectos social e epistemoldgico do imagindrio moderno em
questdo. A crise social € evidente, foi 0o maior massacre experimentado em terreno
europeu até entdo, exigindo dos criticos e pensadores do inicio daquele século uma nova
atitude ética diante dos destinos da modernidade. A crise epistemoldgica ¢é
problematizada pelo modernismo — o movimento cultural contemporaneo a Primeira

Guerra que emerge no final do século XIX, auge do imperialismo europeu.

Esta etapa tardia da crise da modernidade € um dos dois momentos destacados
por Foucault (1993), referindo-se a emergéncia de um discurso estético autbnomo que
percorre a modernidade, aproximando-o do campo politico. Seriam momentos em que o
discurso histdrico-politico — ou a modernidade estética, nos termos de Calinescu (1987)
— se mostra mais atuante. Foucault considera o periodo do Renascimento, assim como a
fase que se inicia com Baudelaire e se estende as vanguardas estéticas do modernismo,
como periodos que se aproximam da ética grega do ‘cuidado de si’, duas etapas
privilegiadas da atualizacdo da estética da existéncia na modernidade. Foucault parece
valorizar periodos nos quais os discursos sobre a modernidade, analisados a partir de

Em defesa da sociedade (2002), se colocam mais propriamente em confronto.

A sugestdo foucaultiana da reatualizacdo da estética da existéncia torna-se
anacronica, contudo, se compreendida como uma reaparicao da estética da existéncia
grega em solo moderno. Isso seria obviamente uma ma compreensao da sua proposta. A
palavra reatualizagdo deve ser tomada em seu carater de generalizacdo. A dimensao do
futuro, dimensdo que nio poderia constar da andlise de Foucault, cujo interesse, naquele
momento, residia na problemdtica da Antiguidade, confere a experi€ncia estética do

Renascimento uma dimensao temporal e subjetiva especificamente moderna. O cuidado

italiano, no qual se destacam os arroubos violentos de Marineti. Sobre isso remeto o leitor a O futurismo
italiano, em Rawson, 1999. Ver também O futurismo russo, em Hyde, 1999.
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de si, reeditado na modernidade, estd vinculado inapelavelmente ao novo horizonte de
auto-modelagdo e transformacao do préprio destino.

A partir disso, preferimos inverter o esquema foucaultiano, tratando a questao de
outro modo: de Baudelaire ao modernismo, ha uma espécie de reivindicacdo da
modernidade renascentista, ndo para retornar as nossas origens modernas — uma vez que
a modernidade se assume pelo inverso, pela orientacao para o futuro (HELLER, 1982) —
mas como autoconsciéncia critica dos limites desta modernidade cuja énfase recaiu, em
grande medida, em uma das suas faces, a face progressista burguesa. Portanto,
concordamos com a aproximacao realizada por Foucault, contudo, invertendo o sentido
da sua proposta: € o modernismo que atualiza a dimensao estética que advém com o
Renascimento. A associa¢do da dimensdo estética com a transitoriedade renascentista
nos permite flexionar o esquema de Foucault, circunscrevendo o modernismo como a
atualizacdo da modernidade constituida sob a égide de dois discursos opostos. A crise
atuante no modernismo, portanto, expde o confronto da constituicdo paradoxal da
modernidade. E a partir deste enquadre do modernismo que articulamos aqui “as duas
modernidades” em luta no front freudiano.

Quanto a perspectiva social desta crise politica, “a Primeira Guerra Mundial e os
anos seguintes aparecem (...) como o laboratério onde se experimentaram e se
aperfeicoaram os mecanismos e dispositivos funcionais do estado de exce¢do como
paradigma de governo” (AGAMBEN, 2004, p. 19). Este novo paradigma solapa as
subjugacdes e hierarquias bem demarcadas do paradigma tradicional. De acordo com
Agamben (2004), a Primeira Guerra delimita um corte de proporcdes inéditas na
histéria ocidental. Marca o colapso do sistema juridico do Ocidente, caracterizado por
uma estrutura dupla, formada por dois elementos heterogéneos, porém, coordenados
hierarquicamente: um elemento politico — inscrito “sob a rubrica de potestas — e um
elemento andmico e metajuridico — que podemos designar pelo nome de auctoritas”
(AGAMBEN, 2004, p. 130). A dimensdo mundana da politica se desvincula da
perspectiva filoséfica-juridica. Teremos chances de aprofundar esta questdo a partir da

discussdo de Freud e Einstein em Por que a guerra?(1933 [1932]).

Ja a dimensao epistemoldgica desta crise politica foi apontada sistematicamente

pelo modernismo, desde Dostoievski na literatura, Einstein na fisica e Picasso na
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pintura. ** Podemos inferir que, se a ruptura entre moral e estética é 0 nome comumente
dado a ironia, caracteristica definidora do romantismo e também do modernismo
(ORTEGA, 2002), o século XX acaba por desloca-la do terreno estético, inicialmente
circunscrito pela literatura no romantismo, elevando a ironia a esfera politica. A ironia
passa a invadir todas as areas do conhecimento. Esta solidariedade critica é o que
produz o cardter multidisciplinar do movimento modernista, nunca visto em nenhum
outro movimento cultural (EVERDELL, 2000). Parece haver, entdo, um duplo
deslocamento fundamental em meio ao jogo de forcas dos dois discursos da
modernidade: enquanto o auge da modernidade progressista caracteriza-se pela extensao
das leis da natureza para as leis da histdria, a crise da modernidade atuante no século
XX, por sua vez, caracteriza-se pela extensdo da ironia do campo estético para o
politico, num caminho inverso da fuga da politica para a histéria que marcou o século

XIX.

A crise hierdrquica da autoridade tradicional estd presente no pressuposto
fundamental que caracteriza o dispositivo irbnico — o descentramento da idéia de
verdade, a partir do esfacelamento do ponto de vista privilegiado para o acesso ao real
(EVERDELL, 2000). Tal descentramento implica o colapso das bases da
epistemologia moderna, confrontando o limite das suas funda¢des — o racionalismo
cartesiano, 0 mecanicismo newtoniano e o pressuposto de Leibniz da continuidade
ontoldgica do real, tido como racional, imutdvel, completamente cognoscivel. A ironia
marca a descontinuidade e o intervalo entre moral e tudo o que se designou como
‘principio  particular’ — experiéncia estética, politica ou subjetiva. Esta
descontinuidade € a que permite a autonomia entre as duas dimensdes, rompendo com
o dispositivo determinista que possibilitava a subjugacdo da produgdo estética e
politica a moral social. A indetermina¢do irOnica se estabelece a partir da
multiplicacdo dos pontos de vista. Vdarios pontos de vista sobre a ‘verdade’ sao
incluidos em simultaneidade e em pé de igualdade. Em Dostoievski, ndo se sabe mais
se a narrativa € contada pelo autor ou pelos personagens (BAKHTIN, 1981). Em

Einstein, a perspectiva da simultaneidade solapa as distingdes entre massa € energia —

*¥ Destaco aqui apenas os grandes icones em cada uma das principais dreas de conhecimento, dentro dos
limites circunscritos no objetivo desta tese. Vdrias outras dreas estavam implicadas nesta reorientagdo
epistemoldgica, inclusive a matemadtica e a musica. Para maior aprofundamento da critica modernista da
transicio do século XIX para a primeira metade do século XX, ver Everdell, 2000. E importante enfatizar,
também, que faco uma selecdo parcial destes autores modernistas, ressaltando apenas a vertente do
movimento que, como Freud, realiza um questionamento do imagindrio progressista moderno.
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o ponto de vista do observador passa a participar ativamente da producdo do

conhecimento (EVERDELL,2000). 2

Em Freud, a subversdo é semelhante. A ironia também se imiscui no cerne da
sua proposta. Ela € o que possibilita o acesso ao discurso inconsciente. Podemos dizer
que a ironia constitui a técnica bdsica do dispositivo analitico, ao introduzir o
descentramento do sujeito em relacdo a autoridade da razdo. Seu nome na psicanélise
€ associacdo livre. Mas por que afirmamos a ironia fundamental da regra freudiana? A
associacdo € livre, afinal, de qué? Acreditamos que a ironia pode ser depreendida

tanto da imagem usada por Freud como da sugestdo vinculada a sua ‘regra’. Vejamos.

No intuito de auxiliar seus pacientes a associarem livremente, Freud sugere:
“aja como se, por exemplo, vocé fosse um viajante sentado a janela de um vagao
ferrovidrio, a descrever para alguém que se encontra dentro as vistas cambiantes que
vé 14 fora” (1913b, p. 177). Freud utiliza a metidfora do trem em movimento em suas
recomendacdes aos médicos que praticam a psicandlise (1913b). O apelo critico “as
figuras da modernidade, sobretudo as imagens de tecnologia e as metdforas da
ciéncia”, é particularmente recorrente no modernismo, visto tratar-se de um
movimento descrito como a auto-consciéncia da modernidade (BIRMAN, 2000, p.
119). As imagens tecnoldgicas sdao canibalizadas pelos modernistas para subverter o
sentido normalmente associado a elas, ironizando-as, e, desta forma, empreender a
critica a modernidade. De fato, ndo diz respeito a locomotiva da histéria a viagem da
qual Freud nos convida a participar. Hd um total descentramento — o trem nao € o foco
da imagem sugerida e a énfase recai na apreensdo parcial do real, no fragmento, na
transitoriedade e na descontinuidade. E neste sentido que a imagem freudiana parece
irdnica, “uma expressdo da sensibilidade em desacordo com o seu ambiente”
(EKSTEINS, 1992, p. 281) — um trem que ndo € referéncia de progresso e um trilho

que ndo conduz a seguranca de uma rota que vai para frente.

“Nunca se deve esperar uma narrativa sisteméatica e nada deve ser feito para

incentiva-la” (FREUD, 1913b, p.178). 30 Ao lado da imagem do trem em movimento,

* 0 exemplo de Picasso e Braque também ¢ esclarecedor. Em 1907, sdo responsaveis por Les demoiselles
d’Avignon, a primeira de todas as figuras da arte ocidental a ter sido pintada de todos os lados ao mesmo
tempo (EVERDELL, 2000). A busca da origem da tela ou da autoridade primeira que orienta a narrativa
do romance € inviabilizada. A ironia é crucial para a ruptura representada por cada um destes autores. A
verdade seria sempre o resultado incerto de um embate envolvendo mais de uma perspectiva. Para
aprofundar o tema da ironia, remeto ao trabalho de Loureiro (2002), O Carvalho e o pinheiro: Freud e o
estilo romdntico.
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Freud enfatiza, ao mesmo tempo, uma nova forma de narrativa, completamente
diferente da narrativa linear, que privilegiava o desenvolvimento racional da trama. O
paciente deve dizer “tudo o que lhe passa pela mente”, esforcar-se para “nunca deixar
nada de fora porque € desagradavel dizé-1o”, nunca ceder as auto-criticas, “mas dizé-
lo apesar delas — na verdade dizé-lo exatamente porque sente aversdao a fazé-lo”
(1913b, p.177). As imagens das paisagens fragmentadas e descontinuas se sobrepdem
ao pedido freudiano de dissociacdo: a associacao livre da psicandlise é um dispositivo
criado para induzir o analisando a dissociar, separar a sua experiéncia subjetiva de um
conteddo moral. Nao seria exatamente este o objetivo da ironia, dissociar a autoridade

moral da experiéncia estética e subjetiva?

O modernismo demole as distingdes hierarquicas e os vinculos artificialmente
estabelecidos entre um principio superior e inferior, intervindo no ponto identificatério
entre Modernos e Antigos — na possibilidade mesma de qualquer autoridade se situar no
lugar privilegiado de dar a medida dos assuntos mundanos. E o deus do principio
romano — Jano — o alvo certeiro da problematizacdo da ironia modernista. A dupla face
de Jano, a caracteristica fundamental da ironia, tdo celebrada pelo modernismo, desde
Nietzsche (KUNA, 1999), institui a presenca permanente de uma duplicidade de
principios que inviabiliza as explica¢cdes mecanicistas da modernidade. A produgdo do
conhecimento passa a ser o processo resultante do jogo de forcas, sempre ambivalente,
travado em meio a relacdo estabelecida entre estes principios, na luta, sem fim, do
conhecimento do real. No caso especifico da psicandlise, esta ruptura hierarquica sera

problematizada no préximo capitulo através do confronto de dupla face entre individuo

e sociedade na produgdo e dominio do real (1930[1929]).

A fase mais ativa do modernismo ocorre entre 1915 e meados da década de 30
(BRUDBURY & MCcFARLANE, 1999). Como sustentamos na apresentacdo deste
trabalho, esta € justamente a etapa da trajetdria freudiana em que a divida sobre o futuro
e os dois discursos em confronto sobre a modernidade se tornam mais evidentes. Esta
davida sobre o futuro se torna mais contundente, contudo, a partir da retomada por
Freud, mais de vinte anos depois, do esquema do avango secular do recalcamento

(1927a). Em vez do reforco deste esquema, a divida se radicaliza para além de qualquer

0 Esta nova narrativa é indissocidvel da participagdo permanente do sujeito empirico na producio do
conhecimento e, desta perspectiva, ela seria tipicamente einsteiniana. N@o nos dedicaremos neste
momento ao didlogo entre Freud e Einstein. Veremos que, 30 anos depois, os dois autores terdo
oportunidade de compreender que suas inovagdes tedricas sdo indissocidveis das suas preocupacdes
politicas, e estas, mais préximas do que podiam imaginar.
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orientagdo progressista. Seria uma forma de ironia retornar a tal idéia problematizando
justamente a sua caracteristica definidora? Esta inflexdo no questionamento freudiano
sobre o futuro € soliddria a inclusdo de um modernista no esquema do avancgo secular do
recalcamento — Dostoievski. A retomada deste esquema, a partir de tal inflexdo, nos
possibilitard uma melhor compreensdo da ampla critica a ideologia progressista
realizada em O mal-estar na civilizacdo.

A partir de O mal-estar na civilizacdo, a crise politica da autoridade tradicional é
problematizada de forma mais enfatica. Com a formula¢do de um além do principio do
prazer, a psicandlise serd levada a assumir a premissa de uma ambivaléncia radical no
interior da forca pulsional. Ndo haverd nenhuma orientacdo intrinseca a transformagao
pulsional. Tendo em mente a perspectiva do lago social, as perguntas que derivam desta
inflexdo tedrica ndao sdo pequenas: na dimensdo civilizatéria, a forca teria alguma
orientagdo socio-histérica para afastar-se da violéncia e transformar-se em direito? O
futuro, o fluxo do tempo, teria alguma orientacdo interna para se tornar ‘progresso’?
Freud expde, com olhos modernistas, a questdo crucial do contrato social: como é
possivel vivermos em comunidade, estarmos juntos, sem nos destruirmos, sem, também,

qualquer ilusdo de harmonia para salvaguardar nosso futuro?
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Parte 2

O mal-estar na civilizacdo: a critica politica da

psicanalise
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CAP1

Da superacao a simultaneidade

Dostoievski e o colapso do avanco secular do recalcamento
Dostoievski e o parricidio (1927a) parece confirmar a mixima freudiana de que

os poetas estdo sempre a frente das descobertas psicanaliticas. Enquanto, na primeira
tépica, a partir da perspectiva vitalista, Séfocles e Shakespeare (1900) anunciam a
dimensdo progressista de Totem e tabu, presente na no¢do de avango secular do
recalcamento, na segunda topica freudiana, a partir da dimensao mortalista, Dostoievski
prepara a psicandlise para a introdu¢do de um novo pressuposto epistemoldgico na
dimensao cultural em O mal-estar na civilizagdo. Marcado por uma ambivaléncia
radical, seu efeito € a revisdo de certo viés reformista atuante na psicandlise. Seguindo
esta orientacdo, antes de adentrarmos em O mal-estar na civilizagdo, no qual
consideraremos uma revisao das préprias bases da psicandlise e da sua abordagem sobre
a cultura, introduziremos a discussdo com Dostoievski e o parricidio (1927a). A partir
deste texto, poderemos depreender mais facilmente o sentido do questionamento do
avango secular do recalcamento que compde a base reformista do inicio do trajeto
freudiano.

Recapitulemos, primeiramente, que o pressuposto do avanco secular do
recalcamento justifica-se pelas diferengas, consideradas por Freud em A interpretacdo
dos sonhos (1900), entre as tragédias de Edipo e Hamlet. No primeiro caso, o parricidio
se realiza em ato; na segunda tragédia ele se realiza indiretamente, em fantasia, e isso
sugere, para Freud, o maior desenvolvimento moral dos Modernos em relagdo aos
Antigos. Quase trés décadas depois, em Dostoievski e o parricidio (1927a), Freud
oferece a um romance compartilhar do mesmo lugar privilegiado conferido
anteriormente as tragédias Rei Edipo e Hamlet. Para Freud, o lugar do autor russo na
literatura era equipardvel ao de Shakespeare: “Os Irmdos Karamazovi sdo o mais
grandioso romance jamais escrito” (1927a, p. 205). “Trés obras primas de todos os
tempos” tratam do mesmo tema, “o parricidio” (p. 217).

Mas nem tudo sdo semelhancas. Ao inserir Os Irmdos Karamazovi como o
terceiro termo do esquema tedrico do avango secular do recalcamento, Freud d4 um
passo além nesta seqiiéncia trdgica. Podemos inferir que a psicandlise se desloca do

trdgico da tragédia para o tragico do romance. Ora, o romance € o género por exceléncia

103



da modernidade. Introduz o discurso de um tempo especifico e de uma experiéncia
individual especifica, a experiéncia burguesa do rompimento com a autoridade da
tradicdo (WATT, 1985). Podemos supor, assim, na justaposi¢cdo realizada por Freud, o
delineamento da especificidade tragica da experi€éncia moderna assim como a critica ao
seu imagindrio vigente. Tal critica se estabelece a partir de Dostoievski, considerado o
primeiro modernista (BRUDBURY, 1989).

Mas como, afinal, € introduzida a nova perspectiva de Os Irmdos Karamazovi,
em Dostoievski e o parricidio? Como € realizada a relativizagdo do esquema tedrico do
avango secular do recalcamento de qual falamos? Tal como em uma tela cubista,
mantendo os mesmos componentes do esbogo jd existente em 1900 — Rei Edipo e
Hamlet — a nova perspectiva inserida a partir de Os irmdos Karamazovi estabelece,
simultaneamente, uma outra possibilidade de interpretacio, sobreposta a anterior. Se o
progresso secular do recalcamento se sustenta pelo fato de, em Hamlet, o parricidio ter
sido realizado indiretamente, no romance de Dostoievski o assassinato também é
cometido, com efeito, por um outro. Diferente de Hamlet, “este outro, contudo, estd
para o assassinado, na mesma relagdo filial que o her6i” (1927a, p. 218). No caso deste
outro, o motivo da rivalidade é abertamente assumida; trata-se do irmdo do heréi.
Complexificando a questdo da crise da autoridade paterna, a andlise de Dostoievski,
refor¢cada por Freud, aponta para a falta de sentido de se perguntar qual dos dois irmaos
€ o culpado. “Trata-se de uma faca de dois gumes” (ibidem, p. 218) — Dostoievski
ironiza a questdo de saber quem € o assassino.

O perspectivismo da andlise freudiana ndo reforca apenas o perspectivismo da
andlise do autor; incide silenciosamente, como ameaca, no seu préprio esquema teérico
do avanco secular do recalcamento. Pois, se um irmd@o fantasia € o outro comete o
crime, como entdo sustentar os componentes deterministas e objetivos do esquema
linear anterior de Edipo e Hamlet de 1900? Podemos inferir que Dostoievski, a um sé
tempo, no presente, emparelha fantasia e realizacdo em ato: com a nova perspectiva de
1927, Freud introduz um tempo de simultaneidade e ndo de continuidade do progresso,
tampouco de superagdo, tal como sugere o avanco secular do recalcamento. Edipo se
torna, entdo, ‘contemporaneo’ a Hamlet — nenhuma das duas possibilidades, ato e
fantasia, € necessariamente anterior a outra, ou indice de maior desenvolvimento moral.
Estar temporalmente ‘mais proximo da pulsdo’, como os Antigos, tal como Freud

supunha, torna-se relativo. As hierarquias de superioridade anteriores sdo rompidas.
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A inclusao de Dostoievski no esquema tedérico do avango secular do
recalcamento parece uma ironia modernista: o terceiro poeta trdgico, acrescentado ao
esquema, sabota a ldgica causal ja estabelecida e determinada pelos componentes
anteriores. O que parecia acréscimo empirico subtrai do esquema aquilo mesmo que
definia sua ‘natureza’ — seu ordenamento, sua previsibilidade e sua dire¢do. Aquilo que
parecia continuidade epistemoldgica traz a marca da ‘descontinuidade ontolégica’
modernista (EVERDELL, 2000, p. 407). Como conceber o retorno a discussao cultural
em 1930 a partir da critica de Dostoieviski e o parricidio sobre o progresso secular do
recalcamento?

Arregimentando um romance as pecas anteriores, tentaremos indicar que Freud
parece delimitar o sentido tragico da experi€éncia moderna burguesa, relacionada com o
rompimento do sujeito com a autoridade tradicional. O que importa para a nossa andlise
neste momento € ressaltar que este enquadre critico frente a autoridade tradicional
também se fard presente em O mal-estar na civilizagdo, diante do confronto
irreconcilidvel entre sujeito e civilizacdo, desejo e lei simbdlica, em meio ao
questionamento do mesmo pressuposto do avanco secular do recalcamento. Nenhuma
determina¢do progressista garante a unidade entre sujeito e tradicdo — € este o cerne da
revisao tragica modernista, tal como vista em Dostoievski, Woolf ou Kafka. Nenhuma
orientagdo inerente a autoridade tradicional poderd conduzir eticamente o sujeito, do
mesmo modo que, na subversdo realizada pelo romance polifénico modernista, o
autor ndo mais condiciona o campo de visdo do personagem, agora autdbnomo em
relacdo ao narrador onisciente tradicional (BAKTHIN, 1981). No lugar de uma relacdo
de subjugacdo do campo sécio-politico as referéncias morais, Freud e Dostoievski
sugerem uma nova perspectiva do lagco social, conflituosa, que tentaremos elucidar a
partir da aproximac¢do da psicandlise com o universo politico do modernismo — uma
relacdo irreconcilidvel entre o sujeito e a ordem cultural.

Embora o nosso interesse aqui ndo seja definir o significado da tragédia, nem
entrar no longo debate sobre a préopria possibilidade de se conceber uma tragédia
moderna (WILLIAMS, 2002), € preciso levar em conta, neste momento, depois de tudo
o que vimos discutindo, que o romance é produto da modernidade. Ele introduz a
consciéncia do tempo futuro, dimensao inexistente na tragédia cldssica, orientada para a

restauracdo da harmonia perdida nas Origens. Ou seja, a mudanca de foco de Freud — da

! Segundo Bakhtin (1981, p. 3), Dostoievski é o precursor do romance polifénico, postulado caro ao
modernismo, como discutiremos na terceira parte deste trabalho.
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tragédia para o romance — traz conseqiiéncias. O tragico antigo € a tragédia do Direito
(FOUCAULT, 2002), uma espécie de representacdo do Direito publico, da orientagcdao
filoséfico-juridica do poder, enquanto o tragico moderno pode ser visto como a tragédia
histérica, uma tragédia, seguindo os termos de Foucault, efetivamente historico-politica.

Com efeito, a tragédia cldssica restringe-se em encenar 0 momento em que o
soberano se afasta da orientacdo da autoridade tradicional, seduzido pelos descaminhos
do presente, e decompde-se, gradativamente, em homem da paixdo, em incesto e célera.
Pde em evidéncia o momento de desgoverno do rei e as conseqiiéncias da sua
desmedida para o reino. Podemos dizer que ela desfaz e recompde o seu direito: Todo o
“problema € saber se, a partir desta decomposi¢cdo do soberano em homem da paixdo, o
rei-soberano podera renascer e recompor-se” (FOUCAULT, 2002, p. 210). A questao é
saber se a queda da autoridade soberana € definitiva ou um estado excepcional.
Geralmente, a morte do herdi trdgico autoriza o retorno da harmonia ao reino, rompida a
partir do mau uso das suas paixdes, em detrimento da orientacdo prescrita pelas
referéncias tradicionais.

J4 em Dostoievski o pai ndo é mais um rei. E uma figura humilhada que perdeu a
autoridade. Enquanto em Edipo, h4 a reivindicacio passional de o heréi tragico ser filho
de pais nobres, (VERNANT, 1986), e em Hamlet, hd a hesitacio em vingar ou ndo a
autoridade paterna, — que poderia desdobrar-se em ser fiel ou ndo a tradi¢do, segui-la ou
nao — em Os irmdos Karamazovi ndo ha orientacdo alguma em seguir ou defender a
autoridade tradicional. O pai € “um proprietdrio sem importancia”, ndo “apenas mau e
pervertido” (DOSTOIEVSKI, 2005 [1879], p. 13). Era “um dos maniacos mais pobres
do nosso distrito” (ibidem, p. 13). “Nao se tratava de estupidez”, “mas justamente de
pobreza de espirito de um tipo especial e bem russo” (ibidem). A énfase do romance
russo ndo recai na ligacdo do filho com a autoridade paterna — quer pela culpa ou pela
admiragdo. O relevo prioriza outro ponto, inusitado: a afeicdo identificatéria que temos
com o criminoso. “A simpatia de Dostoievski pelo criminoso €, de fato, ilimitada”
(FREUD, 1927a, p. 218). “E quase um Redentor. (...) ndo h4 mais necessidade de que
alguém mate, visto que ele proprio ja matou e hd de ser-lhe grato; ndo fosse ele, ver-
nos-famos obrigados a matar” (p. 219).

Considerando que a tragédia na psicandlise € vista como a repeticio do
assassinato do Pai, a equiparacdo destes trés poetas trdgicos impde variacdes no

parricidio, uma mudanga no sentido da repeticdo do assassinato que incide na forma

como a psicandlise concebe a relacdo do sujeito com a autoridade tradicional. Se na
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estrutura da tragédia classica havia o coro, espécie de formaliza¢do do lamento coletivo
pela desobediéncia da autoridade paterna, lamento pela perda da referéncia — retomando
o preconceito politico indicado por Arendt (1995) —, sua auséncia na tragédia moderna
nao poderia sugerir uma inflexdo do seu cunho normativo, uma mudang¢a na economia
do gozo na modernidade? Tais variacdes no sentido do trdgico ndo nos remeteriam a
uma nova atitude para com a politica? Em vez de uma expiagao coletiva, amparada pela
tradicdo, onde cada um sabia o seu lugar e a sua fun¢do na légica eterna do porvir, O
mal-estar na civilizagdo mostrard que cada um precisa descobrir o seu proprio caminho

em um mundo marcado pela incerteza do devir e pela morte da tradi¢ao.

Retomando a provocacao de Peter Gay

Dialogar com O mal-estar na civilizacdo, um dos textos mais relevantes do
século XX, exige certa contextualizacdo preliminar a fim de circunscrevermos
precisamente a nossa posi¢ao no debate. Neste sentido, retomaremos a provocacdo de
Gay (2001), conforme foi apresentada no primeiro capitulo da primeira parte deste
trabalho. Ele sugere que o campo psicanalitico ainda ndo concedeu a devida atencdo a
proposta politica tecida nos fios da trama tedrica de O mal-estar na civilizacdo. Para
realizar esta tarefa, primeiramente tentaremos circunscrever quais as razoes da referida
falta de rendimento critico em relacdo a dimensdo politica do texto. Um caminho que
nos parece pertinente € imaginar que, talvez, o campo psicanalitico ainda nio tenha se
apropriado da perspectiva politica da problematizacdo freudiana devido a algumas
posicdes que a critica vem assumindo historicamente frente a O mal-estar na
civilizacdo. O nosso posicionamento face a sua abrangéncia critica distingue-se de todas
elas. Todas, ao nosso entendimento, em diferentes medidas, parecem associar-se aos
preconceitos que permanecem atuantes no pensamento politico, retomando as
indicacdes de Arendt (1995). Parecem atreladas ao imagindrio tradicional polemizado
pelo proprio texto de 30.

Muitos concordariam que se houvesse um trabalho para introduzir O mal-estar
na civilizacdo, este seria O futuro de uma ilusdo (1927) (REY-FLAUD, 2002) e nao
Dostoievski e o parricidio (1927a). Certamente esta aproximacdo poderia gerar bons
resultados, mas no caso da discussdo sobre a implicacdo politica da obra de Freud,
poderia levar também a um equivoco. Pouco relacionado a O mal-estar na civilizacdo

pelo campo psicanalitico, o trabalho menos badalado de 1927 apresenta diferencas
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cruciais — tanto de conteido como na forma narrativa — em relacdo ao Futuro de uma
ilusdo, considerado a ultima aposta freudiana no ideal de unificacdo dos interesses
individuais aos da comunidade civilizada (ENRIQUEZ, 1990). Acreditamos que ndo € a
discussdo eminentemente filoséfica — poderiamos dizer, iluminista — de O futuro de
uma ilusdo que se mostra soliddria a ampla problematizacdo de O mal-estar na
civilizacdo, mas a perspectiva estética e politica — modernista — de Dostoievski e o
parricidio. Nao sao os filésofos, mas os poetas aqueles que vao nos ajudar a percorrer a
trama politica deste texto fundamental.

A associacdo de O mal-estar na civilizacdo a uma continuagdo direta da
discussdo cultural de O futuro de uma ilusdo se deve, principalmente, ao fato de
‘discutirem o social’. Tal argumento precisa ser devidamente conjurado. Enfatizando a
solidariedade da discussdo cultural na segunda tépica, Rey-Flaud (2002) defende a idéia
de uma trilogia, composta por O futuro de uma ilusdo (1927), O mal-estar na
civilizagdo (1930[1929]) e Por que a guerra? (1933[1932]). Vimos na primeira parte
deste trabalho que as conseqiiéncias éticas e politicas da associacdo entre
desenvolvimento moral e acimulo do tempo, vinculadas ao texto de 27, sdo
problemadticas. E veremos que as conseqiiéncias de O mal-estar na civilizacdo sao
radicalmente diferentes. O futuro de uma ilusdo, apesar do seu questionamento sobre os
descaminhos da civilizagdo moderna, ainda se apdia no pressuposto epistemologico
progressista da primeira topica, o avanco secular do recalcamento. Apoiar-se neste
pressuposto resulta em reforcar a crenga de que, em ultima instancia, referéncias morais
transcendentais poderiam orientar o campo sécio-politico. Significa recorrer, ainda, a
uma instancia de apela¢do para o mal-estar irrevogavel da relacdo sujeito/civilizacao.
Em O mal-estar na civilizacdo defendemos a idéia de que € justamente o oposto o que
se estabelece. Apesar do curto intervalo de tempo entre os dois trabalhos, O futuro de
uma ilusdo estd mais préximo, em grande medida, de Totem e tabu do que de O mal-
estar na civilizagdo.

Ja analisamos a familiaridade entre alguns temas de Totem e tabu e O futuro de
uma ilusdo. Quando Freud volta a discutir o infantilismo religioso da humanidade
(1927), torna-se clara a solidariedade entre os dois trabalhos. Seguindo a légica das
mudancas conceituais ocorridas apds a ‘virada dos anos 20°, tal solidariedade deveria
restringir-se ao tema abordado — a religido — mas estende-se pelo viés epistemoldgico.
O anacronismo do texto revela-se no arranjo metapsicoldogico da primeira topica que

ainda domina parte de O futuro de uma ilusdo. Mesmo depois da virada epistemoldgica
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dos anos 20, e, principalmente, de Inibicdo, sintoma e angiistia (1926), escrito um ano
antes, cuja principal novidade tedrica € a primazia da angustia no processo de
recalcamento, O futuro de uma ilusdo continua subordinando o afeto a representagdo, a
medida que o recalque permanece sendo enfatizado como causa da angistia. *>

Consideramos no capitulo anterior que O futuro de uma ilusdo nao realiza uma
critica abrangente do imaginario moderno. H4 uma critica social a modernidade ainda
separada da sua perspectiva epistemoldgica, enquanto O mal-estar na civilizacdo
integra estas duas dimensdes criticas. A critica social associada a revisao
metapsicoldgica da ‘virada dos anos 20’ — ao novo dualismo pulsional (1920), a nova
tépica (1923) e a nova teoria da angustia (1926) — contribui para a edificacdo de uma
problematizacdo eminentemente politica do imaginario da modernidade. Preso ainda,
em grande parte, ao enquadre metapsicoldgico anterior, O futuro de uma ilusdo pode ser
comparado a um trabalho tardio da primeira tépica freudiana. Pelo menos no que diz
respeito a critica politica, o nosso posicionamento é, portanto, o oposto daquele da
continuidade entre os dois textos: O mal-estar na civilizacdo marca uma
descontinuidade em relacdo a O futuro de uma ilusdo.

Quanto a trilogia destacada por Rey-Flaud (2003), preferimos propor outra, mais
proxima do questionamento politico da psicandlise que aqui circunscrevemos. Ela seria
composta por O mal-estar na civilizacdo, Por que a guerra? (1933[1932]) e A questdo
de uma Weltanschauung (1933 [1932]a), trabalhos que realmente lancam uma nova
perspectiva na discussdo do laco social moderno. Mesmo o ultimo deles ndo
representando, propriamente, um dos trabalhos chamados ‘sociolégicos’ de Freud,
acreditamos que hd mais afinidade tedrica na critica politica realizada nestes trés textos
do que na trilogia apontada pelo autor. Por que a guerra? e A questdo de uma
Weltanschauung serdo os principais trabalhos de Freud discutidos na terceira parte deste
trabalho, dando continuidade as questdes sobre o futuro da modernidade, langadas em O
mal-estar na civilizacdo.

Uma outra idéia freqiiente € atribuir a presenca de Totem e tabu no interior da
discussdo de O mal-estar na civilizagdo a confirmacdo dos pressupostos tedricos do

primeiro trabalho. E comum o entendimento de que tal presenga significa uma mera

*Esta ¢ uma das conseqiiéncias da vigéncia tardia do pressuposto do avango secular do recalcamento na
psicandlise. Nao iremos aprofundar esta questdo aqui. Para os fins do nosso trabalho cabe destacar que
Freud ainda enfatiza que as exigéncias pulsionais, posteriormente inaproveitdveis, precisam ser domadas
por atos de recalque, a partir dos quais, geralmente, chegamos a angustia (1927, p. 57).
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recapitulacdo da visdo do processo civilizatério de Totem e tabu. Assim, o que estaria
em jogo seria apenas a confirmacdo das bases anteriores firmadas, as origens
transhistoricas da civilizagdo e seu caminho do estado primitivo ao civilizado. A tnica
diferenca em relacao a discussao anterior seria o tom pouco esperancoso de O mal-estar
na civilizacdo, geralmente associado a introdugdo da pulsdao de morte na dimensao
cultural. No entanto, o seu tom afetivo ja integra o novo encaminhamento da relagdo
individuo-sociedade que diferencia as respectivas criticas.

A inclusao da pulsao de morte origindria na discussao cultural de O mal-estar na
civilizacdo associa-se, de fato, a certa atualizacdo da abordagem freudiana sobre os
destinos da civilizagdo — tal como pressuposta em Totem e tabu — as novidades
epistemologicas da segunda tépica. Esta andlise é sem ddvida correta, porém, acarreta
conseqiiéncias éticas epistemoldgicas que, por sua vez, ndo sao satisfatoriamente
consideradas. A atualizacdo da discussdo do processo civilizatério ao dualismo
pulsional origindrio de Eros e Thanatos inviabiliza qualquer possibilidade do ideal
reformista manter-se a frente da marcha civilizatéria freudiana. Da mesma forma que os
desejos pulsionais fundamentais — o incesto, o assassinato e o canibalismo — conduzem
o0 sujeito a tentativa imagindria de voltar ao estado primordial de indiferenca restaurando
0 narcisismo primdrio, Freud também amplia — conceitualmente — para a dimensao
cultural a ameaga constante de retorno a barbdrie. Apreender os efeitos problematicos
do novo jogo de forcas pulsional na dimensao cultural, sem, contudo, aprofundar-se na
inflexdo que se apresenta significa constatar apenas parte do redimensionamento
realizado em O mal-estar na civilizacdo. Negligenciar a perspectiva mortalista de O
mal-estar na civilizacdo em beneficio da simples recapitulagio da orientacdo de Totem e
tabu parece expressar, também, um lamento pela perda das referéncias reformistas ainda
presentes no primeiro texto.

O préximo ponto que merece destaque associa-se ao anterior. Trata-se da
resisténcia em atribuir a O mal-estar na civilizacdo uma critica a modernidade, por
considerar que a andlise de Freud trata exclusivamente da civilizacdo de forma genérica
e universal, inviabilizando, assim, qualquer didlogo critico com uma cultura especifica,
como a propria civilizacdo moderna. E relevante notar que Freud permanece referindo-
se a civilizacdo de forma genérica e, ao mesmo tempo, realiza uma critica politica
contundente ao imagindrio vigente na modernidade, considerando, em vdrios
momentos, as desilusdes diante da “nossa civilizagdo atual”. Nao hd contradiciao alguma

nesta dupla face da critica freudiana, pois é o futuro da civilizagdo da qual Freud
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participa que estd sendo posto em questdo — e o futuro estd a frente de ambas as formas
de se abordar o processo civilizatério. A dimensao da atualidade infiltra-se na discussao
do comego ao fim.

Deste modo, defendemos a hipétese de que a presenca de Totem e tabu no
interior da discuss@do de 1930 ndo representa a simples recapitulacdo do percurso
cultural trilhado até entdo, mas uma revisdo dos pressupostos modernos fundamentais
que sustentam a orientacdo cultural na psicandlise. Percorreremos esta revisdao dando
continuidade a genealogia da correspondéncia entre o processo do desenvolvimento
civilizatério e as fases da maturacao da libido, iniciada a partir da nossa anélise d Totem
e tabu (1913), mais especificamente dando lugar ao ponto alto deste percurso: o
redimensionamento da analogia freudiana cujas origens remontam a forma como Freud
estipulou sua teoria do laco social a partir do texto de 1913. E no interior deste
remanejamento tedrico que Freud estabelece certa revisdo da sua concepgao de processo
civilizatdrio, indissocidvel do questionamento da ideologia progressista moderna.

Nao admitir a presenca de uma revisdio em O mal-estar na civilizacdo
(1930[1929]) quanto a orientagdo civilizatéria, tal como foi concebida inicialmente
(1913), resulta em ndo considerar a reavaliacdo da correspondéncia progressista que
percorre grande parte do argumento de Freud de 1930. Nao considerar tal reavaliagdo
implica, por sua vez, a manuten¢do da hierarquia de poder que vincula individuo e
sociedade, firmada anteriormente (1913). Lembremos que tal correspondéncia baseava-
se em certa preponderancia da dimensao sexual frente a social. Isso nos conduz aos dois
ultimos posicionamentos criticos que destacamos, capazes de justificar certa resisténcia
a apreensdo do discurso politico de O mal-estar na civilizacdo: a minimiza¢do da sua
relevancia, ao lhe atribuir um cariter meramente sociolégico (ENRIQUEZ, 1990), que
pouco teria a contribuir para a singularidade do saber psicanalitico; e a redugdo do
cardter tragico da discussdo freudiana ao pessimismo de um Freud velho e desiludido a
partir das marcas deixadas pela Primeira Guerra (REY-FLAUD, 2002). Com efeito,
trata-se de posicionamentos epistemologicamente soliddrios. No primeiro caso,
dedicando-se aos textos ‘socioldgicos’, Freud teria “abandonado a neutralidade da sua
poltrona para descer até a seara do social e do politico, correndo o risco de proferir
algumas banalidades e até mesmo de denegrir o brasdo psicanalitico” (PLON, 2004, p.
7). Diante da crise da autoridade simbdlica exposta em O mal-estar na civilizagdo,
busca-se apoio na velha hierarquia individuo e sociedade, forjando-se uma separagao

entre textos clinicos e culturais, deixando implicito que a autoridade da discussdo séria
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pertence apenas ao campo clinico-individual. No segundo caso, o suposto pessimismo
do homem precede a obra realizada. Atribuindo cansaco onde héd vigor e audécia, tal
posicionamento vincula-se a mesma hierarquia anterior. Significa apelar para a
autoridade biografica do individuo Freud, procurando ai a causa de seu suposto
pessimismo que explicaria o mal-estar da anélise, 0 que nos manteria acima — e fora —
do confronto radical do corpo do texto. Acreditamos que a revisdo critica do lago social
moderno em O mal-estar na civilizagdo inviabiliza justamente a manutencdo destas
hierarquias epistemoldgicas tradicionais, demolidas durante a prépria discussao.
Subestimar a discussdo ‘social’ freudiana e atrelar-se a perspectiva individual resulta no
refor¢co do preconceito de dominagdo do campo sdcio-politico por uma perspectiva
moral supostamente mais elevada. Atravessar a leitura de O mal-estar na civilizacdo
mantendo estes posicionamentos intactos ¢ o mesmo que dar um mergulho e nao se
molhar: significa recusar o novo encaminhamento reservado a relagdo individuo e
sociedade, e os seus respectivos desdobramentos politicos, apontados por Freud.

Destacaremos trés perspectivas em nossa andlise da critica ao ideal progressista
de O mal-estar na civilizacdo. A primeira € a perspectiva epistemoldgica que assume a
maior parte da problematizacdo freudiana. Tornando-se explicita a partir do capitulo 4 e
estendendo-se até o final do texto, no capitulo 8, caracteriza-se pelo redimensionamento
dos pressupostos metapsicoldgicos do inicio do percurso psicanalitico a luz das
mudancas conceituais realizadas apds a ‘virada dos anos 20°. Cabe ressaltar que Freud
ndo pde em cena exatamente um novo modelo metapsicolégico com o qual teria
superado suas descobertas iniciais. Por meio da perspectiva critica da simultaneidade, o
que ocorre ¢ mais um deslocamento de foco, a partir de um maior entendimento sobre o
funcionamento da instancia egdica e dos ideais que lhe sdo associados. Esta
reorganizacdo tedrica € prenunciada no final do capitulo 3 e norteard o restante da
andlise de O mal-estar na civilizacdo. E o momento em que Freud introduz a revisdo da
analogia entre os processos de desenvolvimento civilizatorio e as fases de maturagdo da
libido, referida acima.

Por sua vez, o capitulo 3 deflagra a critica social da modernidade, uma critica
incisiva a sociedade moderna a partir da sua identificacdo ao ideal progressista. Nao € a
genealogia dos conceitos psicanaliticos o que estd em evidéncia: a sua critica localiza-se
inteiramente na modernidade — nas premissas do imagindrio progressista moderno. A
revisdo da analogia freudiana, anunciada no final do capitulo 3, é, portanto, uma

passagem ldogica: enquanto a critica deste capitulo incide no amago da ideologia
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progressista moderna, o restante da discussdo empreende a desconstrucdo da orientagdo
reformista da prépria psicandlise, na qual se destaca o pressuposto tedrico progressista
por exceléncia cunhado por Freud, o avanco secular do recalcamento. Neste sentido, a
perspectiva social da critica progressista soma-se a sua face epistemoldgica, conferindo
o cardter politico do amplo questionamento de O mal-estar na civilizacdo, como ja
tivemos oportunidade de sinalizar na apresentacdo deste trabalho.

Esta forma de situar a critica freudiana, contudo, ndo parece totalmente
pertinente. Tudo seria mais simples se O mal-estar na civilizacdo comegasse
diretamente no capitulo terceiro. Os dois primeiros capitulos ndo parecem, a principio,
vincular-se a leitura de O mal-estar na civilizacdo que aqui propomos. Eles ndo
abordam diretamente a modernidade tampouco realizam uma revisdo exclusiva da
trajetéria tedrica da psicandlise. Nao priorizam um aspecto especifico da critica
progressista. Onde situd-los, entdo, no questionamento do idedrio progressista? Eles
fazem parte deste mesmo movimento de revisdo? Nao poderiamos, contudo, pensar de
outro modo — que tal amplitude poderia ser vista como inerente a problematizacdao
assumida por estes capitulos introdutérios? Acreditamos que eles colocam em questao a
propria perspectiva paradigmdtica que sustenta o 1imagindrio progressista na
modernidade, que, por sua vez, fundamenta a orientacdo reformista das primeiras
abordagens metapsicolégicas da psicandlise. E assim que, justamente por abranger tanto
a perspectiva social como a epistemoldgica, a critica paradigmadtica introduz, desde as
primeiras linhas do texto, a dimensao politica da revisdo de O mal-estar na civilizacdo.

