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Prezado leitor, o livro que chega até vocé é mais uma compi-
lagao de trabalhos dos alunos da matéria que o Prof. Dr. Ro-
gério Miranda de Almeida ministra no Programa de Poés-
-Graduacéo em Filosofia da Pontificia Universidade Catélica
do Parana. Ao longo das noites de margo a junho de 2017, o
professor e os alunos se dedicaram a percorrer textos de filo-
sofia e de psicandlise e os frutos que este percurso produziu
em cada um € o que apresentamos nesta obra. Sendo assim,
nesta compilacio estdo presentes trabalhos de pesquisado-
res, professores, especialistas, pds-graduandos nas variadas
vertentes que competem aos temas discutidos em sala.
Alguns dos autores sio, inclusive, orientandos de mestrado e
doutorado do préprio Prof. Dr. Rogério Miranda de Almeida.
Outros sao alunos do programa orientados por outros pro-
fessores e que tiveram desejo de participar da disciplina e
das discussdes. Levando em consideragdo os principais
temas discutidos em sala de aula e que, em decorréncia
dessas discussoes, prevaleceram como foco nos trabalhos
dos escritores, o professor e os organizadores optaram por
batizar este livro de: “Subjetividade, existéncia e desejo”. O
leitor pode esperar encontrar ao longo destes textos o foco
destinado, sobretudo, a estas trés questdes que foram ampla-
mente abordadas pela filosofia e pela psicandlise. Alguns au-
tores direcionaram seus focos para uma das trés questdes,
outros para outra, outros propuseram uma interlocucéo,
mas cabera ao leitor, guiado por seu proprio desejo, degustar
o livro na ordem e com o foco que melhor lhe convier.
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Eu me distingo de mim mesmo, e nisso ¢é
imediatamente pra mim que este diferente ndo é
diferente. Eu, o homonimo, me expulso de mim
mesmo; mas este diferente, este posto-como-desigual,
¢ imediatamente, enquanto diferente, nenhuma
diferenga para mim.

Georg Wilhelm Friedrich Hegel.

1 HEGEL, G. W. F. Fenomenologia do espirito. Petrépolis, R]: Vozes; Braganga Paulista, SP: Editora
Universitaria Sao Francisco, 2014, p. 129-130.
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Apresentacao

Luiz Fernando Duran I6rio
Allan Martins Mohr

Prezado leitor, o livro que chega até vocé é mais uma
compilacdo de trabalhos dos alunos da matéria que o Prof. Dr.
Rogério Miranda de Almeida ministra no Programa de Pos-
Graduacdo em Filosofia da Pontificia Universidade Catdlica do
Parané. Ao longo das noites de margo a junho de 2017, o professor
e os alunos se dedicaram a percorrer textos de filosofia e de
psicanélise e os frutos que este percurso produziu em cada um é o
que apresentamos nesta obra.

Sendo assim, nesta compilacdo estdo presentes trabalhos de
pesquisadores, professores, especialistas, pés-graduandos nas
variadas vertentes que competem aos temas discutidos em sala.
Alguns dos autores sdo, inclusive, orientandos de mestrado e
doutorado do proéprio Prof. Dr. Rogério Miranda de Almeida.
Outros sdo alunos do programa orientados por outros professores
e que tiveram desejo de participar da disciplina e das discussdes.

Levando em consideracdo os principais temas discutidos em
sala de aula e que, em decorréncia dessas discussoes, prevaleceram
como foco nos trabalhos dos escritores, o professor e os
organizadores optaram por batizar este livro de: “Subjetividade,
existéncia e desejo”. O leitor pode esperar encontrar ao longo
destes textos o foco destinado, sobretudo, a estas trés questdes que
foram amplamente abordadas pela filosofia e pela psicandlise.
Alguns autores direcionaram seus focos para uma das trés
questoes, outros para outra, outros propuseram uma interlocugao,
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mas cabera ao leitor, guiado por seu proéprio desejo, degustar o
livro na ordem e com o foco que melhor lhe convier.

Alertamos, porém, que nunca esteve no intento dos autores e
dos organizadores apresentar respostas absolutas para qualquer
uma das questdes abordadas ao longo dos trabalhos. O que move
cada um destes pesquisadores é justamente a falta de um
fechamento derradeiro nestas questoes. Tanto a filosofia quanto a
psicandlise, talvez s6 possam continuar seu movimento e sua
existéncia precisamente por ndo chegarem a um fechamento
altimo. Assim sendo, nos damos o direto de recomendar ao leitor
que deguste estes trabalhos e aprecie-os justamente na medida em
que eles tém, por principal objetivo, ndao responder, mas
questionar e, assim, movimentar o desejo e consequentemente 0s
trabalhos dos escritores, bem como o interesse dos leitores.
Desejamos que este livro seja mais um dentre os frutos das
pesquisas de cada um dos autores e, na mesma medida, desejamos
encontrar o leitor em um préximo momento.

Desta forma, a partir da singularidade do desejo de cada
pesquisador, apresentamos aqui uma parcela do caminho trilhado
por cada um ao longo de suas investigacdes. Em linguagem escrita,
cada um demonstra um dos locais ao qual o seu desejo o conduziu.
Nesta medida, advertimos que, no preciso momento em que
colocaram o ponto final em cada um dos seus capitulos, os autores
ja estavam se destinando aos proximos objetos de seus respectivos
desejos.

Ao longo destas paginas, o leitor encontrara principalmente
palavras de outros leitores. Leitores estes que passaram por Santo
Agostinho, Goethe, Nietzsche, Soren Kierkegaard, Merleau-Ponty,
Freud, Heidegger, Lacan, Ernesto Laclau, dentre outros, e que se
propuseram a tentar abordar a problemaética do sujeito em sua
subjetividade, em sua existéncia e em seu desejo. Em ultima
analise, cada um, munido de ousadia e coragem, optou
deliberadamente por mergulhar nesta discussdao que é tanto da
filosofia como da psicanalise, assim como talvez seja de qualquer
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area ou de qualquer sujeito que nao seja de area alguma. E ¢é
justamente por isso que convidamos o leitor, sendo de alguma
dessas areas ou nao, a embarcar nestas paginas e formular as suas
proprias questdes dando voz e legitimando o seu préprio
movimento e desenrolar do seu desejo. Que este livro seja mais um
dos iniimeros objetos que o desejo do leitor venha a enlagar e que,
apés sua leitura, dé lugar ao préximo, possibilitando a
continuidade da existéncia em suas buscas. Buscas essas que se dao
por razdes que s cabem a subjetividade de cada um...






Merleau-Ponty e os trés registros
da experiéncia da alteridade

Renato dos Santos®

Subita mao de algum fantasma oculto / Entre as dobras da noite
e do meu sono / Sacode-me e eu acordo, e no abandono / Da
noite ndo enxergo gesto ou vulto. Mas um terror antigo, que
insepulto / Trago no coragdo, como de um trono / Desce e se
afirma meu senhor e dono / Sem ordem, sem meneio e sem
insulto. E eu sinto a minha vida de repente/Presa por uma corda
de Inconsciente / A qualquer mao noturna que me guia. Sinto
que sou ninguém salvo uma sombra / De um vulto que néo vejo e
que me assombra, / E em nada existo como a treva fria (PESSOA,

1965, p. 129).

O poema de Fernando Pessoa, que d& abertura a este
trabalho, revela uma das formas do registro da alteridade
experienciada por todo sujeito, que se da pela instancia do real, e
que resiste a apreensao pelo imaginario e pelo simbdlico. Trata-se
de uma alteridade que ndo se deixa apreender por meio da
representacao de um sujeito constituinte, de um cogito, mas que
ndo cessa de nao se inscrever na experiéncia estruturante de toda
subjetividade.

E importante lembrar, porém, que a relacio intersubjetiva,
tal como a pretendemos mostrar no presente escrito, ¢

! Graduado, Mestre e Doutorando (Bolsista CAPES) em Filosofia no Programa de Pés-Graduacio em
Filosofia da Pontificia Universidade Catdlica do Parani - PUCPR.
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caracterizada por mais duas formas de registro: uma da ordem do
imaginario; que visa, justamente, mostrar como um sujeito se
percebe atrelado na imagem do outro, do outro visivel; e, ainda,
uma terceira forma de relagdo com o semelhante que ocorre por
meio do registro do simbodlico, no qual o sujeito encontra a
possibilidade de intuicdo de significantes por meio de um fundo
invisivel.

Ea partir da nocdo de carne (chair), que torna-se possivel
conceber uma indivisao estrutural da experiéncia permeada por
diferenciacao interna. Distante da carne ser uma espécie de
substancializacdo que, como implicacdo, dissolveria qualquer
possibilidade de diferenca, ela propria ja é uma estruturalidade que
se caracteriza por diferenciacdo ontolégica. Deste modo, o objetivo
que norteia as reflexdes seguintes é o de mostrar como Merleau-
Ponty, mostra como a experiéncia da alteridade é caracterizada
por, pelo menos, trés registros. Em nossa interpretagao, aquilo que
o filésofo em sua ontologia madura denominou de visivel, invisivel
e outrem, constituem, respetivamente a experiéncia da alteridade a
partir do imaginario, simbdlico e real.

O outro visivel, outro invisivel e outrem (autrui) em Merleau-
Ponty

Uma das consequéncias da leitura que Merleau-Ponty realiza
na nocao de alter ego formulada por Husserl na obra Meditagoes
cartesianas, na “Quinta meditacdo”, é o fato de possibilitar extrair,
pelo menos, trés dimensoes da experiéncia da alteridade, a saber: a
alteridade que se expressa como outro visivel, como outro invisivel
e, finalmente, como outrem ou estranho. A alteridade
compreendida a partir desta triade possibilita Merleau-Ponty se
distanciar do modo como a intersubjetividade comumente é
concebida, ou seja, a partir de dois sujeitos instalados cada qual em
seu cogito. Ademais, sendo essas trés dimensodes de experiéncia

estruturada por uma gestalt, isso implicara na impossibilidade de
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coincidéncia entre um registro e outro, mantendo assim, uma
convivéncia gestaltica entre dimensdes distintas.

E com a nocio de emparelhamento (Paarung), conceito
retomado por Merleau-Ponty de Husserl, que torna possivel pensar
uma relagao viva com o outro, de modo a superar a contradicdo da
existéncia do outro posta pelas filosofias da consciéncia,
justamente pelo desvelamento de um terceiro. Na obra Meditacoes
cartesianas, na “Quinta meditacdo”, Husserl desenvolve o conceito
de “emparelhamento” com o objetivo de mostrar como o ego
transcendental possui uma ligagdo por meio de uma génese
primitiva de intencionalidade com o alter ego, ou, o outro visivel.
Trata-se, em outros termos, de um fenémeno transcendental e
universal, que tem por caracteristica a associagao emparelhante de,
“no caso mais simples, dois conteidos serem ai expressamente e
intuitivamente dados na unidade de uma consciéncia e, dessa
forma, como pura passividade” (HUSSERL, 2001, p. 126). No
emparelhamento, encontramos uma configuragao por pares, o que
ird implicar numa “transgressao intencional” que se estabelece na
“ordem genética (por uma lei essencial) considerando-se que os
elementos que se emparelham sdao mostrados a consciéncia ao
mesmo tempo ‘juntos’ e ‘distintos’ simultaneamente” (HUSSERL,
2001, p. 126).

Embora o conceito de emparelhamento permita pensar
como dois corpos encontram-se interligados numa dimensao
primitiva, isso nao é suficiente para garantir a percepgao do outro
de fato, visto que tal realidade apenas possibilita a abertura para
que o outro seja apreendido pelo ego transcendental, ou seja, que
outra monada apenas se constitua através da apresentacao de uma
outra, visto que “tudo o que existe para mim s pode extrair seu
sentido existencial em mim, na esfera da minha consciéncia”
(HUSSERL, 2001, p. 163). Na verdade, o que estd em jogo aqui,
para Husserl, é saber como é possivel existir no interior do ego
transcendental um estranho, um alter ego, sendo ele, constituido
pela consciéncia.
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Considerando que o projeto husserliano tem como
caracteristica a apresentacao da consciéncia como “evidente” em si
mesma, e que tudo o que se apresenta a ela precisa ser, por direito,
também evidente, torna-se impossivel pensar como poderia haver
um alter ego, uma alteridade radical, dentro do campo da
subjetividade transcendental. Dai que, apesar de Husserl
desenvolver a nocao de emparelhamento como condigao de
possibilidade da relagdo intersubjetiva, as consequéncias extraidas
ndo podem ser levadas a cabo, pois, como explica Miiller-
Granzotto, isso implicaria “admitir que a consciéncia
transcendental é habitada por um ‘estranho’, que exerce fungoes
semelhantes as do ego transcendental, mas ndao se deixa
reconhecer como o ego” (MULLER-GRANZOTTO, 2010, p. 318).

£ verdade que, ndo obstante, Husserl tenha procurado em
suas Ultimas obras afastar a supremacia da subjetividade
transcendental em vista de uma encarnacao do ego, mas o que de
fato ocorre é que ele jamais conseguiu superar, por definitivo, as
filosofias da consciéncia. Neste sentido, pensar a existéncia do
outro a partir da operagao da subjetividade transcendental significa
outorgar a ele o direito de existir a partir do proprio eu. Ha,
portanto, um impasse na teoria da intersubjetividade husserliana
que, na verdade, é a mesma instaurada pelo cogito cartesiano.

Em A prosa do mundo, Merleau-Ponty da prosseguimento
no conceito de emparelhamento para se pensar a relacio com o
outro, pois, tal conceito, nos permite entender como dois corpos
encontram-se intencionalmente ligados num mesmo mundo
primordial e, a0 mesmo tempo, na medida em que cada um entra
em contato com o outro, encontra a contrapartida necesséaria “que
realiza suas proprias intengdes e sugere intengdes novas ao proprio
eu” (MERLEAU-PONTY, 2006, p.33) . Entretanto, diferente dos
resultados de Husserl, Merleau-Ponty busca aprofundar a nocao de
estranhamento sem reduzi-lo a subjetividade transcendental.

Aprofundando a nogao de estranho, revelado pela nocao de
emparelhamento, Merleau-Ponty afirmara que nossa participagao
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se d4, primeiramente, por essa experiéncia de estranhamento, ou
seja, um terceiro registro que surge na relacdo de mim com o
mundo e com o meu préximo. Para tanto, é importante antes de
qualquer coisa, pontuar que esse estranho nao é, de forma alguma,
algo que se apresenta na ordem da objetividade, sendo assim, nao
é sinbnimo de um outro semelhante ou de outra pessoa. O que esse
conceito revela é a impossibilidade de se abarcar uma alteridade
ultima que ndo cessa de se manifestar em toda experiéncia do
sujeito, experiéncia que pode se revelar tanto na relagao com meu
semelhante quanto com as coisas mundanas. Trata-se, noutras
palavras, de uma falta primordial que se apresenta a todo sujeito,
por intermédio da estruturalidade que constitui a subjetividade.
Com efeito, mais adiante retomaremos a nogao de “outrem” como
alteridade radical. Por ora, é oportuno compreendermos o que as
duas outras formas de registro da alteridade, a saber, o “outro
visivel” e o “outro invisivel”.