O que chamamos aqui de revisdo politica diz respeito a forma como Freud
estabelece a relac@o conflitante entre sujeito e autoridade tradicional, situando-o entre os
pensadores da critica & modernidade. ** O encaminhamento destes dois capitulos iniciais
denuncia o desamparo do sujeito em relagdo a autoridade simbdlica, tornando evidente
o seu sentimento correlato — a saudade de um mundo onde eram previstas a ordem e a
seguranca das referéncias tradicionais. Este amplo desamparo frente a seguranca de
qualquer orientagcdo transcendental, que denominamos de politico ou paradigmaético,
solapa e inverte as bases do nosso modo de pensar e de se posicionar frente ao outro,
imiscuindo-se tanto nos dominios do imagindrio hegemoénico da modernidade, como na

perspectiva tedrica do “dltimo Freud’.

3 Foucault (1980) situa Freud ao lado de Nietzsche e Marx como os pensadores que realizaram de fato
uma critica contundente a subjugacao do sujeito moderno aos ideais civilizatérios.
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Deste modo, a critica progressista parece abranger tanto uma perspectiva
genérica — politica — como as perspectivas especificas desta mesma problematizacao,
suas dimensdes social e epistemoldgica. Encaminhando a nossa andlise desta forma,
acompanharemos como Freud fecha gradativamente o cerco da ideologia progressista,
questionando a sua pretensa naturalidade, desde a sua perspectiva mais ampla até a
particularidade da trama conceitual psicanalitica. Defenderemos, portanto, a hipdtese de
que estes dois capitulos iniciais, em vez de desconectados da andlise de Freud,
introduzem a radicalidade da sua critica, sugerindo uma problematiza¢do do paradigma
de auctoritas. Se, por um lado, tal questionamento atua em siléncio pelas bordas do
texto, ndo sendo exatamente o foco da discussdo — talvez, como uma espécie de
“antropologia implicita” ** de O mal-estar na civilizacdo —, por outro, ele passard a ser
cada vez mais ‘focado’ na psicandlise: a questdo da crise da autoridade tradicional
constituird um dos pontos principais de identificagdo da critica freudiana com a critica
politica modernista contemporanea a psicandlise, como veremos nha terceira parte deste
trabalho, a partir de Por que a guerra? (1933[1932]) e A questdo de uma
Weltanschauung (1933[1932]a).

O sentimento oceanico
O mal-estar na civilizagdo parte da discussio com Romain Rolland sobre O

futuro de uma ilusdo, recentemente publicado. O escritor lamenta por Freud nao
apreciar a verdadeira fonte de religiosidade — esta sensacdo de eternidade, um
sentimento sem fronteiras, de algo ilimitado, que ele chama de *“oceanico” (1930
[1929], p. 81). Segundo Rolland, uma pessoa, mesmo rejeitando toda a crenga e toda
ilusao, pode chamar-se de religiosa baseando-se unicamente neste sentimento. Freud ird
discordar do seu amigo, ndo conseguindo identificar nele uma experiéncia pessoal
semelhante. Tal sentimento significaria antes um consolo ao sugerir um vinculo
indissolivel de unidade com o mundo externo como um todo. Este estado
indiferenciado traria a sensacdo confortdvel de harmonia com o universo e seria
responsavel, deste modo, por este sentimento de paz sem fronteiras. Para Freud, tal
sentimento parece algo da natureza de uma percepc¢do intelectual — talvez, a

contemplacdo de um estado de perfeicdo — acompanhada de um tom sentimental.

** Conforme a expressdo utilizada por Mezan em relacio a Totem e tabu, como vimos no segundo
capitulo da primeira parte deste trabalho.
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O fato de Freud discordar do seu amigo, voltando a tratar de uma questdo
levantada em O futuro de uma ilusdo, nao significa a retomada deste trabalho.
Enquanto, no primeiro texto, havia ainda a aposta de a religido ser superada pela
maturidade da razdo, em O mal-estar na civilizacdo ela é mais enfatizada como algo
produzido pelo ego racional, como um efeito indissocidvel da prépria razdo. O ego, por
sua vez, ndo chegard a um estidgio de maturidade da razdo no qual a ilusdo religiosa
deixard de ser produzida. A rejeicdo do ‘sentimento oceanico’ — e a interpretacdo
freudiana desta experiéncia — representa, a0 mesmo tempo, uma critica das premissas
reformistas de O futuro de uma ilusdo, uma discordincia enviesada do seu apelo
progressista.

Tentando encontrar uma justificagdo psicanalitica para a questdo colocada pelo
escritor, Freud retoma as hipéteses da génese do ego como instancia delimitada em
relacdo ao mundo externo. Estamos de volta — anos depois — com o personagem central
de Totem e tabu: o ego narcisico (COSTA, 1989), que Freud contrapunha ao ego
megalomaniaco de Jung, € o protagonista de O mal-estar na civilizagdo. Com uma
grande ressalva: tendo passado pela introdu¢do do narcisismo e pelo advento da pulsdo
de morte, retorna a cena apresentando distin¢des quanto ao momento da sua estréia
como protagonista em 1913. Sobretudo, o ego narcisico ressurge como um dispositivo
homeostatico contra a angudstia (FREUD, 1926), puro sentimento de mal-estar, que, em
seu automatismo cego, expulsa tudo o que ndo € familiar, s6 admitindo o idéntico.
Acompanhemos Freud.

Nao hd nada aparentemente mais seguro do que o sentimento do nosso proprio
ego, que sugere ser algo autdnomo e unitario, demarcado de tudo o mais, afirma Freud.
Uma crianca recém nascida ndo distingue o seu ego do que lhe € exterior.
“Originalmente o ego inclui tudo; posteriormente, separa de si mesmo um mundo
externo” (1930 [1929], p. 85). O reconhecimento de um mundo exterior causa desprazer
e surge, entdo, uma tendéncia a langar para fora tudo o que pode tornar-se fonte de
desprazer, criando um puro ego-prazer. Mesmo discordando do quadro idilico descrito
por Rolland, o sentimento oceanico ndo deixa de esbocar uma das principais novidades
da discussdo cultural tardia de Freud: a natureza regressiva da pulsdo, a tendéncia da
pulsdo de voltar ao estado anterior de indiferenca — ser Um, em plenitude com o Outro.
Esta tendéncia provém da recusa inicial do ego narcisico ao mundo externo, € o

principio de realidade apenas se impde gradativamente a revelia desta propensao. Longe
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da sensacdo de paz, Freud mostrard que nao é sé a harmonia o que estd em jogo neste
retorno, mas também uma recusa marcada pelo 6dio.

Incluindo os avangos tedricos da segunda tdpica a partir do aprofundamento da
pesquisa do ego, Rey-Flaud (2003) indica uma outra forma de discutir a rela¢do
individuo-sociedade, capaz de enriquecer a nossa discussdo. O autor descreve uma
mesma légica de funcionamento entre a génese do ego e a da civilizagdo, baseada na
necessidade de superacdo de tudo o que se configura como “ndo-ego”, daquilo que se
constitui como ameaga externa. Como o0 ego, a civilizacao tem dois objetivos: “controlar
as excitacOes externas (isso quer dizer dominar as forcas da natureza) e regular as
tensOes internas (entre seus membros) inerente a sua propria organizagdo” (REY-
FLAUD, 2003, p. 9). As externas correspondem as catastrofes naturais e a decrepitude
do nosso proprio corpo, enquanto as internas representam a ‘“natureza indomada” das
nossas proprias relacdes sociais. Cabe destacar que todas estas ameacas sao sentidas
como externas, projetadas como “ndo-ego”. O autor deixa ainda mais evidente o aspecto
reformista da correspondéncia freudiana. A analogia € estabelecida considerando-se que
o conteido ideacional do sentimento ocednico do ego € o mesmo do sentimento
religioso que preside a inclinagdo infantil da civilizacdo — o desejo de “unidade com o
universo” e o afastamento dos desvios deste caminho. A harmonia com o universo seria
a motivacdo para a rejei¢do das excitagdes associadas ao “ndo-ego”, tanto no que diz
respeito ao ego como a civiliza¢do. Desta forma, institui-se a atribuicao de papéis claros
e demarcados entre ego e ndo-ego, neutralizando as intensidades de um mundo externo
que ameaga e frustra.

Porém, Freud sugere que tais papéis, tdo demarcados entre dentro e fora, interno
e externo — ego e ndo-ego — constituem uma aparéncia enganadora. A critica
psicanalitica incide no suposto ponto de vista privilegiado do ego em relacdo ao mundo
externo. O ego é continuado para dentro, sem qualquer delimitacdo rigida, estando em
contato direto com o id. Também em relacdo ao mundo externo, hA momentos em que a
fronteira entre o ego e o objeto desaparece, como no estado da paixdo amorosa. Assim,
até mesmo o sentimento do nosso proprio ego — representante da razdo — esta sujeito a
distirbios; as suas fronteiras ndo sdo permanentes. Como saber, por exemplo, se a
agressividade provém do mundo ou de mim mesmo? Freud inicia a discussdo, portanto,
afirmando que o lugar do engano ndo esta do lado de fora, ndo se localiza apenas na
realidade externa ou no presente, mas na autoridade da prdpria percepc¢do racional.

Desta forma, na base da cultura reside a mesma crenga — 0o mesmo equivoco — de
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separacdo entre ego e nao-ego, como se houvesse uma ordem hierdrquica que
estipulasse, na va tentativa de dominar o tempo, a luminosidade de um lado e o caos do
outro. O sentimento ocednico — assim como o religioso — € o sentimento enganado do
nosso ego.

Mas por que tal sentimento persiste? Qual a razdo da permanéncia da discussdo
da ilusdo religiosa depois de tantas pdginas dedicadas ao tema em O futuro de uma
ilusao? E por que o sentimento oceanico insiste como questao para Freud? A conclusao
de Freud ¢é a chave de entrada do amplo redimensionamento critico de O mal-estar na
civilizacdo: o sentimento ocednico corresponde a persisténcia do sentimento primario
do ego ao lado do sentimento do ego mais estrito e demarcado da maturidade. Isso
explicaria a sensacao de ilimitabilidade e de harmonia com o universo, que caracterizam
as idéias do seu amigo. Freud pondera se terd o direito de presumir tal sobrevivéncia — a
presenca de algo que ja se encontrava originalmente 14, ao lado do que posteriormente
se desenvolveu. Respondendo afirmativamente, somos conduzidos ao problema da
preservacdo na esfera da mente. O elemento primitivo se encontra tao comumente
preservado, ao lado da versdo mais demarcada que se formou, e isso parece tdo
divergente dos nossos padrdes racionais de inteligibilidade, que sdo exigidas provas a
este respeito. Freud passa a tentar ilustrar a sua hipdtese através de algumas analogias,
sendo a mais conhecida e inusitada a aproximacdo realizada com a cidade de Roma
antiga, que, dentre todas as levantadas, aqui retomaremos no intuito de ampliar as

questdes introduzidas pelo sentimento oceanico.

A dupla face de Roma e a simultaneidade modernista

Freud propde que vejamos Roma ndo como uma habitacio humana, mas como
uma entidade psiquica “onde nada do que outrora surgiu desapareceu, e onde todas as
fases anteriores de desenvolvimento continuam a existir paralelamente a tultima”
(1930[1929], p. 88). No mesmo local ocupado pelo Pallazo Caffarelli, se ergueria, mais
uma vez, sem a necessidade de remover o Pallazo, o Templo de Jupiter Capitolino, nao
apenas em sua ultima forma, contemporanea ao Império romano, mas também em sua
versao primitiva, com suas formas etruscas, de tonalidade terracota. Onde hoje vemos o
Coliseu, poderiamos admirar a antiga Casa Dourada, de Nero. Freud prossegue em sua
analogia até o momento em que pdra subitamente frente a um impasse relativo a

representacdo da seqiiéncia histérica de Roma: como conteidos diferentes se
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justaporiam no mesmo espago? Constata “o qudo longe estamos de dominar as
caracteristicas da vida mental por meio de sua representacdo em termos pictorios” (1930
[1929], p.89). A representacdo de dois contetidos justapostos no mesmo espaco &
absurda, levando-se em conta a referéncia légica do espaco com a qual nos
familiarizamos. *°

Enfatizando a perspectiva da simultaneidade, a proposta modernista da
permanéncia ocupa o lugar da l6gica da superacdo, introduzindo a critica contundente a
ideologia progressista realizada por Freud. Cabe destacar que, se a nova perspectiva da
simultaneidade parece mais atuante neste momento da teorizacdo freudiana, ela ndo
constitui algo que acomete a psicandlise apenas com O mal-estar na civilizacdo. Ela é
indissocidvel do préprio percurso psicanalitico, especialmente na forma como Freud
trabalha com trés dualismos que perpassam a sua obra: primdrio e secunddrio, infantil e
adulto e primitivo e civilizado. Estes pares normalmente sugerem uma relacdo de
superagdo, na qual o segundo elemento absorve o primeiro, em um sentido evolutivo,
atribuindo-lhe uma superioridade inerente a relacdo consolidada. Nao € isso, contudo, o
que ocorre em relacdo ao uso que a psicandlise faz destes dualismos. “A convivéncia do
que deveria estar superado, mas persiste, com o que deveria representar o estado
superior” (DARRIBA, 2005, p. 70) subverte a hierarquia comumente pré-estabelecida.
A partir da andlise destes trés dualismos, Darriba sugere o esbo¢co de um novo
paradigma epistemoldgico que se depreende da obra freudiana. Aprofundaremos esta
sugestdo ao longo deste trabalho, relacionando-a com certa perspectiva modernista, que,
ao nosso entender, sugere, de fato, um novo paradigma de inteligibilidade, para além do
viés progressista. Retomemos a nossa posicdo: a psicandlise, imersa no espirito
modernista, propde uma nova légica de preservagao e simultaneidade, o que coloca em
questdo a hierarquia tradicional do paradigma progressista moderno.

Os dois primeiros dualismos compdem diretamente a resposta de Freud ao
sentimento oceanico. Eles delimitam a permanéncia do ego ilimitado ao lado do ego

demarcado que se desenvolveu, a presenca do infantil no adulto, a persisténcia do

35 . £1: ~ . s N ~

A psicandlise se depara com a questio modernista por exceléncia: a faléncia da representagdo, a
insuficiéncia da linguagem, para dar conta da experiéncia sensivel. De forma genérica, todos os grandes
modernistas se dedicavam a esta questdo (GAY, 2001). A pintura impressionista, a narrativa realista, a
representacdo, concebida como espelho da realidade, sdo postas em segundo plano. A famosa tela A
persisténcia da memdria, de Dali, e A busca do tempo perdido, de Proust — a nova forma do romance
modernista, subvertendo a seqiiéncia cronoldgica dos fatos, num labirinto de acontecimentos tdo
semelhante a desordem natural de uma sess@o de andlise — sdo alguns exemplos do esforco em comum a
articulag@o de uma outra forma de experiéncia, para além dos limites tradicionais da representacao.
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processo primario, em sua busca infinita de prazer, lado a lado do processo secundario.
Embora eles estejam presentes na psicandlise desde muito cedo, o terceiro dualismo —
primitivo e civilizado — s6 se apodera plenamente do seu cardter subversivo a partir da
critica radical de O mal-estar na civilizagdo. Apesar de Freud ter sempre deixado claro
que nunca haveria uma supera¢do da deformacido promovida pelo desejo inconsciente
(1900), e que o infantilismo da sexualidade nunca seria ultrapassado (1905), quando se
desloca para a perspectiva civilizatéria, em Moral sexual civilizada e doengca nervosa
moderna (1908), em Totem e tabu (1913), e mesmo em O futuro de uma ilusdo (1927),
a convivéncia do antigo e do atual, como ja pudemos constatar, estabelece solucdes de
compromisso com o ideal de superacdo. Mas, qual a razdo de tal desnivel entre os textos
freudianos se Totem e tabu marca justamente o esforco de Freud em levar as
descobertas da sua psicologia individual para a dimensdo social? Por que o
descentramento da dimensdo do sujeito perde terreno no translado para a perspectiva
civilizatdria, em beneficio de uma ordem hierarquizada, cuja epistemologia progressista
trabalha na contramao da prépria pratica clinica?

Este desnivel fica mais evidente na ‘correspondéncia’ estabelecida por Freud
entre os processos de desenvolvimento individual e social, em Totem e tabu. Vimos
que, em vez da sua visdo subversiva do sujeito predominar sobre a concepg¢ao
tradicional de sociedade, € a teoria da libido que se vé enredada a certo teor
desenvolvimentista, submetendo-se ao ideal progressista no qual se apdia o imagindrio
da modernidade triunfante. Apesar de Freud afirmar que a violéncia nunca serd
extirpada do campo sécio-politico (1913), a discussdo de Totem e tabu, Desilusdo da
guerra e O futuro de uma ilusdo, amparada pela associagdo da crise civilizatéria a um
deficit de aperfeicoamento nos dois dltimos trabalhos, conduz ainda a uma dimensao
normativa da relacio individuo-sociedade. Deste modo, quando a psicandlise atua no
campo social, estanca-se parte do descentramento que lhe € constitutivo, perdendo parte
da pujanca desses dualismos: a permanéncia subversiva da sexualidade infantil no
sujeito parece perder vigor frente ao ideal centrado na superacdo do infantilismo da
civilizagdo.

A subversdo freudiana radicaliza-se, ao nosso entender, a partir do
descentramento mais potente promovido pela psicandlise: a autonomia da pulsido de
morte em relagio a sexualidade (1930[1929]). E esta a novidade que Freud introduz na
perspectiva civilizatéria em O mal-estar na civilizagdo, invertendo, definitivamente, os

termos do terceiro dualismo mencionado. Priméario e secundario, infantil e adulto e,
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agora, primitivo e civilizado passardo a expor, de forma insofismavel, a perspectiva da
simultaneidade, problematizando o ideal de superacdo em O mal-estar na civilizacdo.
Este longo caminho no pensamento freudiano nos informa que o ideal de superacio s6 é
questionado a partir da desmontagem de uma légica mais abrangente da qual ele
emerge. Deste modo, a perspectiva da simultaneidade s6 se torna plenamente operante
na psicandlise quando se dissolve certa ideologia cuja orientacdo perpassa o jogo de
forcas da construcdo conceitual freudiana. Tal desconstru¢do pde em cena uma
‘desmontagem modernista’ que nos propomos a realizar, dando prosseguimento
justamente a andlise genealdgica da ‘correspondéncia’ (1913) aqui destacada como o
cerne da critica freudiana.

Neste ponto, gostariamos de sobrepor uma outra perspectiva da correspondéncia
entre a génese do ego e o funcionamento da civilizagdo, tal como proposta por Rey-
Flaud (2003), na dire¢do da outra analogia igualmente presente no primeiro capitulo de
O mal-estar na civilizacdo. E aqui que nos cabe indagar o motivo da insisténcia de
Freud na analogia com a imagem de Roma, se ele mesmo desiste da comparagdo,
constatando que s6 na mente € possivel preservar o passado lado a lado com o presente.
Por que, entdo, a insisténcia na metidfora de Roma? Qual o sentido de recorrer a uma
analogia tdo minuciosa — aprofundando o tema, inclusive, através da pesquisa do artigo
recém-publicado, The Founding of Rome — e desistir dela logo em seguida? Ora, pela
propria légica de preservacdo que perpassa toda a discussdo, acreditamos que o
argumento nio foi aniquilado — Freud ndo desiste de Roma. E sobre a insisténcia nesta
metafora que aqui também insistimos.

Freud refere-se a Roma de acordo com o imagindrio popular — Cidade Eterna. O
significante “eternidade” ¢ o mesmo utilizado por Rolland para descrever o sentimento
oceanico. A tendéncia do ego e da civilizagdo de rejeitar o ‘ndo-ego’ parece ampliada
por esta outra analogia. Ora, o contetido ideacional do sentimento oceanico partilha do
mesmo ideal da Cidade Eterna — a busca do sentimento de unidade com o universo, da
harmonia perdida nas origens. Assim, podemos dizer que o sentimento oceanico do ego,
o funcionamento da civilizacdo e a Cidade Eterna sdo regidos pela mesma ldgica
religiosa de afastamento das ameagas do mundo externo, concebidos como desvios da
harmonia. Trata-se da mesma geografia politica tradicional que divide o mundo em duas
partes, com contrastes distintos — que, em termos freudianos, podemos designar como
ego e ndo-ego: uma esfera superior e outra inferior, uma clara e outra escura, a da

virtude e a da perdicao, a da verdade e a da aparéncia - a interna e a externa, conforme a
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énfase moderna a interiorizagdo da subjetividade — enfim, a dimensdo do ego e a do
outro que ameaca. Portanto, Freud utiliza a imagem de uma cidade, cendrio privilegiado
da politica, e justamente a de Roma, com implicac¢des histéricas que envolvem a forma
como o Ocidente se posiciona frente a autoridade e ao poder. Tal como discutimos no
capitulo anterior e retomaremos no proximo capitulo, a cidade de Roma € o berco do
paradigma greco-romano de auctoritas, que ainda se conserva no Ocidente.

Acreditamos que a perspectiva da simultaneidade, presente no sentimento
oceanico do ego, na necessidade religiosa da civilizagdo e na permanéncia de Roma,
ndo s6 anuncia a ampla revisao de O mal-estar na civilizacdo, como sugere uma nova
formulacdo do lago social, indissocidvel dos seus aspectos historico-politicos. S@o trés
perspectivas simultaneas, abertas por Freud, no primeiro capitulo, que permanecerao
atuantes durante toda a discussdo de O mal-estar na civilizacdo: a oposi¢ao ego/nao-
ego, cultura/natureza e autoridade moral/poder politico. Estas trés perspectivas da critica
progressista compdem o cendrio paradigmatico da revisdo da relagdo
individuo/sociedade, realizada por Freud. Sao solidarias a mesma légica hierdrquica que
prevé a subjugacao do segundo termo, sentido como fonte de ameaga, pelo primeiro.
Sédo as figuras da alteridade, as supostas ameacas provindas do campo sdcio-politico,
que constituem o poélo inferior da hierarquia do paradigma de auctoritas: o nao-ego, a
natureza e a politica — a permanente imprevisibilidade do campo do outro — precisam
ser dominados. Qual é o futuro desta légica de funcionamento, que caracteriza a
hierarquia individuo/sociedade, a partir da idéia modernista de simultaneidade?

Freud, no final do capitulo, apresenta o fator decisivo que sustenta esta ldgica
comum — o desamparo infantil e a saudade de uma autoridade capaz de nos proteger das
ameacas do mundo externo. As origens da atitude religiosa da civilizacdo e do
sentimento ocednico do ego podem ser remontadas até o sentimento de desamparo
infantil. O segundo capitulo de O mal-estar na civilizacdo aprofunda esta questio,

analisando o lugar central da autoridade paterna no quadro que aqui expomos.

A depreciacao da vida terrena

E de fato no segundo capitulo que Freud amplia o tema do desamparo humano,
articulando-o com a légica religiosa da Providéncia. A religido € o sistema de crengas
que explica os enigmas deste mundo com perfeicao invejdvel, garantindo que uma

Providéncia atenta velard pela vida dos homens, compensando-lhes das frustracdes
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experimentadas na esfera terrena. O homem comum sé pode conceber esta Providéncia
sob a figura da autoridade de um “pai ilimitadamente engrandecido” (1930 [1929], p.
92). Somente uma autoridade providente poderia garantir a unidade entre ego e ndo-ego,
zelando pela harmonia entre os interesses do individuo e os da sociedade.

O segundo capitulo impde um tom sombrio a discussdo. O mal-estar na
civilizacdo parece realmente, a principio, apresentar-se sob a carga de um pessimismo
intransponivel. O que pedem as pessoas da vida e qual € o seu propdsito? As pessoas
buscam a felicidade, € a resposta de Freud a questdao que norteia o capitulo. O que
decide o propésito da vida é o programa do principio do prazer. E neste momento que é
introduzida em sua andlise cultural a novidade tedrica da ‘virada dos anos 20’, correlata
a énfase ao desamparo humano. Mesmo ainda ndo mencionando diretamente a atuagao
de uma pulsdo de morte autdbnoma, cuja entrada em O mal-estar na civilizacdo parece
cuidadosamente adiada, Freud revela a total impossibilidade do principio do prazer ser
executado, também, na esfera civilizatéria. “Ficamos inclinados a dizer que a inten¢do
de que o homem seja feliz ndo se acha incluida no plano da Criacdo” (p. 95). J4 a
infelicidade é muito mais fécil de experimentar, estd em toda parte — estd em cada fonte
de ameaca descrita por Freud, imbricada ao préprio presente. Deste modo, ha a inversao
do que foi dito acima. O propésito da vida ndo € buscar a felicidade, mas evitar a
infelicidade. Evitar o sofrimento coloca a busca do prazer em segundo plano. Nao € sem
razdo que o titulo original escolhido por Freud havia sido “A infelicidade na cultura”. *°

O que se segue € o levantamento de uma ampla modalidade de técnicas de viver
cujo principal objetivo é a rejeicdo do mundo, como se o propdsito da vida se
restringisse apenas ao repudio dos aspectos ameacadores do ‘ndo-ego’. “Contra o
temivel mundo externo, sé podemos defender-nos por algum tipo de afastamento dele”
(1930 [1929], p. 96). O isolamento voluntdrio do eremita, a utilizacdo de substancias
téxicas, a tentativa de aniquilacdo das pulsdes pela sabedoria oriental sdo alguns dos
exemplos discutidos por Freud. Em todos os exemplos, o propdsito da vida é sempre a
fuga ou a neutralizacdo do mundo — “a intencao de nos tornar independentes do mundo
externo” (p. 99), “independentes do Destino” (p. 101), dominar o que nos ameaga.

A légica da Providéncia sustenta o propdsito de neutralizacdo da perspectiva

mundana, prometendo o caminho da unidade com o universo. Ora, trata-se da mesma

N

% Esta é uma questdo antiga que retorna a psicandlise. Nos primérdios da construcdo conceitual
psicanalitica, Ferenczi chamava o principio do prazer de principio de evitacdo do desprazer (COSTA,
1989).
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l6gica que perpassa o sentimento oceanico do ego, o sentimento religioso da civilizagao
e o paradigma de auctoritas. Em termos exclusivamente politicos, vimos que o
paradigma tradicional prioriza a minimizacdo da imprevisibilidade das forgas
mundanas, em beneficio de uma moral extra-mundana, apta a orientar as escolhas
humanas. A exigéncia de dominio do ndo-ego e da natureza em beneficio da
conservagdo da harmonia € regulada, assim, pela mesma logica de subjugacdo do campo
socio-politico — lugar do conflito mundano, da arena corpdrea das intensidades
pulsionais. O ndo-ego, a natureza e a politica seriam, portanto, desvios ameagadores a
harmonia. “A vida, tal como a encontramos, € ardua demais para nés” (FREUD, 1930
[1929], p. 93). Forja-se, deste modo, uma ficcdo em que o outro mundano constitui-se
como possivel inimigo. Isso ndo levaria a uma espécie de depreciacdo da vida terrena?
Retomaremos oportunamente este ponto que atravessa a critica psicanalitica — a partir
tanto do viés conservador da religido como do ego narcisico — e que, segundo Arendt
(1995), constitui um dos principais preconceitos presentes nos impasses relativos ao
pensamento politico: a associacdo do campo sdcio-politico a ameaca e a violéncia.
Deste modo, o ego narcisico apresenta um aspecto mortal de conservaciao, muito
semelhante ao funcionamento que Freud atribui a religido. Esta impde aos aspectos
terrenos um carater ameagador, oferecendo a todos o seu préprio caminho — imutavel,
portanto, perfeitamente familiar — para a protecdo do sofrimento: ela traria a solucao
exemplar para a insuficiéncia do principio do prazer, ao encorajar a sua renuncia,
compensando os esfor¢cos de tal resignacdo em uma vida futura, fora deste mundo. O
proposito da religido €, neste sentido, rigorosamente platdnico: a depreciagdo do valor
da vida, exigindo, em contrapartida, a submissao incondicional da liberdade individual a
uma autoridade extra-mundana, que indenizard pelos sacrificios realizados. Concluindo
o capitulo, porém, Freud apresenta uma inflexao no argumento, rompendo com o carater
normativo € maniqueista presente nas prescricoes de afastamento do mal mundano em
beneficio do Bem moral. Trata-se de um corte decisivo em relacdo a proposta politica

freudiana — uma ruptura que merece destaque.

O investimento erotico como técnica da viver
Apesar de a felicidade associada ao programa do principio do prazer nao poder
ser realizada, ndo podemos ‘“abandonar nossos esfor¢os” em dire¢do a ela (1930 [1929],

p. 102). Nao hd como fugir dos aspectos ameacadores da perspectiva mundana. A fuga
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da politica, no sentido de Arendt, € impossivel. Esta fuga do mundo — e das nossas
escolhas politicas — contém o perigo do niilismo, solu¢cio veementemente rejeitada por
Freud, como teremos chances de discutir. A técnica de viver, apresentada agora por
Freud, que se opde aquelas da rejeicdo do mundo, € o amor. Ela ndo volta as costas ao
mundo externo. Ao contrdrio, vincula-se aos objetos pertencentes a este mundo,
incluindo-os e relacionando-se emocionalmente com eles. De uma forma afirmativa,
ndo se contenta com a mera fuga do desprazer — este propdsito de cansada resignacao —
visando, antes, a transforma¢do do mundo, adaptando-o, a medida do possivel, as suas
aspiracoes.

Rompendo com a dicotomia otimismo/pessimismo (HERZOG, 2000), cuja
geografia filoséfica impunha contrastes e fronteiras nitidas, onde haveria uma esfera
clara marcada pela seguranca contraposta a uma dimensdo escura caracterizada pelo
caos, Freud afirma de forma categdrica: “ndo existe uma regra de ouro que se aplique a
todos: todo homem tem de descobrir de que modo especifico ele pode ser salvo” (1930
[1929], p. 103). Nao haverda um fio de luz dourada que iluminard a obscuridade das
escolhas a fazer. Freud nos convida a ndo desistir da salvacdo, mas coloca em cena uma
salvacdo irdnica, sem nenhuma ordem transcendente. Uma salvacdo sem providéncia,
cujo caminho o préprio sujeito precisa prover. Esta é, talvez, a primeira marca do
carater tragico da técnica de viver destacada por Freud, centrada em Eros: a falta de
escapatoria, a auséncia de qualquer horizonte a ndo ser o cultivo da ligacao erdtica com
o mundo, a criacdo estética constante de novas modalidades de lago afetivo com ele.

Seguindo a l6gica do negociante cauteloso, Freud esclarece que uma técnica de
viver, escolhida como exclusiva, conduz o individuo a exposi¢do de perigos, caso ela se
mostre inadequada. A exclusividade da obediéncia cega a autoridade moral, no ponto de
vista das trocas sociais, ¢ uma armadilha, um logro aprisionador. Nesta perspectiva,
tendo em vista o teor politico da alusdo freudiana da frase de Frederico, o Grande, pode-
se antever a critica 2 autoridade tradicional que perpassa a discussdo psicanalitica.’’ Por
que canibalizar um governante iluminista /ight que, pelo menos no enunciado escolhido
por Freud, parece discordar do paradigma cldssico com o qual tantos homens das luzes
se solidarizaram? A inflexao de Freud pode ser relacionada a um outro enunciado, que
lhe seria, inclusive, mais contemporaneo, aquele de René Char, de 1944, recuperado por

Arendt (2003), para expressar o significado da experiéncia moderna do desamparo da

z

7 A frase é “Em meu Estado, cada homem pode salvar-se a sua prépria maneira” (GONDAR, 2000, p.
50).
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autoridade tradicional: “nossa heranca nos foi deixada sem nenhum testamento”
(ARENDT, 2003, p. 28). Frente a ruptura com a tradi¢do e a um mundo desprovido de
qualquer referéncia para nos orientarmos, a autora parece considerar o sentido tragico
da experiéncia moderna, tal como expresso no modernismo. Escolhendo Kafka como o
autor que melhor se apropriou desta experiéncia, Arendt sugere que tal sentido nao
alude a morte do sujeito e a rejeicdo do campo sdcio-politico — expiacdo necessdria,
tradicionalmente, ao retorno da ordem do mundo, rompida pelo afastamento do sujeito
das referéncias tradicionais. Alude, antes, a morte das préprias referéncias morais que
orientavam o caminho do sujeito. Este, agora, sem nenhum dlibi, produz a sua historia,
“a sua prépria maneira”. O que estd em jogo na modernidade ndo € a desmedida
humana, mas a das morais que afirmam o nosso Bem. Existem muitos caminhos,
reforca Freud, “que podem levar a felicidade passivel de ser atingida pelos homens, mas
nenhum que o faca com toda a segurancga” (1930[1929], p. 104). Nao € a neutralizacio
da dimensao politica, portanto, o resultado da matizacdo freudiana, mas do ideal que
orienta 0 nosso trajeto neste mundo. A ilusdo muda de lado.

Dando uma dltima estocada na religidao, a conclusao do capitulo obstrui a sua
tendéncia em restringir as escolhas éticas do sujeito e impor o seu proprio caminho para
a protecdo do sofrimento. Esta imposicdo moral sé pode levar o sujeito a uma
“submissao incondicional” (ibidem, p 104). A critica a um caminho pré-ordenado a
felicidade, prometido pela religidao, € o mote da passagem do desamparo do sujeito para
o desamparo na perspectiva do projeto de aperfeicoamento moderno, no capitulo
terceiro. Nao haverd, também, qualquer caminho pré-ordenado para o progresso orientar
a civilizacdo: a civilizacdio moderna se verd desamparada do seu préprio projeto
progressista. O préximo capitulo de O mal-estar na civilizacdo atualiza, portanto, a
analogia entre o desenvolvimento das fases da libido e a génese da civilizagdo, segundo
a Otica do desamparo, perspectiva tedrica nao priorizada, cabe lembrar, quando Freud
propds a sua ‘correspondéncia’ em Totem e tabu. E a ideologia progressista — a nova
face da Providéncia na modernidade — que passard a ser problematizada. Freud

empreende uma desmontagem modernista desta ideologia pecga por peca.
A ruptura com a ideologia progressista

No final do capitulo 3 de O mal-estar na civilizacdo, Freud anuncia a revisao da

correspondéncia entre as fases de desenvolvimento da libido e as da civiliza¢do, tema
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que se apodera do restante do texto. Este anincio se da a partir de uma problematizacao
ampla da ‘modernidade triunfante’, 38 encaminhando o desfecho do capitulo: “tivemos o
cuidado de ndo concordar com o preconceito de que civilizacdo € sindnimo de
aperfeicoamento, de que constitui a estrada para a perfei¢do, pré-ordenada para os
homens” (1930 [1929], p.117). Freud passa a minar a marcha retilinea do progresso,
colocando em questdo a caracteristica fundamental do imagindrio moderno (ELIAS
1994) — o vinculo natural entre modernidade e aperfeicoamento. Considerando a
relevancia politica deste enunciado para os propdsitos deste trabalho, tentaremos
reconstituir o caminho da critica psicanalitica a modernidade triunfante, tentando,
igualmente, ressaltar a dupla face do posicionamento de Freud: mesmo afirmando que a
civilizagdo implica a rentncia pulsional, sendo isto uma constante cultural, ele deixa
evidente que sua critica incide, também, na civilizacdo da qual participa. “Ja € tempo de
voltarmos nossa atencdo para a natureza dessa civilizagdo” (1930[1929], p. 109). Em
varios momentos, enfatiza o desconforto na nossa ‘“civilizacdo atual” (p. 108),
localizando e situando a sua preocupagao.

Freud apresenta a dupla face do progresso. Mais uma vez, referindo-se ao
momento atual, ele afirma que as ultimas geracdes efetuaram um progresso
extraordinario nas ciéncias naturais, estabelecendo, com sua técnica, um controle da
natureza, de uma forma nunca imaginada. O poder recentemente adquirido sobre o
espaco e o tempo, contudo, ndo tornou as pessoas mais felizes. Reconhecendo este fato,
Freud efetua um novo corte na onipoténcia do projeto moderno, demolindo uma das
suas premissas capitais, que, lado a lado com a associagdo, igualmente rejeitada entre
modernidade e aperfeicoamento, sustenta a ideologia progressista. Ele afirma:
“devemos contentar-nos em concluir que o poder sobre a natureza nao constitui a unica
pré-condicdo da felicidade humana, assim como ndo é o unico objetivo do esforco
cultural” (1930 [1929], p. 107). O destaque da palavra “Unico”, por Freud, informa
sobre a relativizagdo realizada — ndo pode haver um principio tnico para a felicidade.
Sabemos que matizacdo nado significa aniquilacdo do argumento anterior. Sua inflexao
ndo quer dizer que o progresso técnico ndo tem valor para a nossa felicidade. Freud
considera positivamente a possibilidade de ouvir, tantas vezes que necessitar, a voz de
um filho, que estd morando a centenas de quildmetros de distancia. A tal otimismo,

porém, contrapde equiparavel carga de pessimismo.

¥ Expressdo de Touraine (1999) referindo-se ao discurso progressista da modernidade.
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Em meio a uma lista de descontentamentos gerados pelo progresso da
civilizagdo moderna, Freud ressalta que se ndo houvesse ferrovias para ‘“abolir as
distancias” (ibidem, p. 107) seu filho ndo teria deixado a cidade natal e ele ndo
precisaria do telefone para ouvir sua voz. O que parece uma queixa banal se torna uma
critica devastadora no decorrer do texto. Um dos seus focos € a propria ‘locomotiva da
histéria’, simbolo da materializacio moderna do progresso técnico, e, também,
integrando individuo a sociedade, do desenvolvimento social. A ‘aboli¢do das
distancias’ entre os interesses da sociedade e os do individuo — tdo bem ilustrado pelo
papel desempenhado pelas ferrovias modernas, em termos concretos e geograficos — € o
cerne da proposta progressista da modernidade. Longe de qualquer marcha segura, o
trem € descrito por Freud nao como o simbolo da garantia do progresso, mas como a
inven¢do moderna que melhor revela a sua ambigiiidade. Ora, a integracao social ndo é
pré-condicdo para a felicidade como insiste a ideologia progressista: o progresso impde
problemas — indica Freud — 2 mesma medida que cria as solucdes. H4 sempre um vetor
que lhe € contrdrio, uma oposi¢cdo a sua suposta tendéncia retilinea. O intervalo
irremedidvel entre os interesses do sujeito e os interesses da civilizacdo, sem a menor
possibilidade do ideal progressista ‘abolir esta distdncia’, é o cerne da
problematizacdo de O mal-estar na civilizacdo. Matizagdo nao € aniquilagdo, mas o

argumento progressista anterior nao serda jamais 0 mesmo.

A ambivaléncia percorre a andlise freudiana em vdrias perspectivas. A beleza, a
limpeza e a ordem, predicados esperados da civiliza¢do, sdo acompanhadas de perto
pelo hediondo, pelo imundo e pelo cadético. Surge novamente a idéia de co-presenga, da
sobrevivéncia daquilo que se imaginava superado. E digno de nota que é a ordem o
atributo da civilizagdo ao qual ele se dedica com mais empenho, relacionando-a
diretamente com a metafora astrondmica, dominio privilegiado das ci€ncias naturais.
Freud pondera: embora ndo se espere encontrar asseio na natureza, as regularidades
astrondmicas, contudo, serviram de modelo para a introdu¢do da ordem na esfera
mundana. J4 vimos que, na modernidade, as ci€ncias naturais se impdem como
autoridade ordenadora do campo social a partir da observacdo das leis e regularidades
celestes. Qual a razdo de, entre beleza, limpeza e ordem, esta tltima ser destacada como
foco principal da inflexdo realizada? Vejamos o encaminhamento do argumento.

O que se segue € a definicdo da ordem como uma espécie de compulsio a ser

repetida, que, estabelecido um regulamento de uma vez por todas, decide como e
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quando uma coisa serd efetuada de maneira a nos poupar “a hesitacao e a indecisao” (p.
113). Os beneficios da ordem, acrescenta, sdo incontestaveis. Isso se aplica, certamente,
a geometria, a astronomia e as ciéncias naturais como um todo. Ora, por outro lado, no
que diz respeito ao homem, sabemos, pelo préoprio Freud, que onde nao ha espago para
hesitacdo e indecisdo, abre-se um caminho as ilusdes e interdi¢des de pensamento. Ele
parece, portanto, irdbnico quanto aos “beneficios” da ordem, colocando-a na orbita das
ilusdes da civilizacdo: seus beneficios também podem ser maleficios. Continua:
esperdvamos que a ordem houvesse ocupado seu lugar nas atividades humanas desde
seu inicio, mas ficamos surpresos ao constatar que isso ndo aconteceu; “pelo contrério,
os seres humanos revelam uma tendéncia inata para o descuido, a irregularidade e a
irresponsabilidade” (p. 113-114).

A partir da metafora astrondmica, Freud deixa claro que, tal como a beleza e a
limpeza, a ordem nao é natural. Ela apenas “ocupa uma posicdo especial entre as
exigéncias da civilizacdo” (grifos nossos, p. 114). Esta afirmacio € decisiva na critica
do imaginario moderno. O que Freud ressalta, de fato, com isso? Ele afirma que se, por
um lado, a ordem regula naturalmente os corpos celestes, por outro, nao lhe compete
reger as relagdes mundanas. Nao € possivel esperar do homem a rotacdo regular e
precisa dos planetas, Orbitas previsiveis, especialmente em sua relacdo com o préximo.
Ou seja: embora exista regularidade entre os corpos celestes, a ordem da natureza nao
possui autoridade sobre o humano. A ordem na esfera humana €, portanto, um atributo
artificial, uma crenca forjada para efeitos de regulacdo social. E uma exigéncia
filoséfica-juridica.

Nesta perspectiva, as leis da natureza ndo atuam como um principio ordenador
extra-mundano, que fornece a medida das intera¢cdes humanas, tal como propunha
Bacon e Descartes. Se este modelo racional foi ‘imitado das regularidades celestes’
(1930[1929], p. 113), € um equivoco de observacdo generalizi-lo tdo amplamente,
achar que ele determina um ordenamento absoluto do real. A critica ao imagindrio
hegemonico da modernidade € visceral, incidindo no centro narcisico das pretensdes dos
Modernos em ‘“ver melhor” e, portanto, dominar melhor o conhecimento. Dizendo de
outra forma, Freud destitui os Modernos do lugar de superioridade frente ao real, de
forma semelhante como estes fizeram com os Antigos: apesar de terem criado extensoes
da visdo humana — por meio de 6culos corrigem os defeitos das lentes dos seus proprios
olhos, através do telescépio véem a longa distancia, € com o microscépio superam 0s

limites de visibilidade estabelecidos pela estrutura da retina — os Modernos nao foram
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capazes de enxergar a desordem constitutiva do humano. A pretensdo moderna de
dominio da natureza e do conhecimento, diria Freud parafraseando Bacon, também ¢é
efeito de uma ilusdo de 6tica. A ruptura com a hierarquia reivindicada por uma instancia
moral, superior, que se atribui o suposto ponto de vista privilegiado para o acesso ao
real, € contundente no descentramento proposto por Freud.

A problematizacao do lugar da ordem nas relagdes humanas possui o escopo de
uma intervengdo politica. Trata-se de um questionamento central a ideologia
progressista visto que as ciéncias sociais e a concepcao retilinea de histéria emergem na
modernidade seguindo o modelo das ciéncias naturais. A critica a idéia de uma lei
reguladora — as leis das Ciéncias Naturais e as leis da Histéria — assumia o primeiro
plano na batalha contra a autoridade tradicional no modernismo (GAY, 2001). A partir
da inflexdo concernente ao lugar da ordem nas relagdes humanas, Freud se encaminha
para o desfecho do capitulo, afirmando a critica central ao imagindrio progressista, que
destacamos no inicio desta secdo. Logo apds afirmar que a civilizagdo ndo € sindbnimo
de aperfeicoamento e ndo constitui a estrada para a perfei¢do, realizando uma critica
direta a um caminho progressista “pré-ordenado”, Freud, entdo, efetua um corte na linha
da discussdo. Fechando o capitulo, apresenta um “ponto de vista que pode conduzir
numa direcao diferente” (p. 117).