O outro visivel

£ interessante lembrarmos o que falamos anteriormente
acerca de um dos modos de apresentacao da alteridade identificada
por Merleau-Ponty em suas ultimas obras, qual seja, o outro como
“visivel”, ou, como imagindrio. A manifestagdio do outro como
visivel se da a partir de uma sedimentacdo de institui¢bes que se
coloca disponivel a todo sujeito, de um arcabougo de significantes
do qual esse sujeito se aliena e que se serve para constituir, pelo
menos parcialmente, “sua imagem”. Pela nocao de “institui¢ao”, o
filésofo refere-se a:

Estes eventos de uma experiéncia que lhe fornece dimensoes
duréveis, por meio dos quais uma série de outras experiéncias terao
sentido, formardo uma sucessdo pensavel ou uma histéria, - ou
igualmente os eventos que depositam em mim um sentido, ndo
como sobrevivéncia ou residuo, mas chamando uma continuagao,
exigindo um futuro (MERLEAU-PONTY, 1968, p. 61).
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A instituigio ndo é, de modo algum, uma espécie de
estilhacos deixados pelo passado, ndo é uma coisa morta,
significantes que, porventura, ndo possibilitem serem
reatualizados. A instituicdo, ao contréario, é aquilo que esta ai
disponivel em poténcia, e nunca em ato, é a abertura de
possibilidades de ressignificacio a um outro. E pelo fato de que ela
comporta uma sedimentacdo, seja do mundo natural ou do mundo
cultural, que se torna possivel compreendermos como ocorre a
apresentacao do “outro visivel”. Deste modo, a instituicao é “um
‘modelo vidente’, mas um modo de ver em que posso alienar-me e
a partir do qual comeco a participar de uma cadeia de significacoes,
cujos objetos sdo outras formas de ver, que se doam de forma
histérica” (MULLER-GRANZOTTO, 2016, p. 125), ou, imagens que
sao determinadas.

Estas “imagens”, todavia, ndo se tratam de uma espécie de
originalidade, de um centro, e que o contato com ela viria
simplesmente reproduzir. A nogao de imagem aqui deve ser
compreendida ndo como reprodugao, ou um decalque que dela se
fagca, mas como aquilo que sempre possibilita a abertura para
diferencas, uma deformagao coerente, no sentido de outras
interpretacdes, ressignificacdes serem possiveis. E na imagem que
nos diferenciamos, pois é por intermédio da qual, paradoxalmente,
me percebo como sendo igual e diferente, 0 mesmo e outro, ou
ainda, um outro do outro. A respeito disso, em uma nota de
trabalho d’O visivel e o invisivel, Merleau-Ponty faz uma espécie de
inventario de sua teoria da intersubjetividade:

O que trago de novo ao problema do mesmo e do outro? Isto: que
o mesmo seja o outro de outro, e a identidade diferenca de
diferenga - isso 1) ndo realiza superacgdo, dialética, no sentido
hegeliano 2) realiza-se no mesmo lugar, por imbricagdo,
espessura, espacialidade (MERLEAU-PONTY, 2014, p. 237).
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O eu e o outro constituem, a partir dessa passagem, uma
gestalt na qual a identidade se realiza por meio da diferenciacao.
Néo se trata mais de uma relacao de ego e alter ego, na qual a
existéncia do segundo é fundada da representagiao do primeiro. Ao
contrério, o eu e o outro estdo perpassados por uma dimensao de
generalidade carnal que, por sua natureza, é feito de entradas,
entrelagamentos, e que a relagdo com o outro é mais uma dessas
experiéncias. Assim, na relacdo com o outro, a experiéncia da
diferenciacao ocorre precisamente porque cada um percebe na
imagem do outro a prépria diferencga.

Para Merleau-Ponty, a imagem e a visao, ou o vidente e o
visivel, a despeito do envolvimento um no outro, ndo estdo
condenados a se anularem, pois, caso contrario, “a visao sumiria
no momento de formar-se, com o desaparecimento ou do vidente
ou do visivel” (MERLEAU-PONTY, 2014, p. 128). Dai advém a
impossibilidade de se conceber as coisas como idénticas em si
mesmas e que se doam a uma pura visao, ou, a ideia de um vidente
vazio que viria se abrir para elas. A visdo e as coisas sdo, de tal
sorte, feitas por um estofo comum que permite que o olhar as
envolva e as toque com sua carne, pelo fato de nao serem duas
coisas de natureza distintas, mas entrelacadas por um mesmo
tecido.

A imbricacdo entre a visdo e as imagens nos revela que o
sensivel, que é essa visibilidade carnal, ndo é uma positividade que
se articula na forma de objeto para com o vidente. Ele é, ao
contrario, um negativo, mas um “verdadeiro negativo [...], um
Selbst que ¢ um Outro, um vazio” (MERLEAU-PONTY, 2014, p.
230), e que cada sujeito pode alienar-se. O conceito de imbricacao,
que fala o filésofo, é fundamental para entendermos como opera
esse envolvimento de um no outro, formando aquilo que o autor
denominou de quiasma, que diz respeito a essa reversibilidade
fundamental do vidente e do visivel: “é somente através dela que
ha passagem do ‘Para-si’ ao Para outrem - Na realidade, ndo
existimos nem eu nem o outro como positivos, subjetividades
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positivas. Sao dois antros, duas aberturas, dois palcos onde algo vai
acontecer” (MERLEAU-PONTY, 2014, p. 237). Noutras palavras, o
eu esta em quiasma no outro visivel, nesse outro como “fonte de
figuras, as raizes genéticas, em cuja reproducdo existimos, bem
como as versdes histéricas em que nos espelhamos” (MULLER-
GRANZOTTO, 2016, p. 126).

O outro invisivel

Se uma das faces da experiéncia da alteridade se da por meio
da ordem do imaginario, mais exatamente a partir da imersao, ou
alienagao, do vidente com essa visibilidade carnal, a outra face
ocorre, precisamente, por esse inverso que se apresenta como falta,
como aquilo que ndao se mostra a primeira vista, e que se faz
presente em toda visibilidade, como “outro lado” da moeda, a
saber, o invisivel. Deste modo, de acordo com Merleau-Ponty, todo
visivel contém em si mesmo “uma membrura de invisivel, e o in-
visivel é a contrapartida secreta do visivel, ndo aparece senao nele”
(MERLEAU-PONTY, 2014, p. 200). E esta invisibilidade que
possibilita a simbolizagdo, a abertura para criagido de significantes
que procuram dar conta de tornar presente aquela auséncia ou
falta que se inscreve nas coisas visiveis.

E interessante recordarmos o que falamos anteriormente
sobre a nogao de imagem. Se, por um lado, a imagem comporta
um lado de instituicdo, de significantes que se doam por uma
heranca da historicidade do carne, por outro, ela contém um
presente que se mostra aberto, lacunar, intervalos que nao se
fecham. Neste sentido, o invisivel se apresenta como abertura ao
futuro, um convite a simbolizacdo, como aquilo que obriga o
sujeito a movimentar-se, a significar, em diregdo a esse “outro
invisivel”, justamente pelo fato de que o simbdlico opera a partir
das lacunas, dos nao-ditos ou interditos, das faltas, das
invisibilidades pregnantes da visibilidade.
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Ora, o outro visivel, em termos psicanaliticos, nada mais é
do que a norma, o que esta instituido pela cultura e que ¢é visivel
como um “outro” para todo sujeito. Ao mesmo tempo,
paradoxalmente, a norma possui em si mesma um furo, o qual
permite com que o sujeito possa intuir novos significantes. E a
prépria palavra de ordem "desse fruto nao comeras" que contém a
possibilidade do sujeito transgredir esses significantes instituidos
pela moral ao longo da histéria. O novo sempre nasce por uma
transgressao, por um contato com essa auséncia que se
desmembra da propria coisa instituida. E o fundo da figura que
desperta o simbdlico, que desperta o desejo do sujeito de criagao de
novos significantes. Na terminologia de Merleau-Ponty, afirmar
que é na propria palavra da proibicao que o sujeito encontra a
possibilidade de transgredir, equivale dizer que o “visivel esta
prenhe de invisivel, que para compreender plenamente as relacoes
visiveis é preciso ir até a relacdo do visivel com o invisivel"
(MERLEAU-PONTY, 2014, p. 200).