Neste momento Freud termina o capitulo, retomando as semelhancas existentes
entre os processos civilizatério e do desenvolvimento da libido, e deixa claro que, para
melhor compreender tal correspondéncia, serd preciso reconstruir a que influéncias o
desenvolvimento da civilizagio deve sua origem e o que determinou o seu curso. E no
minimo ir6nico Freud lamentar nada ter descoberto que ndo fosse universalmente
conhecido. Voltar a esta correspondéncia, no contexto tedrico da segunda tépica, resulta
em muito mais que uma simples ‘recapitulacdo’ do que havia sido considerado antes
(1913); acarreta uma revisdo do contexto teérico onde tal correspondéncia emergiu,
visto que a ordem progressista anterior, sem ddvida, ndo € mais a mesma. O novo ponto
de vista anunciado ndo pode deixar de conduzir a uma outra dire¢do, oposta a que foi
universalizada pelo imagindrio progressista, a partir da predominancia do campo
individual em relagdo ao sécio-politico, tal como havia sido sugerida em Totem e tabu

(1913).
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CAP 2

A revisiao da correspondéncia progressista

Cooperacao, submissao e progresso

A revisdo epistemoldgica, sobretudo dos aspectos progressistas da teoria
psicanalitica, ganha corpo a partir do quarto capitulo quando é retomada a teoria sobre
as origens da civilizagdo, tal como foi concebida desde Totem e tabu. Até o final de O
mal-estar na civilizacdo, Freud parece atualizar suas recentes descobertas tedricas em
relacdo ao contexto da primeira topica no qual desenvolveu inicialmente sua teoria
cultural. Cabe destacar que Freud concentra-se numa questdo politica norteadora, ligada
a crise do laco social na modernidade: como as pessoas podem manter-se unidas,
quando a prépria experiéncia histérica marcada por guerras e atrocidades parece provar
uma tendéncia contrdria? E a partir desta indagacdo que ele retoma o papel do tabu
como aquilo que teria sido capaz de regular tal propésito. O tabu foi a primeira idéia de
direito e teria como fun¢do garantir a formacdo e a unido de uma comunidade. Esta
primeira forma de lei exigia que o homem se privasse do objeto sexual, dirigindo-se a
constru¢do da vida em sociedade. Primeiro os individuos, certo acordo restritivo, a
sociedade depois — a ordem era esta.

Mas por que, eis a inquieta¢do freudiana, tudo parece tao fora de esquadro? Ja
nas primeiras paginas Freud comeca a esbogar a questao que parece orientar sua revisao.
A vida comunitdria teve um fundamento duplo baseado no poder do amor e do trabalho,
criado pela necessidade externa. Eros e Ananke (Amor e Necessidade) se tornaram os
pais da civilizacdo humana e um ndmero crescente de pessoas poderia viver em
conjunto. Logo de inicio, Freud coloca uma questdo fundamental: percebendo que estes
dois grandes poderes cooperaram para esta finalidade, “poder-se-ia esperar que o
desenvolvimento ulterior da civilizagdo progredisse sem percal¢cos no sentido de um
controle ainda maior sobre o mundo externo e no de uma ampliagdo do nimero de
pessoas incluidas na comunidade” (1930[1929], p. 121). A civilizagdo ndo seguiu,
todavia, esta ordem prevista. E dificil compreender, afirma, por que a civiliza¢io agiu
de outro modo e as pessoas ndo se tornaram mais felizes.

A cooperacdo de Eros e Ananke constitui o quadro ético a partir do qual Freud
ergueu toda sua construcdo tedrica. O viés reformista da psicandlise associa-se

diretamente a este modelo inicial. Havia a expectativa de certo desenvolvimento
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integrado do individuo e da sociedade. Para que isso fosse possivel, era preciso algo que
pudesse induzir o homem a vida comunal, algo voltado para fora, ligado as exigéncias
da realidade, capaz de reverter os interesses exclusivistas individuais. Longe deste
quadro, a consolida¢do e manutencdo da socializacdo mostravam-se insuficientes, fora
da ordenacdo imaginada por Freud. O que poderia conduzir o homem para além dos
seus interesses egoistas e em direcdo a realidade social? O problema — o mesmo desde
Totem e tabu — esta exposto.

Ananke ganha destaque no esquema tedrico apresentado. Foram raras as ocasides
em que Freud utilizou esta expressdo e caberia aqui especificd-la com mais precisdo. Na
conferéncia Algumas idéias sobre desenvolvimento e regressdo — etiologia (1917),
Freud deixa claro que Ananke é a ordem que mantém sempre sua pressdo na mesma
direcdo até os dias atuais. Trata-se de uma ordem atemporal, “a frustracdo advinda da
realidade” as “exigéncias da vida” — Necessidade (1917, p. 414). Freud destaca que as
pulsdes do ego e as pulsdes sexuais nao se comportam da mesma maneira em relagdo a
Ananke. As primeiras sdo mais faceis de educar. Desde cedo aprendem a adaptar-se a
necessidade e a moldar seus desenvolvimentos de acordo com a realidade. Isto se
compreende uma vez que ‘“nao poderiam obter os objetos de que necessitam, se agissem
de alguma outra maneira; e sem esses objetos, o individuo inevitavelmente pereceria. As
pulsdes sexuais sdo mais dificeis de educar, de vez que, no inicio, ndo precisam de
objeto” (p. 415). Como conseguem sua satisfacdo auto-eroticamente no proprio corpo,
elas estdo fora do escopo da influéncia educadora da necessidade real, e — assunto
privado de cada individuo — conservam essa caracteristica de serem rebeldes,
inacessiveis a influéncia por toda a vida. Em outra conferéncia do mesmo ano, A teoria
da libido e o narcisismo (1917a), Freud afirma ser uma faceta da libido lutar contra a
submissdo a Ananke. Freud endossa o que havia considerado em Totem e tabu: “as
necessidades sexuais ndo sdo capazes de unir os homens da mesma maneira que as
exigéncias da autoconservacdo” (1913, p. 96). Neste momento da epistemologia
freudiana, sdo as razdes da autoconservagao que operam a ligacdo no laco social.

Nestas duas ocasides em que problematiza o papel de Ananke no
desenvolvimento civilizatério, depreende-se que Freud integra as duas concepgoes
conceituais que orientaram a edificagdo da sua teoria. O seu ponto de partida ético, se
assim podemos dizer, era representado por Eros e Ananke, que, por sua vez, englobava e
caucionava sua primeira teoria pulsional, ponto de partida central a sua metapsicologia,

representado pelo conflito pulsional entre sexualidade e autoconservacao. As pulsdes do
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ego sao aquelas que trabalham em prol da ordem da necessidade, dos padrdes da
realidade, logo, do progresso da civilizagdo. O caminho em direcdo as exigéncias
morais da realidade, percorrido pelo avancgo secular do recalcamento, € estabelecido sob
a égide destes dois principios tedricos, postulados por Freud, uma espécie de amalgama
entre razao e necessidade, cuja orientacdo € a realidade. Deste modo, a conquista da fase
cientifica da civilizacdo € projetada no horizonte, quando o sujeito renuncia ao principio
do prazer e submete-se a necessidade (1913), resultado esperado da cooperagdo entre
Eros e Ananke. ¥

Podemos resumir o que foi exposto nestas duas conferéncias da seguinte
maneira: para haver progressdao em direcdo as exigéncias culturais, € fundamental uma
hierarquia onde os padrdes morais da realidade e as pulsdes de autoconservacdo egdica
assumam o primeiro plano a fim de submeter a pulsdao sexual aos interesses maiores da
coletividade. Aqui, entdo, cabe retomarmos a pergunta de Freud em O mal-estar na
civilizacdo: por que a civilizagdo agiu de outro modo sendo o de tornar as pessoas
felizes? A questdo poderia ser refeita desta forma: por que esta ordem é incapaz de
manter sempre sua pressao na mesma direcdo, até os dias atuais? Apds esta digressao,
podemos avangar na andlise em direcio a um dos pontos culminantes da revisdao
epistemoldgica freudiana de 1930: justamente o momento da retomada da primeira

teoria pulsional, cujo dualismo presidiu a edifica¢do de Totem e tabu.

A revisao da correspondéncia entre individuo e sociedade

Iniciando o sexto capitulo de O mal-estar na civiliza¢do, Freud rejeita certa
ordenacdo intrinseca a psicandlise, atuante na hierarquia consolidada na antitese entre
pulsdo do ego e pulsao sexual. Tendo tomado como ponto de partida a idéia de Schiller
de que sdo a Fome e o Amor que movem o mundo, a neurose havia sido vista na
primeira topica “como o resultado de uma luta entre o interesse da autoconservagdo e as
exigéncias da libido, luta da qual o ego saiu vitorioso” (1930[1929], p. 140). A critica
freudiana incide pontualmente nesta pré-ordenacao do conflito — na vitéria naturalmente
garantida das pulsdes do ego no jogo de forgas psiquico, em sua superioridade frente a

libido.

% Niio é sem razio que Grubrich-Simitis (1987) afirma que a fantasia filogenética de Freud, com a missdo
secularizante da psicandlise, esboca a forma de uma utopia iluminista. Ver ensaio da autora no manuscrito
de Freud Neuroses de Transferéncia: uma sintese, (1987, p. 90).

132



O passo decisivo para a reformulacdo desta hierarquia, prossegue Freud em O
mal-estar na civilizacdo, vincula-se ao desenvolvimento dos conceitos de narcisismo e
de pulsdao de morte, conceitos que ainda nao haviam sido propostos na ocasido da
publicacdo de Totem e tabu (1913). Trata-se de duas figuras do descentramento do
sujeito que, somando-se ao descentramento constitutivo da emergéncia da psicandlise, a
descoberta do inconsciente (BIRMAN, 2001), encaminham a revisio da teoria
pulsional. A introdu¢do do conceito de narcisismo (1914) implica o entendimento de
que o préprio ego também € objeto de investimento da libido. Visando a uma resposta a
ameaca de dessexualizagdo da sua teoria, tal como advogava Jung, Freud passa a
conceber 0 ego ndo mais como o outro da sexualidade, e sim como um cumplice na
realizacdo alucinatéria do desejo. O ego deixa de ser o principio racional que se
encontra acima da zona de conflito, “o puro embaixador da realidade junto ao
psiquismo” (COSTA, 1988, p. 153). Torna-se ambivalente, o que resulta na perda do
seu cargo de funciondrio exemplar, aliado de Ananke. Em uma passagem permeada por
conotacgoes politicas, a posicdo assumida pelo sujeito, identificado com a regulacdo da
realidade a partir da sua alianca com o ego, ¢ amplamente questionada: “vocé se
comporta como um governante absoluto, que se contenta com as informacoes fornecidas
pelos seus altos funciondrios € jamais se mistura com O povo para ouvir a sua voz”
(1916, p. 178). No lugar da autoridade extra-libidinal, acima dos conflitos, o ego passa,
na segunda tdpica, a ser o componente mais fragil, em meio as exigéncias das outras
instancias psiquicas (1923). O ego ocupa o mesmo patamar que aquelas no conflito
psiquico — junto com 0 povo, no corpo a corpo do aparelho animico.

Lancando uma pé de cal na vitéria sempre garantida do ego, O mal-estar na
civilizacdo introduz, entdo, na esfera cultural, os efeitos da mais radical das figuras do
descentramento — a descoberta da pulsdo de morte. A idéia de uma pulsdo de morte
origindria, lado a lado da pulsdo de vida, altera o estatuto do conflito pulsional. O papel
das pulsdes do ego € minimizado, passando a integrar a pulsdo de vida, junto com a
sexualidade. Exoneradas, finalmente, do seu cargo de confianga, as pulsdes do ego nao
estdo mais acima do bem e do mal, regulando o aparelho em beneficio do recalque e,
portanto, das exigéncias civilizatorias. Surge a pergunta: como conceber o avango
secular do recalcamento a partir deste panorama?

O mal-estar na civilizacdo implica uma distincdo em relacdo a Totem e tabu,
resultante do descentramento realizado pela psicandlise. A sexualidade narcisica é

envolta em um automatismo de repeticdo diferente do automatismo da libido objetal
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(COSTA, 1989). Se a correspondéncia entre os processos de desenvolvimento da libido
e da sociedade, estabelecida a partir de Totem e tabu (1913), apoiava sua hipdtese na
tentativa de originar o social do sexual, € preciso levar em consideracio que a
sexualidade neste texto restringia-se a libido objetal. A perspectiva da libido objetal,
com suas fases de desenvolvimento, possibilitava conceber um viés progressista do lago
social, embora, como discutimos na primeira parte deste trabalho, bastante questiondvel.
Com o advento do narcisismo (1914) e da pulsio de morte (1920), a sexualidade
freudiana se complexifica, associando-se, também, a conservagdo e a morte. O ego
narcisico, empenhado a evitar o desprazer a todo o custo, luta para conservar-se tal
como ¢ diante da caréncia primordial, restringindo-se apenas ao convivio com o
idéntico e ja conhecido: pode-se até compreender que a vida — ardua demais (1930
[1929]) — seja experimentada como uma ameaca, mas quando se tenta suprimir todas as
ameacas — digamos melhor, o que nos € estranho e diferente — ndo poderiamos pensar
que € a vida que € simultaneamente suprimida? O que ha de novo no texto de 1930 é
algo fundamental: “no mesmo ego narcisico, por onde passa a solu¢cdo da vida para o
sujeito, se insinua a possibilidade de morte do social” (COSTA, 1989, p. 92).

Neste sentido, o automatismo conservador da sexualidade narcisica impde
conseqii€éncias clinicas e, a0 mesmo tempo, epistemoldgicas, sobretudo no que diz
respeito ao pressuposto do avanco secular do recalcamento e a hipdtese de Totem e
tabu. A radicalizag¢do do descentramento do sujeito freudiano e a nova €nfase mortalista
da teoria psicanalitica marcam uma distin¢do fundamental entre O mal-estar na
civilizacdo e Totem e tabu, inviabilizando o sentido progressista firmado na hipdtese
hierarquica do texto de 1913. Em vez de o social originar-se do sexual, veremos que o
social serd enfatizado como peca central no processo de subjetivagao.

A proposi¢ao da fusdo entre Eros e pulsdo de morte (1923) associa-se ao
descentramento epistemoldgico da psicandlise, tdo bem circunscrito em O mal-estar na
civilizacdo. Marcada pela ambivaléncia, a transformacao pulsional torna-se mais incerta
e imprevisivel. Se antes a ambivaléncia era o resultado do conflito pulsional, ela passa a
ser o motor do conflito. E neste contexto de inversio das hierarquias pré-estabelecidas
que O mal-estar na civilizacdo, em suas ultimas pdginas, encaminha a revisdao da
correspondéncia entre os processos de desenvolvimento do individuo e da sociedade.

Os dois processos passam a ser concebidos como expressdes, em niveis
distintos, da luta entre Eros e a pulsdo de morte. Mesmo continuando a afirmar a imensa

semelhanga que os caracteriza, ponto de partida para a correspondéncia estabelecida
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desde Totem e tabu, Freud revela que ndo se pode mais “adiar a mencdo a determinado
aspecto que estabelece a disting¢do entre os dois processos” (1930[1929], p. 164, grifos
nossos). Marcando uma clara oposi¢do, Freud identifica o processo individual ao
egoismo, a busca da satisfacdo da felicidade, ao passo que o processo social, tendéncia
altruista, consiste em integrar o individuo a comunidade formando unidades cada vez
maiores.

E digno de nota que Freud utiliza os mesmos termos do esquema tedrico que
havia apresentado em Totem e tabu (1913) e Desilusdo da guerra (1915a), quando
visava a compreensdo da transformagdo pulsional — egoismo, referindo-se as pulsdes
associais, e altruismo, referindo-se as pulsdes sociais. Parece, portanto, que foi
necessario percorrer um longo trajeto, cerca de quinze anos, até indicar a adiada
mudanca na forma como articula os processos de subjetivagdo e socializa¢do. Ora,
Freud também expressa esta longa caminhada na prépria revisdo realizada em O mal-
estar na civilizacdo: se no final do capitulo 3 ele sugere a necessidade de retomar a
correspondéncia entre os dois processos, ¢ apenas nas paginas finais que afirma a
existéncia de modos de operagdo distintos entre eles. A retomada da metafora
astrondmica nio podia estar ausente nesta reformulacgao:

Assim como um planeta gira em torno de um corpo central enquanto roda em
torno do seu proprio eixo, assim também o individuo humano participa do curso
do desenvolvimento da humanidade, a0 mesmo tempo em que persegue o seu
préprio caminho na vida. Para nossos olhos enevoados, porém, o jogo de forcas
nos céus parece fixado numa ordem que jamais muda; no campo da vida
organica, ainda podemos perceber como as forgas lutam umas com as outras e
como os efeitos desse conflito estio em permanente mudanca (p. 165).

Tal como os planetas, que giram em torno de seu eixo enquanto transladam ao
redor do sol, nos esforcamos para construir 0 nosso proprio caminho na vida ao mesmo
tempo em que devemos interagir com as exigéncias da vida comunal. As preméncias
egoistas e altruistas, presentes em Desilusdo da guerra, reaparecem sob uma outra
perspectiva, marcada pela simultaneidade. A concomitancia dos processos inviabiliza a
predominancia do individuo sobre o social, tal como concebida anteriormente (1913).
Ainda que semelhantes, sao dois processos concorrentes em vez de ‘correspondentes’ e
nao atuam mais necessariamente na ‘mesma direcdo altruista’ (1915a) do ‘estado
cientifico da civilizacdo’ (1913). O caréter interno a transformagao pulsional ndo é mais
garantia de uma caminhada segura em direcdo a integracdo social.

Os interesses individuais s6 podiam caminhar na mesma direcdo que os

interesses sociais, cerne do ideal de integracdo progressista, postulando a
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correspondéncia entre os dois processos de desenvolvimento de modo que um
antecedesse ao outro, que o social derivasse do sexual (COSTA, 1989). Haveria um
unico processo que resultaria no segundo, tal como € afirmado em Totem e tabu: as
formacdes culturais baseiam-se em pulsdes sociais, “originadas da combinac¢ido de
elementos egoistas e erdticos” (1913, p. 96, grifos nossos). As pulsdes sexuais, em seu
egoismo onipotente, seriam transformadas em sociais através da mistura de
componentes erdticos orientados pelas exigéncias da autoconservagdo egodica. Esta
abordagem corrobora a concepg¢ao tradicional da primeira teoriza¢do freudiana cujo
motor de funcionamento € a hierarquia entre individuo e sociedade, manifesta em Totem
e tabu. A distincdo emergente nas ultimas pédginas de O mal-estar na civilizagdo, a
partir da simultaneidade entre os dois processos, obstrui a abordagem
desenvolvimentista anterior.

O mal-estar na civilizacdo se insere na tradi¢do da critica a modernidade ao
apresentar um sujeito cujos interesses sdo inapelavelmente insubordinados em relagcdo
aos interesses civilizatérios (TOURAINE, 1999). A partir da radicalizacio do
descentramento do sujeito psicanalitico (1914; 1920) e da introducdo do novo
pressuposto epistemoldgico da fusdo pulsional originaria, O mal-estar na civilizacdo
apresenta um sujeito mais referido a pulsdo e ndo a representacdo sexual recalcada.
Mais referido propriamente a pulsdao — e ndo a transformagdo pulsional, que fundamenta
o avanco secular do recalcamento — o fator interno/individual deixa de apontar para a
passagem sempre crescente do egoismo para o altruismo, ressaltando o seu oposto: a
permanéncia, insuperdvel, de um primitivo que resiste a socializacdo. A estreita “ligacao
entre Eros e Thanatos nos leva para longe da possibilidade de regimes de causalidade e
dialética (...) O horizonte de seus destinos sdo contraditérios por serem for¢as que nao
se sintetizam, andam juntas, afirmando-se paradoxalmente. (...) O mesmo remédio que
cura pode ser o remédio que mata” (PORTAS, 2002, p. 29).

O cerne deste redimensionamento epistemoldgico reverbera em um novo
entendimento sobre o desenvolvimento das fases libidinais, como Freud esclarece em
Andlise termindvel e intermindvel: enquanto a primeira descri¢do do desenvolvimento
da libido se referia a uma fase oral original que cedia caminho para uma fase anal-
sadica e esta para a fase falico-genital, as novas pesquisas provaram que partes da
organizagdo posterior sempre persistem ao lado da mais recente (1937, p. 261). A
permanéncia do antigo ao lado do atual inviabiliza o ideal de superacdo do primitivo em

direcdo ao civilizado, legitimado pelo avanco secular do recalcamento. A perspectiva da
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simultaneidade torna manifesto, portanto, o paralelo entre individuo e sociedade, apenas
implicito em Totem e tabu (MEZAN, 1994). Nao ha mais lugar para a expectativa
reformista, ainda presente no inicio do percurso freudiano (FARAH & HERZOG,
2005). Na continuidade de nossa andlise cabe-nos circunscrever mais precisamente o
cerne da revisao epistemoldgica emergente apds a “virada dos anos 20” — o pressuposto

da fusdo pulsional originéria.

O pressuposto da ambivaléncia pulsional
Em O problema econéomico do masoquismo, a nova perspectiva da ambivaléncia

pulsional € afirmada desta forma:

No que concerne ao campo psicanalitico de idéias, s6 podemos presumir que se
realiza uma fusdo e amalgamac¢do muito ampla, em propor¢des varidveis, das
duas classes de instintos, de modo que jamais temos de lidar com instintos de
vida puros ou instintos de morte puros, mas apenas com misturas deles, em
quantidades diferentes. Correspondendo a uma fusdo de instintos desse tipo,
pode existir, por efeito de determinadas influéncias, uma desfusio deles (1924,
p. 205).

Apesar da relevancia de Além do principio do prazer (1920) na ampla
reformulacdo conceitual da psicandlise, a concepcdo das pulsdes como origindrias e
qualitativamente distintas sé se consolida a partir de O ego e o id (1923) e O problema
econéomico do masoquismo (1924), quando Freud deixa finalmente de considerar os
afetos apenas em termos de quantidade. As suas investigacdes partem da relacdo
estabelecida pelo par sadismo-masoquismo. Esta relagdo constituiria o protétipo de que
todas as mogdes pulsionais sdo aliangas das duas espécies de pulsdes, fusdes em que,
naturalmente, os graus sdo variados. Quando se refere a desfusdo € para designar o fato
de a agressividade ter rompido todos os lagos com a sexualidade. O conflito passa a ser
caracterizado, entdo, pela oposicdo entre termos que aludem unido-desunido, mistura-
separagdo, fusdo-desfusao pulsional.

A idéia de fusdo pulsional implica certa inversdao da orientacdo tedrica que havia
anteriormente. Com a minimizacao do papel das pulsdes do ego — a perda do seu lugar
acima da zona de conflito e de funcionério incondicional de Ananke — é Eros quem
passa a trabalhar a servico da civilizagdo. Eros torna-se o principio de ligacdo e ndo
mais um principio eminentemente disruptivo. Enquanto na légica do conflito pulsional

da primeira tépica, tal como discutimos a partir da andlise de Totem e tabu — sob a égide
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do avanco secular do recalcamento — era preciso uma forga apta a limitar a onipoténcia
sexual do individuo, depois da ‘virada dos anos 20’, torna-se urgente, acima de tudo,
uma forca capaz de vencer a hostilidade primdria, uma ameaga permanente de
destruicio. E Eros quem passa a ser recrutado para este combate. O objetivo de Eros é
construir unidades cada vez maiores enquanto a finalidade da pulsdo de morte €, ao
contrério, destruir, dissolver as ligagcdes existentes. A pulsdo de morte torna-se 0 maior
obstaculo ao laco social.

E preciso considerar, entdo, que Eros muda de lado, tornando-se aliado de
Ananke. A mudanca é, contudo, relativa. Ocorre que, mesmo colocando em relevo a
funcdo de cimento social conferida a Eros, a argamassa disponivel a cooperar na
constru¢do da cultura resulta apenas de uma das suas faces — da puls@o sexual inibida
quanto a sua finalidade. A outra face continua a ser, para Freud, contrdria a Ananke.
Desta forma sdo estabelecidos dois niveis simultaneos do conflito, complexificando a
l6gica determinista da primeira teoria freudiana: € Eros o responsdvel por amansar a
pulsdo de destruicdo e € ela, por sua vez, internalizada sob a forma de superego moral,
quem pode reverter os interesses exclusivistas da sexualidade inibindo-a em sua
finalidade. Isso quer dizer que Eros ndo pode exibir o mesmo estatuto de aliado da
civilizagdo tal como as pulsdes do ego, anteriormente, frente a ameaca da onipoténcia
sexual. O papel das pulsdes do ego, acima da zona de conflitos, era claro, sem
ambivaléncias. J4 Eros é marcado pela ambivaléncia pulsional desde o inicio e sua
relacdo com a civilizacdo também € caracterizada por ambigiiidades. A mudanca
relativa ao papel do aliado da civilizagdo exige novas formas de conceber o futuro do
lago social.

Vimos que Freud, assim que comega a rever a primeira teoria pulsional, a partir
do capitulo 4 de O mal-estar na civilizagdo, ndo compreende por que Eros e Ananke
ndo cooperam no sentido da harmonia social. Vimos, também, que o complemento do
raciocinio se dd logo em seguida. Para que isso fosse possivel, era necessario postular
que as pulsdes do ego saissem sempre vitoriosas do conflito pulsional: quanto mais a
onipoténcia da sexualidade — a inclinagdo a felicidade individual — era submetida em
favor da realidade, maior seria a incidéncia da “combinacdo de elementos erdticos e
egoisticos” (1913, p. 96). Mas como haveria tal combinacdo, a transformacdo do
egoismo em altruismo, se a pulsio sexual ndo abre mado facilmente do prazer
conquistado? Freud s6 podia conceber esta ordenacdo inerente ao conflito pulsional a

partir do avanco do recalcamento em dire¢do a conquista de tal combinag¢do consumada
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com o desenvolvimento bem sucedido. O avango secular do recalcamento representava
a ordem necessdria voltada para fora — a ordem imutédvel de Ananke — capaz de frustrar
constantemente o egoismo pulsional em nome da realidade e consolidar a socializagao.

Isso nos permite compreender também que, mesmo ndo operando ainda com a
expressdao ‘Eros invertido em sua finalidade’, Freud ja considerava a necessidade de
amor, tomada em seu sentido mais amplo, como um componente fundamental na
negociacdo do investimento libidinal em beneficio da coletividade. O erotismo
misturava-se ao egoismo exclusivista da sexualidade produzindo a tendéncia ao
altruismo. Uma maior combinacdo de elementos erdticos e egoisticos seria, assim,
indice normativo de uma maior integracdo social. Tal integracdo seria precisamente o
resultado da suposta vitdria das pulsdes do ego: vincular e subordinar a pulsao sexual a
Ananke em termos de cooperacdo. Aqui se coloca, contudo, uma das questdes
fundamentais de O mal-estar na civilizagdo: Freud ndo havia indicado que a ordem,
quando deslocada das regularidades celestes para a 6rbita dos assuntos humanos, ndo
passa de uma ilus@o de naturalidade, constituindo apenas uma exigéncia produzida pela
civilizagdo, forjada, portanto — acrescentamos — para fins politicos? Como conceber
uma ordem imutdvel de Ananke recalcando constantemente o egoismo e consolidando
maiores niveis de altruismo?

Ap6s a ‘virada dos anos 20°, com a nova perspectiva do conflito baseada na
ambivaléncia pulsional entre Eros e Thanatos, tal progressao torna-se invidvel. A pulsao
passa a ser concebida como conservadora. Tanto Eros como Thanatos sdo contrérias a
civilizacdo. Mesmo passando a ser concebido como o construtor da cultura, Eros s6
reconhece a ordem de Ananke se for profundamente modificado pela pulsao de morte.
“O Eros que cria unidades mais amplas s6 existe a condi¢do do recalcamento do Eros
individual. Caso contrdrio, o Eros singular e o Eros plural ndo cessam de entrar em
conflito” (RAULET, 2003, p. 81). Isso significa que ndo h4 mais garantia alguma que
regule a estabilidade da alianca entre o construtor da cultura e Ananke — nada que

legitime o progresso natural condicionado 2 subjugagdo de Eros. *°

““Hi problemas nesta configuragio ambivalente: a civilizagdio continua a lutar contra Eros,
dessexualizando-o, e, deste modo, exigindo uma sublimac¢do constante, retira energia do seu principal
soldado, enfraquecendo a si mesma (RAULET, 2003). A dessexualizac@o libera as pulsdes destrutivas,
impondo a civiliza¢do a ameaga da desfusdo pulsional, provocada por ela prépria. Esta rede intrincada de
relagdes conduz a civilizagdo a um circulo infernal: o recalcamento do Eros individual e a possibilidade
de unido pelo erotismo apenas se efetivam pelo mandamento moral do superego, que opera sob a égide da
pulsdo de morte interiorizada. Eis o cerne da aporia freudiana: para que a civilizacdo venga € preciso que
a pulsdo de morte venca, que Eros esteja a seu servico. Se Eros é o construtor da civilizagdo, como ela
pode vencer se a Destrui¢do triunfa sobre a Ligagdo? O aprofundamento desta aporia ndo faz parte dos
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Desde muito cedo, passando por Totem e tabu, Desilusdo da guerra e O mal-
estar na civilizacdo, Freud afirma, de fato, uma necessidade unanime durante toda a sua
construgdo tedrica: € preciso ‘algo a mais’, um acréscimo de erotismo para que a
emergéncia do sujeito fosse possivel. Esta € uma questdo de base da epistemologia
freudiana, como teremos chances de discutir a partir de agora: os destinos do amor serao
uma peca central ao devir do laco social na psicanélise. H4 uma variante significativa no
esquema tedrico sobre o jogo de forcas entre egoismo e altruismo que retorna as dltimas
paginas de 1930 em relacdo a Totem e tabu (1913) e Desilusdo da guerra (1915a). Nos
dois textos da primeira tépica, havia um otimismo em relacdo a tal acréscimo,
depositado em certa orientacdo inerente ao sujeito a operar a passagem das pulsdes
egoistas em direcdo ao altruismo; jd em O mal-estar na civilizacdo nao hé tendéncia
interna alguma capaz de justificar a progressao da libido. O fundamental desta proposta
€ que este algo a mais para a civiliza¢do ser possivel ndo se cristaliza em uma ordem
natural tampouco definitiva e, por mais obscuro que pareca o futuro, devemos positivar
a ruptura com certo determinismo anterior. Esta progressdao em beneficio da alteridade —
a predominancia de Eros invertido na fusao pulsional — ndo é regulada intrinsecamente,
efetivando-se, apenas, de forma contingencial, de acordo com as vicissitudes da relacdao
com o outro. A partir da ambivaléncia pulsional, o papel do outro — seja aquele que
investe Eros para amansar a pulsdo de morte, seja aquele internalizado sob a forma de
superego moral — também se torna mais ambivalente. Vejamos o que podemos
depreender desta nova perspectiva epistemoldgica no tocante ao ideal do progresso e a

questao do futuro.

Da representacao a relacao com o outro

Se o acréscimo de erotismo necessdrio a certa regulacdo da violéncia humana e
do futuro do laco social é uma antiga exigéncia tedrica na constru¢cdo do pensamento
psicanalitico, no entanto, a forma como este acréscimo se efetiva na primeira topica é
diferente de como ele passa a ser compreendido apds os anos 20. Um recorte da trama
conceitual freudiana em relagdo a este ponto nos apresenta um didlogo paradigmaético
entre o paradigma politico tradicional e aquele que se esboca a partir da psicandlise e do
modernismo. Certo determinismo atuante na transformacao pulsional — do egoismo em

socializagdo — gerou nosso estranhamento inicial, ponto de partida de algumas das

nossos objetivos. Remeto o leitor ao trabalho cldssico de Marcuse, Eros e civilizagdo (1982) e, também, a
Raulet (2003) e a Plastino (2001, p. 112-128).
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nossas questdes. O acréscimo de erotismo capaz de dissolver o egoismo da felicidade
exclusivista do sujeito parecia se realizar internamente, podendo inclusive ocorrer
independente da educagdo, como € ressaltado no periodo inicial da teorizacdo
psicanalitica (1905). E certamente fruto desta possibilidade de leitura a razio de
recorrentes criticas a uma espécie de disposicdo normativa do inicio da psicandlise. *'
Esta abordagem tedrica inicial € subvertida por certa mudanca de énfase que perpassa o
discurso freudiano, “do paradigma do psiquismo centrado na representacdo para o
paradigma do psiquismo centrado na relacdo com o outro” (PACHECO, 1996, p. 30).

A relevancia da alteridade na produg¢do do sujeito sempre foi discutida na
psicandlise de intimeras formas: a partir da prépria concep¢dao do conflito edipiano
como paradigma das relagdes sociais; da propria relacdo terapéutica criada por Freud e
estando presente em trabalhos contemporaneos a Totem e tabu (1913) e as Reflexoes
para os tempos de guerra e morte (1915) — como na teoria do narcisismo; na autonomia
da pressdo pulsional; na idéia de interpretacdo subordinada ao contexto transferencial; e
nos processos de identificagdo e génese do ego. Mesmo assim, uma maior énfase ao
paradigma centrado na relacio com o outro apenas se consolida de forma plena
teoricamente, a partir da virada dos anos 20. Isso se dd com uma maior dedicagdo, por
parte de Freud, ao aprofundamento do processo de subjetivacdo cuja exigéncia tedrica
pode ser remetida a investigacdo da génese do ego e de suas relagcdes com os ideais, a
partir da introdug@o do conceito de narcisismo (1914). Ainda assim, acreditamos que
somente em O mal-estar na civilizacdo, por meio da ampla revisdo da correspondéncia
progressista que aqui destacamos, o campo sécio-politico onde se situa o outro recebe
um estatuto realmente autdbnomo em relacdo ao campo da representagdo. A autonomia
da pulsdo de morte na psicandlise (1930[1929]) €, ao nosso entendimento, a condi¢do
necessdria para a autonomia da participacido do outro no processo de subjetivacao. 2 As
mesmas exigéncias tedricas que levaram a genealogia do conceito de pulsio de morte
inserem a presenca imprescindivel do outro neste processo. Apresentaremos aqui o

nosso ponto de vista.

41 A psicandlise desenvolveu-se a partir do interesse inicial pelo funcionamento dos processos defensivos.
No inicio da teoriza¢do metapsicoldgica ndao havia uma pesquisa consistente voltada para a génese do
sujeito, e este era concebido de acordo com os pressupostos fisicalistas do século XIX, seguindo o
modelo do mundo-mdquina. Sobre isso, ver Plastino (2001).

> Autonomia aqui ndo significa obviamente que a pulsdo e o outro nio se articulem. H4 autonomia no
sentido da radical inadequagdo entre os interesses individuais e sociais, no sentido de constituirem
interesses inapelavelmente irreconcilidveis e ndo-integraveis.
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O deslocamento do paradigma da representacdo para o paradigma que enfatiza a
relacdo com o outro pode ser acompanhado através das distincdes gradativas na
genealogia do principal conceito criado por Freud, o conceito de pulsdo. A
metapsicologia inicial da pulsdo baseava-se na posi¢ao origindria conferida ao principio
do prazer, de modo que a pulsdo sexual se constituia de forma imediata, desde o
nascimento do sujeito. Em Trés ensaios sobre a teoria da sexualidade (1905), a pulsdo
se enunciava “pela articulacdo imediata entre os registros da for¢ca, do objeto e da
representacao, ou seja, havia a existéncia imediata do circuito da pulsao, ndo existindo,
portanto, qualquer autonomia da forca pulsional, seja em relagdo ao objeto, seja em
relacdo ao campo da representacao” (BIRMAN, 2001, p. 195). O sentido, deste modo,
se estabelecia de maneira imediata e ordenada. Na primeira topica hd um eu pré-
consciente ¢ um sujeito do inconsciente associado diretamente ao recalcado,
inteiramente vinculado a representacdo (PACHECO, 1996).

Em As pulsoes e seus destinos (1915d) ha uma inflexdo nesta articulacdo
determinista do campo da representacdo. Freud concebeu uma nova caracteristica deste
conceito central, a nocdo de Drang, pressao da pulsdo, postulando que as forcas
pulsionais possuem relativa autonomia em relagdo aos campos dos representantes, nao
estando imediatamente ligadas e inscritas no universo da representacdo. Foram
denominados destinos das pulsdes justamente as inscri¢des das forgas pulsionais no
campo da representagdo. O discurso freudiano descreveu quatro destinos, sempre
repetidos na mesma ordem a partir do impacto dessas forgcas sobre o psiquismo. Da
passagem do ativo para o passivo, em dire¢do ao retorno sobre o proprio corpo, € entao
refluindo no recalque e na sublimagdo, Freud indicou como o sujeito se produz
permanentemente a partir da ordenacdo dos destinos da for¢ca pulsional (BIRMAN,
2001).

Neste ensaio metapsicolégico de 1915, a dimensdo sécio-histérica € enfatizada,
portanto, a partir do lugar conferido ao outro no encaminhamento dos destinos da
puls@o. No entanto, apesar da autonomia da Drang pulsional, ndo se pode afirmar que as
forcas circulam em plena liberdade entre a ordem da natureza e a ordem da civilizagao,
transgredindo seus destinos pulsionais. Recalque, sublimagdo, retorno sobre a propria
pessoa e passagem do ativo ao passivo ainda demarcam certa previsibilidade nos
processos de subjetivacdo (PORTAS, 2002). O fator externo — a dimensdo social,
portanto, o campo de atuagdo do outro — certamente se destaca, mas ainda ¢

subordinado a certa l6gica interna de funcionamento, visto que os destinos das pulsdes,
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embora ndo ligados de forma imediata com a representacdo, estdo submetidos ao
principio do prazer, e articulam-se, em ultima instincia, ainda, a previsibilidade do
campo representacional. Neste periodo a psicandlise permanecia sob a égide tedrica do
avango secular do recalcamento. Havia, ainda, a presenca de certa hierarquia entre inato
e social, no ajuste a teoria pulsional, contemporaneo a publica¢ao dos textos da guerra.
Faltava algo na teoria que promovesse a necessidade do passo seguinte, que se daria
ap6s os anos 20: algo que justificasse, de fato, a interven¢do do outro como uma
exigéncia légica inapeldvel na transformacao pulsional.

A formulacdo da autonomia da forg¢a pulsional em relacdo ao registro dos
representantes consistiu a condi¢do de possibilidade para a proxima proposicdo tedrica
na genealogia do referido conceito — o enunciado da pulsdo de morte (1920) — uma
forma de pulsdo sem representacdo, nao permeada pela linguagem. A pulsdo de morte
indica a pura pulsionalidade, a intensidade, a forca em estado puro. Neste sentido,
podemos afirmar que a autonomia da Drang pulsional frente aos representantes teve seu
momento decisivo na elaboragio tedrica do conceito de pulsdo de morte. E aqui que a
participacdo do outro no processo de producdo do sujeito se efetiva de fato, de forma
clara e indispensdvel epistemologicamente, havendo ‘“quantidades para além do
principio do prazer que agem como catexias desligadas e que, posteriormente, pelo
investimento do outro, sao ligadas a representacdo e postas a servi¢o do eu, passando a
funcionar ao sabor do principio de prazer” (PACHECO, 1996, p. 30). Birman deixa isso
evidente na seguinte passagem (2001, p. 194-5):

E somente pela inflexdo que o outro exerce sobre a expulsio que a forga assume
outras direcdes possiveis. Com isso, o sentido pode comecar a se ordenar por
meio da oferta de objetos de satisfacdo prodigalizados pelo outro, promovendo-
se dessa maneira o retorno da forga sobre o préprio corpo e a passagem da
atividade (expulsdo) para a passividade (incorporagdo) que constitui o auto-
erotismo, no qual se articula o circuito pulsional propriamente dito.

Todo este percurso ordenador do sentido depende, portanto, da mediacdo do
outro, que agencia as transformagdes em questdo. Apesar de soliddrias, uma
constituindo a condicdo de possibilidade da outra, as postulagdes da DRANG, em 1915,
e da pulsdo de morte, em 1920, sdo obviamente diferentes. Como o préprio Birman
destaca, através da Drang a metapsicologia freudiana indicou a “relativa autonomia”
(2001, p. 193) das forcas pulsionais em relagdo ao campo de seus representantes. A

autonomia absoluta s6 se efetiva com a pulsdo de morte, uma pulsdo de fato autbnoma
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em relacdo a representacdo. Isso apenas se estabelece posteriormente quando Freud
afirma que o principio do prazer € secundario e que o principio de Nirvana seria
origindrio (FREUD, 1924). S6 a partir deste momento, o movimento da pulsdo como
forca passa a ser inaugural como poténcia de expulsdao. O sentido, portanto, ndo seria
articulado imediatamente, mas, posteriormente, tecido pelo principio de prazer, através
do investimento erdtico do outro, que regula os destinos da for¢a pulsional —
investimento que passa a ser imprescindivel para ativar o principio do prazer e para a
subjetivacdo ser possivel. Deste modo, “o descentramento do sujeito seria ainda mais
radical do que Freud pensara inicialmente, j4 que a pura forca pulsional ndo teria mais
qualquer inscri¢do significativa — no¢ao desdobrada em 1920 no conceito de pulsdo de
morte” (BIRMAN, 2001, p. 195). Somente neste momento de descentamento ainda
mais radical na teoria que a participacdo do outro no processo de constitui¢do subjetiva
se torna igualmente radical, ganhando enfim um lugar imprescindivel na epistemologia
freudiana.

Qual a importancia desta discussdo para a questdo do futuro da modernidade
levantada nos textos freudianos? Veremos que a autonomia do outro no processo de
subjetivacdo — daquilo que estd para além do ordenamento da lei e da moral — aponta
para um novo paradigma do laco social. Vimos que a intricada operagdo tedrica
realizada em Desilusdo da guerra (1915a) articula a atuacdo do outro no processo de
subjetivacdo. Todavia, o mais fundamental no jogo de forcas que perpassa o ensaio € a
indicagdo complementar de contrastes que acarretam certa hierarquia entre a
participacdo dos fatores internos e externos no que diz respeito a socializa¢do. Estes
contrastes, sinalizados por Freud em especial neste momento critico da sua produgao
tedrica (1915a), sugerem a transformacao pulsional no sentido da sociabilidade acima
da participagdo do fator externo neste processo. O acréscimo de erotismo capaz de
transformar as pulsdes egoistas em sociais se efetivaria, com mais propriedade,
justamente a partir do fator interno, como organizacdo herdada. O individuo
internalizaria as prescri¢cdes civilizatdrias, havendo certa identificacio entre eles. Ja em
O mal-estar na civilizacdo, como vimos, a perspectiva herdada nio se apresenta mais
desta forma, ndo havendo disposi¢do alguma, relacionada ao individuo, capaz de
transformar o egoismo. A autonomia do fator sécio-histérico no processo de
subjetivacdo sugere uma nova forma de lago social para além de qualquer garantia

progressista.
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A partir desta perspectiva, dos textos contemporaneos a crise provocada pela
guerra até O mal-estar na civilizagdo, podemos acompanhar a passagem de uma
participacdo relativa para uma participacdo absoluta e imprescindivel do fator externo
na transformacdo pulsional. E neste sentido que a participacio do outro — a contingéncia
das forgas sdcio-histéricas na formagdo do sujeito — parece se tornar autbnoma em
relacdo a qualquer ordenacdo 16gica interna na mesma medida em que a pulsdo se torna

autéonoma em relacdo ao campo da representacao.

Do outro desviante a ambivaléncia do outro

Com o estranho contraste destacado em Desilusdo da guerra, ao afirmar que a
transformacgdo do egoismo em altruismo ndo € efeito regular do fator externo (1915a),
Freud parecia operar ainda dentro da ldgica representacional referida acima, a meio
caminho das mudangas tedricas que ocorreriam apds os anos 20. Se o outro podia nao
acarretar a transformacao pulsional do egoismo, sugere-se que o acréscimo de erotismo,
se ocorresse, poderia ser devido inteiramente a ligacdo automatica da representacao as
intensidades e aos objetos. Como saber sobre a participacdao do fator externo? O outro,
neste periodo da produgdo psicanalitica, realmente ndo era negligenciado, como Freud
ressaltava, porém parecia um pouco fora de lugar na metapsicologia psicanalitica,
menos relacionado a transformacgdo pulsional no sentido do Bem e mais convocado a
discussao tedrica quando associado a causa da enfermidade psiquica, ao fechamento do
sujeito em relacdo a socializacdo. Se levarmos esta tendéncia tedrica as ultimas
conseqiiéncias, o outro — e sua educagdo ineficaz — poderia, entdo, corromper certa
inclinagdo vitalista ao desenvolvimento e ao socius, obstruir o caminho em dire¢do ao
Bem comum. Poderia significar um fator capaz de causar a involu¢do neurdtica das
“conquistas morais individuais” (1915a, p 325).