Dessa forma, ha no outro uma invisibilidade que me é
acessivel, e, em contrapartida, o outro percebe em mim essa
mesma lacuna, esse outro invisivel. E por esse motivo, segundo
Merleau-Ponty, que “o corpo traz mais do que recebe,
acrescentando ao mundo que vejo o tesouro necessario do que ele
proprio vé” (MERLEAU-PONTY, 2014, p. 139). A falta
desencadeado por um outro vidente é o que possibilita o corpo
colocar mais do que recebe, pois, como ja4 comentado
anteriormente, toda visibilidade contém uma invisibilidade que é
acessivel a um vidente. Assim, conforme comenta Miiller-
Granzotto (2015, p. 377), a falta ndao é apenas sinonimo de
auséncia, mas, “um convite a transposicao (enjambement) do
proprio visivel - transposicao esta que ndo é sendao o proprio
desejo: portal do simbolico”.

Essa transposicao nada mais é do que aquilo que falamos de
construgao de significantes, que visam preencher uma lacuna que
se inscreve na experiéncia visivel. Em outras palavras, trata-se, do
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desejo, aquele movimento pelo qual o sujeito transcende a
materialidade visivel da instituicao, do interdito, ou se quiser, do
outro visivel: “movimento, tato, visao, aplicam-se, a partir de
entdo, ao outro e a eles proprios, remontam a fonte e, no trabalho
paciente e silencioso do desejo, comega o paradoxo da expressao”
(MERLEAU-PONTY, 2014, p. 140). O olhar do outro vidente nada
mais faz sendo instaurar essa falta que se mostra como abertura a
simbolizacdo, ou seja, é a partir da invisibilidade do outro visivel
que o desejo do vidente é despertado, mas um desejo
essencialmente de transgressdo, de transposicao do visivel, do
instituido.

Outrem (autrui) como real

Até aqui, vimos como as nogoes de “outro visivel” e “outro
invisivel” encontram-se entrelagcadas por uma imbricagao
fundamental e, mais do que isso, como elas correspondem,
respectivamente, ao registro do imaginario e do simbdlico. Resta,
ainda, analisar como se apresenta o terceiro registro da experiéncia
da alteridade, que diz respeito ao que Merleau-Ponty denominou
de “outrem” (autrui) ou “estranho”. Se o outro visivel é uma série
de imagens instituidas ao longo da histéria na qual nos alienamos,
e o outro invisivel, por sua vez, se mostra como falta, como
horizonte de criacdo, outrem como real, ao contrario, se manifesta
por ele mesmo, de lugar algum e, ao mesmo tempo,
paradoxalmente, de todos os lugares. Ele é esse dado bruto da
realidade que escapa aos registros do imaginario e do simbdlico.
Por esse motivo, outrem se apresenta como real, pois, frente a ele,
o sujeito € descentrado, no sentido de que nao se tem um dominio
sobre ele, mas € por ele dominado.

Assim, a relacdo que o vidente estabelece com esse outrem é
sempre de passividade, pois seu surgimento nunca é desencadeado
por uma agao do sujeito. A respeito disso, é interessante
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observarmos o exemplo que Merleau-Ponty descreve na passagem
seguinte:

Ocorre que, em certos espetaculos - os outros corpos humanos e,
por extensao, os animais -, 0 meu olhar esbarra, é seduzido. Sou
investido por eles enquanto julgava investi-los, e vejo desenhar-se
no espago uma figura que desperta e convoca as possibilidades do
meu proprio corpo como se se tratasse de gestos ou
comportamentos meus. Tudo se passa como se as funcdes da
intencionalidade e do objeto intencional se encontrassem
paradoxalmente trocadas. O espetaculo convida-me a tornar-me
seu espectador adequado, como se um outro espirito que ndo o
meu viesse repentinamente habitar meu corpo, ou antes, como se
meu espirito fosse atraido para 14 e emigrasse para o espetaculo
que estava concedendo a si mesmo. Sou apanhado por um
segundo eu mesmo fora de mim, percebo o outro... (MERLEAU-
PONTY, 2012, p. 100-101).

O que é importante frisar dessa passagem é o fato de existir
uma inversao do papel de protagonista do sujeito, de uma posigao
ativa para uma “passiva” frente aquilo que se apresenta de modo
inesperado e descentraliza o sujeito. O leitor da psicandlise
possivelmente relacionara com o que Freud chamou de “estranho”
(Unheimlich), o qual sempre revela um estranhamento que se
desponta na experiéncia do sujeito, sem que ele possa,
conscientemente, barrar tal experiéncia. Diante desse dado, o
sujeito ndo estabelece uma relagao de imbricagcdo com as imagens,
nem tampouco tem a potencialidade de transpor uma falta por
meio da simbolizagao. Frente ao real, o sujeito encontra-se diante
de uma passividade radical, a qual ¢ entendida por Merleau-Ponty
como aquilo que desvela um narcisismo mais profundo.

Segundo o filésofo, em toda visdo, ha um narcisismo
fundamental que se revela no olhar que o sujeito lanca em diregao
a coisa vista. Dai o porqué, como lembra Merleau-Ponty (2013, p.
26), retomando André Marchand, que, “numa floresta, varias vezes
senti que nao era eu que olhava a floresta. Certos dias, senti que
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eram as arvores que me olhavam, que me falavam”. Ora, é essa
passividade diante desse outro que me olha, desse outro que nao
tem origem objetiva, e por isso mesmo ele estd em toda parte e em
parte alguma ao mesmo tempo, que possibilita eu experienciar a
alteridade enquanto real, ou outrem. E é ai que esse “narcisismo”,
do qual fala Merleau-Ponty, se torna evidente, no sentido que o
sujeito é migrado para aquilo que ele vé, é seduzido, lancado, a
ponto de ndo saber mais “quem vé e quem é visto” (MERLEAU-
PONTY, 2014, p. 135).

E importante atentarmos para nio compreendermos essa
passagem anterior como algo que pudesse diluir o eu e o outro,
numa implicacdo de “harmonia” que levasse a diferenciacio ao
nivel do imaginario. A apresentacao do outro como estranho, ou
real, como ja comentamos, nao se da por meio de uma imagem
acessivel ao vidente, nem como falta que convidasse a transposicao
de um sujeito. O encontro com o outro enquanto real, agora, diz
respeito a algo que precede ao proprio sujeito, que se antecipa, mas
que, paradoxalmente, se inscreve em toda e qualquer experiéncia
subjetiva.

Por meio dessa antecipagdo, como processao, que outrem se
apresenta sem que eu possa dizer da onde ele tenha partido.
Noutras palavras, “os olhares que eu langava pelo mundo como o
cego tateia os objetos com seu bastao, alguém os pegou pela outra
ponta e os retorna contra mim para, por sua vez, tocar-me”
(MERLEAU-PONTY, 2012, p. 220). Por esta razao, para Merleau-
Ponty, o real problema da relagio com outrem nao é o
enfrentamento face a face entre dois sujeitos, como vimos, “o que
esta diante de nos é objeto. E preciso compreender claramente que
o problema ndo é esse”, mas sim o de entender “como me
desdobro, como me descentro” (MERLEAU-PONTY, 2012, p. 221).
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Consideracoes finais

O objetivo que norteou a presente investigacdo foi analisar
em que medida os conceitos de “outro visivel”, “outro invisivel” e
“outrem”, de Merleau-Ponty, podem ser compreendidas,
respectivamente, a partir do registro imaginario, simbolico e real.
Ao chegar até aqui, uma primeira conclusdo que se pode extrair de
toda essa analise pode ser expressada com uma passagem de Freud
(1996, p. 153), na qual se afirma que “o ego nao é senhor da sua
propria casa”. Ora, o sujeito que aqui falamos est4 perpassado por
uma estrutura da qual ele somente existe a partir dela.

Portanto, é por uma relagdo quiasmatica com os outros, 0s
quais se apresentam de varias maneiras, que o sujeito se constitui.
Trata-se, nesse sentido, de um sujeito fragmentado, na medida em
que sua subjetividade é atravessada por vérios registros da
experiéncia. Nao ha, aqui, lugar para um sujeito de cunho
cartesiano, o qual tem o poder de organizar a realidade ao seu
modo, dado o poder de constituicdo do seu pensamento. Deste
modo, espera-se que o leitor tenha acompanhado estas breves
reflexdes e simbolizado, dentro do possivel, as lacunas que no
decorrer do texto se fizeram presentes. Pois é dessa falta
fundamental, dessas lacunas invisiveis, que novos significantes
poderao ser intuidos, mantendo, assim, a interminavel caminhada
de significar.
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A critica de Nietzsche a moral crista:
por uma vida sem reftigios

Mauricio Eduardo Bernz'

“Aprendi a andar: desde entdo corro. Aprendi a voar: desde
entdo, nao quero ser empurrado para sair do lugar. Agora sou
leve, agora voo...”. (Friedrich Nietzsche).

Introdugao

O ser humano busca incessantemente, ao longo de sua
existéncia, encontrar um sentido para a sua vida. Ele encontra-se
diante de tantas limitacoes, e com elas tantos questionamentos,
que acaba por ficar desnorteado perante tudo aquilo que lhe da
seguranga e tranquilidade.

Em meio a tantas davidas e questionamentos, o homem
acaba por necessitar de algo que lhe dé conforto e mansidao, que
lhe dé a tranquilidade que ndo consegue encontrar no decorrer
cotidiano de sua vida. Para suprir esta caréncia, eis que ele forja a
existéncia de outro mundo, onde ele serd destacado, tomara um
lugar privilegiado, talvez até se tornando uma figura eminente. Eis
que se mostra o vazio sentido pelo homem em sua vida, nao

' Mestrando do Programa de Pos-Graduagiao em Educagdo da Pontificia Universidade Catélica do
Parand, Graduado em Filosofia pela FAE - Centro Universitario, Pés-graduado em Etica em
Perspectiva pela Pontificia Universidade Catélica do Parand e Pés-graduado em Filosofia da Educacéo
pela Universidade Federal do Parana.



30 | Subjetividade, existéncia e desejo

conseguindo tomar as coordenadas de sua vida, seus anseios,
apelando para algo que é improvavel e metafisico, a religido.

O problema do cristianismo, segundo Nietzsche, gira em
torno desse mesmo apostar em outro mundo, em outra vida, em
detrimento desta vida, desde mundo. O cristianismo reforca a ideia
de que a alma é eterna e de que vale mais a vida eterna no além, do
que esta vida onde o sofrimento se apresenta. Por isso, diante das
dificuldades e amarguras da vida, o homem cristao aprende a
recorrer ao seu deus, reforcando sua fé inabalavel no além.

Para melhor compreensao do trabalho, optou-se por dividi-
lo em dois capitulos. O primeiro: Cristianismo, expressdao da
metafisica, aborda como a instituicdo religiosa do cristianismo
usou da metafisica e do ressentimento para guiar seus fiéis,
colocando-os como que um rebanho regido por uma moral
imposta. No segundo, Afirmacgdo da vida como superagdo do
cristianismo, busca-se apresentar a proposta de Nietzsche para
superacao deste ressentimento, baseando-se na forca do super-
homem, fundamentada no amor fati.

1 - Cristianismo, expressao da metafisica
1.1 - O revelar-se da metafisica no cristianismo

Em sua obra o Anticristo, Nietzsche combate a religido crista
com um fervor sem igual, de modo a ndo poupar criticas fortes e
diretas. Neste livro, Nietzsche perpassa todo um histérico para
atingir o miolo de uma estrutura milenar que se institucionalizou
reduzindo a vida terrena ao nada, ao sem sentido. Para Nietzsche o
cristianismo, usando da corrupcdo e da perversdo dos instintos
humanos, inicia uma luta contra o tipo superior de homem. Em
sua visao, a concepcao crista de Deus é uma das concepgdes mais
corruptas que se pode dar ao homem.
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Porém, no meio de seus ataques desdenhosos e violentos ao
cristianismo, mais precisamente ao Novo Testamento?, Nietzsche
poupa a pessoa de Jesus Cristo. Jesus, para Nietzsche, aceitava sua
morte como uma espécie de demonstragao de seu ensinamento de
dogura e de perddo. Por isso, questionava como um cristdao que
interpreta esta morte como um horrivel sacrificio pode ainda
valer-se de seu nome. Dai Nietzsche afirma: “A palavra
cristianismo ja é um mal entendido - no fundo s6 ha um cristao, e
ele morreu na cruz” (Nietzsche, 2007, p. 45).

Mas este dito “salvador”, tal como Nietzsche o menciona, nao
é o fundador de uma Igreja; pelo contrario, ele é a negacdo de toda
organizacao. Ele se mostra apenas como anunciador da boa-nova,
o evangelho da dogura e da benignidade.

Jesus Nazareno é uma nova maneira de existir; é a negacdo de

4,

toda hierarquia do judaismo; é a negacdo de toda a fixagdo e
organizacao da vida, a extrema interiorizacao na interioridade de
um coracdo que nao tem necessidade de qualquer instituigdo,
pois é portador do reino de Deus (FINK, 1993, p. 147).

Uma vez que é tirada de Jesus a responsabilidade do
desenvolvimento do cristianismo, Nietzsche a coloca na pessoa do
apostolo Paulo. Em contraste com este Jesus evangélico, ele vé em
Sao Paulo um desprezo pelos ensinamentos de Jesus. Para o
filésofo, Sao Paulo transforma a pratica da vida de um coracdo
puro, ensinada por Jesus, numa instituicito com milagres,
sacerdotes, repleta de recompensas e de castigos.

Nota-se que a pessoa de Paulo cria o conceito de Além, de
juizo final, e outras coisas ditas “supremas”. Com seu pensamento
e ensinamento, di-se inicio ao uso da moral, torna-se claro o
sentimento de culpa, de medo e desespero.

> A Biblia, livro sagrado do cristianismo, é dividida em dois grandes livros: Antigo e Novo
Testamento. O Novo Testamento é inaugurado com a vinda do Messias, Jesus Cristo. Nesse novo
testamento (alianca) vemos Jesus Cristo dando sua vida para a salvagao dos que creem. Também se
destaca no Novo Testamento a inauguracdo da Igreja, que foi fundada e continuada pelos apdstolos.
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Segundo Nietzsche, Sdo Paulo teria escamoteado a unica
realidade do cristianismo, a beatitude, o reino de Deus no coragio

7

bondoso, isto é, a alegria da bondade, teria transferido a
beatitude para além da morte e té-la-ia interpretado como uma
recompensa futura (FINK, 1983, p. 148).

Nesta perspectiva, Paulo seria o inventor da doutrina do
juizo final e este seria o meio de que usou para fundar novamente
uma tirania sacerdotal e formar um “rebanho”. Nietzsche afirma:

Paulo quis os fins, portanto quis também os meios [...] O que ele
mesmo nao acreditava, acreditavam os idiotas aos quais lancou a
sua doutrina. - Sua necessidade era o poder, com Paulo o
sacerdote quis novamente chegar ao poder - ele tinha utilidade
apenas para conceitos, doutrinas, simbolos com que sio
tiranizadas as massas, sio formados os rebanhos. Qual a Gnica
coisa que Maomé tomaria depois ao cristianismo? A invencao de
Paulo, seu meio para a tirania sacerdotal, para a formacdo de
rebanho: a fé na imortalidade - ou seja, a doutrina do “Juizo”
(NIETZSCHE, 2007, p. 49).