A fim de justificarmos o nosso ponto de vista ndo podemos deixar de aproximar
a andlise de Pacheco dos termos como trabalhamos a questdo do paradigma neste
trabalho. O paradigma do psiquismo centrado na representacdo ao qual Freud se filia
inicialmente é o paradigma da auctoritas.*> Denominado como protestas e associado ao
imponderdvel da vida, o outro — imerso na iluséria atualidade, mal-estar constante da

politica — era aquilo que podia se afastar da norma reguladora dos assuntos humanos

# Podemos acompanhar na genealogia dos conceitos freudianos a luta de forcas da passagem do
paradigma cldssico da representacdo para o paradigma hemenéutico da histdria, caracteristico da
modernidade (BIRMAN, 2001).
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(AGAMBEN, 2004), determinada pelo elemento metajuridico, designado por
auctoritas. Desta forma, no imagindrio tradicional o que provinha do campo sdcio-
politico era associado a uma ameaca de desvio do caminho previsto pelas referéncias
morais. E por isso que a psicanélise parece se enredar em um dos preconceitos centrais
ao pensamento politico ao vincular o campo s6cio-politico a possibilidade de desvio e
violéncia (ARENDT, 1995). Acreditamos que a critica a esta concepg¢do de alteridade s6
se radicaliza na psicandlise em O mal-estar na civilizacdo, quando Freud finalmente
ressalta uma distingdo na forma inicial como havia sugerido a correspondéncia entre os
processos de constitui¢do subjetiva e social.

Mas esta ruptura percorre um caminho longo. A figura do outro como ameaca de
violéncia e desvio da normalidade se inscreve nos primérdios da teorizacdo freudiana. A
emergéncia da psicandlise € associada ao momento em que Freud deixa de acreditar em
seu ‘conto de fadas cientifico’, em uma teoria do trauma um tanto fantdstica na qual se
previa a atuagdo regular de um adulto que perverteria a crianga. Na teoria da sedugdo
(1897) haveria um outro externo real que, seduzindo sexualmente a crianca, a
conduziria a enfermidade psiquica, traumatizando-a a partir de um excesso de excitagao
incapaz de ser assimilado por seu aparelho psiquico. E sabido que Freud rapidamente
desiste desta estranha teoria. Apesar do seu aspecto absurdo e dos inimeros
aprofundamentos tedricos que se seguiram, parece que a sombra deste imagindrio de
certo modo se mantém na psicandlise. A prépria forma como Freud definiu o aparelho
psiquico naqueles anos iniciais, a partir das concepgdes fisicalistas da ciéncia moderna,
imbuido da tentativa de neutralizar as forcas que o invadem, associa-se a idéia de um
mundo externo perigoso e ameacador.

Freud concebeu o aparelho psiquico como um dispositivo de defesa contra as
excitacoes intensas provindas do mundo externo. Ele as denomina energias nao ligadas,
atribuindo-lhes um efeito potencialmente traumatico ao psiquismo, despreparado para
absorver o impacto de tensdo. Uma das suas fun¢des fundamentais € a de ligar as
pulsdes que chegam a ele, substituindo o processo primdrio que as governa pelo
processo secundario, organizando o caos das excitagcdes ameagadoras a integridade do
aparelho. Ao longo da sua obra, Freud elaborou em trés registros diferentes trés pares
cuja funcdo em comum € a idéia de ligacao/limite das energias ndo ligadas: principio do
prazer/principio da realidade, processo primdrio/processo secunddrio, pulsdo de
morte/pulsdo de vida. Em todos eles a possibilidade de ligagcao e limite se daria a partir

do segundo termo em dire¢do ao primeiro: “limite imposto a descarga imediata pela
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ligacdo com a realidade percebida, no primeiro caso; limite e organiza¢do dos processos
de pensamento através da linguagem, no segundo caso; limite imposto a pulsdo de
morte pela ligacado erdtica, no terceiro caso” (PLASTINO, 2001, p. 107).

A tltima modalidade de ligacdo caracteriza a passagem da primeira para a
segunda tépica freudiana. Ocorre que em ambas as situacdes — e aqui retornamos a
nossa questdo anterior — o antidoto contra a energia desligada provinha do mesmo
remédio: era preciso um acréscimo de erotismo para ligar a energia cadtica, seja para se
antepor a sexualidade ou a pulsio de morte. A surpresa é que, na primeira topica,
quando nos perguntamos quem € responsdvel por esta ligacdo, deparamo-nos com um
processo eminentemente intelectual: € o processo secundério — pensamento ja ordenado
pela razdo e pela linguagem — e o principio da realidade que cumprem esta fungﬁo.44 0]
acréscimo de erotismo, neste sentido, é determinado por uma necessidade ldgica-
racional, ordenada por uma exigéncia moral exterior e prévia ao proprio conflito. J4 na
segunda tdpica, € Eros que liga os processos desligados, tratando-se, ao contrario, de
uma légica afetiva: € o outro quem € responsavel pelo acréscimo de erotismo que passa
a ser concebido através de uma légica ambivalente de transformacdo pulsional. Desta
forma, se antes o limite a ameaga traumdtica era imposto por uma ordem racional
extralibidinal — transcendental —, apds a virada dos anos 20, o limite torna-se
contingente, produzido em meio ao préprio jogo de forcas conflitante da histéria. No
primeiro caso, havia um acréscimo de erotismo pré-ordenado a légica da representacio,
concebido de forma automaética e regulado pelo pressuposto teérico do avango secular
do recalcamento. No segundo, o acréscimo de erotismo passa a ser produzido de acordo
com as vicissitudes histéricas, com a participagdo obrigatéria do investimento afetivo
do outro. A diferenca € consideravel.

A nova proposi¢do tedrica da fusdo pulsional origindria possui aspectos
relevantes para a elucida¢do das conseqii€ncias éticas e politicas do pensamento tardio
de Freud. Poderiamos resumi-la da seguinte forma: na batalha imprevisivel que
caracteriza o jogo aberto da fusdo-desfusdo, para evitar um maior impacto da pulsao de
destruicao, a ambivaléncia pulsional teria que ser atenuada pelo processo de fusdo bem
sucedido; isso se daria a partir de um suplemento de componentes eréticos, acarretando

a minimizacao dos transtornos da energia desligada. Este processo é pensado justamente

44 . . . . . L. . L, . . . .

Isso se explica a partir do comprometimento da primeira tdpica freudiana com a 1dgica fisicalista, por
sua vez, atrelada ao imagindrio de dominacgdo tradicional. Nesta 16gica, ndo prevalecia a €énfase no agente
responsével pela ligagdo, mas nos mecanismos de funcionamento da neurose.
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como resultado do ja referido acréscimo de erotismo que permitiria a orienta¢do
alteritdria da libido, refor¢cando a tendéncia de amor objetal e, portanto, atuando na
diminui¢do do investimento narcisico individual. A indeterminagdo quanto ao futuro da
relacdo estabelecida entre sujeito e civilizagdo reside no fato de que tal processo é
pensado por Freud através de um acréscimo de energia indiferenciada, que poderia
tomar partido tanto da pulsdo erdtica como da destrutiva. Mas, entdo, surge a pergunta
fundamental a epistemologia que se apresenta: qual € a origem desta energia
indiferenciada tdo necessdria ao desenlace da trama social?

Se durante a primeira tOpica este acréscimo se efetivava naturalmente,
considerando-se a ligacdo imediata entre forca e representacdo, Freud passa
posteriormente a sugerir que esta energia indiferenciada provinha da acumulacio
libidinal do ego, seria libido narcisista (PLASTINO, 2001). A transformagao
responsavel pela hegemonia de Eros ou da pulsio de morte dependeria, assim, dos
processos de limitacdo ou cristalizacdo do investimento narcisico. Portanto, “as duas
pulsdes sdo origindrias, mas o grau atingido pela fusdo pulsional — e a relativa
neutraliza¢do da pulsdo de morte que esta fusdo opera — dependeria das vicissitudes da
vida do sujeito, isto €, das vicissitudes do processo de castracdo” (PLASTINO, 2001, p.
135).

Embora deixe de acreditar na teoria da seducdo passiva desde muito cedo
(1897), pode-se depreender que a concepcdo inicial do outro como sedutor real ndao
desaparece completamente do imagindrio psicanalitico. Tratava-se de um outro sem
ambivaléncias em cuja violéncia, contrastada a inocéncia da crianga, podia-se localizar
precisamente a origem do mal acometido ao sujeito. Até a chegada dos anos 20, com a
reformulacdo do espago tedrico para a atuacdo deste outro, positivado como sedutor
necessario a erotizacdo do sujeito, temos razdes para considerar a persisténcia da
sombra do outro desviante na psicandlise. Isso ocorre quando nos deparamos com a
referida crenca de que a transformacdo das pulsdes egoistas em sociais ndo € o efeito
esperado da atuacdo do fator histérico. Podemos expor a questdo do seguinte modo:
durante a primeira topica, o modo intelectualizante como era operado o processo de
ligacdo das energias ameacadoras nos informa, a principio, sobre uma espécie de
suspensdo tedrica parcial da figura do outro. Mas, o outro, como “sedutor maléfico”,
parece ter sido colocado teoricamente em suspenso de fato apenas relativamente: se ele
ainda ndo é requerido como fator decisivo na ligacdo da for¢ca a representacdo, ao

mesmo tempo, ndo devendo ser negligenciado, também nao deixa de ser imaginado
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como potencialidade de desvio em relacdo a transformagdo ‘natural’ das pulsdes
associais em sociais.

Vimos que a problematizacdo desta concepc¢do hierdrquica advém durante a
virada dos anos 20 quando o outro, em sua ambivaléncia fundamental, retorna pela
porta principal da metapsicologia freudiana, adentrando na cena tedérica como peca
decisiva na ordenacdo do sentido. Podemos considerar que se torna problemadtico a
psicandlise, principalmente apds O problema econémico do masoquismo (1924) e a
proposicao do principio do Nirvana, sustentar a primazia de uma tendéncia automatica —
extra-libidinal — relativa a passagem do egoismo ao altruismo e ao acréscimo de

erotismo.

Ambivaléncia do outro, ambivaléncia da lei: efeitos da dupla face

do progresso

O ganho ético da perspectiva da fusdo pulsional € a possibilidade de considerar o
sujeito como constitutivamente social, questionando, desta forma, o mito cientifico
moderno que outorgava ao contrato social — entendido como uma decisao racional de
individuos preexistentes — a emergéncia da sociedade. Vimos que, para o imagindario de
dominacdo hegemodnico da modernidade, com o qual a psicandlise inicialmente se
compromete em grande medida, o sujeito precedia o social. Era concebido como
primeiramente um individuo onipotente, tornando-se social num segundo momento
através da internalizacdo da lei simbdlica. A partir da ‘virada dos anos 20’°, os processos
de subjetivacdo e de socializag¢do sdo indissocidveis. Este € um dos principais efeitos da
énfase ao descentramento e a simultaneidade modernista da psicandlise, tal como
analisamos a partir da genealogia do paralelo entre os processos de desenvolvimento do
individuo e da sociedade. Deste modo, como sugere Plastino (2001), a capacidade de
amar e odiar faria parte do patrimdnio antropolégico da humanidade, mas tal patrimonio
s0 se realiza na experiéncia histérica singular de cada pessoa. Seria como outras
potencialidades humanas, como a capacidade de raciocinar ou adquirir linguagem:
“ambas as capacidades constituem uma capacidade inata, mas elas s6 podem ser
desenvolvidas, e em graus varidveis, nos processos historicos da vida” (PLASTINO,
2001, p. 137).

Por esta via, os destinos da socializagdo — a possibilidade de unido das pessoas —

saem da ordem de uma necessidade transcendente, ou seja, de uma ag¢do moral externa
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que regularia a dindmica da vida, impondo limites, passando a se consolidar, de forma
duradoura ou precéria, na propria trama historica singular de cada individuo. Se toda a
preocupacdo de Freud era com o limite da expansdo do ego-narcisico, ele parte da
tentativa de originar o social do sexual e chega a um grande elogio ao social: sem o
social nada de sujeito (COSTA, 1989). O longo percurso tedrico que nos informa das
dificuldades experimentadas pela psicandlise em integrar a participacdo do outro no
processo de transformacgdo do sujeito decorre justamente da sua inerente ambigiiidade: o
outro € aquilo que ameaca e, simultaneamente, aquilo que liga e acrescenta erotismo,
sendo imprescindivel ao sujeito. Mesmo sua presenca sendo sempre caracterizada pelo
imponderavel, o campo sécio-politico onde atua o outro ndo serd mais minimizado,
subordinado, dominado ou banido, mas requerido como parte essencial na produgdo do
sujeito e do conhecimento.

Mas nao € s6 a ambivaléncia do ‘outro externo’ que adentra a teoria psicanalitica
apds a ‘virada dos anos 20°’. Vimos que o mal-estar na civilizagdo se afigura como
inexordvel quando a pulsio de morte se apodera de uma dimensdo até o momento
caracteristica da expansao da cultura: o superego, instancia associada a internalizacao da
lei moral. Se, por um lado, espera-se que o superego trabalhe como um agente da lei,
capaz de regular o desejo e de impedir o transbordamento pulsional, acarretando a
pacificacdo das intensidades desligadas, por outro, a pulsdo de morte também associa-se
a instancia que deveria representar o dominio da lei no psiquismo. Este paradoxo resulta
na dupla face do superego. Tal € o novo estatuto da instancia moral: por meio de uma
das suas faces, o superego aparece como “o herdeiro do complexo de Edipo, proibindo o
gozo incestuoso e limitando o desejo — uma instincia legal, reguladora e pacificadora”
(GONDAR, 2000, p. 51), porém, ele apresenta ainda uma outra face, cruel e sadica.
“Cada agressao de cuja satisfacdo o individuo desiste € assumida pelo superego e
aumenta a agressividade deste contra o ego” (FREUD, 1930[1929], p. 153). Este
superego cruel, com seus vinculos com a pulsdo de morte, trabalharia no sentido oposto
ao de um agente da lei e regulacdo das transgressdes do desejo: seria a contrapartida da
lei simbdlica, problematizando assim sua esséncia ou transcendéncia (COSTA, 1989).

Ocorre que — vimos igualmente — ndo s6 a sua crueldade persiste, mas, também,
a nossa nostalgia oceanica de protecdo. A esse respeito, Gondar indica que os adultos
nunca desistiram de suas cantigas de ninar: elas falam de um “Céu que nos protege, de
uma ordem simbdlica capaz de nos situar e definir (...) protegendo-nos de qualquer

mau-encontro” (GONDAR, 2000, p. 50). O paradoxo do superego expressaria um
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paradoxo no proprio cerne da lei: “quando aquele que deveria nos proteger € justamente
aquele que rouba a nossa carteira, ndo temos mais o Céu para onde enviar cantigas” (p.
49). Frente a batalha de gigantes entre Eros e Thanatos que nossas babds sempre
tentaram apaziguar com suas cantigas de ninar sobre o Céu (FREUD, 1930[1929]) — e
nds continuamos a tentar, criando ideais para nos orientarmos — nao hd nenhuma
possibilidade de um horizonte que nos proteja.

E justamente a protecio da lei, portanto, que também se torna ambigua. O
paradoxo do superego apontado por Freud nos faz pensar na dupla face da autoridade
moral. Nao seria tal duplicidade — lembrando que autoridade, de acordo com o
paradigma tradicional, se define como aquilo que acrescenta e aperfeicoa o ato
(AGAMBEN, 2004) — uma conseqiiéncia légica da dupla face do progresso articulada
por Freud de ponta a ponta neste texto fundamental? O discurso filoséfico-juridico da
lei — claro e monolitico — € o da protec@o, mas, na prética, o sujeito experimenta a sua
violéncia e, muitas vezes, a suspensao abrupta de qualquer garantia de apaziguamento.

Freud continuard a discutir a questdo da face violenta da autoridade moral nos
anos seguintes a publicacdo de O mal-estar na civilizacdo. A partir da crise da
autoridade na modernidade — cujo ponto alto foi a constatacio modernista do estado de
excecdo permanente como o novo paradigma emergente de governo — Freud ird
questionar literalmente a impostura da autoridade do Estado moderno suspendendo
garantias constitucionais conquistadas politicamente. Com a critica as separagdes e
hierarquias artificiais da geografia politica tradicional — manifesta na trama psicanalitica
fundamentalmente a partir da idéia de simultaneidade entre os processos de subjetivacio
e socializacdo — ndo € mais possivel conceber uma moral extra-mundana, clara e sem
ambivaléncias, que orientaria, desde as origens, o campo politico, como o principio
unico da transformagao social. Jano, o Deus romano do inicio, é deposto.

A dupla face de Jano — pressuposto modernista por exceléncia — ironiza com
nossas vas tentativas de inventar novos Céus que nos protejam e de forjar garantias de
amparo em meio ao jogo de forcas que alimenta o lago social. Veremos que a
ambigiiidade das morais que afirmam nos proteger € soliddria a inclusdo da
ambivaléncia do outro na cena tedrica da psicandlise, e estas novas pegas esbogcam um
novo paradigma do laco social emergente no modernismo. A partir do “dltimo Freud” o
outro se retira da relagdo de subordinagdo com o campo da representacdo e da moral e
se torna de fato, e ndo mais apenas de direito, agente histérico-politico. Assim, 0 campo

socio-politico ndo € tido como mero ‘inferno’, recebe um estatuto realmente autbnomo
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— para o bem ou para o mal — na produgdo da realidade. Paralelo a isso, Freud constata
que o ‘inferno’ também pode residir na autoridade moral que afirma querer o nosso
Bem. Perde-se a convic¢do de que a autoridade extra-mundana (lei) acrescenta ao ato
politico, tampouco de que conduz necessariamente ao progresso. O acréscimo de
erotismo fundamental a vida ndo se da de fora deste mundo.

A imprevisibilidade quanto a atuag@o do outro se articula a imprevisibilidade em
relacdo ao devir do sujeito e da civilizagdo. Se nao hd mais qualquer possibilidade de
naturalizacdo do devir em porvir, se o horizonte do progresso foi deposto, resta saber
como o futuro permanece uma questdo em aberto na psicandlise,em O mal-estar na

civilizagdo.
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Parte 3-

A espera de Eros: reflexoes modernistas sobre o futuro

da modernidade
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Cap1

Freud, Einstein e o estado de excecao

O fim da ideologia progressista parece sinalizar que a pulsdao de morte passa a
dianteira na batalha com Eros: vivemos num mundo sem limites — frente a perda de um
futuro em comum, ha cada vez mais isolamento e cada vez menos ligacdo erdtica. Para
a psicandlise, a questdo do limite sempre esteve associada a da ligagdo. Nas ultimas
linhas de O mal-estar na civilizagdo (1930[1929]), podemos dizer que Freud insere os
problemas do limite a violéncia e da ligacao erética numa duavida radical. No lugar da
certeza de um caminho, ele nos deixa um enigma: “Sé nos resta esperar que Eros venca
0 seu nao menos imortal adversario. Mas quem pode prever o seu resultado” (p.171)?
S6 o que nos resta é um paradoxo: o que podemos depreender da rejei¢do da ideologia
progressista e da simultanea insisténcia no futuro? Frente a incerteza do devir, como
tratar disso que nos resta — um resto de futuro nao assimilado pelo progresso? Mesmo
ap6s uma critica radical a ideologia progressista, e diante uma questdo sem resposta, O
mal-estar na civilizagdo ainda acena para o futuro.

Tal divida contundente quanto aos destinos da civiliza¢do surge apenas em sua
segunda edicdo. Foi inserida em 1931, quando a ameaga de Hitler j4 se evidenciava na
Europa. Ela é contemporanea a discussdo modernista sobre o estado de excecdo. A
inscri¢do de uma violéncia de fora, suspendendo a suposta ordem filoséfica-juridica que
regulava o progresso e o funcionamento histdrico-politico, define o estado de excegao
moderno (AGAMBEN, 2004). Veremos que todo o questionamento sobre o regime de
excecdo serd a tentativa de definir esta ‘violéncia de fora’: é um fora autbnomo em
relacdo a qualquer ordem representacional ou € um fora ainda regulado pelo regime da
representacdo e da lei? Veremos também que as crises politicas sempre caminharam
juntas das manifestacdes culturais: a critica a representacdo como ‘regime da verdade’
também rondava as producdes artisticas e cientificas do inicio do século XX. A
psicandlise ndo ficava ‘de fora’ desta critica nem da discussdo sobre o estado de exce¢do
na modernidade.

O deslocamento da énfase no paradigma da representacdo para o paradigma
centrado na relacdo com o outro, como inscri¢do da uma forca ‘de fora’ na producao do
sujeito, € indissocidvel das inflexdes epistemoldgicas do ‘dltimo Freud’. A psicandlise

passa a lidar, de forma mais clara, com duas viol€ncias solidérias. Associada a violéncia
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desde a sua pré-histdria, a participagdo do outro como componente ‘externo’ a produgao
do sujeito passa a ser considerada imprescindivel na formacgdo subjetiva (1924), e,
naturalmente, nos destinos da sociedade. Ao mesmo tempo, no que concerne a certa
naturalizac¢do do sujeito — equiparado a representacao recalcada no inicio da psicanélise
(PACHECO, 1996) — esta inflexdo tedrica € correlata a autonomia da pulsdo de morte e
a énfase na permanéncia de restos associais irredutiveis ao cddigo cultural, marcando
uma radical inadequacdo do sujeito em relagdo aos interesses civilizatorios (1930
[1929]). A psicandlise passa a tratar da questdo da violéncia, portanto, de todos os lados:
a relacdo do sujeito pulsional e do outro que o constitui é enfatizada como jogo de
forcas. A partir de O mal-estar na civilizagdo e da crise da modernidade, o que Freud
poe em evidéncia € o estatuto da violéncia como cédigo de acdo humana. Diante do
limite da representacdo, qual € o limite para a violéncia e qual é a medida que queremos
dar ao proprio limite para que tal violéncia possa permitir uma nova relagdo com a
politica?

Freud ndo estava sozinho nesta batalha epistemoldgica. A inscri¢do de uma forca
de fora suspendendo a ordem juridico-representacional que julgava regular naturalmente
o funcionamento da realidade ndo caracteriza apenas inovagdes epistemologicas da
psicandlise, mas, também, de expoentes modernistas como Einstein e Dostoievski, que
proclamavam a intervencdo do observador e do leitor na produ¢do do conhecimento.
Quanto a psicandlise, a partir da “virada dos anos 207, o outro € enfatizado no sentido
de ser quem acrescenta Eros, operando o limite das pulsdes destrutivas (1924). Em vez
de um principio geral ordenador, € o que ha de mais particular — a contingéncia s6cio-
histérica —, portanto, que permite a ligacdo da forca pulsional e, em ultima instancia, a
vida. Questiona-se, assim, a exclusividade do principio de realidade e do processo
secunddrio como dispositivos extra-libidinais soberanos, responsaveis pela ligacdao
automdtica da forga a representacdo, capazes de produzir o acréscimo de erotismo e de
sedimentar o lago social. Tal questionamento pode ser pensado como uma metifora da
Morte de Deus na psicandlise. Enunciado crucial do modernismo, proposto inicialmente
por Dostoievski, em “Os irmdos Karamazovi” (1879), a morte da autoridade tradicional
significa o colapso de uma moral extra-mundana que ordenava o sentido e a
sociabilidade no mundo. Esta passa a ser a prépria questdo em relacdo a qual se exige
uma nova postura ética e politica frente a ligagdo e ao limite das relagdes sociais. Pois,
se Deus estd morto, tudo € permitido (DOSTOIEVISKI, 1879). Quais sdo os limites da

lei e 0 que pode o outro?
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Em O mal-estar na civilizacdo, a divida quanto ao futuro nao expressa mais um
questionamento sobre o progresso e a educagdo, como se podia ainda acompanhar em O
Sfuturo de uma ilusdo (1927). A ideologia progressista estd morta; portanto, tal incerteza
engendra um mal-estar mais amplo relacionado a permanente ambigiiidade em nossa
relacdo com o outro e, também, com a autoridade das leis que afirmam nos proteger. A
diivida freudiana era semelhante 2 de grande parte dos modernistas®: serd que o que nos
resta a esperar, a vitéria de Eros na fusdo pulsional — a afirmacao da nossa capacidade
de ligacdo e solidariedade no jogo de forcas da histéria — é possivel de ser consolidada
frente a forca e a indiferengca de Thanatos? Podemos observar tal divida permeando o
confronto entre as certezas progressivas e totalitdrias de Marinetti*® e as incertezas
dilacerantes de Dostoievski, Woolf e Kafka, como na propria psicandlise: na oscilagao
quanto aos modos de operacio do processo de ligacdo, entre as certezas do principio de
realidade (1911), por um lado, e as dividas sobre a vitéria de Eros (1930[1929]), por
outro. Uma nova atitude para com a morte — € uma nova atitude frente a ligacdo e ao
limite — era uma questdo, portanto, que unia virios modernistas: fusionada ao enigma
sobre o que pode o outro, a divida modernista trata da propria continuidade da vida, o
que Auerbach chamou de divida vital (AUERBACH, 1970).* Na psicandlise ela
poderia ser postulada, em tom modernista, como a divida de Eros.

Analisaremos agora alguns didlogos entre modernistas célebres, implicados,
todos, na mesma questdo crucial — o futuro da modernidade e a crise das garantias
progressistas. Tais confrontos modernistas, passando fundamentalmente por Freud e
Einstein, mas também Benjamin, Schmitt e Kafka — e, no préximo capitulo, por
Dostoievski — nos permitirdo reconstruir o tom multidisciplinar do movimento
modernista, aprofundando o questionamento dos destinos da modernidade. Eles nos

possibilitardo analisar também o tratamento dos quatro preconceitos presentes no

* Embora este ndo seja o posicionamento politico de todos os modernistas, como é sempre oportuno
insistir. O futurismo e algumas outras correntes do movimento modernista dialogavam com a tendéncia
autoritdria que se inscrevia nas préticas fascistas e nazistas.

4 A convicg¢do de Marinetti era a de que os futuristas — uma raca de lideres italianos superiores — levaria a
modernidade a concretizar suas promessas de progresso, mesmo que fosse preciso destruir a ordem
vigente. Sobre a relag@o entre o futurismo, violéncia e politica, remeto a Rawson (1999).

4 No famoso ensaio “A meia marron”, analisando, sobretudo, a obra de Virginia Woolf, Auerbach chama
a atengdo da duvida de se prosseguir que atormenta diversas obras modernistas. Em O passeio ao farol,
Woolf ndio conta a histéria de um passeio, mas da divida de se realizar tal percurso. Ao lado do tema da
ddvida e da paralisia, as agdes sdo minimizadas: o intenso fluxo de consciéncia sobre a pertinéncia de se
empreender ou ndo o passeio se dd entre movimentos minimos da personagem que tece uma meia. Varias
paginas de fluxo de consciéncia subvertem a pequena acdo da producdo da meia, reduzida a uma
passagem de poucas linhas. E a ddvida quanto 2 acdo — e ndo as acdes — que ocupa a maior parte do
romance.
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pensamento politico (ARENDT, 1995) em Por que a guerra? (1933[1932]), como em
nenhum texto freudiano: por um lado o refor¢o de um dos preconceitos — a equivaléncia
entre campo socio-politico e violéncia; por outro, a problematizacdo dos outros trés
preconceitos: da politica entendida como préticas de dominacdo e subjugacdo; do
campo da lei e da referéncia moral como aquele capaz de garantir a ordenacdo da
politica a partir da regulacdo dos direitos universais aos cidadaos; e, sobretudo, a idéia
de que a politica — centrada na violéncia e na guerra — seria um meio para atingir um
fim mais elevado. A partir destas perspectivas dispares, tentaremos encaminhar as
questdes fundamentais deste trabalho: investigar as conseqiiéncias politicas da
simultaneidade entre os fatores individuais e sociais na produgao subjetiva e valorizar o
paradoxo do futuro de O mal-estar na civilizacdo — repetimos: a rejei¢do do progresso e
a simultinea insisténcia no devir. Quanto a ddvida vital de suas dltimas linhas, o que
sugere a espera de Eros? Podemos depreender disso um posicionamento politico? E ele

ainda permaneceria atual frente a crise do ideal do progresso?

Por que a guerra?

Mais de 15 anos ap0s as Reflexoes para os tempos de guerra e morte, Freud
retoma o tema da violéncia dos campos de batalha em Por que a guerra? (1933[1932]).
Desta vez, ele ndo é mais “tomado a escrever” pela surpresa dos acontecimentos, mas
convidado a manifestar seu ponto de vista sobre o assunto, seguindo a sugestdo da Liga
das Nacgoes Unidas de promover a troca de correspondéncia entre intelectuais de renome
sobre temas considerados de interesse comum. A provocacgdo foi feita por Einstein, que
escolhe Freud como interlocutor. O psicanalista aborda de outra perspectiva aquilo que
lhe parecia impossivel de constatar de forma plena anteriormente, quando, com pavor,
percebera que o “Estado proibe ao individuo a préatica do mal, ndo porque deseja aboli-
la, mas porque deseja monopolizéd-la” (1915a, p. 316).

Mas qual seria a grande diferenca do percurso freudiano entre os mais de quinze
anos que separam as respectivas produgdes tedricas sobre o estatuto da guerra e da
violéncia humana? Por que afirmamos que em 1933 a crise da autoridade tradicional
parece tdo mais clara e radical? Evidencia-se nesta época uma denuncia em Freud: ndo
ha uma autoridade moral realmente separada do campo politico — os destinos do Estado,
totalmente implicado na producdo do conflito, sdo os mesmos do ego freudiano (1914).

Assim como o que ocorre com a critica de Freud ao ego supostamente vitorioso frente a
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autoconservacgdo e ao recalque da pulsdo (1930[1929]), a autoridade do Estado também
¢ minimizada. Em Por que a guerra? Freud expressa a faléncia do paradigma de
auctoristas (ARENDT, 2003) a partir da evidéncia de que o Estado, autorizando-se a
pratica da violéncia, se faz excecdo a moral que ele proprio impds a todos como tnica
garantia de felicidade. Faz-se excecdo a possibilidade de exercer a forca, para além da
parcela de violéncia legal que lhe era permitido monopolizar para conservar os direitos
dos cidaddos. O que a ordem juridica monopolizava era o direito ao gozo da violéncia.

Podemos inferir que somente apds o desenvolvimento da sua ultima teoria
pulsional Freud postula com justeza que o Estado € o herdeiro da violéncia do pai
primevo. E a instituicio que permite a pulsio de morte se expandir plenamente
(ENRIQUEZ, 1990). De forma semelhante, pode desenvolver o mesmo raciocinio
acerca do seu coroldrio, o superego. Este € herdeiro da mesma onipoténcia, tornando-se,
no proprio psiquismo, representante da autoridade exterior. A civiliza¢do s6 se mantém
gracas a pulsdo de morte posta a servico da moral. No entanto, ndo ha qualquer
separacdo ou correspondéncia hierdrquica entre a autoridade moral extra-mundana e a
regulacdo da violéncia mundana. E o contrdrio o que se apresenta: a genealogia da
autoridade moral nos conduz também a violéncia. Mas a civiliza¢do ndo se caracteriza
justamente pela passagem e superagdo da violéncia em lei? Como, entdo, a civilizagdo
se sustenta se, de acordo com o que se postulava, deveria colocar a violéncia do campo
politico a servico da moral, se a autoridade moral é, ela prépria, violéncia? A politica
ndo era um meio para atingir um fim moral mais nobre?

Além disso, com a nova amplitude da teoria das pulsdes, Freud discutird a
relacdo verdade-aparéncia, autoridade moral-poder politico48 a partir de termos mais
pertinentes a constatacdo da crise do imagindrio tradicional. Se, em O mal-estar na
civilizacdo (1930[1929]), frente a problematizacdo da ideologia progressista que
ocupava o lugar da Providéncia, havia ainda uma critica sutil ao paradigma tradicional
da auctoritas, a resposta de Freud a Einstein conduz tanto a crise do contrato social
moderno como a ilusdo reformista da separacao individuo-sociedade a uma perspectiva
mais ampla. A discussdo serd travada no campo da relagdo entre direito e violéncia. A

questdo por exceléncia da auctoritas concernente ao Direito Publico, a hierarquia

* Desde Totem e tabu, esta questao permeia a epistemologia freudiana, analisada por meio da separacao
artificial (contrdria a prépria psicandlise) entre a psicologia individual e a social. Remeto ao artigo “Da
superacdo a simultaneidade: crise e politica na psicandlise” (FARAH, HERZOG & MOGRABI, 2006).
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presente na relagdo entre a autoridade legislativa e o poder executivo (AGAMBEN,
2004), passa a ser tratada, portanto, em sua propria matriz constitutiva: o jogo de forcas
entre a lei extra-mundana e o campo politico.

De fato, frente a crise da modernidade, Einstein propde debater com Freud o
cerne do paradigma de auctoritas, a relagio entre poder e direito. E Freud quem deixa o
assunto ainda mais claro logo no principio da sua correspondéncia com Einstein,
sugerindo substituir a relagdo entre poder e direito por violéncia e direito. Condi¢dao
inicial para sedimentar todo o didlogo com seu interlocutor, preparando o terreno, Freud
pondera que atualmente estes termos se afiguram como antiteses, mas, na verdade, um
se desenvolveu do outro. A palavra Geswald em alemao significa violéncia, for¢a, mas
também autoridade, poder, remetendo tanto a poder judicidrio, como poder paterno,
como, também, poder de Estado (VANIER, 2005, p. 1-2). Resumindo a intervengao
inicial de Freud que nos ajuda na elucidag¢do do dispositivo de auctoritas, questionado
neste texto: de um lado temos a dimensdo politica onde se aplicam os direitos dos
cidaddos, ou seja, o campo do outro e das intensidades das trocas humanas, associado,
por Freud, desde as origens, a violéncia; do outro, temos o lugar da autoridade
tradicional, a anomia, o campo legislativo, ou seja, a lei que determina o direito, o que
se tentou coincidir com a vida e com o dado natural, mas que Freud desmascara também
como violéncia. Freud comeca a desarmar um dispositivo biopolitico que tentava nos
convencer sobre a unido e adequacdo entre a vida, como dado natural, que vinha
primeiro sob a forma de lei, e o campo sécio-politico que viria depois (AGAMBEN,
2004). Nao parece exatamente a hipdtese sobre a qual Freud tentava nos convencer a
partir do prefacio de Totem e tabu (1913), em meio a guerra contra Jung? O relevante é
sublinhar que Freud sedimenta agora um terreno avesso ao da ordem e da hierarquia,
enfatizando a perspectiva da simultaneidade. Se antes da descoberta da pulsao de morte
(1920), a violéncia era mais associada ao campo sdcio-politico e, numa perspectiva
claramente vitalista, o sujeito desenvolveria uma disposicao interna ao pacifismo, agora
Freud enfatiza com mais propriedade que a violéncia reside nos dois lados. Trata-se de
uma relagdo de forgas.

A situacdo inicial dos fatos era simples, afirma Freud (1933[1932]). Numa
pequena horda humana, era a superioridade da forca muscular que decidia quem
mandava e tinha a posse dos objetos, principalmente das mulheres. Era a dominacao
pela violéncia bruta. Este regime foi modificado no transcurso da evolucdo por um

caminho que se estendia da violéncia a lei. Tal caminho se efetivou quando se
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reconheceu que a forca de um unico individuo podia ser combatida pela unido de
diversos individuos fracos. O poder daqueles que se uniram passou a representar a lei
em oposicao a forca do individuo s6. A lei é, portanto, a forca de uma comunidade.
Freud nao deixa margens a divida: “ainda é violéncia, pronta a se voltar contra qualquer
individuo que se lhe oponha. Funciona pelos mesmos métodos e persegue os mesmos
objetivos” (p. 247). A unido ndo faz a violéncia desaparecer, apenas possibilita um
deslocamento. A estabilidade da comunidade € apenas aparente: “a paz € a continuagao
de uma violéncia que se exprime de outras maneiras” (VANIER, 2005, p.2).” Se
auctoritas € aquele que acrescenta e aprimora o ato politico — aperfeicoa o caminho
prescrito pela tradicdo —, Freud abre a discussdo com Einstein sob uma perspectiva
inversa ao do aperfeicoamento e a da superacao: a permanéncia e a simultaneidade entre
violéncia e lei, o que recoloca em cena o cardter inconcluso do lago social. Nesta
histéria em aberto, apontada por Freud, “as violéncias funcionam apesar das ordens e
das leis, sob a ordem das leis, através da ordem e das leis e gragas a ela” (FOUCAULT,
2002, p. 92). Mas qual a razdo de logo de saida Freud azeitar a sua andlise nestes

termos?

Uma outra forma de violéncia

A unido da maioria deveria ser estdvel e duradoura para que a transicdo da
violéncia para o direito se concretizasse. Caso contrdrio, quem se julgasse mais forte
tentaria estabelecer novamente o dominio através da forca, e o jogo se repetiria ad
infinitum. A comunidade deve manter-se permanentemente estabelecendo
“regulamentos para se antecipar aos riscos de rebelido, e deve instituir autoridades para
fazer com que estes regulamentos sejam respeitados, e para superintender a execugdao
dos atos legais de violéncia” (1933 [1932], p. 248). Freud considera, entao, duas formas
de violéncia como inerentes a lei: a que institui e aquela que conserva o direito. Tal
como Benjamin articulava, Freud parecia associd-las a violéncia mitico-juridica
(BENJAMIN, 1920 [1986]). Tal violéncia era a forca legitima da lei de instituir e
manter a ordem vigente.

Acrescenta Freud: um estado de equilibrio desta espécie, contudo, s6 ¢é

concebivel teoricamente. Um estado de cooperagdo como este — entre, por um lado, a

* Semelhante 2 critica de Foucault, analisada no primeiro capitulo da primeira parte deste trabalho.
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forca politica dos regulamentos e da comunidade e, por outro, a violéncia do direito
instituido ‘de fora’, pela lei — ndo se conserva nem tampouco se projeta no tempo ad
infinitum. A situacdo complexifica-se pelo fato de a comunidade abranger elementos de
forcas diferentes, e a justi¢a, assim, passar a exprimir graus desiguais de poder nela
vigentes. Considerando que as leis sdo feitas por e para os membros governantes,
deixando pouco espaco para os direitos daqueles que estdo em estado de sujeicdo, na
comunidade sempre existirdio dois fatores em atividade que constituem fontes de
inquietacdo constante em relacdo a lei. No lugar da cooperacdo e do equilibrio, Freud
passa a expor um jogo de forcas em permanente oposi¢do no campo socio-politico, as
duas faces da violéncia.

De um lado, os detentores do poder tentam, autoritariamente, se colocar acima
das proibicdes, procurando escapar do dominio pela lei para o dominio pela violéncia.
Freud sugere que, mesmo as leis os favorecendo, hd sempre um resto associal que lhes
escapa, um caminho mais curto para resolver a fonte do litigio pela forca. Ao mesmo
tempo, por outro lado, os membros oprimidos pressionam no sentido da passagem da
justica desigual para a justica igual para todos. Portanto, ou o direito gradativamente
adapta-se a nova distribui¢do do poder politico ou, “como sucede com maior freqiiéncia,
a classe dominante se recusa a admitir a mudanga, e a rebelido e a guerra civil se
seguem, com uma suspensdo tempordria da lei e com novas tentativas de resolugdo
mediante violéncia” (grifos nossos) (1933 [1932], p. 249).

Freud passa a considerar uma terceira possibilidade de uso da for¢a ndo prevista
anteriormente nas formas “autorizadas” pela violéncia extra-juridica exercida pela lei
que determina o direito. Uma violéncia que suspende a lei. Vale destacar a afirmacgao
que ela ocorre com “maior freqii€ncia”. A resposta a Einstein € escrita em 1932.
Inserindo este debate no contexto histérico-politico da época, desde a ocasido da
segunda edicdo de O mal-estar na civiliza¢do, em 1931, como dissemos, sabemos pelo
editor de Freud que a ameaca de Hitler j4 era evidente na Europa. Em 1933, quando a
correspondéncia € publicada, Hitler proclama o decreto para a prote¢do do povo e do
Estado suspendendo artigos constitucionais relativos as liberdades individuais. *’Tal
decreto nunca foi revogado e o Terceiro Reich pode ser considerado um estado de

excegdo que durou 12 anos, permitindo a eliminagdo de categorias inteiras de cidadaos

%% 0 préprio texto Por que a guerra? foi censurado pelo Terceiro Reich. Sobre isso, remeto a Plon (2004).
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(AGAMBEN, 2004), julgados inadequadas a ordem moral que orientava o sistema
politico.

Uma terceira modalidade de violéncia — fora do direito — exterior a violéncia
mitico-juridica, portanto, para além de qualquer ordenamento representacional e legal,
era a questdo por exceléncia do estado de excecdo, desde a Primeira Guerra. O que nos
cabe indagar € qual o sentido de Freud acrescentar esta outra forma de violéncia — tdo
freqiiente e atual — em sua resposta a Einstein? Se o discurso filos6fico-juridico sempre
enfatizou garantir a seguranca dos individuos através da estabilidade das leis, mesmo
usando da violéncia legitima, qual é a razdo de Freud evocar esta nova modalidade de
abuso da autoridade — a suspensao da lei em nome do mesmo discurso de garantia das
liberdades individuais? Qual o seu objetivo em abordar esta nova técnica de governo? E
qual é a relevancia politica de discutir esta questao?

E preciso sublinhar a contemporaneidade deste dispositivo politico. Agamben
(2002; 2004) assinala que o estado de excecdo atingiu seu maximo de desdobramento
planetédrio com o paradigma de seguranga, a nova técnica de governo atual. Assistimos a
um deslocamento de uma medida provisdria e excepcional para uma técnica normal de
governo, criando um patamar de indeterminacao entre democracia e absolutismo. Deste
modo, este dispositivo tornou-se ainda mais grave: nao € mais preciso estabelecer
decretos para a protecdo do Povo no regime de urgéncia instaurado permanentemente.
H4 um outro povo (com mintsculas) cuja corporeidade precisa ser controlada para que
o Povo (com maitsculas) durma a noite. “O poder hoje tem apenas o estado de urgéncia
como forma de legitimacdo, e, em todo o canto e continuamente, apelando-se a ele,
trabalha-se secretamente para a sua producdo” (AGAMBEN, 2002, p. 16). Pois se o
sistema politico ndo tem mais outra forma de funcionamento, “é preciso manter este
‘estado’ ndo importa a que pre¢o” (p. 17). Trata-se de um sistema que sé pode funcionar
cindindo, produzindo aqueles que t€m medo e aqueles a que se deve temer: € urgente
proteger o Povo do povo. O outro — a sociedade — se tornou uma grande ameaca.
Discutiremos oportunamente esta cisao politica Povo/povo, indicada pelo autor.

A propésito do debate entre Freud e Einstein, em 1930, outros dois tedricos de
renome também trocavam correspondéncia acerca do futuro da modernidade — Walter
Benjamin e Carl Schmitt (AGAMBEN, 2004). Atrelada a carta de 1930 de Benjamin ao
tedrico fascista do Direito Publico, contudo, ja existiam varios artigos publicados em
revistas, considerados sucessivas respostas dirigidas ora a um ora a outro, em torno da

questdo decisiva do estado de excecdo. A correspondéncia entre eles €, portanto, muito
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mais abrangente do que o episédio de uma unica carta. Entre 1924 e 1942 — ano da
morte de Benjamin — estes artigos foram publicados e, para Agamben, a continuidade
do debate sobre o estatuto do estado de excecdo é evidente. Bem diferente do teor
amistoso da troca de idéias entre o psicanalista e o fisico, tal debate estd mais proximo
de um embate. Longe de representar o esforco de cooperacdo intelectual em beneficio
do pacifismo, trata-se de um confronto bélico com armamento tedrico pesado, do qual
deveria emergir um tunico ponto de vista sobre o significado do estado de excecdo.
Deveria vingar um tnico vencedor no campo de batalha ora projetado diante das duas
partes litigantes. Por outro lado, bastante semelhante ao debate de Einstein com o pai da
psicandlise, eles também discutiam o estatuto da violéncia como cédigo da agdo
humana. Suspendamos temporariamente o debate de Por que a guerra? para
compreendermos, a partir da andlise de Agamben (2004) desta longa troca de
correspondéncias, os pontos principais do confronto entre Benjamin e Schmitt que
servirio 2 elucidacio da critica freudiana ao imagindrio politico tradicional.”’
Partilhamos aqui da premissa de Agamben de que a teoria schmittiana da soberania
pode ser considerada “uma resposta a critica benjaminiana da violéncia” (AGAMBEN,

2004, p. 84).

Benjamin e Schmitt

Schmitt tem o mérito de ter proposto em 1921, pela primeira vez, uma teoria
sobre o estado de excecdo. Benjamin foi aquele que afirmou em 1942 que o Estado de
excecdo tornou-se a regra da modernidade (AGAMBEN, 2004), o que inviabiliza a
propria possibilidade de se pensar os episodios excepcionais como um ‘estado’,
desarmando a defini¢do do tedrico do direito publico. Ora, o cardter temporario da
suspensao dos direitos constitucionais — que tentava impedir o estado de excecdo de ser
visto como uma ditadura inconstitucional — € uma faldcia a medida que se torna a regra.
Para Schmitt, era imperioso que o estado de exce¢do fosse concebido ainda no interior
do paradigma de auctoritas, como uma ditadura constitucional, uma medida temporaria
que se propunha a salvaguardar a ordem juridica para o bem do Povo.

A excec¢do a norma consiste em conceder ao governo uma autoridade legislativa

que deveria ser competéncia exclusiva do parlamento, contrariando a antiga hierarquia

51 - .. . . .

Nao faz parte dos nossos objetivos um aprofundamento do pensamento de Benjamin ou de Schmitt.
Nosso interesse € especificamente o confronto entre estes dois autores sobre o significado do estado de
excecao.
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entre lei e regulamento no sentido deste passar a comandar — e muitas vezes
desconsiderar — a lei. Evidencia-se a “extensdo dos poderes do executivo no ambito
legislativo por meio da promulgacdo de decretos e disposi¢des, como conseqiiéncia da
delegacdo contida em leis ditas de ‘plenos poderes’ (AGAMBEN, 2004, p.18),
acarretando a progressiva erosdo dos poderes legislativos do parlamento que hoje se
limita, grosso modo, a ratificar medidas promulgadas pelo executivo. No estado de
excecdo estd em jogo o significado juridico de uma esfera de acdo em si mesma extra-
juridica — os proprios limites entre o ordenamento filoséfico-juridico e a politica, ou

seja, o que seria “interno e externo” a determinagdo da lei.

O objetivo de Benjamin é garantir a possibilidade de uma violéncia fora do
direito. Em Critica da violéncia: Critica do poder (BENJAMIN, 1921[1986]),
Benjamin chama esta outra violéncia de “pura” ou de “revoluciondria”. Contrapondo-se
a violéncia mitico-juridica, ela ndo institui nem conserva o direito, mas o depde,
inaugurando um novo periodo histérico. Schmitt tenta, ao contrario, remeter tal
violéncia para “dentro” do contexto juridico (AGAMBEN, 2004). A nocao de estado de
excecdo constitui o front em que ele procura capturar a idéia benjaminiana de uma
violéncia pura e inscrever tal anomia no corpo da norma. Nao seria pura, mas regulada,
ainda, pela lei. O que € intolerdvel para o direito é a perda da capacidade de nomear os
objetos — perda de poder da representagio por exceléncia — o que acarretaria a presenca
de uma acdo humana fora da ordem. O que Benjamin tenta assegurar com a nogao de
violéncia pura é a autonomia do poder politico, deste outro que assombra a lei. “Ao
gesto de Schmitt que, a cada vez, tenta reinscrever a violéncia no contexto juridico,
Benjamin responde procurando, a cada vez, assegurar a violéncia uma existéncia fora do

direito” (AGAMBEN, 2004 p. 92).

Para nos aproximarmos do posicionamento de Benjamin frente ao estado de
excecdo é preciso elucidar o sentido do que ele chama de “violéncia pura’. E crucial ter
em mente que a diferenca entre ela e a violéncia mitico-juridica ndo estd na violéncia
em si mesma e, sim, em sua relacdo com algo exterior. A pureza ndo reside, entdo, em
uma substancia pertencente a prépria acdo violenta. A violéncia é pura no sentido de
autdbnoma a qualquer moral, uma a¢do humana que nao funda nem conserva o direito
(AGAMBEN, 2004). Ao ser puro, objeto da metafisica ocidental, Benjamim responde
com a violéncia pura como objeto politico extremo — a ‘politica pura’ Se o estado de

excecdo €, por defini¢do, o ponto de desequilibrio entre, por um lado, a lei que define o
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direito e, por outro, o poder politico dos individuos, o objetivo de Benjamin era de levar

esta desestabilizacdo a radicalidade.

Schmitt se defende. Segundo ele, ndo € possivel uma violéncia pura porque, no
estado de excecgdo, ela estd incluida no direito por sua prépria exclusdo. Ele tentava
fazer crer que o soberano tinha a obrigacao de agir, com sua autoridade, como guardiao
da constituicdo, mesmo que isso implicasse a sua suspensdo tempordria. Mas, a historia
€ violenta e implacadvel; ndo nos engana: o fim da Republica de Weimar evidencia que
uma “democracia protegida” ndo € mais uma democracia e que o paradigma da ditadura
constitucional marcha em direc¢do, sobretudo, a uma fase transitéria para a instauracdo
de um regime totalitdrio. E isso que a histéria nos mostra, mais uma vez, quando vemos
hoje o paradigma de seguranca como técnica de governo biopolitico (AGAMBEN,
2004). Em nome da moral e da protecao da vida, frente a uma sociedade cada vez mais
ameacada por um possivel ato de violéncia, mata-se “acima da lei”. Os Estados Unidos,
hoje, o exemplo mais claro, anulam o estatuto juridico de milhares de individuos
‘julgados’ como perigosos, porém, sem direito a julgamento formal, produzindo seres
juridicamente inomindveis. Se nos limitarmos ao exemplo atual dos terroristas
capturados, além de nao gozarem do estatuto de prisioneiros de guerra, de acordo com a
Convencdo de Genebra, tampouco gozam daquele de acusados, segundo as leis norte-
americanas. Nem prisioneiros nem acusados, sdo objetos de uma dominagdo pura — de
uma dominacdo de fato, nem mais de direito. A comparagdo mais préxima que temos é
com a experiéncia do campo de concentra¢ao no nazismo (AGAMBEN, 2004).

Nesta perspectiva, o tedrico do direito publico muda radicalmente sua postura
intelectual para assumir uma concepg¢ao ‘“decisionista”, cujo principio de explica¢do do
mundo do direito ndo reside exclusivamente na norma, mas na decisdo politica que a
gera. Somente na decisdo soberana ele encontra a aceitacdo da prioridade momentanea
— esta espécie de invasdo estrangeira — do politico, ou seja, do poder executivo, sob a lei
que estabelece o direito. Para o tedrico fascista, a decisdo é o elo que une soberania e
estado de excecdo: o soberano é quem decide pelo estado de excec¢do no qual se faz
necessario o desvio da regra, suspendendo a normalidade e o ordenamento juridico para
que se mantenha a coesdo politica. Mesmo que esta protecdo aos cidaddos signifique a
suspensdo de seus direitos constitucionais. Deposicdo do direito, para Benjamin,
suspensdo, para Schmitt, a diferenca € grande: a violéncia soberana da Politische

Theologie de Schmitt responde a violéncia pura de Benjamin por meio de uma terceira
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figura do poder, que nao funda nem conserva o direito, mas o suspende a partir da
decisdo de salvaguardar a paz e proteger o Povo em risco. E isso, sobretudo, o que nos
interessa. E disso também o que trata Freud com Einstein.

Benjamin passa a frente neste campo de batalha. Canibaliza o préprio termo
técnico do 1éxico de Schmitt, Entscheidung, decisdo. O direito s6 reconhece a decisdo
espacial e temporalmente determinada como uma categoria metafisica, porém, tal
reconhecimento corresponde a desmoralizante experiéncia da indecidibilidade ultima de
todo e qualquer problema juridico (AGAMBEN, 2004). “E em resposta a idéia
benjaminiana de uma indecibilidade dltima de todos os problemas juridicos que Schmitt
afirma a soberania como lugar da decisdo extrema” (p. 86). Benjamin, ironicamente,
corta o vinculo do soberano com o poder executivo, e lanca o soberano na
impossibilidade de decidir. O soberano ndo age, paralisa: a indecisdo soberana de
Benjamin inscreve-se em um tnico lugar — na divida vital modernista (AUERBACH,
1970). Agora, a partir de Benjamin, podemos visualizar melhor o dispositivo ir6nico
que alimenta a no¢ao da ddvida vital. Ela pode ser compreendida como uma proposta

epistemoldgica e politica em oposicdo frontal a ddvida cartesiana. >

Descentramento, descontinuidade e incerteza

Em relacdo a fungdo soberana do eu, o modernismo se distancia dos primeiros
modernos, contrapondo-se ao projeto das revolucdes cientificas. E o novo espirito
cientifico, que se inicia justamente com Einstein, em 1905, com a teoria da relatividade
(BACHELARD, 1999). Em vérios campos do saber, na filosofia, na psicandlise e na
literatura, introduz-se o descentramento do eu em rela¢do a razao e a qualquer decisio,
pretensamente licida e univoca. Freud, Nietzsche e Marx iniciam um movimento de
suspeita sobre a consciéncia. Na literatura, Dostoievski, Kafka, Joyce, e Woolf colocam
em cena um eu fraturado, dividido. O eu modernista ndo é o eu engrandecido do
cartesianismo, mas um eu indeciso e debilitado. O ego freudiano da segunda tépica é
um negociante fragil em meio a trés poderosos senhores (1923), cuja forca da razao foi

minimizada. Tal € a fratura evocada pelo modernismo, da matemaética a psicandlise e ao

32 Descartes propde uma divida que, na verdade, fornece a razdo o poder de dominar o real. Trata-se de
uma ddvida que certifica a fun¢do soberana do eu, possibilitando a subjugacdo do objeto de
conhecimento, enquanto que a dudvida vital, por outra via, desarma o eu. Rompe-se, deste modo, com a
associacdo entre soberania e transcendéncia, entre rei e Deus, tdo cara a Schmitt. Segundo ele, o soberano,
Legislador Onipotente, intermedidrio sagrado de Deus, identifica-se com Ele e ocupa no Estado a mesma
posicdo que cabia ao Deus cartesiano. Sobre isso ver Agamben, 2004 e também Everdell, 2000.

166



pontilhismo da pintura em Seraut: entre um algarismo e outro, ndo hd mais a
continuidade ontoldgica, mas o intervalo de um abismo, espacado por décimos,
milésimos e cdlculos infinitesimais, muito além da possibilidade de previsdo
(EVERDELL, 2000); entre o dito e o sentido, mundos de possibilidades e
acontecimentos separam o enunciado da enunciacio. E a marca irénica da
descontinuidade. Ndo ha continuidade entre a autoridade da decisdo soberana e o campo
politico. Este vinculo € ‘fic¢do pura’: como continuar a decidir de fora do turbilhdo dos
acontecimentos?

Em termos politicos, Benjamin expressa bem este novo posicionamento critico:
a cisdo entre a autoridade soberana e seu exercicio corresponde a cisdo entre normas de
direito e normas de realizacdo — ou, em termos mais proximos a psicandlise, entre
intencdo e realiza¢do. Benjamin era certeiro e por isso provocava Schmitt: o intervalo
entre a autoridade e seu exercicio consistia a lacuna intransponivel entre autoridade
legislativa e poder executivo, moral superior e politica. A mensagem era clara: ndo
basta ter a posse da razdo para ter o mérito do exercicio da agdo. Existem agdes
independentes da decis@o do eu. O ponto final para a soberania decisionista era o ponto
de partida para se comecar a falar em saber psicanalitico: ndo era isso que as paralisias
das histéricas mostravam desde o inicio — a deposi¢do da acdo executada por algo além
da sua decisao soberana? O corpo — pulsional ou politico — ndo € uma natureza passiva,
um principio particular subordinado a um principio geral. Ele age, executa.

A redefinicdo da funcdo soberana acarreta conseqii€ncias cruciais para o estado
de excec¢do, levando ao colapso o imagindrio politico tradicional. A autoridade soberana
ndo surgiria mais como aquilo que garante a articulagdo entre um dentro e um fora,
entre a imprevisibilidade da esfera juridica e a politica, constituindo uma zona
indeterminada entre direitos politicos e anomia. O corte proposto por Benjamin tornaria
autdbnomo o campo politico — campo do outro e de suas indeterminacdes — em relagdo a
qualquer ordenagcdao moral. Na psicandlise, no que diz respeito a violéncia desta esfera
“fora da ordem”, podemos dizer que Freud, no campo epistemoldgico, inicialmente,
associando-a a possibilidade de aniquilamento da vida, suspende a autonomia do outro,
subordinando a violéncia do componente sdcio-histérico a mediacdo da representacdo
(FREUD, 1905). Vinculando automaticamente o campo da representacdao ao da forga,
Freud acaba por atenuar a radicalidade da fun¢do do outro diante dos destinos da forca
pulsional. Passa a integrd-la a uma ordenagdo interna a esta propria ldgica, cuja

soberania voltada para a realidade decide pelo acréscimo de erotismo e pela ligacdo a
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fim de assegurar a vida. Se formos radicais na analogia, frente a ameaca destrutiva de
tal violéncia, a principio associada a perversidade do campo sdcio-histérico (1897),
Freud — atado, sem duvida, a epistemologia hegemodnica do seu tempo — inicialmente a
subjuga a tutela da decisdo soberana da razdo, através da ordem da representacdo e do
principio da realidade.

Deste modo, o embate paradigmatico travado no front freudiano, este didlogo
epistemologico presente na trama dos conceitos psicanaliticos, nos confronta com uma
histéria politica. O deslocamento de énfase do paradigma centrado na representa¢io
para o paradigma voltado para a relacdo com o outro (PACHECO, 1996) € solidario as
subversdes modernistas e ao impasse politico configurado com a crise da modernidade,
cujo campo de batalha, nesta franja incerta entre poder politico e juridico, € a nogao de
estado de excecdo. Se a versdo de Benjamin sair vencedora sobre a de Schmitt, frente a
presenca autdnoma do outro e da violéncia pura, e a auséncia da decisdo soberana, s6 o

que resta esperar do lago social € o mal-estar irrevogavel de uma histéria aberta. >

Freud e Einstein: a violéncia - um meio para atingir um fim?

Ap6s introduzir a terceira modalidade de violéncia — violéncia pura — aquela que
evoca a suspensdo da lei e sobre a qual Benjamin e Schmitt lutam por definir o carater
interno ou externo ao direito, Freud apresenta exemplos da histéria que revelam uma
série infinddvel de conflitos sendo impossivel estabelecer qualquer julgamento a fim de
prever os destinos das guerras. No caso daquelas entre os mongdis e os turcos, elas nao
trouxeram beneficio algum, enquanto outras parecem ter contribuido para a
transformac¢do da violéncia em lei, trazendo a pax romana. Podemos depreender do que
constata Freud que o paradigma de governo tradicional ndo foi universalizado
globalmente. No decorrer da discussdo, Freud passa a considerar dois pontos
sublinhados por FEinstein através dos quais expde duas opinides contrdrias cuja
oscilagdo, de certa forma, resume a tensdao que animava as principais posicdes vigentes
quanto a violéncia da guerra e a crise do paradigma de auctoritas: por um lado, a
necessidade de uma autoridade central para por fim as guerras e, por outro, a
constatacdo dos abusos de autoridade aos quais estamos submetidos. O primeiro

posicionamento ainda aposta na universalizacdo da pax romana; ja o segundo sugere a

>3 Para aprofundar esta nogio, remeto o leitor ao preficio de Marie Gagnebin sobre Benjamin ou a
historia aberta, em Benjamin, 1986.
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utopia e os perigos desta promessa de paz social. Os avancos e recuos de Freud para
atacar e defender tais argumentos parecem verdadeiras estratégias de guerra. >

No primeiro caso, Freud pondera algo que lhe parece paradoxal. A guerra
poderia ser “um meio nada inadequado” (1933[1932], p. 250) de estabelecer o reino da
paz fomentando as condi¢des de criacdo de um poderoso governo central que tornaria
inviavel as outras guerras. O que Freud evocava? Este era justamente o discurso da nova
violéncia discutida por Freud, aquela que suspende o direito — a tentativa de
manutencdo do paradigma de auctoritas frente ao estado de excecdo, conforme os
esfor¢os de sistematizacao tedrica de Schmitt. A crencga na paz libertadora por meio da
nova violéncia motivou, inclusive, a solucdo final do Terceiro Reich. O fim tdltimo do
estado de excegdo sugeria uma reedicdo moderna da ‘“eterna paz romana”. Numa
espécie de versdo perversa do principio da realidade, a promessa de prote¢do da decisao
soberana, evocada pela autoridade central, consistia na troca — no adiamento
momentaneo — de um direito conquistado, supostamente em risco, por um direito seguro
usufruido no futuro, imerso em paz definitiva. Entdo, o que Freud afirmava?

Freud acrescenta, contudo, que a guerra falha no propdsito de ser a tltima guerra
e a salvadora da ordem. Nao hd ponto final. As conquistas sdo de curta duracdo e as
unides fomentadas pelas guerras foram apenas parciais. Constatou-se, assim, o inverso
do prometido pela decisdo soberana: em vez da protecdo dos cidaddos, estes esforcos
violentos resultaram apenas “em a raca humana haver trocado as numerosas e
infinddveis guerras menores por guerras em grande escala, que sdo raras, contudo muito
mais destrutivas” (FREUD, 1933 [1932], p. 250). A violéncia ndo une, subjuga. Nada
adianta, portanto, fazer da ‘violéncia da politica’ um meio para garantir a paz tampouco
decidir pela violéncia da suspensdo da lei para salvaguardar os direitos politicos: o que
foi unido pela violéncia retorna em violéncia e desfaz-se em violéncia.

Na continuidade do didlogo, mesmo tendo deixado de lado o preconceito
politico da “guerra como meio para atingir um fim mais nobre” (ARENDT, 1995),
Freud continua reafirmando a postulacdo de Einstein segundo a qual as guerras podem
ser evitadas se a humanidade unida estabelecer uma autoridade central que decidiria
todos os conflitos de interesses. Freud parece recuar para avancar. Submetendo a andlise
o préprio dispositivo institucional que naquele momento o unia a Einstein neste debate,

continua Freud, para isso sdo necessdrias duas condi¢cdes — criar uma instancia suprema

>* Plon (2004) analisa estes dois posicionamentos distintos em relacio i paz a partir de uma ambigiiidade
presente no préprio titulo Por que a guerra?. Para aprofundar a questio, remeto ao autor.
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e dotd-la do devido poder: a Liga das Nagdes seria uma instancia destinada a este fim. A
segunda condi¢do, porém, acrescenta, ndo foi preenchida: a Liga ndo possui poder
proprio, e s6 pode obté-lo se os diferentes membros da nova unido desejassem cedé-lo.
Sem isso, ndo haveria possibilidade de “liga”, a argamassa necessdria para unir a
comunidade. Conhecemos bem este impasse que hoje permanece atuante na ONU.
Ap6s enumerar exemplos histéricos de unido pela forca dos ideais morais, Freud
€, porém, categorico: “atualmente nao existe idéia alguma que, espera-se, venha a
exercer uma autoridade unificadora desta espécie” (p. 251). Os ideais nacionais pelos
quais as nacdes se orientam, para ele, caminham em sentido oposto aos objetivos da
ligacdo. Estavam a servico da pulsdo de destruicdo. Seus objetivos, tdo remotos —
acrescenta — talvez pudessem ser alcancados “apds as mais violentas guerras civis”
(ibidem, p. 251). Assim, regida pela mesma crenca progressista, a utopia comunista
poderia levar a conseqiiéncias imprevistas que ndo seriam muito diferentes do discurso
de Schmitt, tdo préximo do fascismo: a promessa de pax romana s6 se consolidaria apds
“a guerra libertadora”. “Estd condenada ao fracasso a tentativa de substituir a forca real
pela forca das idéias” (ibidem). Resumindo: ndo basta a simples decisdo da Liga das
Nagdes de se impor como vontade geral. A lei, para vigorar, ndo pode vir de fora, nem
prescindir do seu “outro lado”, da forca politica do outro — do poder que os membros da
nova uniao se disponham a investir.
Mas isso demandaria uma reinvencao politica, e aqui chegamos ao que nos interessa:
para o Ocidente, este “outro lado” — o poder politico, executivo, a forca do povo, a
imprevisibilidade do campo do outro — sempre foi minimizado pela autoridade moral
que legislava o ordenamento geral do mundo.”® As metéforas que iluminam as
principais teorias modernas do contrato social, o Leviata ou a idéia da vontade geral,
sempre reeditaram hierarquias de poder entre forcas de tamanhos desiguais, entre
“andes e gigantes”. Como legitimar a participacdo deste outro lado, sempre em
segundo plano na histéria politica do Ocidente, se 0 que temos sao sucessivos

exemplos da desigualdade irremovivel das relacdes sociais?

> Para Comparato (2006), o pensamento de AristGteles caracteriza o empenho na exclusio da
legitimidade da experiéncia empirica como fonte da conduta moral, tal como herdamos, de forma mais ou
menos fiel, nas principais teorias sobre o contrato social na modernidade. A virtualidade moral, sendo
produto dos usos e dos costumes, para ele, ndo existe nos homens naturalmente, pois nada do que se é
natural se adquire pelo costume. O costume relativiza, mina a verdade. Sendo uma faculdade prética,
dirigida a acdo, é necessdrio que os homens se exercitem na virtude para realizd-la. “Os legisladores
tornam bons os homens, ao se esforcarem para fazé-los adquirir bons habitos” (2006, p. 96). E pelo bom
ou mau efeito que as leis produzem no povo que se pode distinguir uma boa ou mé organizacdo politica.
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Passando a considerar a outra questdo levantada por Einstein, a queixa sobre os
abusos da autoridade, Freud discute a tendéncia dos homens a se disporem em dois
lados assimétricos — o dos lideres e o dos seguidores. A grande maioria, os ultimos
devotam uma submissdo ilimitada as decisdes tomadas pelos primeiros. No entanto,
Freud parece reforcar o poder dos fortes. Segundo ele, dever-se-ia educar a camada
superior dos homens ndo passiveis de intimida¢do, de mente independente, para que
possam dirigir as massas dependentes. A situacdo ideal — acrescenta — seria a
subordina¢do da comunidade a autoridade da Razdo. Ora, este argumento era o de
Schmitt, definindo o principio da Fiihrung, “a identidade de estirpe entre chefe e
seguidores”, como tao bem pontua Agamben (2004, p. 128). Freud parece retomar a
critica do seu interlocutor sobre os abusos da autoridade para propor em seguida
justamente o retorno ao autoritarismo da Razdo, que pode, como sabemos, tornar-se
totalmente abusiva. O que, entdo, sugere Freud? A melhor saida seria uma aristocracia
dos intelectuais, numa espécie de culto filos6fico “dos eleitos”, mais aptos a acessar a
verdade moral? Mas ele ndo havia afirmado acima a inexisténcia atual de qualquer idéia
que teria condi¢des de se converter em uma autoridade moral integradora?

Mais uma vez, Freud desmorona com o argumento. Freud insere um corte

3

radical a este respeito em sua andlise: “€ desnecessdrio dizer que as usurpacdes
cometidas pelo poder executivo do Estado e a proibi¢ao estabelecida pela Igreja contra a
liberdade de pensamento ndo sdo nada favordveis a formacdo de uma classe deste tipo
(grifos nossos)” (1933 [1932], p. 256). Mas por que afirmamos que isso representa um
corte contundente no argumento? Em primeiro lugar porque Freud equivale os abusos
da autoridade do Estado aos da Igreja, a maior inimiga da psicandlise, a grande
produtora de ilusdes. Em segundo, cabe sublinhar a especificidade do seu alvo: as
usurpagdes do poder executivo do Estado. A critica politica é clara e contemporanea:
recai na inversdo do papel do governante “decidindo” intervir como estado de excecdo,
cujo discurso € a prote¢do da vida, mas cujo ato € a minimizacdo dos direitos politicos
individuais. O questionamento freudiano incide na sua soberania insana, cuja decisio,
longe de ser um meio para a harmonia social, partilha da mesma obscuridade das
motivacdes religiosas: o Estado — herdeiro leigo de Deus — executa proibi¢des a livre
expressdo, semelhantes as historicamente proferidos pela Igreja. Assim, o Estado
burgués, o qual advém na modernidade insurgindo-se contra as “trevas da tradi¢do”,
passa a funcionar sob semelhante regime autoritirio. Como a Igreja, ele cria suas

interdi¢des para o “bem dos fiéis”; em nome de uma ‘razdo maior’, minimiza-lhes a
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razdo. Trata-se de um discurso absoluto produtor de cidaddos minimos, rebaixados em
suas liberdades: trocar a liberdade politica por uma suposta segurangca messianica. O
discurso da verdade, cuja lucidez imutdvel era resguardada pela tradicdo, converte-se
em produtor de aparéncias: ndo € a seguranca do sujeito aquilo que a autoridade
soberana visa a proteger, mas a sua propria legitimidade; o proprio direito de a Lei ainda
falar em nome préprio e regular a desordem instaurada mesmo quando a forca da
politica passa a legislar diretamente sobre a sociedade. Portanto, Freud levanta a questao
platonica da constru¢do de uma classe de sabios instruida pela soberania da razao para,
em seguida, demoli-la.

Concluindo pelo carater utdpico do funcionamento sécio-politico ser um dia
dominado e regulado pela autoridade da razdo, Freud ressalta que, talvez, somente
métodos indiretos possam evitar as guerras. A partir de um outro corte no argumento,
Freud nos sugere uma inquietante imagem da indecibilidade: vale lembrar a imagem do
“moinho que move tdo devagar, que as pessoas podem morrer de fome antes de ele
poder fornecer sua farinha” (1933 [1932], p. 256). Freud nao sabia precisar exatamente
quais seriam tais métodos indiretos, além da recomendagdo — a esta altura ja conhecida
na psicandlise — de contrapor a tendéncia a destrui¢do o seu antagonista, Eros. Neste
sentido, a metafora do moinho, imersa em sua incerteza e indeterminacao, remeteria a
espera sem qualquer garantia da vitéria de Eros frente a Thanatos (1930[1929]). A
dimensdo do tempo, mais uma vez, com seus batimentos incertos e avessos a ordem
progressista, faz-se presente na imagem do moinho que mdi tao lentamente que a morte
pode vencer a promogdo da vida.

A imagem do moinho — amalgamada a outras metéforas freudianas, como a da
luta de Titas entre Eros e Thanatos — talvez possa nos nutrir com novos ingredientes
tedricos para esbocarmos um outro paradigma das relacdes sociais, imerso em uma nova
atitude para com o futuro, que emerge no modernismo. Além da presenca de uma outra
modalidade de tempo, sdo metdforas descentradas em relacdo a tomada de decisdo: nao
ha mais lugar para a preponderancia soberana e unilateral da razdo, ordenando o caos
social. O acréscimo ao ato que aperfei¢oa a ag¢do politica s6 advém através de uma nova
relacdo com os termos envolvidos, incluindo-se a forca do ‘outro lado’. A agdo sé
provém, portanto, a partir da participa¢gdo do outro, o que implica uma nova relagdo com
a historia, tal como — veremos agora — Benjamin propde a partir do estado de exce¢do
moderno. Qual o sentido da imagem do moinho neste momento do debate com

Einstein? Tentaremos dar um sentido a esta imagem no final deste capitulo.
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Freud e Benjamin: uma medialidade sem fins?

Retomemos a discussdo de Benjamin e Schmitt no ambito do debate sobre a
questdo da violéncia como meio para atingir um fim no intuito de melhor
compreendermos o rechaco de Freud a este preconceito da politica. Para Benjamin este
ponto € problemdtico. Ora, era o cerne do discurso de Schmitt sobre o estado de
excegdo: a legitimidade da decisdo soberana, por meio da violéncia — forga de lei — de
suspender o direito constitucional conquistado pelo cidaddao, com a finalidade de
proteger este mesmo direito em risco. Se tomarmos partido de que o estado de excecdo é
autdbnomo em relacdo a lei, a poténcia revoluciondria do que Benjamin chama de
violéncia pura seria amortecida a medida que ela se tornasse meio legitimo para um fim.
Pois, se ela se torna meio, em vez de autbnoma, em sua legitimidade ja estd inscrita a
marca da assimilacdo pela moral, e, assim, o fim serd sempre prescritivo. Vinculada a
uma moral, esta violéncia correria o risco de ser maculada — revertida para fins de
subjugacdo do outro e, de forma genérica, do campo politico aos interesses gerais da
socializagdo. O fim moral assimila o campo estético e politico.

Voltemos ao exemplo da captura de um terrorista — a suspensdo das leis que
asseguram todos os direitos individuais. Para Benjamin, isso seria a expressdo de uma
violéncia politica pura, fora da regulacdo do discurso juridico, passando por cima,
portanto, do direito. Seria a prova empirica da insuficiéncia da suposta seguranca da lei:
a lei ndo ordenaria a politica, nem asseguraria nada, nenhum direito. J& Schmitt diria
que tal captura seria ainda uma violéncia regulada pela lei moral, uma ‘violéncia como
meio’. Estaria, ainda, subordinada a decisdo soberana de suspender a lei para
salvaguardar a ordem constitucional e proteger o Povo da ameaga de um outro povo,
subtraido de qualquer estatuto juridico, associado diretamente a ameaca da paz. Visto
que todo discurso de salvag¢ao é também um discurso de dominagdao (MAJOR, 1986), o
que Benjamin deseja, a partir do estado de excecdo, € desativar qualquer elo e discurso
que justifique um fim moral nobre para a subjugacado.

Nestes termos, mesmo diante do advento terrivel do estado de excecdo,
Benjamin procura resgatar a sua poténcia de dupla face, tentando encontrar novos
termos para se pensar o laco social, condizentes com a ruptura que se apresentava: ele
constata a faléncia do paradigma de auctoritas, ressaltando que o campo politico é
autbnomo em relacdo a lei e a moral, ndo se prestando a ratificar qualquer fim

supostamente elevado para praticas de dominacao. Dai a idéia de violéncia pura como
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‘politica pura’, °® como “objeto politico extremo” (AGAMBEN, 2004, p.92), um campo
de autonomia para a participacdo humana, para além de qualquer fim moral. O
encaminhamento da questdo conduz a idéia da violéncia como “meio puro”, a figura
paradoxal de uma “medialidade sem fins” (AGAMBEN, p. 95). Longe de se identificar
fins justos, o problema passa a ser conceber um outro tipo de violéncia que ndo atuaria
como um meio em relacdo a eles, mas manteria com eles novas relagcoes. Para se
conceber um novo paradigma do lago social, € necessdario um novo uso da politica.

A autonomia da politica reivindicada por Benjamin € soliddria a intensificacao
da discussdo freudiana sobre a autonomia da participagdo do outro — logo da
contingéncia do campo sécio-politico — na produg¢do da subjetividade. Como ja
indicamos, na historia do Ocidente, conceber a autonomia deste ‘outro lado’, tdo
minimizado epistemologicamente — até mesmo em alguns momentos do pensamento
freudiano, como vimos — requer um novo posicionamento politico. E isto que parece
surgir, seguindo Agamben, na oitava tese sobre a histéria de Benjamin em relacdo a sua
defesa da violéncia pura. Benjamin propde uma nova atitude para com a histéria no
exato momento em que constata que o estado de excecdo se tornou a regra da
modernidade. Nossa tarefa, segundo ele, é a de encontrar um novo conceito de histéria
que corresponda a este fato — a producdo de um estado de excecdo efetivo
(AGAMBEN, 2004). A violéncia pura — isto que ele chama de medialidade sem fins —
seria uma proposta de entendimento do estado de excecdo capaz de agregar forca ao
combate do fascismo ou de qualquer ditadura fomentada pela supremacia de uma ‘moral
salvadora de plantdo’. Seria, sobretudo, “violéncia revoluciondria”, uma “acdo humana
que renunciou a qualquer relacdo com o direito” (AGAMBEN, 2004, p. 96). Talvez se
possa especular que a nova atitude para com a histéria proposta por Benjamin é
epistemologicamente soliddria a duvida contundente sobre o futuro — para além de
qualquer garantia das leis do progresso — lancada em O mal-estar na civilizacdo
(FREUD, 1930[1929]). O jogo de forcas permanente das relacdes sociais, apontado por
Freud, ndo poderia se somar ao esforco de Benjamin para redescrever o campo
histérico-politico?

A violéncia pura contém o germe de uma nova relacdo com a politica, pois ao

cortar o antigo vinculo artificial — e agora podemos chamda-lo de mediacdo — que

% pPodemos deduzir que o cardter de “puro” consistia no antidoto teérico para a idéia de Bem que
presumia a finalidade — bem para, em relagdo a (ARENDT, 2003). O deslocamento do uso do termo Belo
para o de Bem, em Platdo, remete exatamente para a questdo politica de uma idéia que possa estar em
relacdo (de subordinacdo) com a politica.
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subordinava o campo politico a lei moral, muda totalmente a articulacao entre os termos
envolvidos. Corta-se a subordina¢do da for¢ca do campo sdcio-politico em relagdo as
rédeas da representacdo legitimadora da autoridade extra-mundana. A violéncia pura
pode aparecer ao final como aquilo que subverte o elo entre a violéncia ‘legal’ e os
direitos conquistados na esfera politica, “ndo como violéncia que governa ou executa,
mas como simplesmente violéncia que age e se manifesta” (AGAMBEN, 2004, p. 96).
O principal desta relagdo com a politica é saber que um dos termos, ao se tornar
autdnomo, acaba por conferir outro ritmo ao compasso pré-estabelecido: o outro lado da
relacdo paradigmadtica nao pode mais se comportar como se escutasse a mesma musica.
Muda-se o ritmo, e o batimento do tempo € outro. Em Freud, vimos no capitulo anterior
um bom exemplo disso. A autonomia da dimensdo sécio-politica — o campo do outro —
sO se materializa em termos fortes epistemologicamente a partir da autonomia da pulsao
de morte (1930[1929]): uma autonomia € condic@o de possibilidade da outra.

Frente a esta questdo crucial, os esforcos de abstracdo tedrica sucumbem.
Benjamin, como Freud, recorre aos poetas — aqueles que parecem estar sempre a frente
em relacio as descobertas da filosofia, da ciéncia ou da psicandlise. Ao
desmascaramento da violéncia mitico-juridica pela violéncia pura, Benjamin
corresponde a imagem kafkiana de um direito — entende-se aqui como Lei — que, como
uma espécie de residuo, ndo é mais praticado, mas apenas estudado, e seria, assim,
apenas a porta da justica (AGAMBEN, 2004). O que sugere esta enigmdtica imagem,
esta porta de Kafka?

Temos aqui o esbo¢o de um novo paradigma, uma nova relagdo entre o0 campo
socio-politico e a lei: paralela a violéncia autdbnoma do campo do outro, “ainda h4,
portanto, uma figura possivel do direito depois da deposi¢do do seu vinculo com a
violéncia e o poder” (AGAMBEN, 2004, p. 97). 7 De um lado, temos, entdo, a
dimensao da lei que, mesmo sem um meio para reforcar a sua legitimacao, sobrevive, de
uma forma inédita, a sua propria deposicdo, tornando-se mera forga, palavra ndo
coercitiva, que ndo comanda nem proibe. E pura insignia, sinal, hiato de saber que fica
fora do direito, ndo retomada pelo elo social. Um resto originario, que “pode retomar
como instante, como corte absoluto” (VANIER, 2004, p. 5). Do outro lado da relacao,
em simultaneidade, temos a participacdo do outro como ‘meio puro’, atuando também

como forca ativa na produ¢do do real. Nao hd hierarquias: ambos t€ém a mesma origem

7 Talvez, acrescenta Agamben (2004), seria aquele direito que Foucault tinha em mente quando falava de
um novo direito, livre de suas relacdes com a disciplina e com a soberania.
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na violéncia e ficam fora das predeterminacgdes filos6ficos-juridicas da moral. O que
resta sdo forcas; depreende-se o primeiro esboco da proposta politica de Benjamin e
Freud: para fazer face as morais nefastas de plantdo, ambos recorrem a uma nocdo de
histéria aberta, a uma nocao de laco social como jogo de forgas.

A inflexdo kafkiana interdita, portanto, as pretensdes do direito representar e
organizar a vida — dizer como ela deve ser vivida. A questdo modernista de Kafka — e
podemos associd-la a nova postura para com a histdria, levantada por Benjamin, e,
também, 2 nova atitude para com o futuro, esbocada por Freud — é a morte de Deus. E a
morte da autoridade soberana e, ao mesmo tempo, a reivindicacdo de um novo
paradigma politico. Mas por que afirmamos a necessidade de repensar o campo
politico? Podemos circunscrever a crise do paradigma de auctoritas a partir do colapso
da sua propria definicio — como aquilo que deveria acrescentar e aperfeicoar o ato
politico. Tendo em vista que, segundo este imagindrio, a politica é associada a
violéncia, cabia a autoridade acrescentar um valor moral que regulasse e subordinasse
os perigos da politica, convertendo-a em meio para atingir um fim mais nobre. Nos
termos de Freud, o que permitia a passagem da violéncia egoista para o altruismo
pacificado era o acréscimo de erotismo. E nesta perspectiva que a revisdo do lugar do
principio da realidade, como agente hegemodnico responsavel por este acréscimo e pela
ligacdo da forca a representacdo, pode ser vista como uma metafora da morte de Deus
na psicandlise. Vimos que apds a ‘virada dos anos 20’°, o acréscimo de erotismo passa a
ser enfatizado a partir do outro que investe Eros e confere limite a violéncia destrutiva
da pulsdo de morte. Assim, o acréscimo e o aperfeicoamento nao se dao mais de forma
unilateral — por uma autoridade moral extra-mundana — tampouco estd garantido em
qualquer horizonte progressista. Eles passam a fazer parte do proprio campo politico,
sendo produzido a partir das vicissitudes dos encontros entre sujeito-outro. Este
redimensionamento abre um espaco de indeterminacdo constante na relacdo sujeito-
sociedade. A auctoritas se desfaz e o aperfeicoamento torna-se contextual: pode ou ndao
ocorrer o acréscimo de erotismo; pode ou ndo ocorrer a transformacdo do egoismo em
altruismo. E neste sentido que é necessdrio pensar um novo paradigma politico, para
além da fic¢ao hierarquica autoridade moral versus poder politico.

Constata-se, portanto, que o que se encontra depois da Lei ndo € um valor de uso
mais proprio que a precederia, mas um novo uso que nasce depois dela (AGAMBEN,
2004). Depreende-se agora que, a0 menos para alguns modernistas, a morte de Deus nao

¢ uma mera superacdo de Deus, mas uma nova relagdo com algo que resta do universo
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da Lei. E preciso aprofundar, portanto, duas questdes: conceber, junto com a psicandlise
e o modernismo, uma nova relacdo com a justica e com a politica, a partir de um Deus
que morre para além da forma tradicional de morte que conhecemos — uma Lei que
sucumbe e ndo € superada, mas sobrevive, como residuo, a sua propria deposi¢ao; e
saber, igualmente, qual o ganho ético desta ‘medialidade sem fins’ que se instaura a
partir da autonomia do campo do outro, como quer Freud, ou da violéncia pura, como
quer Benjamin. Juntando as duas questdes, resumidamente teriamos: qual € o ganho
ético desta medialidade sem fins em sua relacdo com um universal ndo mais substancial,
mas relacional (ZIZEK, 2003), que ainda atua, mesmo apds a sua deposi¢do como
direito universal? Antes de concluirmos o capitulo, a preocupacdo de Arendt (2006)
com a autonomia das decisdes individuais, impressa na problematizacao da banalidade
do mal, nos auxiliard a elucidar o sentido ético da autonomia da politica que caracteriza
a idéia de medialidade sem fins, possibilitando também tracejar os contornos de um

novo paradigma do laco social junto a Freud e ao modernismo.

A banalidade do mal

Por que serd que durante o Holocausto — o evento mais assustador da histéria do
século XX — resistiu-se tanto, e, talvez, ainda resistamos, a aceitar que a producdo do
mal ndo foi um evento vinculado a psicopatas e degenerados? E por que iniciativas
individuais eram desencorajadas? E o que devemos mais temer, pessoas obedientes as
leis ou aquelas que as desobedecem? Sao boas perguntas num mundo em que hoje
experimenta a fabricacdo biopolitica do medo e do terror. Arendt, no ja classico
Eichmann em Jerusalém (2006), contraria todas as nossas certezas sobre o significado
da civilizacdo moderna, e, também, sobre aquilo o que julgdvamos os limites de nossa
propria crueldade em relacdo ao outro. As questdes levantadas pela autora nos levardo a
compreender por que € necessdrio pensar um novo paradigma para as relagdes sociais, €
por que insistimos que a psicandlise — e alguns autores modernistas com os quais Freud
dialogava — podem ser tteis na sugestao de, pelo menos, novos caminhos.

Como correspondente da revista The New Yorker, Arendt analisou o famoso
julgamento de Adolf Eichmann, na Casa da Justica de Jerusalém. Costumavamos
conceber que o impensavel sé era possivel quando as pessoas paravam de pensar: numa
praca publica, por exemplo, quando os gritos de panico substituem o comando — no

fendmeno grupal do contdgio psiquico, analisado por Freud (1921) — e induzem a
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boiada humana a correr; quando a tampa da racionalidade € retirada da cova rasa das
nossas paixoes pressocias. Ela mostrou, contudo, para horror de muitos, que ndo havia
monstro ali. Havia um homem normal. Mediocre, é verdade, funciondrio publico,
educado e pouco inteligente. Um dos homens que enviou milhares de judeus aos
campos de concentracio em nada provava ser um homem “mau”: ndo tinha, em
absoluto, uma personalidade desviante, qualquer esséncia “do Mal”, como atualmente
nomeia-se alguns terroristas do ‘lado de 1a’. Também ndo tinha uma personalidade
autoritdria. Foi, antes, capaz de desenvolver comportamentos cruéis, como quem cultiva
uma nova habilidade, quando motivado por um bom professor, como tocar piano.
Assim, a filésofa revelava algo bem pior: é-se capaz da producdo social do
comportamento desumano. Retirou das sombras algo assustador: estes comportamentos
ndo pertencem a uma personalidade dada nem a descaminhos da educacdo e da
moralidade sofridos por alguns, que teriam tido infortinios determinantes de seu carater
delinqiiente. Ora, se ndo foi um problema sofrido por alguns, pode-se esperar que
muitos tenham igual destino. Muitos sdo aptos ao comportamento desumano. Todos t€m
a possibilidade de produzir a banalidade do mal.

A banalidade do mal nao reside em falhas da educagdo e do desenvolvimento
moral da sociedade moderna. Nao foi um homem sem educacgdo, desfavorecido ou com
deficit de razdo quem mandou ao exterminio seus compatriotas. Foi um ato racional,
planejado pela burocracia da guerra. Durante o julgamento, o publico, enfurecido, ndo
percebia que o avaliava segundo os mesmos padrdes nazistas: ele tinha que ser uma
planta ruim que deveria ser morta ou, a0 menos, trancafiada do convivio comum. Ao
contrério do proprio ideal de pureza, Arendt provava que ndo havia erva-daninha a ser
extirpada, nem projecdo alguma no jardim da civilizagdo moderna que pudesse evitar
que novas plantas maléficas fossem cultivadas. Tampouco, o seu coroldrio — também
ndo existiam plantas naturalmente melhores, mais dignas de serem semeadas. Mas, eis a
pergunta crucial para a crise da modernidade denunciada pelo Holocausto: como
condenar um homem obediente, honesto e disciplinado, cumpridor de seu trabalho,
funciondrio publico, que agira em nome da lei estabelecida na Alemanha?