Nietzsche, o combatente da metafisica, expressa uma
profunda aversao ao cristianismo. Para ele nao existe outro mundo
sendo o0 nosso, 0 mundo terreno. Este outro mundo imutavel,
intemporal, criado pelo cristianismo ndo passaria de uma mera
invengdo. Segundo ele, inventaram a nogao de “além”, “mundo
verdadeiro”, para desvalorizar o Unico mundo que existe, a
verdadeira realidade terrena. 3

Para Nietzsche (MARTON, 2009), o homem ao deparar-se
com sua propria finitude e na incapacidade de suporté-la, inventou
o pensar metafisico e a religido crista. E fez tudo isso para livrar-se
do sofrimento imposto pela morte. Porém, em tomada de tal
decisao, teve que pagar um prego alto: teve de negar este mundo,
condenado sua vida. “Ao camuflar a dor, hostilizou a vida; ao
escamotear o sofrimento, tratou o0 mundo como um erro a refutar”

3 Cf. NIETZSCHE, 2007.
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(MARTON, 2009, p. 82). Com o pensar metafisico, o homem forjou
a existéncia de outro mundo, totalmente imutavel. Fis o desejo de
uma vida eterna. Porém, ao deparar-se com a realidade, com seu
fracasso, nada sobra além de vergonha.

Também vés amais a terra e as coisas terrenas: eu bem vos
adivinhei! - mas ha vergonha em vosso amor, e ma consciéncia —
vos semelhais a lua! A desprezar as coisas terrenas persuadiram
V0SS0 espirito, mas nao vossas entranhas: mas estas sao o mais forte
em voés. E agora vosso espirito se envergonha de fazer a vontade de
vossas entranhas e, para escapar a sua vergonha, toma caminhos
furtivos e mentirosos. (NIETZSCHE, 2011, p. 116-117).

Ora, “fabular sobre um outro mundo, que nao este”, adverte
Nietzsche, “ndo tem nenhum sentido, pressupondo que um
instinto de caltinia, apequenamento, suspeigao contra a vida, nao
tenha poténcia em n6s”. E acrescenta: “neste tltimo caso vingamo-
nos da vida com a fantasmagoria de uma outra vida, de uma vida
melhor” (NIETZSCHE, 2007, p. 29).

O cristdo, ou o ressentido, na visdo de Nietzsche, tomando
principios transcendentes, acaba por fabricar o ideal ascético*. Ele
passa entdo, a encarar a peniténcia, a autoflagelacio, o sacrificio, a
saber, a negacdo de si como satisfacdo. O ressentido cria outra
vida, quer estar em outra parte, porque nele a vida se encontra em
degeneracao. Porém, diferentemente do que se poderia pensar, nao
se trata aqui de uma luta de “vida contra vida”, mas sim luta da
“vida contra a morte”.>

Nietzsche, no Anticristo, acusa como cerne do problema, o
fato de sempre ensinarem os valores de décadence como os valores

4 Entende-se por Ascetismo o procedimento metéddico de rentincia e austeridade corporal, a negagao
de desejos fisicos ou psicologicos, empregado para o progresso da virtude, visando um ideal ou meta
espiritual. O termo deriva do grego askeo, "exercitar", "treinar". Para o cristianismo, pode-se dizer
de um suporte metafisico da religiao onde se quer o nada. A figura do sacerdote seria a peca central
do ideal ascético, pois, além de ser o seu representante mais expressivo, o organizador e defensor do
rebanho, é o responsavel direto pela introdugao da culpabilidade e pela transformagao do homem
em pecador, através da mudanga de diregdo do ressentimento.

5 Cf. NIETZSCHE, 2007.
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supremos, tomando a moral da rentncia de si, do declinio,
buscando sempre o perecimento. E juntamente com essa
“decadéncia”, encontra-se a “espécie parasitaria”® de homem, os
sacerdotes, os tedlogos, os decadentes.

1.2 - Para uma filosofia de rebanho

Na filosofia de Nietzsche, o homem ressentido, aqui de
forma especifica a pessoa do cristdo, transforma sua fraqueza em
virtude e toma para si 0 mérito da rentincia.

Desde sua criacdo, a religido cristd empenhou-se em estar
sempre na posi¢ao de dominio, usando, para isto, as mais variadas
formas. Inventou a nocao de “pecado”, como instrumento de
persuasao e o conceito de “livre-arbitrio” para confundir os
instintos. O cristianismo criou a partir desse pensamento, uma
moral; usou da mentira para criar uma “verdade””.

O sagrado pretexto de “melhorar” a humanidade como ardil para
sugar a propria vida, torna-la anémica. Moral como vampirismo
[...] Quem descobre a moral descobriu com isso o nao-valor dos
valores todos nos quais se acredita ou se acreditou; nada mais vé
de veneravel nos tipos mais venerados e inclusive proclamados
santos, neles vé a mais fatal espécie de aborto, fatais porque
fascinavam... A nogao de “Deus” inventada como nocao-antitese a
vida - tudo nocivo, venenoso, caluniador, toda a inimizade de
morte a vida, tudo enfeixado em uma horrorosa unidade!
(NIETZSCHE, 20009, p. 108-109).

Ainda na obra Anticristo, Nietzsche afirma que a melhor
forma de se enganar a humanidade é usando da moral. O
sacerdote, dessa forma, busca tornar o homem “infeliz”; esta foi a
l6gica usada por ele em todos os tempos®. O cristianismo trouxe ao

© Termo usado por Nietzsche em sua obra Ecce homo.

7 Cf. NIETZSCHE, 2009.

8 No § 8 do Anticristo, o filésofo declara o sacerdote como negador, caluniador, envenenador
profissional da vida; como o advogado do nada e da negacao.
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mundo o conceito de “pecado”, a nocao de culpa e castigo, fazendo
0 homem olhar constantemente para dentro de si, limitando-o
apenas a visao de seu interior, nao lhe dando possibilidade de olhar
para fora. Com base nesses fatos, Nietzsche define a moral usada
pelos sacerdotes do cristianismo, a elevacao de si mesmos.

A realidade é que af a mais consciente arrogancia do eleito posa
de modéstia: colocaram a si mesmos, a “comunidade”, os “bons e
justos”, definitivamente de um lado, o da “verdade” - e o resto, “o
mundo”, de outro [...] (NIETZSCHE, 2007, p. 52).

E para que seja inserida de forma concreta essa moral, os
sacerdotes utilizam conceitos como: “Lei, vontade de Deus, livro
sagrado, inspiracdo”, de maneira a criar condi¢bes para eles se
firmarem no poder, esses preceitos “se acham na base de todas as
organizagdes sacerdotais, de todas as formagoes sacerdotais ou
filos6fico-sacerdotais de dominio” (NIETZSCHE, 2007, p. 68).

Na Genealogia da moral, o fil6sofo analisa 0 modo pelo qual
surge a moral dos ressentidos, a moral do qual nasce o papel do
“fraco” e o papel do “forte”, os conceitos de “bem” e “mau”.
Destacam-se entdo dois tipos de homens: o nobre/senhor e o
desprezivel/escravo®. Esses tipos criam duas morais distintas: uma
moral de senhores e uma moral de escravos. Deste modo, surgem
valores de uma espécie dominante, onde a consciéncia é a prépria
diferenca frente aos demais, ou de uma espécie dominada e
dependente. Explica Nietzsche:

Ha moral de senhores e moral de escravos: acrescento desde logo
que em todas as civilizagbes superiores e mais mistas [..] As
diferenciagoes morais de valores nasceram, seja sob uma espécie
dominante, que se sentia bem ao tomar consciéncia de sua diferenca
em relacio a dominada - ou entre os dominados, os escravos e
dependentes de todo grau (NIETZSCHE, 2012, p. 195-196).

9 Cf. AZEREDO, 2003. Bom e mau, bom e ruim.
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O fraco diante dos nobres, corajosos, aqueles que se
mostram maiores em forca perante ele, criam a ideia de “mau”.
Uma vez que conclui esta ideia, ele atribui a si mesmo a ideia de
“bom”. Por outro lado, o forte entende que ele esta na condigao de
“bom” e assim intitula o fraco, que se mostra diferente dele, como
“ruim”. Nota-se que o fraco s6 consegue afirmar-se negando
aquele a quem nao consegue se igualar (AZEREDO, 2003).

Negacdo e oposigdo: essa € a logica da moral do ressentimento.
Aqui, forca e maldade confundem-se. O ressentido avalia, antes
de tudo, as agoes e julga os homens em decorréncia. Privilegiando
o interesse geral e duradouro, em detrimento do particular e
efémero, comporta-se como “individuo coletivo” (MARTON,
20009, p. 191).

O tipo escravo, nao possuindo impulsos que possam eleva-lo
acima da coletividade, opta por uma moral que generalize ao invés
de particularizar. Aqui, a generalizacdo nao é mais do que uma
reacao de medo diante da diferenca. Torna-se nitido, frente aos
dominados, um sentimento de autodefesa, expresso claramente na
coletividade - o rebanho.

A moral de escravos, consonante a Nietzsche, é, por conseguinte,
uma moral de autodefesa, cuja caracterizagido se evidencia em
suas avaliagdes. Avaliam como bom o que favorece a coletividade
e como mau aquilo que a ameaga (AZEREDO, 2003, p. 77).

Nietzsche afirma que esse tipo de homem ressentido, “o
animal doméstico, o animal de rebanho, o animal doente homem -
o cristao” (NIETZSCHE, 2007, p. 11) se torna necessariamente um
homem dependente, ndao conseguindo jamais se colocar como
finalidade. Sem ter oportunidades de colocar finalidades a partir de
si mesmo, ele se desumaniza, passando a ser domesticado,
tornando-se um “animal de rebanho”, quando deveria ver-se como
referéncia.
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2 - Afirmacao da vida como superacao do cristianismo
2.1 - A forca do super-homem

Nietzsche, ao escrever Assim falou Zaratustra, anuncia o
super-homem como o sentido da Terra. O homem antigo deve ser
superado e, junto com ele, suas morais, suas decadéncias e toda
metafisica. O super-homem esta para além de bem e mal, como
aquele que afirma seus valores para uma vida sem reftigios, sem
fugas metafisicas.

O super-homem difere do Gltimo homem em todos os
sentidos. A comecar pela exclusdo de todos os valores que criam
tipos humanos fracos, que odeiam este mundo e esta vida, que se
colocam como ressentidos diante dos fortes. Nietzsche nao poupa
criticas para estes que se acomodam na passagem da vida, sem
esforco ou vontade de exercer a autonomia.

Eles se acham friamente sentados na fria sombra: querem ser
apenas espectadores em tudo, e evitam sentar-se ali onde o sol
queima os degraus. Como os que ficam parados na rua e olham
boquiabertos para a gente que passa: assim aguardam eles
também, e olham boquiabertos para os pensamentos que os
outros pensaram. (NIETZSCHE, 2011, p. 119).

Esse tipo humano fraco ndo consegue prosperar pelo fato de
nao conseguir desapegar das velhas tdbuas de valores, sem as
quais a vida na terra se tornaria insuportavel. Esses, afirma
Nietzsche, sao os tipos decadentes, metafisicos, dominados de toda
forma: “[...] em suma, o instinto de fraqueza que, é verdade, nao
cria religides, metafisicas, convic¢des de todo tipo - mas as
conserva” (NIETZSCHE, 2001, p. 240). Todos estes conservam a
tradicdo metafisica em sua necessidade de se apoiarem em algo
firme, tao firme quanto suas crengas, seus artigos de fé.

Nietzsche denomina este tipo de homem, intitulado “dltimo
homem”, o homem “mais desprezivel dos homens”, aquele que
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tudo torna pequeno, o “pulgado inextinguivel” (NIETZSCHE, 2011,
p- 18), aquele que ndo sabe o que é criar, tao distante do super-
homem. Ele é o homem do conforto, o homem que, ndo sendo
criador, mantém a velha tabua de valores.

J& o super-homem, anunciado por Nietzsche, se mostra pela
forca, admitindo a dor e a morte, sem se esconder na fraqueza de
um otimismo superficial. O super-homem ¢ forte porque enfrenta
sua fraqueza e a supera vivendo com intensidade a vida até o
ultimo momento de sua existéncia, ainda que tenha que conviver
com a realidade da morte

No primeiro discurso de Zaratustra, intitulado “Das Trés
Metamorfoses”, destaca-se uma transformacdo no homem de
modo a aprimorar sua liberdade e sua autonomia. “Trés
metamorfoses do espirito menciono para vés: de como o espirito se
torna camelo, o camelo se torna ledo e o ledo, por fim, crianga”
(NIETZSCHE, 2011, p. 27).

O camelo significa 0 homem da grande veneracdo, que se
inclina diante da dominagdo, que se coloca sob toda lei moral
imposta a ele, que se abaixa e suporta o fardo pesado (AZEREDO,
2011). No discurso de Zaratustra, este homem nao busca alcangar
uma vida facil, e acaba por se conformar com o peso da vida
cotidiana. Fle quer tarefas e mandamentos pesados e severos que
nao sao faceis de cumprir, mesmo que isto venha a oprimi-lo. Uma
vez que se torna prisioneiro num mundo de valores pré-
determinados, coloca-se servilmente ao mandamento do “Tu
deves”.

O camelo é a figura do homem decadente, um animal que
simplesmente venera, que sente necessidade de humilhar-se para
suportar a vida. A vida para ele é vivenciada e vista de baixo, de
joelhos. “Nao é isso: rebaixar-se a fim de machucar sua altivez?
Fazer brilhar sua tolice, para zombar de sua sabedoria?”
(NIETZSCHE, 2011, p. 27). Trata-se de um espirito de carga, que
tem que suportar uma carga que ele mesmo reclama. “H4 muitas
coisas pesadas para o espirito, para o forte, resistente espirito em
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que habita a reveréncia: sua forca requer o pesado, o mais pesado”
(NIETZSCHE, 2011, p. 27).

Porém, mesmo diante de seu grande deserto, o camelo é
capaz de transformar-se. Nietzsche narra a segunda metamorfose:

Todas essas coisas mais que pesadas o espirito resistente toma
sobre si: a0 camelo que ruma carregado para o deserto, assim
ruma ele para o seu deserto. Mas no mais solitario deserto
acontece a segunda metamorfose: o espirito se torna ledo, quer
capturar sua liberdade e ser senhor em seu préprio deserto
(NIETZSCHE, 2011, p. 28).

O camelo que, se encaminha apressadamente para o deserto,
sofre ali precisamente a sua transformacdo em ledo. O espirito
respeitoso e obediente transforma-se em ledo, isto é, nega agora os
fardos que o oprimem, luta contra esta for¢a tomando consciéncia
de sua alienacdo. O homem cria para si a liberdade; faz livre a
liberdade que dormia nele até entdo, superando a fase da vida
submissa regida por uma moralidade posta de anteméao. *°

O ledo tem a tarefa de desmascarar os valores e ideais
impostos até entdo. “Para desmascarar se faz necessaria a forca do
ledo, seu rugido de ruptura com tudo o que aprisiona o individuo
aos pesados deveres ante os quais é necessario ajoelhar-se”
(CRAGNOLI, 2011, p. 32). Se o camelo corresponde ao espirito de
carga, o ledo aparece para desvencilhar-se dos fardos.

Contudo, esta liberdade adquirida pelo ledo, que é capaz de
dizer ndo, que nega a moral e seus mandamentos impostos, que
nega toda metafisica ainda nao chega ao seu auge. Esta liberdade
ainda se mostra de forma negativa, pois diz de uma “liberdade de”,
mas ainda ndo “liberdade para”. O ledo opde-se claramente ao “Tu
deves”, que denomina o camelo, pois ele afirma o “Eu quero™.
Todavia, a mera ruptura nao basta, faz-se necessério a forca que
permite criar, for¢a da qual necessita o ledo, ainda ocupado no

1 Cf. FINK, 1983, O super-homem e a morte de Deus.
"Cf. NIETZSCHE, 2011, Das Trés Metamorfoses.
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“ndo”, na negacao de suas prisoes. Nota-se a auséncia da criacao
(CRAGNOLI, 2011).

Mesmo na segunda transmutacdo do espirito, o criar
permanece distante do simples prazer de fazé-lo, isto é, do
exercicio espontaneo de criar valores, de doar sentidos: “Criar
novos valores - tampouco o ledo pode fazer isso; mas criar a
liberdade para nova criagio - isso esta no poder do ledo”
(NIETZSCHE, 2011, p. 28).