Arendt aponta que o Holocausto podia ter sido cometido — e ainda poderd ser —
por qualquer um de nds. A burocracia e a racionalidade ndo t€ém que produzir o
Holocausto, bem entendido, mas — Eichmann nos testemunha — s@o incapazes de evitar
tal possibilidade. Favorecem a oportunidade de sua aparicdo: bastam as condi¢des de

interacdo com o outro serem propicias. O que sdo exatamente condi¢des de interagao
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com o outro? Com a lei? Para ilustrar, podemos nos ater a experiéncia de Milgran —
psicOlogo americano —, discutida por Bauman (1998). Referindo a banalidade do mal,
expressao consagrada por Arendt, o soci6logo também se interessa pela producao social
da crueldade. Tal experiéncia pde em evidéncia que a desumanidade também depende
das relacOes sociais. Ela fornece provas incontestaveis da crise atual do laco social, do
que aqui chamamos de faléncia do paradigma de auctoritas.

A simplicidade da situacdo experimental resultou na franqueza das descobertas.
A situac@o mostrava como a separacao entre sujeito e objeto da experi€ncia, ao lado de
certa hierarquia de poder que os diferenciava, pode produzir a banalidade do mal,
imersa na distancia moral entre o sujeito e o outro. Um sujeito ficava numa sala e nao
tinha contato visual algum com outro sujeito, que ficava em outra sala. A tarefa
consistia em dar pequenos choques, minimos, com crescimento gradativo, através de
um botdo. Os primeiros eram inofensivos, e isso era explicado. Certa hierarquia de
poder entre os dois sujeitos da experiéncia instalava-se, mas isso nao era claramente
reconhecido: o segundo sujeito — aquele que recebia os choques — é excluido da visdo
do primeiro, deixando-o em plano secunddrio e em mera condicdo de objeto do
experimento, enquanto o primeiro estd em contato direto com o pesquisador (na mesma
sala), que tem a funcdo de lider da experiéncia, de autoridade legitimada pela ciéncia.
Portanto, s@o dois fatores relevantes para o sucesso da producdo da crueldade: (1)
engendra-se a distancia moral — separacao sujeito e objeto da experiéncia — e, a0 mesmo
tempo, (2) uma hierarquia na qual o sujeito, em primeiro plano, estd préximo do
pesquisador, identificando-se com a autoridade do lider, que responde e se
“responsabiliza” pela experiéncia.

A autoridade moral que estd no comando da experiéncia relatada é a ciéncia. E
nobre colaborar com os avancos do conhecimento. Porém, e aqui é o que mais nos
interessa, a ciéncia é o maior exemplo do cliché tdo perigoso de que ‘os fins justificam
os meios’ — a oposi¢do exata da “medialidade sem fins”, reivindicada por Benjamin,
endossada na rejei¢ao freudiana da guerra como um meio para a pax romana. Assim, de
forma geral, qualquer meio € valido se o fim é o enobrecimento do conhecimento. E, é
claro, soma-se a isso a tranqiiilidade de se imaginar que alguém “de cima” ja avaliara o
que era e o que nao era digno, eticamente justificavel ou aceitdvel.

Se, por um lado, enunciados cientificos banais como este parecem facilmente
conduzir a praticas nocivas, alguns vocabuldrios facilitam o jogo de linguagem do

sistema burocratico de autoridade. Alguns dos mais relevantes sdo ‘dever’, ‘lealdade’ e
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‘disciplina’, ao apontarem para a superioridade dos lideres como maxima autoridade
moral. Lealdade significa cumprimento do dever de acordo com o cddigo disciplinar
pré-estabelecido pela autoridade (BAUMAN, 1998). Tais vocabularios refor¢cam-se
mutuamente, pondo de lado e neutralizando quaisquer outras consideracdes morais,
sobretudo questdes éticas exteriores as preocupagdes do sistema fechado e determinado
pelo cédigo da autoridade superior. No caso relatado, esta rede complementar impedia
os sujeitos de desistirem da experiéncia: mesmo preocupados com a crescente
intensidade dos choques que executavam, suas consciéncias ficavam acuadas; sentiam-
nas como ultrapassadas diante da “consciéncia substituta” mais “nobre” que adquiriam,
em acordo com o progresso da ciéncia.

Na experiéncia ficava evidente que o sujeito “desistia de si”’; investia no
pesquisador a autoridade por suas acdes. O foco era a disposi¢do do sujeito em
renunciar a sua propria responsabilidade pelo o que havia feito e estava prestes a
continuar fazendo. O fator essencial, portanto, € a resposta a autoridade, mais do que a
resposta especifica em dar os choques demandados (BAUMAN, 1998). Eis o
mecanismo da transferéncia de responsabilidade em sua forma nua e crua: transferéncia
da responsabilidade a partir da concordancia do sujeito com o direito do superior
comandar. Ampliando a experiéncia no dmbito de uma organizagdo como 0 nazismo, o
permanente deslocamento de responsabilidade acarretaria uma ‘“responsabilidade
flutuante” (p. 190), na qual todos os individuos podem se convencer de que estio sob as
ordens legitimas de outra pessoa, que teria o direito de dar tais ordens. Porém, a pessoa
apontada como responsével, quando indagada, também dizia que estava sob o comando
de um terceiro. A seqiiéncia da transferéncia seria sem fim: sujeito — pesquisador —
ciéncia — progresso do conhecimento — progresso da humanidade — caminho natural —
Bem de todos — foi Deus quem quis... — é Deus quem quer... — € Deus quem querera... A
responsabilidade flutuante €, portanto, condi¢do de possibilidade dos atos imorais,
praticados com a participagdo obediente de pessoas normalmente incapazes de romper
as regras da moralidade convencional e da hierarquia social.

Sabia-se que as condicdes da pesquisa — havendo uma unica autoridade
monolitica — eram favordveis a obediéncia irrestrita. Foi colocado, entao, um
componente adicional na experiéncia em outros grupos. Apresentaram-se outros lideres
que discordavam entre si e todos os participantes desistiram de continuar a execugao
dos choques. Conclui-se: ordens que ndo partiam da autoridade legitimada perdiam sua

violéncia coercitiva. Ou seja: a disposi¢do de agir contra a propria consciéncia ndo €
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apenas funcdo do comando autoritdrio, mas resultado de uma fonte inequivoca e
monolitica de autoridade. Exércitos, Tribunais, seitas, alguns internatos e momentos
como o da organizacdo nazista chegaram a este tipo de ‘“autoridade ideal”, sem
nenhuma pressao contraria. O pluralismo, neste sentido, é o remédio preventivo contra a
possibilidade de instituicdes totais. “A voz da consciéncia moral individual é melhor
ouvida no tumulto da discérdia politica e social” (BAUMAN, 1998, p. 194).

A producgdo da crueldade se torna mais provdvel, portanto, com a conciliagdo
entre (1) a distancia/separagdo do sujeito em relacdo ao objeto da sua acdo, e (2) a
proximidade do sujeito — e identificacdo, em termos psicanaliticos — da autoridade
legitimamente “responsdvel” por sua a¢do. Nao existe uma ‘personalidade autoritdria’
eterna que encarna Augusto, Napoledao ou Hitler, mas dispositivos politicos mais ou
menos semelhantes ao longo da histéria. Enquanto vivermos submetidos a estes dois
dispositivos que permeiam a hierarquia sujeito-objeto, caracteristicos do paradigma da
auctoritas, a banalidade do mal residird entre ndés como possibilidade. A
responsabilidade flutuante é o principal pré-requisito para tal banalidade. E aqui que
Arendt, no rastro de Benjamin, reivindica a autonomia das escolhas individuais
independentemente de qualquer moral tida como principio geral de regulagdo politica. E
preciso firmar no sujeito a responsabilidade por suas escolhas morais, retirando o campo
socio-politico do lugar de mero meio para atingir fins supostamente superiores, mesmo
se todas as outras pessoas seguirem as prescricdes legitimadas por tais fins. O campo

politico das escolhas humanas s6 pode ser concebido como uma medialidade sem fins.

O moinho de Freud

Quando Freud responde a Einstein, ele discutia com o pai do novo espirito
cientifico (BACHELARD, 1999), aquele que, mesmo sem intencao, levou ao colapso a
fisica newtoniana, cujo mecanicismo concebia um real determinado a partir da metafora
do mundo-mdquina. Ao contrdrio desta imagem mecanica, Einstein provou que o
observador participava da producao do real. Mostrou que o sujeito empirico — “o outro”
da filosofia do sujeito, encarnado em sua experiéncia particular e histérica, excluido
pela epistemologia moderna em beneficio do sujeito epistemoldgico — também era
agente na producdo do conhecimento. O conhecimento ndo era um dado objetivo a ser
apreendido cognitivamente da realidade fisica. Por outro lado, cabe destacar que nem

Freud tampouco Einstein desistiram disso que era ‘dado’, mas se posicionaram frente a
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ele de forma diferente, a partir do acréscimo tedrico da participacdo do outro na
producdo da ‘verdade’. Ou seja, partindo do real do sujeito, como fez Freud, ou do real
fisico, como fez Einstein, mesmo depois de incluir a autonomia do “outro lado” — o
envolvimento da experiéncia do principio particular no processo de conhecimento —
ambos nunca deixaram de considerar a persisténcia de um resto de real.

O direito que ndo € a justica, mas permanece apenas como a porta que leva a ela,
também parece presente em Por que a guerra? a partir da metafora freudiana do
moinho que méi devagar. Talvez esta seja a metdafora central da sua correspondéncia
com Einstein — o que restou da imagem do mundo mdaquina destituida por estes dois
modernistas, inventores do novo espirito cientifico do inicio do século XX. Encarnando
o préprio avesso desta imagem — e de todos 0s motores caracteristicos da modernidade
progressista (VIRILIO, 2003) — o moinho ndo é a maquina absoluta que representa a
realidade do mundo, cujo funcionamento prescindia da experiéncia particular do sujeito,
mas apenas o pro-motor da vida. Ele é nada sozinho: sendo o inverso categérico das
maquinas com motor proprio, advindas na modernidade, toda acdo que lhe ativa provém
do outro. Seu ‘motor’ lhe € externo: € preciso a violéncia bragal do outro — a
participacdo do “outro lado da forca” — para ele se constituir como moinho. O pro-
motor precisa de um motor que vem do outro lado. Desfaz-se, portanto, a metafora do
mundo mdaquina, com suas determinagdes prévias, e resta a imagem arcaica do moinho
— mdquina indeterminada, mero resto — que s6 funciona a partir de uma nova relagcdo na
qual estd incluida a participagdo empirica fundamental do outro.

O que se julgava, entdo, principio geral de ordena¢do do mundo torna-se um
resto de real, ainda atuante, e passa a levar em conta a participacdo de um principio
particular auténomo, igualmente atuante na producdo do conhecimento. Assim,
nenhuma parte advoga para si a pretensdao de meio para atingir o fim da verdade. Ela
passa a ser incessantemente negociada no jogo de forcas da producdo do sentido. A
partir de agora temos melhores condi¢cdes de compreender que a critica ao ideal do
progresso, em Freud, nada mais € do que retird-lo do lugar de fim. Como poderiamos
articular a problematizacdo politica freudiana a uma nova visdo paradigmadtica calcada
na idéia de medialidade sem fins?

Antes de concluirmos, encaminhando-nos para o ultimo capitulo e tentando
responder a esta questdo fundamental, daremos um segundo mergulho no modernismo.
Quando ressaltamos acima que o pluralismo € o melhor remédio contra a possibilidade

de institui¢des totais, € aqui que, em sua analise de Dostoievski, o conceito de polifonia
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de Bakhtin (1981) nos parece esclarecedor. Dostoievski foi o primeiro a se erguer contra
os abusos do ponto de vista do autor na construcio do romance moderno. E contra a
autoridade monolitica desta voz onisciente — nas marés turbulentas das &4guas
modernistas — que nadou Dostoievski e, depois, Kafka, Woolf e Joyce, entre outros

grandes escritores contemporaneos a Freud.
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Cap 2
Freud, Dostoievski e a indiferenca niilista

No ensaio O ponto de vista russo (WOOLF, 1984 [1925]), Virginia Woolf
demonstra perplexidade e admirag¢do pelos romances do escritor russo Tchecov, frente
aos quais € tao dificil para um leitor inglés sentir-se confortavel (p. 179). Sdo romances
em que ndo ha fechamento, tal como no romance realista tradicional, e o leitor ndo se
sente a salvo. Ninguém nos revela onde € que estamos, acrescenta a escritora, como se a
melodia acabasse antes das tdltimas notas da musicalidade do romance. Num desfecho
tipicamente russo, hd apenas a indicacdo de que as personagens continuam conversando.
Neste sentido, ndo se ouve, por ultimo, a voz apaziguadora da moral. Para escutar esta
nova melodia € preciso adquirir um outro sentido de literatura; um novo sentido de
histéria, talvez, como Benjamin propusera.

Segundo Woolf, os russos haviam compreendido uma nova experiéncia do
tempo, uma nova forma de romance oposta a narrativa progressista moderna: os
romances russos estdo cheios de rodamoinhos, tempestades de areia e pogas que fervem
€ nos sugam; contra a nossa vontade, somos tragados para dentro, jogados de um lado
ao outro, cegados, ora sufocados, ora preenchidos (WOOLF, 1984[1925]). Se o emergir
e submergir das ondas € uma imagem utilizada recorrentemente por Woolf na tentativa
de apreensdo da experiéncia de limite em um mundo sem Deus (DOSTOIEVSKI, 2005,
[1879]), °® veremos que a salvacdo é uma questdo central ao modernismo: a falta de
limite num mundo sem Deus jd anuncia uma salvacdo que nao estd mais dada, havendo,
ao contrario, certa exigéncia de trabalho — cada um precisa descobri-la a sua propria
maneira (FREUD, 1930[1929]). E preciso nadar para nos mantermos a salvo acima das
ondas.

Quando terminou um dos seus romances mais famosos (O passeio ao farol, de
1927), Woolf ndo sabia o que tinha nas maos. Isso ndo é um romance, constata, mas o

?59

que é? “Sera uma elegia” (1985, p. 84 )? °° Nem romance, nem poema, s6 sabia que era

algo novo. Talvez, o que a escritora tinha em maos, quase escorrendo como dgua, era o

% As novas imagens esbocadas pelo modernismo pareciam girar em torno da questio do limite da
modernidade. Sobre a questdo do limite no modernismo, remeto a andlise de Nestroviski sobre Morte de
Veneza, de Mann (NESTROVISKI, 1996).

59O termo elegia significa versos antigos sobre guerra, amor e morte. Somente no século XVI, surge
como um poema de luto ou lamento de um evento tragico (CUDDON, 1998, p. 253).
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esboco de um novo paradigma de leitura sobre a experiéncia da transitoriedade moderna
— a experiéncia do desmoronamento da autoridade tradicional. Tal desmoronamento faz
emergir uma epistemologia co-participativa. Participamos ativamente da construcdo da
narrativa, participacdo que se afigura, ao mesmo tempo, como o modo de ndao nos
afogarmos no fluxo das informacdes ‘soltas’ da obra. E especialmente custosa a leitura
destas obras, pois cabe ao leitor o trabalho de fazer a ligagdo destas informacdes. E
preciso folego e uma nova forma de atencdo. Na sua auséncia, nos distraimos e nos
afogamos. Participar da construcio da narrativa é a tinica forma de sobreviver a ela —e
aqui, veremos, a epistemologia modernista j& comeca a nos fornecer pistas de certa
imbrica¢do com sua critica politica. Nao ha uma lei estavel, um ideal moral superior que
sirva como principio geral para nos orientarmos. No lugar de tdbuas de salvacdao ou
bussolas, o que hd é dgua movente, puro devir frente ao qual se exige a producdo de
sentido para escapar da vertigem e da morte. A participacdo ¢ uma forma de lutarmos
pela vida.

Esta relacdo entre o leitor e a obra modernista, marcada pela co-participagao,
primeiramente tratada pelos russos, depois por Woolf, entre outros modernistas, nao se
estabelece também na relacdo entre analista e analisando? Pois, ndo seria a aten¢do
flutuante do analista a paradoxal forma de se colocar a mao no leme, participando da
constru¢do da narrativa, sem, a0 mesmo tempo, o poder de conduzi-la? Nao seria uma
forma de rejeitar a autoria tradicional que marchava a frente do leitor ou do paciente em
certa direcdo conveniente e, em vez disso, optar por flutuar sobre as ondas do discurso,
esforcando-se em se ater a superficie, indo e vindo entre constru¢des de sentido,
pontuacdes e siléncios? Da parte do analisando, a exigéncia da associagao livre também
ndo indicava a medida de uma intensa necessidade de participacdo na producdo do
sentido?

Este tipo de ‘romance’ foi criado exemplarmente, acrescenta Woolf
(1984[1925]), por certo escritor russo — Dostoievski. Tal como Freud (1927a), ela
também acredita que depois de Shakespeare ndo h4 mais nada melhor de se ler a ndo ser
o autor de Os irmdos Karamazovi (WOOLF, 1984[1925]). Mais uma vez como Freud, a
escritora considera que Dostoievski nos oferece um outro panorama da mente humana —
seus personagens sdo vildes e, simultaneamente, santos. E ela diz o mesmo que o
psicanalista ao indicar que conseguimos sentir afeicio pelos criminosos. E Dostoievski,
inspirador de Freud e Woolf, mas também de Kafka e de Nietzsche (BAKHTIN, 1981),

portanto, quem nos trard noticias daquilo que ele foi o primeiro a enunciar em Os
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irmdos Karamazovi (2005[1879]) — a morte de Deus e as implicacdes da crise da
autoridade tradicional.

A partir da destituicdo da autoridade tradicional, sdo duas participacdes
necessarias a constru¢do da obra em Dostoievski: no nivel empirico, a do leitor que
participa para ndo se afogar; e no nivel epistemoldgico, a das personagens. Neste tltimo
caso, como discutiremos a partir deste momento, Dostoievski forja um novo método de
narrativa em que as personagens sao autdonomas em relagao ao autor, edificando, juntos,
o sentido da trama. E como se, encarnado no préprio plano formal da obra, demolindo
todo o edificio conceitual da auctoritas, ele encenasse a dupla face modernista da
constru¢do do conhecimento. Cria uma narrativa que sé é produzida a partir de um jogo
de forcas permanente em que as duas partes envolvidas — autor e personagem —
encontram-se no mesmo plano. Entdo, mais uma vez, Freud poderia dizer que os poetas
estdo sempre a frente da ciéncia: antes de Einstein, Dostoievski postula a participacdao
do outro na producdo e transformagao do real. Sua critica epistemoldgica antecipa a
propria crise social da guerra quando o estado de excecdo poria em xeque
definitivamente o paradigma de auctoritas.

Analisamos até agora tal paradigma a partir do direito puiblico. Como vimos,
auctoritas designa a prerrogativa do antigo senado romano — ou, de forma mais ampla,
do poder legislativo — de corroborar atos politicos, numa relacdo de interdependéncia,
mas com certa preponderancia em relacdo aos poderes do povo. Esta esfera também foi
a discutida a partir da correspondéncia de Freud com Einstein. Cabe ressaltar que o
conceito de auctoritas refere-se a uma fenomenologia juridica ampla, incluindo tanto o
direito publico quanto o direito privado (AGAMBEN, 2004). Entraremos agora no
ambito do direito privado. Nele, “auctoritas é propriedade do auctor” (AGAMBEN,
2004, p. 117). Ele intervém para conferir vigor juridico ao ato de um sujeito que,
sozinho, é incapaz de realizar um ato juridico valido. Em ambos os casos, privado e
publico, a auctoritas confere legitimidade ao ato: do menor ou dos magistrados e dos
comicios populares. No nosso ponto de vista, Dostoievski foi o primeiro a empreender
uma grande critica a legitimidade do autor quando criou uma nova forma de romance,
desarticulando alguns principios basicos da estética tradicional.

Foi precisamente este novo tipo de romance que Freud associou as pecas
tragicas de So6focles e Shakespeare em Dostoieviski e o parricidio (1927a): o romance
polifénico, mais precisamente Os irmdos Karamazovi (2005[1879]), o mais polifénico

de todos os romances do autor, o seu ultimo romance € o unico com o desfecho
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realmente em aberto (BAKHTIN, 1981). O romance polifdnico introduzido por
Dostoievski representa o desmoronamento da propria estrutura légica do romance cuja
novidade formal, vale lembrar, caracterizou o advento da modernidade (WATT, 1985).
Portanto, Freud inclui um romance no seu esquema do avango secular do recalcamento,
um romance que leva ao colapso o proprio romance moderno de desenvolvimento
linear, numa critica contundente a autoridade messianica do progresso.

Retomemos a pergunta levantada por Agamben (2004) a partir de Kafka e
Benjamin: qual € o sentido de um direito — ou de um romance, digamos agora — que
sobrevive a si proprio apds sua destituicao? Qual o sentido de um Deus que sobrevive a
sua prépria deposi¢do? Considerando que uma nova forma de romance inaugura uma
nova forma de conhecer, é facil concordarmos com Pondé (2003) quando examina a
leitura de Bakhtin (1981) sobre o escritor russo. Pondé sugere a existéncia de uma
epistemologia dostoievskiana apreendida da andlise de Bakhtin. Acreditamos que exista
ai o esboco de um novo paradigma politico, que inverte o paradigma da auctoritas, do
qual poderemos aproximar a simultaneidade freudiana. Serdo estes dois autores —

Bakhtin e Pondé — os principais colaboradores na nossa analise de Dostoievski.

Romance monolégico x romance polifonico

O romance polifdnico se distingue do romance monoldgico moderno cujas
caracteristicas fundamentais ressaltaremos agora. A primeira consiste em que todas as
idéias afirméveis se fundam na unidade da consciéncia autoral que vé e representa
(BAKHTIN, 1981). ®® O autor, confundindo-se com a propria narrativa, € o Unico que
sabe, entende e influi, levando a marca de sua individualidade. A significacdo
ideoldgica e a sua individualidade, assim, se combinam e se reforcam mutuamente. O
heréi geralmente concorda — coincide — com o ponto de vista privilegiado do autor,
estabelecendo-se um acento ideoldgico Unico na obra. Um segundo acento seria
interpretado como equivoco — mau cartesianismo — dentro da vis@o de mundo do autor.

A segunda caracteristica diz respeito a conclusdo. A idéia pode ser apresentada
como conclus@o mais ou menos precisa tirada do objeto representado. Ela € vista como
um resumo semantico da representagdo, como a voz moral do autor que fornece a ultima

palavra no romance. Deste modo, o mundo representado converte-se em objeto sem voz

60 . S L .
Na Idade Moderna, o fortalecimento do principio monolégico, penetrando em todos os campos da vida,
teve a contribui¢do do racionalismo europeu e da sua €nfase a razdo Unica e una, principalmente a partir

do Renascimento. Esta fé na auto-suficiéncia de uma consci€éncia € a marca estrutural da criagdo
ideoldgica da modernidade, determinando diretamente a filosofia, a ciéncia e a literatura.
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dessa conclusdo. Dentro desta orientagao retilinea, os acentos da conclusao nao devem
se opor aos “acentos da prépria representacdo, geradores de formas. Se tal contradicdo
existe, ela € sentida como falha, pois nos limites do universo monoldgico os acentos
contraditérios se chocam numa unica voz” (BAKHTIN, 1981, p. 69). Assim,
personagens seguem o autor, ¢ todos caminham na mesma dire¢do. Pode-se depreender,
grosso modo, que a personagem ndo € um outro no sentido forte da palavra alteridade.

A terceira caracteristica concerne ao desenvolvimento da narrativa. Para os
romances monoldgicos de desenvolvimento linear e, sobretudo, para aqueles como o0s
de Goethe, chamados romances de formacao, as contradi¢cdes sdo diferentes etapas de
um desenvolvimento uno, tendendo-se a conceber em cada fendmeno do presente um
vestigio do passado, o dpice da atualidade ou uma tendéncia do futuro. Ao contrario de
Goethe, Dostoievski procurava captar as etapas propriamente ditas em simultaneidade e
contigiiidade, confrontando-as, contrapondo-as dramaticamente, em vez de entendé-las
como numa série de formacdo. “Interpretar o mundo implica pensar os seus conteidos
como simultaneos e atinar-lhes as inter-relagdes em um corte temporal” (BAKHTIN,
1981, p. 22). Ou seja, a categoria principal de Dostoievski ndo é a formagao (Bildung),
mas a simultaneidade e a interagdo com o outro, o que conduz a uma critica veemente a
ideologia progressista (BAKHTIN, 1981). O mundo € concebido no espago € ndo no
tempo.

Desta perspectiva, podemos dizer que a leitura dos romances modernistas € o
desenrolar de uma sess@o psicanalitica t€ém muito em comum. Em ambas as ‘leituras’,
trabalha-se planos temporais simultineos no espaco. O passado €, sem duivida,
relevante, mas ndo hd nada que nos forneca de antemao dados sobre ele, s6 revelado a
medida que € sentido no presente, o Gnico lugar no qual evocd-lo. A narrativa s6 advém
quando faz pressao naquele instante. O passado é sempre uma dor insistente, uma
alegria que ainda ressoa, um pai que ainda proibe. E, neste sentido, passado e presente
sdo simultaneos. A nova sensibilidade exigida na leitura de um romance modernista €
semelhante aquela demandada a um analista: manter-se atento — de forma diferente,
vendo quase nada, flutuando a espera que os conteidos surjam — imerso em um outro
tempo, diferente do convencional.

Isso € claro naquilo que Freud designou por transferéncia (1912a). A partir de tal
técnica, podemos escutar o passado ‘aqui’, na reedi¢do que o paciente faz com o
analista. Podemos afirmar que quando Freud deixa de enfatizar a interpretacdo

meramente intelectual sobre o sentido latente dos contetidos manifestos do inconsciente,
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de fora do contexto emocional da andlise — tdo caracteristica da época de A
interpretagdo dos sonhos (1900) e do livro sobre os chistes (1903) — a psicandlise passa
a trabalhar mais propriamente no ritmo do tempo modernista. Pois Freud comeca a
insistir que para uma interpretacdo ser valida, operante terapeuticamente, ela precisa
estar subordinada ao contexto emocional da transferéncia (1914b): quando um paciente
sente algo do passado e repete no presente, tomando posse do setting analitico para tal
tarefa, a interpretacdo terd mais efeito — de dentro da relacdo, neste corte temporal, que,
deste modo, trabalha simultaneamente, no espacgo, passado e presente.

E devido a 16gica da simultaneidade que é comum ver no modernismo romances
cuja acdo se resume a um Gnico dia. ®" E é por isso que, a partir de Dostoievski, ndo hd
génese, ndo temos mais a narrativa biogréfica e explicativa; os problemas sio tratados
no plano da atualidade. A personagem — e aqui a analogia com o sujeito psicanalitico é
clara — nao € dada, portanto, no caminho da sua formacdo, mas em contigiiidade, em
tensa relagdo com o outro. Isso nos envia a uma das caracteristicas principais da
polifonia, ao lado da simultaneidade e da interag@o: ao novo papel reservado ao autor no
romance polifénico. Este novo papel nos permite adentrar mais propriamente na
enigmdtica questdo epistemoldgica em Dostoievski de um Deus que morre, mas

continua atuando apds a sua prépria deposicao.

Uma nova atitude para com o autor

O romance polifonico € justamente a desconstru¢do do romance monolégico.
Poderiamos perguntar, com Woolf: o que Dostoievski tinha nas maos? Serd mesmo um
romance ou uma elegia? Se morte havia ali, certamente era aquela do autor com sua
narrativa realista, que se contentava com a descricdo exaustiva dos objetos e arriscava-
se a entradas psicologizantes no universo das personagens, na maioria das vezes, para
Dostoievski, caricaturais. O mundo ndo € organizado desta forma, o que hd €, antes,
barulho, confusdao de vozes. Dostoievski provocava: ndo é assim que pensamos? Em
outras palavras, ele considerava que o romance realista, que se vangloriava de ser o
romance das agdes, era mal sucedido frente a principal acdo do homem: pensar. Ele ndo
era um autor que escrevia um romance ‘espelho da realidade’, mas uma série de

discursos filosé6ficos, autbnomos e mutuamente contraditorios.

o1 Exemplos destes romances sao Ulysses (Joyce, 1922) e Mrs Dallowey (Woolf, 1925).
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Os personagens nao sdo meros intérpretes, tampouco secunddrios a visdo de
mundo final do autor: possuem competéncia ideoldgica e sdo concebidos como autores
das suas proprias concepgOes filoséficas. Eis a grande novidade do pai da polifonia:
tudo se passa como se a personagem fosse veiculo das suas proprias palavras. A
personagem parece capaz de se colocar ao lado do seu criador “em igualdade de
direitos” (BAKHTIN, 1981, p. 31), até mesmo de rebelar-se contra ele. O exemplo que
destacamos em Dostoievski e o parricidio (FREUD, 1927a) € esclarecedor. Vimos que
em sua ficcdo do avanco secular do recalcamento, Freud se apdia em personagens
tragicos — Edipo, Hamlet e Os Irmdos Karamazovi — que, contudo, quando colocados
juntos, ‘debatem’ sobre algo novo em relacdo ao que havia antes (1900) da participagdo
das personagens de Dostoievski. A revelia do esquema que Freud recoloca em cena, Os
Irmdos Karamazovi acrescentam um tema novo, contraposto ao antigo — o do préprio
colapso do avango secular do recalcamento. O ‘acréscimo ao ato’ — que define
auctoritas (AGAMBEN, 2004) — ndo provém do autor, mas da personagem, do ponto
de vista do outro.

Comecamos a entender por que Woolf chama de dificil o ‘ponto de vista russo’.
Nos romances polifénicos, ndo ha representacao do meio ou de tudo o que possa tornar-
se ponto de apoio para o autor. Tudo o que se tem a dizer € feito a partir do enfoque das
personagens, do seu proprio tom. ® “O esfor¢o de Dostoievski é o de forjar as vozes das
personagens soando ao lado da palavra do autor, coadunando-se com ela e com as
“yozes eqiiipolentes” ® das outras personagens — todas tendo pleno valor, em absoluta
igualdade, participantes de um grande didlogo. Os herdis ndo sdo objetos do discurso do
autor, mas os proprios sujeitos deste discurso diretamente significante” (BAKHTIN,
1981, p.2). A afirmacgao “do outro como sujeito investido de plenos direitos e nao como
objeto € o principio da cosmovisao do autor” (p. 6).

A conotagdo epistemoldgica fundamental desta questdo diz respeito ao esforco
de Dostoievski de tracar uma relacdo entre sujeitos e ndo entre sujeito e objeto. Isso
remete ao que nos parece o fundamental da polifonia de Dostoievski: a nova atitude
exigida do autor. Como compreender esta obra que testemunha o surgimento de um

herdi cuja voz se estrutura do mesmo modo que se estrutura a voz do autor do romance

z

2 por isso, a partir de Dostoievski, o romance modernista é chamado de romance de consciéncia
(BRADBURY, 1989).

% Em outro momento, exploraremos o sentido epistemolégico do autor trabalhar com vozes eqiiipolentes.
Por enquanto, guardemos apenas o significado de vozes com igualdade de condi¢des , gerando conflitos
equivalentes (PONDE, 2004, p. 123).
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comum? Como o discurso pode elaborar uma nova atitude face ao seu objeto,
orientando-se em termos novos frente a esse mundo de sujeitos investidos de plenos
direitos, sem recair no esquema tradicional caracterizado pela hierarquia sujeito
cognoscente versus objeto do seu conhecimento, autor versus personagens?

Sem duvida a realizacdo de Dostoievski foi uma revolucdo coperniciana:
converter em auto-defini¢cao da personagem o que era “defini¢do sélida e conclusiva do
autor” (BAKHTIN, 1981, p. 41). Esta resolucdo epistemoldgica o coloca ao lado do
descentramento freudiano em relacdo 2 razdo e a consciéncia. E como se Dostoievski
apenas torcesse um parafuso e fizesse tudo girar de forma diferente. Aquilo que o autor
executava passa a ser executado pelas proprias personagens, que focalizam elas mesmas
e a realidade externa de todos os pontos de vista possiveis. O autor ja ndo revela a
realidade da personagem, mas o que ela vé e pensa; desta forma, o dominante de toda
constru¢do da obra deslocou-se e tudo adquiriu um novo formato: o mundo exterior
transfere-se do campo de visdo do autor para o campo das personagens. Mas — esta € a
questdo, talvez, fundamental —, o autor permanece 1d. Forcosamente, indaga-se: como
permanece e qual € a nova atitude exigida do autor para que possa surgir esta segunda
voz autdonoma, que € a da personagem? Como e por que dar passagem a voz do outro?

Bakhtin diz que, para efetivar a transferéncia do campo de visao do autor para o
das personagens, é preciso, ainda, “procurar para o autor um campo fantastico qualquer
situado fora do campo de visdo” (p. 46) da personagem. Ele deixa claro, logo de saida: é
impossivel um romance sem posi¢dao do autor. O que afirma, entdo? Bakhtin ndo diz
que € vital destitui-lo? A epistemologia de Dostoievski é complexa; sugere que o
aniquilamento do autor — no sentido da anulacdo total da sua presenga — ¢ uma
ingenuidade epistemoldgica. “Nao se trata de auséncia, mas da mudanca radical da
posicdo do autor” [grifos do autor] (p. 57) — uma nova posicdo “em relacdo ao

13

individuo representado” (p. 49). Enquanto no romance monolégico havia “um
excedente de visdo do autor” (p. 60) sobre cada um dos mundos das personagens, que
lhe permitia objetificd-las e conclui-las, podemos deduzir que em Dostoievski passa a
existir um deficit no campo de visao do autor, tornando, assim, urgente partilhar com as
personagens a construcao da narrativa. Os pontos de vista e discursos das personagens
sdo incluidos e vitais para a compreensdo da obra. Assim, o autor ndo reserva para si

nenhum excedente essencial que lhe possa garantir o ponto de vista privilegiado da

narrativa e abarcar todos os campos de visdo. E devido a tal conviccdo — poderiamos

191



N

chamé-la de anti-tradicionalista e avessa a onisciéncia de um Deus/Autor — que é
preciso dar passagem as vozes das personagens na constru¢do do enredo.

Em Modern Ficcion, um dos seus ensaios criticos mais famosos, Woolf
(1984[1925]a) delineia o descentramento da posi¢do do autor modernista. O ensaio foi
publicado no mesmo ano que O ponto de vista russo e parece, em Varios niveis,

articular-se a ele. Vale citarmos alguns trechos (WOOLF, 1984[1925]a, p. 146):

Ao longo dos séculos, embora tenhamos aprendido muito sobre a criacdo de
méquinas, (...) ndo escrevemos melhor; tudo que podemos dizer é que
continuamos, agora um pouco nessa direcdo, agora naquela, mas com uma
tendéncia circular, [sem poder] ver todo o percurso de uma posi¢do
suficientemente elevada. Nem € preciso dizer que tenhamos a pretensdao de
estar, ainda que momentaneamente, nessa posi¢do privilegiada. No chdo, no
meio da multiddo, um pouco cego por causa da poeira, (...) [é dificil] dizer se
estamos no inicio ou no fim ou no meio de um grande periodo da prosa de
ficcdo, porque o horizonte é pouco visivel. S6 sabemos (...) que alguns
caminhos parecem levar a terra fértil, outros a poeira e ao deserto. (tradugdo
minha).

E crucial ter em mente que tal posicionamento é uma escolha epistemoldgica.
Dostoievski esforca-se em romper com a falsa hierarquia realista que demarca a relagao
autor-personagem, sujeito-objeto, ou seja, o que € “eu, dado e esséncia verdadeira”
versus “o que é o outro”. Ele “abomina qualquer forma de determinismo” (PONDE,
2004, p.140-141). Para tanto — sublinha Bakhtin — € necessdrio indicar a posi¢ao
dialdgica do autor, sem a qual tal nova proposta seria inexeqiiivel. % Sem divida, hd um
desgaste da sua voz, que se contrapde a das personagens — dai o paradoxo da sua
posicao: ele € destituido, nao tem mais a visao onisciente, mas permanece 1a, operando
de outro modo.

Em suma, de uma outra posicao, o autor trabalha para abrir espaco de modo que
tudo se passe através do campo de visdo das personagens. Indagamo-nos: a posicao do
autor, que sobrevive de outra forma a sua propria destituicao, poderia ser comparavel —
como sugere Kafka, de acordo com Agamben (2004) — ndo mais a justica, mas apenas a
porta que leva ao direito do outro, agora, também, produtor do mundo e do
conhecimento? Esta é a grande questdo levantada pelo modernismo em relacdo ao

paradigma de auctoritas, que norteard toda a nossa discussao.

® E evidente que estes fragmentos, que se desintegram no plano polifonico, podem ser encontrados ao
longo do romance, sem, contudo, determinar o cardter do todo (BAKHTIN, 1981, p. 58).
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Mas por que a personagem se afirma e mostra o mundo de todos os pontos de
vista possiveis? Esta questao estd intimamente ligada a tudo o que acabamos de discutir
sobre a nova posicdo do autor, e, também, a estratégias de sobrevivéncia das
personagens. O ponto mais veemente em Bakhtin sobre este aspecto € a relacdo das
vdrias perspectivas com as personagens, € serd o que veremos mais de perto. 6 As
personagens lutam para ndo serem objetificadas, concluidas pela voz moralizante do
outro. O autor reserva a personagem a dltima palavra, um saber de si. O intenso fluxo de
pensamentos da personagem, neste sentido, parece uma batalha incansdvel para evitar
que um outro — e entenda-se aqui, por enquanto, o autor ou qualquer das outras
personagens — dé a ultima palavra sobre ela prépria. A personagem sente o seu
reconhecimento — absoluto — pelo outro como um insulto.®® “Nio se pode transformar
um homem vivo em objeto mudo de um conhecimento conclusivo a revelia”
(BAKHTIN, 1981, p. 49). Esta questao, aparentemente singela, tem ressonancia central
na epistemologia de Dostoievski, pois saber tudo sobre uma pessoa significa conclui-la.
Neste sentido, ha resisténcia da personagem, podendo focalizar, do seu proprio ponto de
vista, um fato de maneira diferente em relacdo ao autor. E é esta resisténcia — esta
acentuacdo na contramao — aquilo que, grosso modo, inexiste no romance monolégico
tradicional.

Assim, as personagens de Dostoievski lutam por dizer, de vérias perspectivas,
como sdao e como o mundo é experimentado, adiantando-se ao reconhecimento e as
palavras dos outros sobre si. Incluem o outro em seu didlogo, presumindo o que teria a
dizer sobre elas, criando campos de batalhas em favor da autonomia da producdo do
conhecimento. Ao nosso entendimento, € este o grande dispositivo criado por
Dostoievski a favor da polifonia: a presenca permanente de um interlocutor ausente no
campo de visdo das personagens, motor do dialogismo de seus romances. A elucidagao
deste interlocutor ausente nos permitird amarrar pontos fundamentais que ficaram em
aberto, finalizando o nosso percurso pela polifonia de Dostoievski.

As estratégias epistemoldgicas de Dostoievski na construcdo da obra a partir do
dispositivo do autor e personagens em igualdade de condicdes frente a producdao do
conhecimento relacionam-se mutuamente: sobretudo, a nova posicdo do autor e os
didlogos em luta entre autor e personagem. Os didlogos sdo polifdnicos porque, neles, €

como se a réplica do outro estivesse cravada — percebida nas reticéncias, nas
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interrupcdes (tipicamente modernistas) do discurso, que se volta para si mesmo,
ironicamente; réplica cuja acao provoca uma brusca reestruturagdo acentual do discurso
da personagem. Este duplo, duas vozes numa s6 pessoa, dois tempos num sé espago,
implica uma constante exigéncia de trabalho. E muitas vezes estruturado como
interrogacdes a personagem ou por simples repeticdes de palavras, mas com acento
completamente diferente, dando a entender que € a palavra que o outro tem dela, e ndo
mais o enunciado da personagem. A palavra refletida € a palavra possivel do
interlocutor, antecipada pela personagem. Repetem-se palavras, visando a reforcar-lhes
a aceitabilidade ou dar-lhe um novo destino, tendo em vista a possivel reacao do outro.
Assim, a atitude do herdi consigo mesmo € insepardvel do posicionamento do outro em
relacdo a ele — ‘o eu para si’ no fundo do ‘o eu para o outro’: “por isso o discurso do
herdi sobre si mesmo se constréi sob a influéncia direta do discurso do outro sobre ele”
(BAKHTIN, 1981, p. 180). E isto o que explica a existéncia dos duplos em Dostoievski,
os didlogos com ‘o outro lado da personagem’, com o seu alter-ego € mesmo com 0
diabo.

E onde estd a narrativa do autor neste dispositivo discursivo? Nao a vemos
porque a “colocagdo da narracdo estd direcionada dialogicamente para o herdi” (p. 221),
como réplica — exigindo-lhe constantemente um posicionamento. Ou seja, o duplo € a
propria voz do narrador que se funde a voz do outro, que tenta reconhecer a
personagem: a segunda voz — o interlocutor ausente — € a do narrador. Assim, o narrador
desloca-se do seu lugar de autoridade universal, passando a exercer uma constante
pressdo, uma espécie de permanente pulsacdo. E, com este método, a partir do didlogo
de dupla face, o narrador consegue sair de cena enquanto presenca onisciente, dando
espaco para as palavras da personagem. “Através de toda a constru¢dao do seu romance,
o autor nao fala do her6i, mas fala com o heréi” [grifos do autor] (BAKHTIN, 1981, p.
54). Portanto, a partir da estratégia dos duplos, “hd dois pontos de vista diante das
palavras do her6i: na forma como ele mesmo as entende e quer que as entendam, e na
forma como o outro pode entendé-las” (p. 182).

Mas por que é fundamental toda esta articulacdo do “didlogo de ‘verdades em
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luta’ (p. 64) a nossa discussdo freudiana? Por que o campo de batalha criado pelo
romance polifonico de Dostoievski, esta epistemologia que lhe € tdo propria e que abre
a cena modernista, nos € valida? Temos duas razdes que contribuem para o
encaminhamento de uma nova forma de pensar o futuro na obra freudiana. A primeira ja

foi bastante enfatizada e liga-se a critica paradigmaética ao ideal progressista. A segunda
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— a que mais nos interessa agora — vincula-se ao questionamento do imaginério da
tolerancia, imerso no presentismo conservador da atualidade. Vejamos, entdo, as nossas

razoes.

Razoes epistemoldgicas e politicas

A primeira razdo resume-se ao que ja expomos em torno do ponto de vista ético,
apresentado por Arendt (2006) sobre a banalidade do mal: o questionamento do
dispositivo progressista da auctoritas. A criagcdo da distancia moral — forjada pela
separacdo sujeito e objeto da experi€éncia — somada a uma hierarquia na qual o sujeito,
em primeiro plano, se identifica com a autoridade do ideal, tornando-se indiferente ao
outro (visto como mero objeto), constituem os ingredientes principais da producio da
crueldade. A voz da consciéncia moral individual € mais atuante no tumulto de vozes,
na discérdia social e politica. Mesmo a separac¢ao individuo/sociedade nao atuando de
fato na psicandlise — e pode-se justificar isso, de certa forma ironicamente, lembrando
que a clinica € ‘soberana’ em relacdo as contradi¢des epistemoldgicas da teoria
freudiana, e considerando que na clinica o sujeito sempre foi simultaneamente ‘varios
outros’ — vimos que, de direito, a psicandlise se comprometeu com certa orientagao
paradigmadtica que advogava em favor da preponderancia do individuo sexual sobre o
campo soécio-politico. Mesmo Freud nao foi imune, no campo epistemoldgico,
principalmente em momentos de crise tedrica, como na disputa com Jung, a incursdes
perigosas em hierarquias entre inato e adquirido. Mesmo ele tendo advertido intimeras
vezes sobre a esterilidade de tais hierarquias, ndo deixou de se expor a criticas
(BAKHTIN, 2004). Envolveu-se em dificeis contradi¢des para as quais o antidoto
sempre foi, sem ddvida, o proprio discurso subversivo do conjunto dos conceitos
edificados pela psicanalise, sedimentados na perspectiva da simultaneidade modernista.

A segunda razdo nos encaminha para uma discussd@o contemporanea, em torno
dos imagindrios da tolerancia e da solidariedade. Retomemos a andlise de Bakhtin
(1981) sobre Dostoievski: “a palavra do autor sobre o herdi é dada como palavra sobre
alguém presente que escuta e lhe pode responder” (BAKHTIN, 1981, p. 54). Desta
Otica, o dispositivo criado por Dostoievski — autor e personagem em igualdade de
condi¢cdes — é uma revolucao da relac@o sujeito-objeto; pode ser vista, também, como
um instrumento critico do imagindrio contemporaneo da tolerancia. Pois, a critica deste

imagindrio articula-se diretamente a desconstrucao da relagdo tradicional sujeito
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cognoscente versus objeto do conhecimento: ‘““a orientagdo dialdgica, co-participante, é
a unica que leva a sério a palavra do outro e é capaz de focaliza-la enquanto posi¢ao
racional e enquanto outro ponto de vista” (p. 54). Toda esta epistemologia critica do
autor onisciente pode nos conduzir a urgente passagem, defendida por autores como
Santos (2001) e Bauman (1999) do regime de tolerancia — que cala e silencia saberes de
diversas ordens — para aquele do conhecimento-solidariedade, que partilha e constroi,
junto, o conhecimento.

Vejamos primeiramente o imagindrio da tolerancia. Estes saberes silenciados sdo
aqueles sem voz, colonizados de alguma forma por um saber monoldgico que tudo vé e
sabe, tdo bem representado na cultura do homem branco, europeu, do sexo masculino,
do século XIX. No campo da literatura modernista, Dostoievski foi o primeiro, sem
davida, a semelhancga do préprio dispositivo criado por Freud, a apreender a modular a
voz da ‘autoridade que supunha tudo saber’. Entre siléncios e desaparecimentos
ativamente flutuantes, Freud e Dostoievski possibilitaram a produ¢do de novos saberes,
antes silenciados por um contexto cultural que lhes era desfavoravel: enquanto o escritor
faz falar a personagem, Freud possibilita a enunciacdo do desejo da histérica. Ambas
encarnavam a posicao de objeto, mero corpo sem voz. A histérica pode ser vista, assim,
como uma revoluciondria: subverte o acento, faz seu corpo falar e ndo marcha mais
subjugada a acentuacdo dominante. Paralisa, em um primeiro chamado; produz grito
sem voz, a espera de uma nova sensibilidade, capaz de escutar o seu nivel de sujei¢do.
Podemos até depreender que a histérica foi uma das primeiras personagens em busca de
um novo autor, parafraseando outro grande modernista, Pirandello. Um autor que ndo se
preocupa em narrar: antes escuta e “faz falar”.

Mas, aprendamos mais com a histérica: do que se trata — ou do que ndo se trata
— o regime de tolerancia? Por que dizemos que a histérica era folerada no século XIX?
Sabe-se que ela passava por inimeras abordagens médicas, banhos frios, choques e
intervengdes do género. Depois, voltava para casa, onde cuidava do ‘mundo interno’,
reservado o direito de repetir uma das suas crises outras vezes. Tudo isso j& estava
previsto. Todos estes tratamentos reforcavam o seu mesmo lugar, ja determinado, de
objeto do saber especializado do outro. Os tolerados, hoje, provavelmente sdao outros,
mas o exemplo é ainda diddtico para a compreensdo deste imagindrio, que, porém,
converteu-se numa politica: convive-se com o diferente, mas apenas se tolera a

alteridade. Nao se aceita de fato a diferenca a medida que ela ndo é produtora de novos
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conhecimentos, legitimados pela moral dominante. Neste regime, ndo hd trocas de
conhecimento — a tolerancia € uma maquina de reproduzir a indiferenca.

Trinta anos depois (1933[1932]b), Freud se envolveu diretamente com a critica a
tolerancia, antecipando-se, em grande medida, a uma discussdao extremamente atual: as
dificuldades encontradas na contemporaneidade frente a possibilidade de se produzir — e
de se compartilhar — conhecimento, qualquer saber sobre a realidade. Freud parece ter
vislumbrado que o futuro estaria em questdo, pois o regime da tolerancia pode conduzir
ao niilismo. Frente a ele ndo haveria trocas, apenas destrui¢do e, no melhor dos casos,
manutencdo do mesmo, tdo manifesto, hoje, no imperativo hedonista.

A partir de agora, a critica freudiana a tolerancia e ao niilismo contemporaneo
serd associada ao questionamento do relativismo dogmadtico. E Einstein voltard a
discussdo modernista, ndo mais problematizando a guerra, mas como uma espécie de
‘mediador’ das preocupacgdes de Freud e Dostoievski face a produ¢do do conhecimento.
O questionamento freudiano dos ‘abusos do relativismo’ em Einstein articulara a critica
ao niilismo na conferéncia A questdo de uma Weltanschauung (1933 [1932] a) a critica
ao imagindrio liberal da tolerdncia na conferéncia do mesmo ano, Explicagées,
orientacoes e aplicacoes (1933[1932]b). Em seguida, diante de tais preocupagdes,
analisaremos o contraponto da tolerancia, o ‘conhecimento-solidariedade’, e como a
psicandlise se apropria desta discussdo contemporanea. Tal apropriacdo se dd em termos
da proposi¢do de um novo paradigma do laco social, no qual a participagdo do outro,
como produtor do conhecimento, é fundamental. Neste novo paradigma ha a subversao
da hierarquia entre o principio geral e o principio particular, autoridade moral e campo
socio-politico. E, para adentrarmos neste debate, articular o discurso psicanalitico a
critica politica a tolerancia na contemporaneidade, tentaremos construir um didlogo

possivel entre Freud e Dostoievski.

A dicotomia determinismo transcendente—relativismo dogmatico
“Se nao delegamos mais a religido, ao trabalho, a politica ou a familia o papel de
dar sentido a vida, o que funciona como valor transcendente aos meros propdsitos de
auto-realizacao” (COSTA, 2000, p.169)? De acordo com o argumento de Costa,
estariamos desorientados, demandando a prote¢do de novas autoridades, como o mito
cientificista, que prescreve incansaveis cuidados com o corpo e a qualidade de vida. Na

opinido da maioria dos analistas, “a desorientacdo pessoal pela perda dos valores
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tradicionais” (p. 131) é um dos fatores que contribui para o surgimento de tais
demandas. Analisando tal desorientacdo, diante do crescente nimero de quadros de
depressdes e compulsdes que se apresentam atualmente na clinica, Birman (2003)
acrescenta: sao “formas tumultuadas de a¢do que a subjetividade lan¢a mao diante das
suas impossibilidades de acao” (p. 3). Voltaremos oportunamente a esta desordem da

acdo sugerida por Birman.

O argumento dos autores € inquietante. A critica aos valores tradicionais parece
nos lancar a um circulo vicioso. Como produzir novas formas de laco social sem recair
num relativismo de valores destrutivo, no qual a satisfacdo conformista e o presentismo
hedonista figuram em primeiro plano, nem demandar outros valores de cunho
universal? Como ndo enderecar este lugar as medicdes do mito cientificista, que
impdem o enfadonho esforco da adequacgao aos seus espelhos e técnicas de remodelacao
corporal? A questao € saber, portanto, se a critica a autoridade tradicional nos permite
produzir novas formas de lago social, fora da dicotomia determinismo transcendente—
relativismo dogmatico. Nao visamos aqui, obviamente, encontrar a solucdo deste
problema. Tentaremos seguir com o nosso argumento, apontando que certos
modernistas, como Freud e Dostoievski, sugeriram outras possibilidades de se pensar o

futuro.

De forma esquemadtica, podemos conduzir a discussdo da seguinte forma: em
primeiro plano, temos a epistemologia tradicional cartesiana. Caricaturando para fins
didéticos, ela se adapta ao futuro progressista na medida em que se baseia na
epistemologia do sujeito da razdo que conhece o seu objeto e o domina; portanto,
domina o conhecimento, podendo dirigir-se a uma conclusio sobre o objeto focalizado.
Em outro plano, teriamos a proposta relativista onde hd a impossibilidade de conhecer o
objeto, debate em curso desde os sofistas gregos. Atualmente, como expomos na
apresentacdo do trabalho, tal relativismo recebe um colorido conservador e presentista,
uma espécie de impasse frente ao futuro, produzindo um imaginério que se associa a
varios sintomas contemporaneos, entre eles, sobretudo, as compulsdes. Porém, temos,
ainda, uma terceira possibilidade, anunciada no modernismo, cuja énfase recai na
simultaneidade e no jogo de for¢as permanente, sem horizonte progressista. Seria uma
epistemologia do futuro em aberto que ndo procura esgotar o objeto, caracterizando-se,
antes, como veremos, por um ‘“deixar-se narrar” (PONDE, 2003, p. 161). Ela faria a

critica do regime de tolerancia atual e estaria voltada para o que Santos (2001) chama de
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conhecimento-solidariedade. Mas, caminhemos por etapas. Por que, primeiramente,
afirmamos que Freud ndo adere as duas primeiras posi¢des expostas acima, nem a

determinista transcendente nem a relativista dogmatica?

Nem determinismo progressista...

Em A questdo de uma Weltanschauung (1933[1932]a), Freud se refere a
presenca destes dois posicionamentos em termos de um impasse experimentado na
modernidade. Freud afirma que a luta do espirito cientifico contra a Weltanschauung
religiosa ndo chegou ao fim, deixando claro que ela ainda estd se desenvolvendo
atualmente, diante de nossos olhos. Acrescenta: “Embora, de modo geral, a psicanélise
empregue pouco a arma da controvérsia, ndo me absterei de examinar tal disputa” (p.
205). O acréscimo pode parecer curioso a medida que, como € notdrio, a psicandlise
disseminou idéias controvertidas desde a sua proposicdo, basta lembrarmos do
escandalo da associag¢do do infantil ao sexual. Esta afirmac¢do, contudo, assume todo o
sentido diante da especificidade da discussdo que anuncia. A psicanélise realmente nao
tem o hédbito de adentrar em controvérsias politicas — pelo menos frontalmente. E, no
entanto, € para isso, adentrar no terreno da politica, que Freud nos prepara. Ele sugere a
existéncia de um motivo forte o suficiente para se arriscar a criticas de tal ordem, em
meio a pedidos de desculpas por nao ter competéncia o suficiente para realiza-las.

O motivo forte o suficiente era a continuidade da luta freudiana contra as
ilusdes. Mas, com um agravante fundamental: a modernidade perdia esta batalha em
terreno préprio, a medida que as visdes de mundo tradicionais se deslocavam do campo
da religidlo e adentravam a politica, nos dois principais posicionamentos
epistemoldgicos modernos. Freud apontava para o mesmo impasse diagnosticado pelo
modernismo, que pode ser visto como o movimento de autoconsciéncia critica dos
limites da modernidade (BIRMAN, 2000): a crise da modernidade exigia a
desconfortdvel op¢do entre um discurso historicista e um discurso a-histérico
(SCHORSKE, 2000). Freud ird contra-argumentar que as ‘opgoes’, atreladas as visoes
de mundo, sdo faces da mesma moeda: significam a vitdria do espirito transcendente
tradicional sobre o espirito cientifico moderno.

Freud esclarece: “a Weltanschauung é uma construcao intelectual que soluciona
todos os problemas de nossa existéncia, uniformemente, com base em uma hipétese

superior dominante, a qual, por conseguinte, ndo deixa nenhuma pergunta sem resposta
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e na qual tudo o que nos interessa encontra seu lugar fixo” (1933 [1932]a, p. 193). E,
imediatamente, retoma a batalha onipresente em seus textos — a luta da Weltanschauung
cientifica contra a Weltanschauung religiosa. Destaca que a maior dificuldade da ciéncia
€ competir com a religido “quando esta acalma o medo que o homem sente em relacao
aos perigos e vicissitudes da vida, quando lhe garante um fim feliz e lhe oferece
conforto na desventura” (p. 197). A religido seria a forma elementar — prototipica — do
discurso transcendental. E aqui que Freud se apressa, entdo, a se deslocar para a critica
das duas visdes de mundo que ameagavam a modernidade.

Comecemos por sua critica a visdo de mundo determinista/progressista. Seus
alvos sdo Marx, sobretudo, e Hegel. Para Freud, Marx toma partido da ilusdo central do
ideal do progresso. Para Marx, a crise civilizatéria era momentanea: o capitalismo era
uma etapa transitoria que seria ultrapassada pela sociedade socialista. Freud afirma que,
embora o marxismo tenha varrido todos os sistemas idealisticos, também desenvolveu
ilusdes tdo merecedoras de desaprovagdo quanto as anteriores. “Ele espera, no curso de
algumas geragdes, de tal modo alterar a natureza humana, que as pessoas poderdo viver
juntas quase sem atrito na nova ordem da sociedade e que elas assumirdo as tarefas do
trabalho sem qualquer coer¢do” (p. 218, grifos nossos). O marxismo, assim, seguia a
cartilha da modernidade triunfante: o investimento de razdo e de progresso era o
caminho natural para a harmonia futura. Freud estranha a “afirmacdo de que o
desenvolvimento de formas de sociedade é um processo histérico natural, que as
mudancas na estratificacdo social surgem umas das outras como um processo dialético”
(p. 214). Reconhece nestas assertivas a “obscura filosofia hegeliana, em cuja escola
Marx se formou” (ibidem, p. 214). Segundo Freud, a estrutura de classes na sociedade
remonta a lutas que se desenrolaram desde o comego da histéria, ao contrario de seguir
as determinagdes de uma lei natural ou de uma evolucao dialética (p. 215).

Este € o ponto principal da problematizacdo freudiana. A critica a idéia de lei —
natural ou histérica — era uma das caracteristicas fundamentais do modernismo (GAY,
2001). A nocdo de lei era a substituta do discurso da autoridade tradicional na
modernidade. Representava o principio geral extra-mundano que regularia o caos do
campo politico; consistia a dimensdo da ‘verdade’, a ‘hipdtese superior dominante’
(1933 [1932]a, p. 193) que ndo deixaria nenhuma pergunta sem resposta, colocando
tudo em seu lugar fixo. Com efeito, Marx acreditou que, apés Hegel ter descoberto, em
sua dialética, motor da filosofia da histdria, a lei de todos os movimentos — naturais €

histéricos — ele proprio encontrara a mola e o contetdo destas leis no dominio histérico,
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portanto, na politica. Teria descoberto a significacao concreta da estéria que a Histdria
tinha a contar. A Histdria seria um processo natural revelado pelas leis da dialética cujo
conteddo € a luta de classes. Para Marx, a luta de classes “parecia desvendar todos os
segredos da histdria, exatamente como a lei da gravidade parecera desvendar todos os
segredos da natureza” (ARENDT, 2003, p. 115). O ‘processo’ como um todo parece
guiado por uma ‘inten¢do da natureza’. Como na fabricacdo industrial, ele teria uma
seqiiéncia, comego, meio e fim. Dai o desencontro da tentativa marxista de reerguer o
pensamento politico na modernidade com o resultado final do processo em uma
sociedade utdpica sem Estado, sem trabalho e sem classes. A contradicdo concerne ao
fato de que, “sem classes e sem Estado, de alguma forma realiza as condi¢des gerais da
liberacao do trabalho e, a0 mesmo tempo, a liberacdo da politica” (ARENDT, 2003, p.
46). Assim, a conseqiiéncia desta operacdo utépica de Marx foi que, mais uma vez, as
leis da natureza — agora, as leis da Histéria — ocupavam o espaco do politico. Neste

sentido, o que triunfa na modernidade ainda € a ética filosofico-juridica tradicional.

... nem exageros relativistas

A outra visdo de mundo denunciada por Freud pde sob mira os fundamentos do
niilismo. S@o conhecidas duas tradi¢des em torno da postura niilista: o niilismo
filos6fico e o politico (PONDE, 2003). Freud, em um primeiro momento, parece
deslocar-se para o segundo sentido da noc¢do de niilismo, tratando-o como um
equivalente do anarquismo politico (1933[1932] a). Tal como a sua preocupagcdo com as
ilusdes de Marx e Hegel, Freud volta-se para os problemas do seu tempo, afirmando:
“por certo houve niilistas intelectuais desta espécie no passado, mas justamente agora”
(p. 212-213)... E notério que o niilismo politico é um acontecimento moderno, e teve na
Russia a sua popularizagdo, a partir da luta dos anarquistas contra o czar Alexandre |
(PONDE, 2003).

Dostoievski criticou em diversas obras, inclusive em Os irmdos Karamazovi, 0s
anarquistas niilistas (DOSTOIEVSKI, 1879). Usando da violéncia, os anarquistas eram
intelectuais que queriam destruir a velha ordem, criando um novo regime politico, de
modo cientifico. Dostoievski dird que, na verdade, trata-se de um engodo (PONDE,
2003), pois param diante do espetdculo da destruicdo sem nada construirem. Nao

aprofundaremos esta impossibilidade frente a constru¢do enfatizada pelo escritor russo;
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apenas ressaltamos que esta era, também, exatamente a posi¢ao de Freud: Diz sobre os

niilistas (FREUD, 1933 [1932] a, p. 213):

Mas justamente, agora, a teoria da relatividade de Einstein da fisica moderna
parece ter-lhes subido a cabeca. Eles partem da ciéncia, é um fato, mas se
empenham em forg¢é-la a auto-anulacgdo, ao suicidio; propdem-lhe a tarefa de ela
prépria abandonar o seu caminho refutando, ela prdpria, as suas reivindicagdes.
Tem-se, amitde, a impressdo de que, a esse respeito, o niilismo € apenas uma
atitude temporéria, a ser mantida até que sua tarefa se tenha concretizado

Mas de que tarefa trata Freud? O suicidio, a destruicdo do que existe. Ele associa
a destruicao dos niilistas o fato de a relatividade de Einstein ter-lhes subido a cabeca.
Destaca, sobretudo, que, depois de eliminada a ciéncia, o espaco vago seria ocupado por
algum tipo de misticismo ou pela antiga Weltanschauung religiosa (1933 [1932] a).
Com isso, ele € claro: o niilismo politico € uma volta de trezentos e sessenta graus no
parafuso da transcendéncia. De certo modo, porém, ele também utiliza as concepg¢des do
niilismo filoséfico, adentrando no terreno epistemolédgico, quando destaca que “segundo
a teoria anarquista, a verdade ndo existe, ndo hd conhecimento seguro do mundo
externo”. E este uso das duas concep¢des do niilismo — a filoséfica e a politica — que
levard Freud a uma posic@o atual sobre o imperativo da tolerancia, discutida em outra
conferéncia no mesmo ano (1933 [1932]b). Vemos aqui a imbricacdo das suas criticas
epistemoldgicas e politicas de forma clara. A desisténcia de se produzir conhecimentos
seguros pde em questdo a transmissdo do conhecimento, e, deste modo, o préprio lago
social. Os argumentos de Freud antecipam, em grande medida, a andlise de Lipovetsky
(1983), apresentada na introdugdo deste trabalho, sobre a indiferenca contemporinea.

Freud parece ironizar a produ¢do do conhecimento baseada na tolerancia. Vejamos:

Que outras exigéncias os senhores fazem em nome da tolerancia? Que, quando
alguém expressa uma opinido que consideramos totalmente errOnea, nds lhe
digamos: ‘Muito obrigado por ter expressado essa contradi¢do. O senhor nos
estd defendendo do perigo da complacéncia e nos estd dando uma oportunidade
de mostrar aos americanos que nés somos realmente tdo “liberais” como eles
sempre desejam ser. A bem da verdade, ndo acreditamos numa sé palavra do
que o senhor esteve dizendo, mas isto ndo faz qualquer diferenca.
Provavelmente o senhor tem tanta razdo como nds. Afinal quem pode, talvez,
saber quem estd certo? Apesar de nosso antagonismo, permita-nos, por favor,
que apresentemos seu ponto de vista em nossas publicagdes. Esperamos que o
senhor seja suficientemente gentil, em troca, para encontrar um lugar para
nossos pontos de vista que o senhor contesta.” No futuro, quando tiver sido
atingido plenamente o mau uso da relatividade de Einstein, isto se tornara
obviamente o costume regular nos assuntos cientificos. Por enquanto, é verdade,
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ainda ndo chegamos a tal ponto. A moda antiga, limitamo-nos a apresentar
somente as nossas convicgdes, expomo-nos ao risco de errar porque niao ha
como evitd-lo, e rejeitamos aquilo que estd em contradi¢cdo conosco. Na
psicandlise temos usado muito o direito de modificar nossas opinides, se
pensamos ter encontrado algo melhor (FREUD, 1933[1932]b, p. 177).

Mais uma vez, a relatividade de Einstein surge como mediadora da discussao.
Freud nos indica trés aspectos do problema. O primeiro é o mais visivel no argumento.
A tolerancia € uma moda liberal cuja epistemologia adere de tal forma a relativizacdo do
conhecimento que ndo leva em conta honestamente o que o outro tem a dizer. Parte do
pressuposto que, ndo havendo um referente universal, todo o conhecimento € legitimo a
medida que ninguém tem autoridade para fornecer a ultima palavra sobre qualquer
assunto. Contudo, sua conseqiiéncia imediata é, grosso modo, a impossibilidade de
trocar conhecimento e, em ultima instancia, uma vez que o que o outro diz ndo faz
diferenca, a producdo da indiferenca. Nao se conhece, desta forma, a alteridade do
ponto de vista; apenas somos obrigados a aceitd-la para ndo sermos acusados de
reaciondrios, “colonizadores” ou outros exageros do tipo. Podemos observar em Freud,
portanto, algo fundamental para a nossa discussdo, tendo Einstein como referente
comum: uma associagao entre o niilismo, o relativismo dogmatico e, a partir desta outra
conferéncia, o imaginério da tolerancia e o discurso liberal. Todos contribuem para a
producdo da indiferenca como cimento social.

O segundo aspecto € mais sutil. Freud diz que o perigo € o de atingirmos o ‘mau
uso’ do relativismo de Einstein. Ora, ndo poderia se tratar de uma critica direta ao
relativismo a medida que a hermenéutica psicanalitica representa uma grande
contribuicao a relativizacao do pensamento critico. Trata-se de uma critica ao futuro, ao
possivel exagero relativista — ao que chamamos hoje de relativismo dogmatico. Neste
sentido, a partir de Freud, a posicdo critica do modernismo, como ‘autoconsciéncia dos
limites da modernidade’, torna-se ainda mais contundente: ndo se trata apenas do
confronto com os limites da modernidade progressista, mas, também, com os limites do
préprio relativismo, tdo caro a modernidade estética. O relativismo, levado ao extremo,
poderia recair no mesmo teor dogmaético que o ideal do progresso.

Mas o que queremos dizer exatamente com ‘relativismo dogmadtico’? Daremos
aqui o nosso ponto de vista. Nao se trata do relativismo vital a producdo do
conhecimento, que matiza as formas cristalizadas de pensar, proporcionando
revigoramento critico. Ndo € aquele que ambiciona romper com as ligagcdes

conservadoras de Eros, mas aniquilar todo e qualquer Eros. E aquele que age ‘até o fim’
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— pura maquina de desconstruir os elos do conhecimento — impulsionado pela pulsdo de
morte. Empobrecido de carga erdtica, € incapaz de vincular a transmissdo do
conhecimento a unido das pessoas, demolindo teorias e conceitos a partir do mero
prazer da demolicdo. Deste modo, nada constréi, seu motor é Thanatos. Feitas tais
consideragdes, parece-nos evidente que Freud ndo adere, portanto, nem ao saber
transcendente, criticando-o em Marx/Hegel, nem ao relativismo niilista.

Antes de discutirmos o terceiro aspecto da critica a tolerancia que ressaltamos,
iremos nos deter neste ponto. Nao s6 o ‘mau uso’ do relativismo nos conduz ao
niilismo, mas o determinismo transcendente de Marx/Hegel também. Se formos
rigorosos com o conceito, ambos sao niilistas. As duas posi¢des niilistas partem de uma
depreciacdo metafisica da vida, a partir de valores considerados superiores a ela.
Queremos destacar, portanto, que Freud realiza uma ampla critica aos niilismos que
invadem a modernidade e levam os individuos a ‘impossibilidade da acdo’. Apesar de
tal critica, nem Freud nem Dostoievski criaram defini¢cdes precisas a este respeito, mas
Nietzsche, que, como Freud, também admirava o escritor, avangou na elucida¢do do
niilismo, em uma leitura extremamente contemporanea. Tal atualidade nao surpreende.
Pois, ele acredita — e aqui fazemos a mesma aposta, uma aposta
freudiana/nietzscheana/dostoievskiana — que € somente na prépria mazela do vazio
niilista que se encontra certo antidoto, uma forca repleta de futuro. (NIETZSCHE,
2001). Ora, se o niilismo faz parte da historia do Ocidente e ndo hd saidas a ndo ser na
historia, mesmo que represente uma triste historia de repeticao, seu tnico destino € nos
ser contemporaneo. 67

Para além da subdivisdo entre niilismo politico e filos6fico, hd uma outra forma
de categorizacdo mais pertinente para a continuidade da nossa discussdo. Existem trés
formas de niilismos, das quais nos interessam as duas dltimas, que sdo as desenvolvidas
na modernidade, exatamente as que acompanhamos na critica freudiana (PELBART,
2006).°® A primeira forma moderna de niilismo surgiu para contrapor-se aos valores da
tradicdo metafisica. Mas, em vao, apenas tentaram preencher a mesma fun¢do anterior
oferecendo-se como novas referéncias. Tal como vimos a partir da ideologia

progressista, frente ao descentramento moderno em relagdo a autoridade tradicional,

pretenderam assegurar sentidos, novos centros de gravidade ‘“com uma autoridade

%7 Para um aprofundamento da questdo do niilismo remetemos a Nietzsche, “A gaia ciéncia”, 2001.

% O primeiro seria o niilismo negativo presente nos gregos e se sustenta em valores superiores. Trata-se
de um niilismo inerente ao presente, caso o heleno ndo interpusesse um amparo divino, apolineo, apto a
preservar os homens do desgosto metafisico. (Pelbart, 2006, p. 217).

204



equivalente aquela atribuida a esfera supra-humana” (2006, p. 209). A Consciéncia, a
Razdo, a Histéria e o Progresso s@o alguns exemplos dos valores substitutivos que o
endossam. Seria o caso da fé na lei da Histéria em Marx e Hegel, discutido por Freud
(1933[1932]a). Esta primeira forma de niilismo moderno é chamado de niilismo reativo.

Por outro lado, a segunda forma moderna de niilismo € a mais preocupante, e,
simultaneamente, apresentando sua dupla face, a mais promissora (PELBART, 2006). E
aquela a partir da qual podemos ousar um corte, virar-lhe do avesso. Com a derrocada
das utopias modernas, trata-se da forma de niilismo mais presente nos nossos dias. E o
niilismo caracteristico da ‘impossibilidade de acdo’ face ao qual as subjetividades
produzem hoje ‘formas tumultuadas de acdo’, como jd indicamos com Birman.
Observamos suas manifestagdes tanto nas paralisias apdticas e depressivas como nos
movimentos compulsivos que invadem os consultdrios psicanaliticos atualmente. Trata-
se do niilista passivo cujo pensamento € o mais paralisante.

Sem valores substitutivos, o niilista passivo nasce do ‘nada de valores’ e exibe
um ‘nada de vontade’. Certa paralisia responde a percep¢ao de que o “o mundo tal como
ele € ndo deveria ser, e o mundo tal como ele deveria ser ndo existe, e que, portanto, nao
faz sentido agir, sofrer, querer, em suma — tudo é em vao” (PELBART, 2006, p. 213).69
A paralisia € clara nas apatias e depressdes, mas, em alguns casos, o niilismo passivo se
faz passar por semblante de atividade: quer alguém mais em movimento do que um
compulsivo? Mas, s@o movimentos sem sentido e dire¢ao. Os individuos parecem rodar
em volta deles mesmos, eternidade a fora. Suas manifestacdes sdo observadas em
abundancia nos fendmenos das adic¢des contemporaneas. Escuta-se uma queixa difusa
sem forca para se tornar uma questdo, e, muitas vezes, nem mesmo uma mera ddvida.
Uma espécie de ‘ndo quero nada e, por isso, faco de tudo um muito’.

Cabe ressaltar que esta impossibilidade de acdo, observada na sintomatologia
atual, nio é produzida da noite para o dia. E uma forma de laco social. Tal paralisia da
acdo, que alimenta a indiferenca social, tem ligacdes com o que chamamos de
‘impossibilidade da politica’ e estd diretamente vinculada ao imagindrio da tolerancia
‘politicamente correta’. Freud parece ter tentado advertir quanto a producdo de tais
impasses. Vejamos, entdo, o terceiro e ultimo aspecto da sua critica a tolerancia e ao
relativismo que aqui destacamos. Freud ird sugerir que o ‘mau uso do relativismo’,

caracterizado por um niilismo exacerbado, € filho do imagindrio liberal. Ele

% Para aprofundar a discussdo sobre o niilismo, remeto a Bruno (2005).
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acompanhard a genealogia de certo laco social, problematizando a sua producdo.

Estavam em risco a qualidade e o futuro das relacdes humanas.

Pais liberais e filhos niilistas

Freud e Dostoievski discutiram o parricidio e a crise da autoridade tradicional. O
problema do crime hediondo na obra destes dois modernistas também se consolida em
sua dupla face. Trata-se do parricidio, mas também do infanticidio: para chegar a morte
do pai € necessdrio matar, antes, o filho — para produzir uma geracdo de relativistas
niilistas descrentes quanto ao futuro, destrdi-se, primeiro, o futuro desta geracdo.
Comecemos pelo escritor. Os Irmdos Karamazovi € a tGltima obra de Dostoievski e trata
do parricidio — “da morte da tradicdo” (PONDE, 2003, p.261). A pendltima é Os
Demonios, que trata de um infanticidio simbdlico (PONDE, 2003). A questdo do
niilismo dialoga conosco entre as duas obras. O parricidio é gerado desde Os Demonios
— e aqui o escritor evidencia a sua preocupacdo com o futuro e mostra que discute,
também, o lago social: é preciso aniquilar o filho para que este cometa o assassinato; é
necessaria uma geragao de pais liberais para produzir filhos niilistas, capazes de destruir
o passado e o futuro. O problema ndo estd em um ou em outro; esta entre, no laco que
se estabelece.”

Passemos a Freud. Ele também discute o laco social quando critica o mal-estar
do possivel abuso do relativismo einsteniano. No questionamento contundente a
tolerancia lancada nos anos 30 (1933[1932] b), encontramos uma critica fina do vinculo
social. Tal como Dostoievski, Freud debate a relacdo de duas geracdes que parecem
caminhar para um didlogo de surdos, o abismo da perda do sentido. Cabe destacar a
simultaneidade entre presente e futuro que habita a critica freudiana. O psicanalista
dialoga com o presente, com a geracdo liberal, negando-se, no que concerne a troca e a
producdo do conhecimento, a ‘aperfeicoar-se’ em dire¢do ao mesmo liberalismo dos
americanos; '’ e, a0 mesmo tempo, dialoga com um possivel futuro niilista — com o
futuro “mau uso da relatividade”. E, neste sentido, dialoga com a nossa
contemporaneidade, pois este futuro € o nosso presente. Em outras palavras, Freud via a

tolerancia sendo gerada em sua época e transmitida para a futura geracao.

70" A atualidade do escritor reside no fato de ter antevisto a catdstrofe em seu inicio. Com efeito, esta
discussdo sobre o anarquismo/niilismo politico em sua relacdo com o liberalismo comecou na Russia nos
anos 60/70 do século XIX, se tornando capaz “de criticar uma gama de problemas que serdo discutidos
s?mbém (e as vezes como ‘novidade’) no Ocidente” (PONDE, 2003, p. 235).
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Ja circunscrevemos os perigos da ideologia progressista; qual € o problema,
afinal, dos maus usos do relativismo? Destrui¢dao, quase da mesma espécie daquela que
estd em jogo no ideal transcendente. A maior diferenca é que, diante do ideal
previamente determinado por uma autoridade extra-mundana, o Bem a que se persegue
jé estd dado, enquanto o ideal do relativista dogmatico muda de acordo com o contexto.
O problema para os filhos niilistas, discutidos por Freud e Dostoievski, é justamente
sentir que ndo tém valor algum. Este surge — ou ndo — no contexto. Ora, se o contexto
muda da noite para o dia, e, para se sentir filho do seu tempo, € preciso se adequar ao
minimo de valor acenado na rapidez do momento, que lancem as bombas nos terroristas
da ocasido! E lancem agora, rdpido, pois o valor que orienta tal acdo pode nio estar
mais 14 no instante seguinte. E, assim, nesta efémera sensacdo de pertencimento, pode-
se chegar a semelhante banalidade do mal fomentada por um ideal estavel. Deste modo,
ndo € que inexista autoridade; ela é flexivel e flutuante: a grande diferenca, portanto, é
que a autoridade legitimadora da banalidade do mal ndo é determinada, mas contextual.

A geracdo liberal educou seus filhos de forma laissez-faire em nome da critica a
tradicdo. O né do equivoco € supor que, para sair de um discurso que dava tudo pronto,
basta optar por outro que ndo pde nada no lugar. H4 quase nada de ligacdo erdtica
quando, em nome de uma nova educacdo, se diz a um filho que ele faca o que bem
entende. O que este filho herda? O vazio, uma imagem de si destruida pelo deserto de
erotismo. Apenas um eu do qual precisa cuidar — afinal sente que praticamente nao
houve e ndo havera ninguém para cuidar — e no qual deposita todo o seu interesse. E por
isso que Dostoievski chama de niilistas racionais a geracao intelectual que critica: o eu
engrandecido € o tunico depdsito do afago, inflacdo reativa para se proteger da
mesquinhez da transmissdo e da confusdo estabelecida no duplo vinculo do ‘egoismo
com todo o amor’.

O que podemos ver com lentes de aumento hoje parece um desdobramento do
que Freud e Dostoievski ja questionavam. O cuidado de si ndo vigorou em ‘estética da
existéncia’, continua reativo. Nao ha trdgico, mas niilismo apético (LIPOVETSKY,
1983). A diferenca maior, no transcurso de um século, é que os cuidados voltam-se para
o inchamento e manuten¢do da imagem do eu-corporal hedonista, ndo mais para o
agigantamento do eu da razdo discursiva. Na luta entre geragdes, tal agigantamento da
razdo tentava lancar a autoridade paterna no mesmo vazio herdado: os filhos travavam
verdadeiros duelos intelectuais com os pais, duelos munidos, a0 mesmo tempo, pela

forca da indiferenca. Hoje parece que nao hd mais nada a dizer e s6 o corpo fala. S
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resta o corpo individual a conservar no presente, fazendo semblante de ndo envelhecer.
Pouco a pouco, os niilistas parecem desistir até da sua ac@o anarquista destruidora,
voltando-a para si sob o signo da impossibilidade. ‘Aperfeicoam-se’ na indiferenca em
relac@o ao corpo social.

Mas como romper com tal circulo vicioso se o que se transmite também ¢&,
compulsivamente, indiferenca? Quando nada € o que se recebe em nome do Bem do
ultimo momento, sé resta a apatia como moeda de troca: devolve-se o ‘nada de paixado’
para salvar-se de si. Em vez do cuidar-se de si como estética da existéncia, o que se
gerou foi o salvar-se de si a partir de estratégias de afastamento e amortecimento do
sofrimento. Uma das estratégias de evitagdo do sofrimento associa-se ao proprio colapso
da luta de geracdes. O niilista do relativismo dogmadtico corta o vinculo com seus pais
liberais. O que ele herda da geracdo anterior é, sem didvida, um repertério de
indiferenca, mas se trata de uma ‘neo-indiferenca’, havendo uma mudanga crucial. O
enunciado prototipico do niilista neoliberal seria: “Para mim, ndo haveria nada acima de
mim mesmo” (LIAUDET, 2005, p. 21). Constitui a rejeicdo radical a autoridade
tradicional, seja ao pai, seja ao Estado ou a qualquer referente acima da prépria vontade
individual. Assim, o prazer hedonista e as necessidades do mercado reinam livres de
quaisquer limites. Liaudet chama de sujeito undrio tal individuo que reivindica estar
“acima do sexo, ja que ele ndo associa sua origem a um pai ou a uma mae, e, portanto,
fora das geragdes — fora do tempo” (2005, p. 19-20).

Percebe-se que as duas posi¢cOes niilistas da modernidade, rejeitadas por Freud,
tendem a polarizacdes extremas, minimizando os antagonismos que fundam a
experiéncia politica. Nao vemos nelas o embate de dupla face entre verdade e politica,
principio geral e principio particular, moral extra-mundana e campo socio-histérico. A
primeira posi¢do, a determinista progressista — niilismo reativo — inflaciona o pdlo da
lei, subordinando-lhe o campo das intensidades humanas a tal ponto que se almeja uma
sociedade sem conflitos. A segunda posicdo, a do relativista neoliberal — niilismo
passivo — segue o caminho oposto, contudo, tendendo a mesma dilui¢do do conflito.
Enfatizando apenas o principio particular, articulando-o a um individualismo
extremado, o individuo corta o elo com o pdlo da autoridade moral, com tudo o que se
acostumou designar por ‘verdade’, ‘lei’ ou principio universal, mergulhando na
sociedade do espetaculo (DEBORD, 1994), da imagem e do semblante. Zizek (2003) ira
analisar estes dois movimentos niilistas a partir de uma dessubstancializacdo do campo

politico, articulando-os as noc¢des de paixdo do Real e de perda do Real. A perda do
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Real, associada ao sujeito undrio de Liaudet, seria um movimento inédito na sociedade

ocidental, vinculado ao relativismo extremado do imaginério da tolerancia.

Nem paixao nem perda do Real

A paixdo pelo Real animou todo o século XX. Consistiu a motivacdo que
norteou os principais empreendimentos politicos da modernidade, cujo ponto em
comum era o desejo de fundar uma nova ordem coletiva por meio de uma ciéncia do
Real capaz de fazer a critica definitiva da aparéncia: “a paixd@o pelo Real em sua
violéncia extrema como o preco a ser pago pela retirada das camadas enganadoras da
realidade” (ZIZEK, 2003, p. 19), como se, apés as retiradas de tais camadas,
pudéssemos acessar a ordem verdadeira do Real. Percebe-se aqui claramente o
preconceito politico que associa a politica a aparéncia e ao engano. Ao contrario do
destaque da aparéncia que observamos hoje, enfatizou-se o pélo da verdade, justamente
a autoridade tradicional, através da tentativa de aprimorar a moral social a partir do
ideal do progresso. Segundo Zizek, trata-se do desejo de purificacdo moderno, atuante
nas ideologias progressistas, tanto nas acdes revoluciondrias do marxismo como nas das
vanguardas artisticas do século XX,72 na tentativa de advir a Coisa Real por meio da
critica radical da representacao.

Ja a perda do Real emerge como uma conseqiiéncia liberal da interpretagdo da
crise moderna como excesso de razao e de progresso, excesso, sobretudo, de regulagio.
A paixdo contemporanea pela imagem e pelo semblante (ZIZEK, 2003) pode ser
pensada como uma atitude reativa. Se sempre vivemos sob os auspicios de uma verdade
moral que se autorizava a ordenar o campo histérico-politico, hoje se vive uma inversao
deste esquema tradicional, tentando-se cortar totalmente o vinculo com a ‘verdade do
Real’, enfatizando-se apenas a liberdade individual e o mundo da aparéncia. E a cultura
do self-made-man contemporaneo que acredita poder auto-gerir-se independente de

qualquer relacdo e de qualquer limite externo. "

2 7Zizek se refere aqui, sobretudo, ao futurismo de Marinetti.

73 Inspirado no filme “A professora de piano”, de Michael Honeke (Franga/Austria, 2001), o autor ressalta
o exemplo de pessoas, geralmente mulheres, que sentem uma vontade irresistivel de se cortar com
laminas: representa “uma estratégia desesperada de volta ao Real do corpo” (ZIZEK, 2003, p. 24), num
paralelo exato da virtualizacdo da nossa existéncia. Longe de uma atitude suicida, embora patoldgica,
Zizek ressalta que o corte é uma tentativa de afirmacio da prépria realidade, de redomina-la, fincar o ego
na realidade do corpo contra a angistia de se sentir inexistente. Geralmente estas pessoas afirmam que,
“ao ver o sangue quente e vermelho correr do ferimento auto-imposto, sentem-se novamente vivas,
firmemente enraizadas na realidade” (ibidem, p. 24). O corte acaba sendo uma tentativa de reatar algum
tipo de contato com a realidade.
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No entanto, o fato de se tentar eliminar as relacdes com a ‘verdade’ que
subordinava o campo politico ndo resultou num revigoramento da politica, mas em
estratégias de apaziguamento dos conflitos sociais. Zizek relaciona tal minimizagdo a
ideologia atual da qualidade de vida, afirmando que encontramos hoje no mercado
varios produtos desprovidos de suas substancias malignas: “café sem cafeina, creme de
leite sem gordura, cerveja sem élcool” (ZIZEK, p. 24). Mostra que a lista se estenderia
eternidade afora: o sexo virtual, sexo sem sexo; a doutrina norte-americana da guerra
sem baixas, a guerra sem guerra; a politica como administracdo competente, a politica
sem politica. Os produtos esvaziados em sua substancia sdo indicios de algo maior: da
propria realidade esvaziada da sua substincia politica, do “nucleo duro e resistente do
Real” (p. 25).

A diluic¢do dos conflitos politicos, animada pelo imagindrio da tolerancia e pelo
ideal da qualidade de vida, parece se desdobrar, na politica, numa das maiores faldcias
da ultima metade do século XX e que continua alimentando o inicio do século XXI: o
‘politicamente correto’. O que significa o estatuto de politicamente correto? Um selo de
pureza caucionado pelo ideal cientifico de qualidade de vida para todos? A qualidade de
vida desloca-se para a politica e determina a sua corre¢do. Dizendo de outra forma, o
“correto” torna-se a qualidade da politica, negando o seu cardter eminentemente
intensivo e disrruptivo. A politica perde a sua corporeidade conflitante e essencialmente
desajustada, e a sua imagem € retocada, qualitativamente melhorada. Enquanto o corpo
esteticamente modificado’® parece ser o efeito maior do imagindrio cientifico da
qualidade de vida, por sua vez, o corpo politico esteticamente corrigido € a
contrapartida da invasdo deste imagindrio na dimensdo publica. Ora, se a politica €
correta, ela €, logo de saida, subordinada a morais sociais que orientam a sua corre¢ao;
assim, esfacela-se qualquer possibilidade do campo politico ser autdnomo em relacdo a
novas morais tirdnicas que, a todo o momento, tentam forjar novas formas de
subjetivacdo adaptadas aos imperativos do mercado econdmico. A politica correta ndo

é, portanto, a politica, mas a espetacularizacdo da politica (DEBORD, 1994).

74 Remeto o leitor 2 tese de doutorado de José Fernando Soares Neto, “A saude modificada: criatividade,
espontaneidade e satisfacdo na experiéncia corporal contemporanea”, UERJ, IMS, 2005.

" Deste modo, o fim das hierarquias — no sentido de apenas privilegiar um dos extremos dos
antagonismos que fundam a experiéncia da politica — em vez de ser positivo, alimenta o imagindrio de
tolerdncia e torna-se um analisador do esvaziamento da politica. Engendram-se justaposi¢des culturais
bizarras como: politica e marketing (Blair), caridade e negécios (We are the World), esporte e
entretenimento (Michael Jordan) (ROLANDEAU, 2006).
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A politica correta €, ainda, um indicio de algo a mais: da permanéncia do
paradigma tradicional atuando na contemporaneidade, apesar de, atualmente, acreditar-
se fazer a critica deste paradigma. O ‘correto’ passa a caracterizar a finalidade da
politica e, quando a politica visa a um fim, o que hd € o fim da politica. A persisténcia
dos preconceitos da politica delimitados por Arendt (1995) fornecem o diagndstico da
insisténcia do imagindrio tradicional ainda ordenando o campo sécio-politico: politica
como um meio para um fim mais nobre; “correcdo”, “qualidade de vida” como
referéncias morais pacificadoras da politica; politica que precisa ser subjugada porque é
concebida como sindnimo de violéncia. Enfim, todos os preconceitos estdo aqui,
imiscuindo-se no engodo da ‘politica correta’. A critica a esta visdo tradicional de
politica passa fundamentalmente pela proposta subversiva de uma ‘medialidade sem
fins’ (AGAMBEN, 2002), 6 da ‘politica pura’. Freud, Einstein, Benjamin e
Dostoievski, sem ddvida, deram uma contribui¢io neste sentido.

Vimos que a medialidade sem fins propde a autonomia do campo sdcio-politico
na produgdo do conhecimento. Com o modernismo, analisamos tal proposicdo a partir
da participagdo do principio particular no processo de construcdo do saber, seja do
observador, como em Einstein, seja da personagem, como em Dostoievski, seja da
paciente, como em Freud. A psicandlise e os autores modernistas com os quais
trabalhamos nesta tese, contudo, ndo param neste ponto. Parar aqui seria apenas
enfatizar o relativismo da tolerdncia neo-liberal e sua proliferacdo infinddvel de
verdades. A medialidade sem fins seria solidaria, ainda, a uma outra inflexdo do
paradigma tradicional relacionada a morte de Deus — a imagem do direito que sobrevive
a sua prépria deposi¢do como direito universal. Ou seja, o paradigma que se esboga no
modernismo levaria ainda em conta a participacdo ativa de algo que resta do sujeito
apos a sua deposi¢do como sujeito universal. Qual seria, entdo, a relevancia politica
desta nova forma de pensar a relacdo sujeito — campo sdcio-politico? A resposta
imediata seria a de manter os antagonismos que fundam a experiéncia politica.

O que se vive hoje — na cultura da tolerancia e do prazer hedonista — ¢ uma
dessubstancializacdo da politica a partir da proliferacdo de identidades oferecidas aos
sujeitos cujas promessas de felicidade e gozo se opdem a qualquer forma de mal-estar
na civilizacdo. E isso o que se oferece ao self made man contemporineo: a ilusdo de

poder ser o que quiser, independente das suas relacdes com o que o cerca. Nesta

76 N . . L . .
Em conversa com Eugene Enriquez, ele me disse que antes de Mallarmé, a idéia de meios sem fins
havia sido proposta por Baudelaire.
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perspectiva, insistimos ao longo deste trabalho que O mal-estar na civilizacdo pode ser
visto como o texto politico por exceléncia da psicandlise a0 manter justamente os
antagonismos que fundam a experiéncia do politico. Ele destaca a radical inadequagdo
entre sujeito e civilizagdo. Esta € a relevancia do modo particular da leitura da morte de
Deus em Dostoievski, Kafka e Freud — resta algo do sujeito que sobrevive a deposi¢ao
do sujeito universal. Assim, existe algo da ordem do pulsional — a imagem de um bloco
de natureza indomado (FREUD, 1930[1929]) — que resiste a assimilacdo pelas
identidades sociais legitimadas pelos imperativos do mercado. Deste modo, em Freud, a
critica ao preconceito que associa politica a dominagdo pode ser realizada tanto em sua
face progressista como relativista. De um lado, ndo se pode dominar a sociedade,
subordinando-a a razdo universal; de outro, ndo se pode também desconsiderar a
perspectiva do sujeito, simplesmente adequando-o as inumeras identidades sociais
oferecidas pelo imagindrio presentista de tolerancia neoliberal, que garante a cada um a
sua forma de gozo.

Esta € a for¢a subversiva de O mal-estar na civilizacdo ao apontar para algo que
resta do sujeito apds a destituicao da autoridade moral. Nao se trata da morte, mas de
uma nova posicio, '’ do descentramento do sujeito: ele “é aquilo que nunca é idéntico a
seus papéis e identificacdes sociais, j4 que seu desejo insiste enquanto expressao da
inadequacao radical entre o sexual e as representacoes do gozo” (SAFATLE, 2003, p.
183). Poderiamos dizer que, apds a morte do sujeito universal, o que resta da dimensao
da lei € a emergéncia de um universal ndo substancial, mas relacional (ZIZEK, 2003)
cuja resisténcia politica a tolerancia neoliberal poderia ser assim postulada: “contra uma
politica das identidades, uma politica da universalidade da inadequacao” (SAFATLE,
2003, p. 184). O que resta do sujeito constitui, portanto, um ‘bloco indomavel’, um
lugar de limite e resisténcia politica aos processos de instrumentalizacdo do gozo da
atualidade.

Desta perspectiva, portanto, a psicandlise rejeitard ambos os caminhos niilistas
que dominam a modernidade e a contemporaneidade, empreendendo o caminho sinuoso
construido entre as mazelas do determinismo transcendente e os perigos da perda total
do sentido, presente no imagindrio neo-liberal relativista. Zizek poderia traduzir o
trajeto de dupla face realizado por Freud: ndo se pode desejar acessar a Verdade do

Real, nem desistir de estabelecer uma relacio com ela. Se escolhermos apenas o

"7 Como vimos em relacdo ao autor, a partir de Dostoievski (BAKHTIN, 1981).
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primeiro caminho, caimos no determinismo transcendente; se escolhermos o segundo,
somos engolidos pelo relativismo dogmatico. Safatle, no posfacio ao Bem vindo ao
deserto do Real, deixando-nos o esbo¢o da verdadeira politica do Real sugerida por
Zizek, assim conclui: ela “ndo é aquela animada pela tentativa violenta de purificacao
de toda a opacidade do social, mas é aquela feita em nome da irredutibilidade dos
antagonismos que fundam a experiéncia do politico” (SAFATLE, p. 190) — tarefa que
apenas se inicia.

Mas, afinal, ao rejeitar as duas faces do niilismo, destruindo com veeméncia suas
ilusdes, o que nos deixa Freud? Destr6i tudo, como os niilistas, sem sugerir nada no
lugar? Para que lado, entdo, aponta? Quais as alternativas de futuro — futuro da troca de
conhecimento, futuro do lago social — se esbocam? Acreditamos que Freud se afasta das
visdes de mundo expostas acima e se aproxima de uma epistemologia dostoievskiana. E
aqui que Santos pode nos auxiliar a partir do que defende como a urgéncia de um

conhecimento-solidariedade fazendo frente ao imaginério da tolerancia.

Uma epistemologia dostoievskiana

Vimos que a histérica demandava recuperar a sua voz desejante, produzir um
saber sobre si. Na contemporaneidade, em busca de um novo modo de laco social que
rompa a dicotomia sujeito-objeto, mergulhada na politica da tolerancia (BAUMAN
1999; SANTOS, 2001), Santos (2001) propde uma forma de conhecimento diferente
daquele hegemdnico na modernidade cientifica. No lugar do conhecimento-regulacdo —
que previa o caminho retilineo da ignorancia/caos para o conhecimento/ordem, ele
apresenta o conhecimento-emancipagdo, silenciado na modernidade pelo primeiro. O
ponto de ignorancia do conhecimento-emancipacdo € o colonialismo, e seu ponto de
conhecimento a solidariedade. Nesta forma de conhecimento, o colonialismo € a
concepcdo do outro como objeto, ndo o seu reconhecendo como sujeito que produz
conhecimento. No conhecimento-solidariedade, conhecer é sempre reconhecer, elevar o
outro da condi¢ao de objeto a condicdo de sujeito. “Como a solidariedade € uma forma
de conhecimento que se obtém por via do reconhecimento do outro, o outro s6 pode ser
reconhecido enquanto produtor de conhecimento” (SANTOS, 2001, p. 30). Isso exige
uma politica pluricultural, tal como advertiu Bauman (1998). A dificuldade desta nova
politica, em relacdo as nossas vias de acesso ao saber, é que, para esta forma de

conhecimento, sé existe solidariedade nas diferencas; mas a diferenca sem
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“inteligibilidade conduz a incomensurabilidade e, em ultima instancia, a indiferenca”
(SANTOS, 2001, p.31). Assim, é comum produzir-se o semblante da solidariedade
dentro ainda de um imagindrio reaciondrio, denegando-se a diferenca: mantém-se a
tolerancia, que € polida, ndo faz barulho, como faz o pluriculturalismo.

A epistemologia dostoievskiana estd imersa no barulho de vérias vozes. Ela se
aproximaria do conhecimento-solidariedade. Trata de uma proposta epistemoldgica
bastante diferente daquela formulada no siléncio cartesiano do saber de um sujeito
cognoscente que descreve o conhecimento do seu objeto. Se tomdssemos o exemplo de
uma ciéncia da religido, tal epistemologia dostoievskiana seria aquela que “ndo define
seus objetos, mas vai infinitamente dar a palavra a essas pessoas religiosas, que
constituem o seu ‘objeto’, s6 sendo capaz de conhecé-las a medida que falem. Dai, a
idéia de uma espécie de abordagem que pressupde a nocdo de nao chegar ao fim”
(PONDE, 2003, p. 161). E uma epistemologia dramdtica e remete 2 idéia de conflito. E
dificil de apreender num primeiro momento, pois, tradicionalmente, a epistemologia
deveria forcar a linguagem ao encontro da prépria no¢cdo de episteme — conhecimento
universal e necessdrio, tudo aquilo que Platdo delineou em oposi¢cdo aos sofistas.
Dostoievski estaria, deste modo, mais proximo dos sofistas. Alids, ele ndo nega o
relativismo — a polifonia € relativista. E crucial, contudo, delimitar que espécie de
relativismo estd em jogo aqui para compreendermos a viabilidade de um conhecimento-
solidariedade em Dostoievski.

Bakhtin (1981) ressalta que o enfoque polifdnico nada tem em comum com o
relativismo dogmatico ou com qualquer forma de dogmatismo, como aquele que se
fundamenta na transcendéncia. Segundo ele, o relativismo dogmatico exclui qualquer
discussdo, todo didlogo auténtico, tornando-o desnecessdrio ou impossivel. “J4 a
polifonia, enquanto método artistico, situa-se inteiramente em outro plano” (p. 59).
Cabe lembrar a origem grega do conceito de eqiiipoléncia, tdo caro a Dostoievski, que
permite ao autor e a personagem construirem uma narrativa em ‘igualdade de
condi¢cdes’. O conceito significa conflitos equivalentes, originando-se da filosofia
cética, pirrénica (PONDE, 2003). Seguindo Pondé, observa-se que o ceticismo possui
duas correntes na Grécia: uma que vem da academia platdonica, chegando a idéia de
inviabilidade do conhecimento — claramente niilista — e outra pirrdnica, do Sexto
Empirico. O que sublinhamos € que esta dltima €, a0 mesmo tempo, mais radical do que
a académica — ao negar uma posi¢do definitiva face ao conhecimento — e menos radical

a medida que nao afirma que o conhecimento é impossivel, mas que ‘eu ndo posso nada
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afirmar’. Sua radicalidade consiste na idéia de que “o individuo suspende o juizo uma
vez que ndo consegue chegar a nenhuma posicdo diante da realidade, nem negar
definitivamente a possibilidade de conhecimento” (p.124).

E esta a epistemologia dostoievskiana sugerida por Ponde. E preciso, portanto,
calma diante da sutileza do lugar conferido ao relativismo e a polifonia de Dostoievski.
Sua obra mostra a desgraca de alguém correndo atrds do significado de uma fala e, ao
mesmo tempo, diz que € melhor “vagar, buscando um significado, ‘tendo febre’”
(PONDE, p. 162), do que a postura de alguém que jd sabe exatamente qual é a verdade.
E isso tudo ndo seria bastante semelhante a epistemologia freudiana? Freud também nao
foi um autor que ‘deu a palavra ao seu objeto, deixou a sua histérica narrar-se, e abriu-se
para o provisorio e para o sem fim? Ele ndo se encontra exatamente neste dificil lugar
epistemologico, entre os abusos de um determinismo de quem ja conhece o fim do
caminho, e os abusos relativistas de quem desiste do percurso do conhecimento e
endossa, também, um fim de caminho (1933 [1932] a)? Assim, poderiamos dizer que
esta nova epistemologia teria ligacdes com a proposta politica de O mal-estar na
civilizacdo, com a rejei¢do do progresso e a insisténcia em um futuro aberto das suas
ultimas linhas. Teria liga¢cdes com a critica ao caminho providente do determinismo
progressista € com a manuteng¢do, ainda, de uma abertura a um ‘sem fim’.

Freud aponta, portanto, para um dificil caminho. Sugere um percurso diferente
das duas posi¢des epistemoldgicas que estavam em jogo na modernidade. Parecia
antever que tanto a certeza do conhecimento como a certeza de ndo se poder conhecer
levaria a um impasse, a ‘impossibilidade de a¢cdo’, a uma paralisia em relacdo ao laco
social. Ora, estava entranhada na experiéncia clinica de Freud que as certezas da
medicina sobre as paralisias histéricas em nada as fizeram caminhar. E, da mesma
forma, ele sabia, também, que, mesmo em meio a incerteza do saber — tendo que dividir
a autoria do saber passo a passo com a paciente — abria-se um outro percurso possivel,
em nada condizente com a desisténcia face ao conhecimento. Assim, o seu enquadre
clinico ndo poderia deixar de apontar para o sentido inverso: para a possibilidade da
davida e da hesitacdo contra as certezas do niilsmo; para a possibilidade de paralisias
momentaneas, esperas parciais frente ao ndo saber, contra paralisias definitivas em
relacdo a prépria manutencdo e qualidade do laco social. Pois, hoje, na politica, é a
certeza do medo que domina e paralisa as subjetividades acuadas: o discurso politico
que vem em nossa protecdo assegura que a politica €, mais do que nunca, sindnimo de

violéncia, ndo deixando tempo, no regime de urgéncia em que vivemos, para que se

215



possa hesitar e mesmo duvidar do quadro que se apresenta. Demandam-se respostas
rapidas e urgentes para o combate do inimigo em potencial. Deste modo, vislumbrando
impasses epistemoldgicos e politicos mais sérios, resultantes das certezas niilistas,
Freud parece retirar da prépria paralisia a sua positividade: veremos que o que sugere
pode ser tratado como um caminho de resisténcia, incorporado a possibilidade de espera
e hesitagcdo. Nao estaria no proprio niilismo o antidoto para a sua subversdao? Ora, os
quadros apéticos e compulsivos ndo teriam na hesitacdo a sua impossibilidade, uma

espécie de transtorno da espera?

Uma espera mais ativa e ambigua

Com o esgotamento da moral crista e o colapso das utopias, sem lugar garantido
na ordem metafisica, o niilismo passivo, tdo presente na sintomatologia clinica atual,
ndo apresenta a ambigiiidade da didvida vital modernista — a divida de Eros — mas um
esgotamento vital. Tudo € igual, nada vale a pena, nada mais ha a esperar. Nao
devemos, contudo, cedo demais, concluir acerca da inexisténcia de uma experiéncia de
dupla face nesta forma de niilismo, que parece apenas tolerar a vida. “Nestes momentos
limites, nem sempre sabemos se assistimos ao melancélico esgotamento de uma
promessa, ou a abertura de um possivel cujo contorno nos € inteiramente desconhecido”
(PELBART, 2006, p. 224). Devemos estar ao lado de Freud, tal como sempre
demonstrou sustentar na experiéncia clinica, a altura desta descrenca, esgotando-a,
levando-a as tltimas conseqiiéncias. Pois, se tal esgotamento parece o esvaziamento
completo da duvida vital que fomenta a coragem de caminhar, mesmo sem garantias, €
preciso ‘esgotar tal esgotamento’, para que alguma questdo vital possa emergir. A
vontade de comer tudo do obeso compulsivo seria apenas a pulsdo de morte, de comer
até acabar? Nao hd na pulsdo de destrui¢do a sua dupla face, uma outra seara, a de fazer
diferente? Nao ha ai, também, pulsdo de vida, com sua funcdo de autoconservagao
transtornada e dominada por este impulso de ir até o fim? Como operar a passagem da
mera aniquilacdo para um ‘niilismo ativo’ a partir do qual se gerem novas cenas
possiveis, cuja destrui¢do exista, porém gravida de futuro? Como fazer crer que vale a
pena esperar antes de consumir a vida até o fim?

E crucial, contudo, engravidar de outro modo: esperar pelo futuro sem o desejo
de gerar uma espera plena de progresso. Sem o ideal do progresso, e sem uma outra

possibilidade de se conceber o futuro, ficamos diante do ‘ir até o fim’, como os
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sintomas compulsivos € o hedonismo contemporaneo nos sugerem. E, com o ideal,
fazemos o mesmo, apenas esperando uma recompensa imagindria ao final. Face ao
pessimismo e a certa desisténcia do futuro a que assistimos atualmente, parece cada vez
mais urgente alterar o estatuto da nossa espera, transformando-a em “mais ativa e
ambigua” (SANTOS, 2001. p 36). Num duplo movimento, é necessario desistir da
espera excessiva, do niilismo reativo, caracteristica da modernidade triunfante, gravida
de antemdo do progresso; esquivar-se, também, a todo custo, da espera deficitaria, do
niilismo passivo, que hoje recobre grande parte da atualidade, estéril de futuros. Ou
seja, mesmo assim, ainda desejar engravidar de futuros — sem contornos, nem
determinismo, tampouco teleologias.

E aqui 0 momento oportuno de voltarmos a O mal-estar na civilizacdo, tentando
delimitar a tragicidade de suas ultimas linhas — a espera da vitéria de Eros frente a luta
sem fim com Thanatos. SO nos resta esperar por Eros (1930[1929]), mas de uma nova
forma, diferente da messidnica e, também, da conservadora, que nos envia a um
presentismo radical. Mas que espécie de aposta € esta encontrada em Freud? Na
verdade, temos duas apostas soliddrias e nada promissoras. Se quando terminou este
texto, ele sabia que a possibilidade da vitéria de Eros ndo causaria entusiasmos, ndo
podia prever que a prépria aposta na espera se transformaria em outra questao.

Estamos diante de um impasse. Freud nunca escreveu sobre a espera. Ao mesmo
tempo nos deixa sugestdes valiosas para pensarmos a crise do laco social: espera,
davida e hesitacdo. A aposta na espera e a hesitacdo a ela associada representam a
contramdo dos imperativos politicos que fomentam o imaginario de urgéncia ao qual
estamos submetidos. O paradigma de seguranca como técnica de governo s6 funciona
sob o signo da velocidade, urgéncia e curto prazo, associados a necessidade de combater
o terror e a suposta violéncia da politica. Assim, na espera freudiana habitam impasses
nada promissores e, paradoxalmente, intuicdes bastante promissoras: a possibilidade de
espera e hesitacdo pode ser vista como um modo de resistir as formas de subjetivacao
engendradas atualmente, que forjam uma atmosfera de paralisia e medo.

Esta espera capaz de provocar duvida e hesitacdo € incorporada a prépria atitude
do psicanalista, desidentificado do lugar de autoridade moral, e ao setting analitico
calcado na idéia de ‘medialidade sem fins’. Sustentando o ‘eu ndo posso nada afirmar’,
vimos que a radicalidade do novo lugar do psicanalista consiste na idéia de que nao se
consegue chegar a nenhuma conclusio acerca do conhecimento, nem negar

definitivamente a possibilidade de conhecer. Isso nos leva, mais uma vez, a verificar
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que epistemologia e politica andam juntas. A analogia politica frente ao futuro
‘desidentificado’ da idéia de progresso é semelhante: ndo hd nada a esperar e esperar é
s6 0 que nos resta. Para evitar o deserto do presentismo, mesmo que ndo se consiga
chegar a nenhuma posicdo definitiva diante da espera, é preciso nao rejeitar
definitivamente a possibilidade de esperar. E preciso uma nova espera que no seja um
meio para atingir qualquer fim — uma nova espera que ndo vise ao dominio do futuro.
Quanto a faléncia da ideologia progressista, dltimo reduto da utopia discutido
atualmente, em Freud (1930[1929]), o futuro ndo seria um meio para atingir o
progresso, mas ainda restaria algo apontando para o devir. Talvez sé nos reste esperar
por Eros (ibidem), mas de uma forma diferente da excessiva — que levou a modernidade
a elevar o progresso ao lugar da autoridade messidnica — e, também, diferente da
deficitaria — que nos interdita a espera, langcando-nos a um presentismo conservador e
absoluto. O paradoxo freudiano da rejeicdo do ideal do progresso e da simultianea
insisténcia no futuro nos conduz a um outro futuro: uma espera de Eros, sem 4libis,
capaz de evocar uma medialidade sem fins — o futuro em si, o futuro puro, como sugere
Lipovetsky (2004). Talvez, assim, possamos esbocar alguma resposta, certamente
paradoxal, para uma das questdes mais urgentes da atualidade — como conceber rupturas
progressistas fora da idéia de progresso (SANTOS, 2001)? E o que fica, entdo, como
‘resto’ de progresso? Algo semelhante do que resta do sujeito universal (ZIZEK, 2003):
um lugar de hesitacao — de limite e resisténcia aos processos de instrumentaliz¢do do
g0z0 aos quais estamos submetidos atualmente. Em outras palavras, resta a espera como
uma forma de resisténcia politica; uma modulac¢do do futuro capaz de fazer frente tanto
as promessas da ideologia progressista moderna, como aos engodos dos ‘estados de
urgéncia’ presentistas da contemporaneidade. O que nos produz uma nova exigéncia de
trabalho: a transformacio do estatuto da nossa espera — sem abrir mao do futuro ou

desistir de esperar.
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Consideracoes finais

A espera de Por que a guerra?

Freud ndo tem uma teoria propria sobre o campo sécio-politico. Suas incursdes
nesta drea se caracterizaram por reciclagens de outros autores, como Comte e Le Bon e,
neste sentido, ha um desnivel entre a sua teoria sobre o sujeito e seus esforcos de pensar
o social e os dilemas politicos. Mas, sejamos justos com Freud: esta nao é uma questao
que acomete apenas a psicandlise. Quando, no inicio do seu ensaio Qu’est-ce que la

politique?, Arendt (1995) enfatiza que nunca encontramos uma resposta satisfatoria
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para esta pergunta, ela também sublinha o desnivel do pensamento do préprio Platao: a
sua filosofia moral teria sido mais bem acabada do que sua filosofia politica.
Inacabamento préprio 2 politica? Pode ser. E certo sobre Freud que, quando pensava a
insercdo do individuo no campo sdcio-politico, o seu interesse predominante continuava
a ser o funcionamento individual — era encontrar aquilo que poderia dar limites a
expansdao narcisica (COSTA, 1989, p. 67). Desde os seus primeiros textos sobre o
social, a questdo central de Freud € a tenacidade com a qual o ego narcisico conserva o
seu egoismo: € o homem entregue as forgas cegas da libido, como em Moral sexual e
doenga nervosa moderna; é o homem funcionando em regime de onipoténcia,
assassinando e sendo assassinado, como em Tofem e tabu (COSTA, 1989). Dai a
atualidade do seu pensamento quando hoje a conservagao egoista do sujeito narcisico
concebido por Freud atinge proporcdes extremas, diante dos impasses do futuro e do
ideal do ego.

Desta perspectiva, compreende-se a recorréncia da problematizacdo presente em
todos os textos ditos ‘sociais’ que aqui percorremos: como se opera a passagem do
egoismo para o altruismo? Compreende-se, também, a relevancia em Freud da ficcdo do
avango secular do recalcamento, na qual, forjando-se um elo entre aperfeicoamento
moral e campo sdcio-politico, haveria um caminho que depuraria a violéncia narcisica
dos individuos civilizados. Assim, perturbado pela permanéncia de um resto de egoismo
no sujeito que parecia resistir a socializacdo, a questdo da violéncia passa a ser uma
preocupacdo central na tentativa de Freud pensar o campo sécio-politico. Colocando a
violéncia no centro da discussdo, Freud recai nos mesmos preconceitos que incidem
sobre a politica desde Platdo, e, por esta via, podemos circunscrever melhor a
insuficiéncia da sua teorizacdo social e politica. A sua insuficiéncia € semelhante a de
Platao e ainda caracteriza, segundo Arendt, o pensamento politico como um todo.

Com efeito, dos quatro preconceitos relacionados ao pensamento politico,
apontados por Arendt, Freud jamais deixou de associar politica a violéncia. Encontra-se
na origem da problematizacdo politica de Freud um social visto como a institui¢ao que
dispde do poder de morte, a partir da castragcdo exercida pelo pai primevo que
interditava aos filhos o acesso as mulheres (COSTA, 1989). Embora Arendt nunca
tenha pensado numa ordem de importancia entre os quatro preconceitos, podemos
depreender, a partir de tudo o que analisamos neste trabalho, que a associacdo da
politica a violéncia € justamente o preconceito mais problematico. Os outros trés podem

ser pensados como uma conseqiiéncia dele. Pois, ao associar politica a violéncia (1) é
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imperioso fazer esta violéncia ser subordinada e regulada, como um meio para atingir
um fim mais nobre. A moral cabe, desta forma, regular a violéncia da politica,
convertendo-a em paz. (2) Faz-se, assim, da referéncia moral o centro da hierarquia
paradigmadtica acarretando, diante de qualquer crise que abale a seguranca de tal
ordenamento, uma postura reativa marcada pelo lamento da perda da referéncia. (3)
Reforca-se o imagindrio de dominagdo e subjugacdo das vicissitudes do campo sécio-
politico, produzindo, assim, um imagindrio contrdrio a transitoriedade e receoso a
prépria idéia de mudanga. Portanto, a associagdo da politica a violéncia acarreta um
circulo vicioso que encerra o pensamento politico em seus proprios preconceitos.

Esta € a situacdo da problematizacio politica em Freud quando ndo se desfaz
desta associacdo. Pois, mesmo a perspectiva da simultaneidade e do jogo de forcas
permanente tendo problematizado o imagindrio de dominacdo — seja da natureza, da
sociedade, da forca pulsional, do futuro ou de qualquer principio particular — e mesmo
Por que a guerra? (1933 [1932]) tendo questionado frontalmente o preconceito de que a
violéncia € um meio para atingir um fim, a permanéncia desta associacdo compromete
tais questionamentos e ainda deixa intacto o ultimo preconceito: o lamento pelas
referéncias perdidas, que € a conseqiiéncia mais imediata do vinculo entre violéncia e
campo politico.

Ao nosso entendimento, Por que a guerra? é o texto freudiano que melhor
concentra os impasses da psicandlise frente a politica. Freud termina a correspondéncia
com Einstein mais uma vez com o signo da espera, indagando: “Quanto tempo teremos
de esperar até que o restante da humanidade também se torne pacifista (1933[1932]p.
258)7” Longe da espera histdrico-politica de O mal-estar na civilizacdo, em que toda a
humanidade se encontrava na mesma situacao, tendo que — produzindo uma espera ativa
— dar conta de um futuro que sobrevive a deposi¢do do progresso, a espera de Por que a
guerra? nos leva a uma cisdo. Haveria o restante da humanidade que se oporia a uma
parte da humanidade que j4 teria se desenvolvido a tal ponto de se tornar pacifista. Ao
cindir a humanidade em duas, haveria aqueles que, orientados pelas referéncias morais
individuais, seriam pacifistas e aqueles que, desencaminhados pelo infantilismo das
massas, estariam entregues a violéncia e ao egoismo. Ao cindir a humanidade, Freud
apela para uma espera reativa — que o restante da humanidade se aperfeicoe. Esta cisdo
nos envia a persisténcia do paradigma tradicional no pensamento freudiano e, talvez, em
nenhuma outra passagem como nesta espera Freud tenha sintetizado tdo bem os

preconceitos que habitam a politica. O que evoca Freud? Um desejo saudosista de
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reeditar a ‘eterna paz romana’, tdo criticada justamente em Por que a guerra? A dupla
face de Roma (1930[1929]) — o paradigma tradicional em confronto com um novo
paradigma marcado pelo jogo de forgcas — parece invadir as uUltimas paginas do texto.

.~ . e ~ . . 78
Tal cisdo contida nesta espera resume as principais questoes discutidas neste trabalho.

De volta aos preconceitos da politica

Em Por que a guerra? o apelo as referéncias perdidas reside no ‘pacifismo
natural’ que subitamente € inserido nas ultimas pédginas da correspondéncia com
Einstein e justificaria nossa oposicao pela violéncia da guerra. A nossa natureza se
oporia naturalmente a violéncia. E a referéncia a uma tendéncia natural ao
desenvolvimento moral que é, portanto, mais uma vez, evocada por Freud. Estariamos
dentro do transcurso natural da evolu¢do no qual perdemos ‘naturalmente’ o ‘gosto’
pela violéncia, tendéncia que se encontrava presente nos homens primitivos. Com o
desenvolvimento natural da moral civilizada, tornamo-nos pacifistas e esta caracteristica
justificaria o nosso mal-estar diante da guerra. “Ora, a guerra constituiria na mais 6bvia
oposicdo a esta atitude psiquica que nos foi incutida pelo processo de civilizagdo”
(1933[1932]p. 258). Neste sentido, tal oposicao revela que de um lado teriamos a nossa
tendéncia natural a paz e, de outro, haveria a violéncia da politica. Como todo o
preconceito, ele se encontra tdo arraigado nas formas de pensar a politica que Freud
nega um dos seus principais conceitos, mesmo ele tendo sido o conceito psicanalitico
mais atuante durante todo o debate com Einstein: a pulsdo de morte. Pois, como evocar
um pacifismo natural depois de afirmar justamente o oposto durante praticamente toda a
correspondéncia com Einstein, que temos uma tendéncia justamente a agressividade, e
que os homens atuais sd@o mais violentos do que os primitivos? Ora, a guerra constituiria
a mais 6bvia prova de que ndo somos pacifistas...

Tal negligéncia diante de um conceito fundamental sugere que Freud lamenta a
perda da referéncia evolucionista que, em grande medida, ainda prevalecia no inicio do
seu percurso tedrico, mesmo tal apelo acarretando contradi¢des irrepardveis a teoria
psicanalitica ‘pds-pulsdo de morte’. Em outras palavras, s6 podemos pensar a relacdo
referéncia moral/campo sécio-politico em termos de uma dicotomia positivo/negativo se

ndo levarmos em conta a ambivaléncia pulsional da ‘virada dos anos 20’. Pois, a partir

8 Segundo Plon (2004), os dois discursos sobre a modernidade estdo presentes no enigmético titulo Por
que a guerra? — um voltado para o finito e para a paz kantiana e outro voltado para o infinito e o conflito
permanente. Remeto ao autor, Revista Agora, A paz eterna? (2004).
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da ambivaléncia do ‘Gltimo Freud’, vimos que o ‘inferno’ ndo € mais associado
diretamente ao outro e ao campo sdcio-politico. Analisamos uma matizacao tedrica que
se efetiva num duplo movimento: por um lado, o outro ndo € mais visto como o sedutor
maléfico, mas, também, como um agente imprescindivel a ligacdo erdtica e, portanto, a
propria vida do sujeito; ao mesmo tempo, o ‘inferno’ também pode incidir nas
autoridades morais que afirmam nos proteger, a exemplo da dupla face do superego —
instancia legal, reguladora e pacificadora, mas, também, instancia cruel associada a
puls@ao de morte. Mesmo apds todo o debate com Einstein no qual Freud ressalta a
violéncia contida nas leis e nas morais que garantem o nosso Bem, ele termina o texto
evocando uma lei natural que tenderia a paz.

Em vidrios textos analisados neste trabalho a critica politica que parecia dominar
o questionamento freudiano é amortecida por uma espécie de ‘volta atrds’, por um apelo
as referéncias capazes de orientar as escolhas morais do sujeito. Tal lamento evidencia o
desejo saudosista de recuperar as referéncias perdidas e, a0 mesmo tempo, a crenca de
que nao € a hierarquia referéncia moral — politica que deve ser transformada, mas
apenas a politica, apenas os homens. Foi o que vimos com especial clareza também em
Desilusdo da guerra (1915a). Diante do retrocesso moral dos homens em guerra, a
referéncia a uma transformacao natural do egoismo em altruismo ndo foi questionada. A
problematizagdo freudiana se desloca para a educacao dos homens (1915a). A educacio
moderna associaria 0 amor a recompensas € punicdes, €, em vez de proporcionar um
acréscimo de erotismo, colaboraria para um incremento do egoismo. E o campo das
relagdes sociais e das trocas humanas que corromperia esta tendéncia natural. Os
homens, vivendo em conjunto, numa espécie de insuficiéncia moral, produziriam
valores que poderiam desvia-los da tendéncia natural ao pacifismo. Nesta perspectiva,
suas instituicOes falhas os afastariam do desenvolvimento moral pré-orientado por
referéncias transcendentais.

Ja o preconceito central que destacamos neste trabalho ¢ mais nuancado. Quando
Freud deixa de colocar o paradigma em questdo — sobretudo o principio geral que
naturalizaria a transformacgdo das pulsdes egoistas em altruistas — ele acaba recaindo no
preconceito que o campo socio-politico € associado a violéncia. O problema € que Freud
concebia a sociedade em termos de ‘massas’. E a partir desta 6tica que é possivel pensar
que o individuo correria certos perigos, como deixou claro em Desilusdo da guerra,
visto que a massa — impulsiva e desgovernada, movida pelo principio de prazer — traria

a ameaca do retrocesso das conquistas morais individuais (FREUD, 1915a). Para Freud
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“a massa € um individuo definido por subtracdo: € irritdvel, impulsiva, sugestiondvel,
exaltada, rebaixada moralmente, megalomaniaca” (COSTA, 1989, p. 68). Desta forma,
“prolonga-se uma tradicdo que opunha individuo a sociedade, sobretudo a sociedade
entendida como grupos sociais que tendiam a perturbacao da ordem” (COSTA, 1989, p.
69). A questdo que tanto ocupava Freud sobre a passagem do egoismo ao altruismo
poderia ser sobreposta a cisdo contida na espera de Por que a guerra? desta forma:
quanto tempo teremos de esperar até que a massa violenta e desordenada se torne
altruista, tal como o individuo, orientado por suas referéncias morais?

Logo apds enunciar tal espera em Por que a guerra?, ao cindir a humanidade em
duas, Freud ndo esconde a duvida de sustentar uma crenga utdpica. A utopia que
acompanhava esta expectativa ndo residia propriamente na cisdo, mas, longe disso, no
ideal de unificacdo, numa humanidade una, sem restos associais. Era preciso dar um
destino a este “restante da humanidade” que se opunha a assimilacdo pelas referéncias
morais que orientavam a ‘“humanidade pacifista”. Agamben (2002) elucida o perigo
desta crenga utépica com um exemplo irrefutidvel que permite uma nova compreensao
das conseqiiéncias do imagindrio progressista. A palavra “povo” contém, como em
nenhum outro significante, a fratura biopolitica irredutivel do Ocidente. Tanto em
francés, como em italiano e inglés — e, acrescentamos com 0 autor, em portugués —
existe uma relacdo ambigua entre Povo e povo. “Uma mesma palavra recobre tanto o
sujeito politico constitutivo quanto a classe que, de fato sendo de direito, é excluida da
politica” (p. 39, grifos do autor). Uma ambigiiidade como esta ndo pode ser fortuita:
“de um lado, uma inclusdo que se pretende sem restos; de outro, uma exclusdo que se
sabe sem esperanca’” (p. 41). Por esta via, ‘Povo’ é um conceito polar que assinala um
duplo movimento, uma relagdo complexa entre dois extremos cuja cisdo fundamental
identifica os pares de categorias que definem a nossa estrutura politica: homem (povo) e
cidaddo (Povo) — vida nua e existéncia juridica e politica, nas palavras de Agamben
(2002). Em Freud esta cis@o se apresenta em termos de cidadaos pacifistas — Povo —
versus o restante da humanidade — povo — que ainda ndo atingiu tal nivel de
desenvolvimento moral e, assim, ameaga a todos.

A partir desta andlise, alcangamos um novo entendimento do vinculo entre
progresso e destruicdo na modernidade, bem como das conseqii€éncias desta espera
utdpica de unificacdo que reside no dmago do paradigma tradicional. Passando pela
direita e pela esquerda, a modernidade lutou para dar fim a ambivaléncia da politica,

sonhando com um Povo tnico e ndo-dividido, sem qualquer fratura: a sociedade sem
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classes de Marx seria o momento a partir do qual, em sua utopia messianica, Povo e
povo coincidiriam, e, portanto, ndo existiria mais povo algum (AGAMBEN, 2002). Foi
o que vimos com Zizek (2003), também referindo-se a Marx, quando analisou o sonho
progressista moderno de encontrar uma nova ordem do real, como se pudéssemos
eliminar as aparéncias enganadoras da politica. O mesmo poderia ser dito de Freud nos
momentos de sua obra em que se compromete com o discurso positivista, almejando
alcancar o “estado cientifico da civilizacdo” (1913). Tal estado seria, em ultima
instancia, 0 momento em que a fratura prépria do campo politico teria um fim, em que,
nao havendo mais lugar para a onipoténcia narcisica, o restante da humanidade se
tornaria também pacifista. O exemplo maior desta tentativa de eliminar o desconforto da
presenca do povo foi o nazismo. Os judeus eram os simbolos vivos e moventes deste
‘restante da humanidade’, se alastrando por toda a parte e exibindo tal mal-estar. Eram
os depositdrios arquetipicos deste resto que deveria ser excluido da ordem social.
Devemos ver na solucdo final a tentativa de se eliminar para sempre esta ambivaléncia,
na luta interna que divide Povo e povo. Agamben retoma uma méxima freudiana, a fim
de ilustrar o sonho progressista moderno: “la onde ha vida nua deverd advir um Povo”
(2002, p.45). Nada dos restos diurnos produtores deste pesadelo — o povo judeu —

deveria sobrar para contar esta histdria a luz do dia seguinte.

A simultaneidade modernista

O que Freud proporia seria a dupla face deste caminho: 14 onde hd um Povo, ha
também vida nua. E é este o ganho ético de uma epistemologia baseada na
simultaneidade modernista. A partir da experiéncia da Primeira Guerra e quando leva a
radicalidade a postulacdo do conceito de pulsdo de morte, Freud passa a enfatizar com
mais propriedade os restos associais irredutiveis ao cédigo social. Havera sempre um
resto de violéncia. Se hd prejuizos no fato de Freud nunca ter se livrado do preconceito
que associa o campo socio-politico a violéncia, a0 mesmo tempo, ele € bem sucedido na
subversdao da hierarquia de poder entre autoridade moral e politica. Como fez isso,
podem perguntar, se continua preso a referida associa¢do? Ele realiza tal subversdo ao
igualar os dois campos — a violéncia também reside no campo da lei, ou seja, as duas
esferas tém origem na violéncia. Freud passa a conceber o campo politico a partir da
perspectiva do jogo de forcas permanente, abrindo uma nova possibilidade de se pensar

o lago social marcado pela transitoriedade e simultaneidade.
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Nao hd exatamente um momento em que Freud comega a ressaltar mais
intensamente a simultaneidade modernista, tampouco um momento em que ela se
instaura definitivamente na epistemologia freudiana. Sabemos que ela sempre esteve
presente em sua obra, lado a lado de restos do imagindrio reformista, tal como a
metafora das ruinas da Roma antiga que co-habitam com a Roma atual (FARAH,
HERZOG & MOGRABI, 2006). O nosso recorte se operou, como dissemos, a partir da
inclusdo de Os irmdos karamazovi no questionamento do avanco secular do
recalcamento e do visivel discurso da simultaneidade em O mal-estar na civilizacdo.

Para além dos recortes e escolhas tedricas deste trabalho, contudo, os
movimentos da prépria obra revelam este jogo de dupla face paradigmdtica — ou,
poderiamos dizer, esta obra dialogicamente paradigmatica. A impossibilidade de
afirmar quando e até que grau o paradigma da simultaneidade se impde em Freud fala
mais do funcionamento deste paradigma de dupla face do que de nossas préprias
tentativas de definicdo. A dupla face de Jano mostra exatamente isso: ndo existe uma
relac@o entre representacdo e resto — esta hierarquia € uma ficcdo. O que hé sdo dois
principios simultaneos, num jogo de forcas permanente. Assim, o imagindrio de
superagdo ndo € um mero resto, caracteristico da infancia da psicandlise, a ser
assimilado pela l6gica da simultaneidade. Nao ha fim no debate paradigmético travado
na psicandlise. O que ha sdo vencedores momentaneos cuja voz se eleva em dado
contexto historico e politico do pensamento freudiano, tal como indicamos no exemplo
do acréscimo da dltima frase de O mal-estar na civilizacdo quando a ameaca de Hitler
jé era evidente.

A prépria obra de um pensador como Freud nos indica, portanto, que nao se trata
de restos a serem assimilados definitivamente por algo maior que os representaria. Nao
se trata de uma luta entre andes e gigantes, mas de titds (FREUD, 1930 [1929]) cujas
poténcias estdo em ‘igualdade de condicodes’, conforme diria Bakhtin (1981), em sua
leitura de Dostoievski. Poderiamos, entdo, também parafrasear: 14 onde ha
simultaneidade, ha também superacdo. Por outro lado, o fato em si de constituir uma
obra sem um ultimo posicionamento politico, ndo bastando ser terminada para
deixarmos de ouvir vozes que ainda dialogam, nos dé testemunho do ‘ponto de vista
russo’, conforme assinalou Woolf (1984[1925]) também acerca de Dostoievski: mesmo
que a logica progressista nunca seja ‘superada’ por uma ultima palavra, o carater

inconcluso da obra freudiana inviabiliza este mesmo imagindrio de superagao.
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A dupla face de Jano — ou a dupla face de Roma, nos termos de O mal-estar na
civilizacdo — nos alimenta com novos vocabuldrios de poder quando, a partir do advento
do estado de excecdo moderno, a politica perdeu todas as suas categorias tradicionais
(universal, direitos humanos, etc). A experiéncia modernista, cuja poténcia, em grande
parte, foi soterrada pela velocidade das teorias pds-modernas da segunda metade do
século XX, nos auxilia a dar o dificil passo de deixar de lado categorias que nao dao
mais conta da dindmica politica (AGAMBEN, 2002). A dupla face de Jano mostra que
nao hd um inicio nem um fim, mas sempre dois lados em cujo antagonismo permanente
‘principiam’, fundam as subjetividades e o campo politico. E esta a marca de O mal-
estar na civilizacdo ao postular que os processos de subjetivacido e de socializacido sao
indissocidveis. O sujeito participa de um processo geral — que o vincula a Humanidade
— e, ao mesmo tempo, participa do seu proprio caminho na vida, inserido na
particularidade da sua trama sécio-histérica (1930[1929]). Neste sentido, o lago social,
concebido a partir da 16gica da simultaneidade, pode ser pensado fora da hierarquia fim-
meios, principio geral-principio particular ou representagcdo-forga, rejeitando um unico
agente juridico fundador do campo sécio-politico. Isso vai ao encontro do que vdrios
pensadores da politica afirmam como fundamental na atualidade: postular uma nova
proposta de laco social fora de qualquer garantia juridica (ZIZEK, 2003; AGAMBEN,
2002; SANTOS, 2001).

Desmascarando a ficcdo presente nas hierarquias politicas que alimentamos,
subtraindo da representacdo sua for¢a — ou, entdo, fazendo a representagio ser pensada
apenas como uma for¢a — nos vemos, portanto, diante de uma dupla de categorias sem
letras maidsculas ou mindsculas, como advoga o protétipo sintomdtico da politica
ocidental ‘Povo/povo’. Rompendo, assim, com qualquer possibilidade de eliminar a
fratura da politica, a psicandlise e o imagindrio modernista realizam uma critica
contundente ao imagindrio hierdrquico e finalista da ideologia progressista.

A psicandlise somente se apossa da contundéncia desta critica, contudo, quando
ndo perde de vista a radicalidade da ambivaléncia da ‘dupla face de Roma’, enfatizada
em O mal-estar na civiliza¢do. Esta ambivaléncia estd a tal ponto a servi¢o da critica
deste texto que se torna indissocidvel do seu valor politico: apesar de a politica aqui
também permanecer associada a violéncia, O mal-estar na civilizacdo talvez seja um
dos raros momentos da obra freudiana em que o campo sécio-politico ndo é enfatizado
apenas como violéncia, abrindo espago para a revisdo dos preconceitos da politica.

Somente quando outras descri¢des do campo sécio-politico sdo possiveis, quando Freud
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o concebe como mais ambivalente — ou seja, ndo apenas associado a violéncia, mas,
também, por exemplo, a tendéncia ao altruismo e as unidades cada vez maiores — que
advém, talvez ndo por mera coincidéncia, uma outra forma de espera, niao reduzida
apenas ao aperfeicoamento de um ‘resto de humanidade’. Uma espera de todos por algo
inesperado, bem diferente de uma espera de poucos por algo desde sempre esperado:
que o restante da humanidade faca o trabalho que lhe cabe e ‘chegue ao nosso nivel
moral ja que ndo temos nada a ver com isso’. Nao participar do que estd em jogo — ‘ndo
ter nada a ver’ — € a expressdo mais lamentdvel do fim da politica e da conservagdo das
certezas narcisicas do ego ideal presentista da atualidade. Continuarmos iludidos — e
protegidos — por esta espera reativa € permanecer esperando muito pouco do outro e

quase nada do futuro.
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