Eis que o filésofo anuncia a crianca. Somente a crianca
possui essa inocéncia, a possibilidade de criacdo, a possibilidade de
assumir o mundo como um jogo'?. Para a crianca, nenhum jogo é o
ultimo ou verdadeiro para além do momento e das circunstancias
em que o esté jogando.

Inocéncia ¢ a crianga, e esquecimento; um novo comego, um jogo,
uma roda a girar por si mesma, um primeiro movimento, um
sagrado dizer-sim. Sim, para o jogo da criagdo, meus irmaos, é
preciso um sagrado dizer-sim: o espirito quer agora sua vontade,
o perdido para o mundo conquista seu mundo (NIETZSCHE,
2011, p. 29).

Em sua inocéncia, a crianga se torna livre de todas as
interpretagdes morais, pois ela nao busca finalidades; ela vive a
liberdade da vontade, sem restricoes. Nesse caso, sem finalidade e
sem responsabilidade, ela vive a condigio do “vir-a-ser”, na
autonomia de criacdo, como que se vivesse em um jogo, podendo a
cada momento viver a liberdade de comegar de novo.'3

Nesta perspectiva, Nietzsche busca alguém capaz de viver
essa condigao de vir-a-ser e se colocar na possibilidade de a todo
momento comegar de novo. Na figura da crianga, Nietzsche
evidencia o super-homem. O homem terd de estar para além de

' “Nietzsche invoca na metafora do ogo’ a natureza original e verdadeira da liberdade como criacio
de novos valores e de mundos de valores. O jogo é a natureza da liberdade positiva. Com a morte de
Deus, torna-se manifesto o carater ludico e arriscado inerente a existéncia humana. O espirito
criador do homem reside no jogo” (FINK, 1983, p. 77).

3 Cf. AZEREDO, 2011.
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todo o bem e o mal, terd de se colocar para além do homem
criatura, para além das interpretagdes moralistas que o cercam. Eis
que esse homem, para Nietzsche, revela-se como um super-
homem.

O homem ¢ algo que deve ser superado. [...] Todos os seres, até
agora, criaram algo acima de si proprios: e vOs quereis ser a
vazante dessa grande maré, e antes retroceder ao animal do que
superar 0 homem? Que é 0 macaco para 0 homem? Uma risada,
ou dolorosa vergonha. Exatamente isso deve o homem ser para o
super-homem: uma risada, ou dolorosa vergonha. [...] O super-
homem ¢é o sentido da terra. Que a vossa vontade diga: o super-
homem seja o sentido da terra! (NIETZSCHE, 2011, p. 13-14).

2.2 - Sim a vida: reflexo do espirito dionisiaco

Em vez de esperar que um poder transcendente justifique o
mundo, o homem, na filosofia nietzschiana, tem de dar sentido a
propria vida. Se a visao do cristianismo trouxe como consequéncia
a sensa¢dao de que “nada tem sentido”, “tudo é em vao”, trata-se
agora de mostrar que a visao crista nao é a Unica interpretagao do
mundo, porém s6 mais uma.'

Nietzsche afirma que se faz necessario amar a vida sem
limites, negando todo pensamento metafisico. E preciso estar em
sintonia com os sentidos, os impulsos, os afetos; negar tudo o que
até entao se venerou e afirmar tudo o que até entdo se negou. Eis a
chegada do super-homem. A vida ndo esta para o homem, mas,
antes, é o0 homem que esta para a vida; o homem deve, portanto,
colocar sentido na sua existéncia e ndo ao contrario.

Enquanto um tipo dionisiaco, o super-homem sabe suportar
a dor e o sofrimento do mundo. Ele afirma a vida nas condigoes
mais adversas porque ama lutar, ama crescer, ama sua vida. O
super-homem ndo se deixa guiar pela filosofia metafisica do outro

4 Cf. MARTON, 2009. O eterno retorno do mesmo.
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mundo, pela busca da perfeicdo, pela busca da vida no além.
Nietzsche expressa o sentido da vida:

Nao, a vida ndao me desiludiu! A cada ano que passa eu a sinto
mais verdadeira, mais desejavel e misteriosa [...] e ndo um dever,
uma fatalidade, uma trapaga! E o conhecimento mesmo: para
outros pode ser outra coisa, um leito de repouso, por exemplo, ou
a via para esse leito, ou uma distracao, ou um 6cio - para mim ele
¢ um mundo de perigos e vitérias, no qual também os
sentimentos heroicos tém seus locais de danca e de jogos. “A vida
como meio de conhecimento” - com este principio no coragio
pode-se ndo apenas viver valentemente, mas até viver e rir
alegremente! (NIETZSCHE, 2001, p. 215).

Nao causa surpresa que Nietzsche se diga “um discipulo do
filésofo Dionisio” (NIETZSCHE, 2009, p. 15). Ele reivindica a
necessidade de destruicdo, mudanca e vir-a-ser. Quer afirmar o
mundo e a vida tal como eles se apresentam, “como gozo da forca
procriadora e destruidora, como criacao continua” (NIETZSCHE,
citado por MARTON, 2009, p. 66).

2.3 - Amor Fati, o eterno sim ao destino

Nietzsche, na figura do super-homem, afirma o vir-a-ser, o
constante sim a vida e a sua natureza, aceitando tudo que dela
brotar. Inspirado no espirito dionisiaco, o super-homem é aquele
que ama e vive cada instante da vida.

Dentro de sua filosofia ele fornece um imperativo para a
acao: o de s6 querer algo de forma a também querer que retorne
sem cessar e, com isso, remete a no¢ao de amor fati’, 0 amor ao
destino.

15 «

Amor fati é uma expressao que Nietzsche emprega na Gaia ciéncia, no paragrafo 276, e que
continuard a empregar para designar a sua atitude e a sua afirmagdo fundamental em face da
existéncia e do mundo”. (ALMEIDA, 2005. p. 168).
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Nem conformismo, nem submissdo passiva: amor; nem causa,
nem fim: fatum. Converter o impedimento em meio, o obstaculo
em estimulo, o adverséario em aliado, é afirmar, com alegria, o
mundo do vir-a-ser. (MARTON, 2009, p. 133).

Desta forma, a metafisica é a perspectiva de quem ndo ama
esta vida terrena, ou seja, a perspectiva de quem a nega. A
metafisica somente existe para aqueles que nao amam seu destino,
sua propria vida. Por isso Nietzsche afirma o amor fati, amor ao
destino™.

Amar o “que passa”: horror da metafisica que busca o eterno por
medo da vida. Amar “o instante”: dor da metafisica que o
considera permutavel, superavel. Amar o que traz o acaso, amor
fati que abraga a vida em todos 0s seus aspectos, mesmo 0s mais
terriveis (CRAGNOLI, 2011, p. 36).

Afirmando este pensamento, Nietzsche afirma o amor a vida
como ela é, ainda que com os sofrimentos. Nao se trata de amar o
sofrimento, mas a vida que nao existe sem ele. Assim, o préprio
viver é amor fati. O fil6sofo insiste que se viva intensamente a vida
terrena. Viver cada instante do dia com toda a intensidade de vida
que o homem pode fazer, eis que se mostra a sublimidade do amor
fati, ser um eterno afirmador da vida. Eis o amor de Nietzsche.

Quero cada vez mais aprender a ver como belo aquilo que é
necessario nas coisas: - assim me tornarei um daqueles que
fazem belas as coisas. Amor fati [amor ao destino]: seja este,
doravante, o0 meu amor! Nao quero fazer guerra ao que é feio.
N&o quero acusar nem mesmo acusar os acusadores. Que a
minha tnica negagdo seja desviar o olhar! E, tudo somado e em
suma: quero ser, algum dia, apenas alguém que diz Sim!
(NIETZSCHE, 2001, p. 187-188).

O amor fati é um sim, ndo é negacdo, nem indiferenca; é um
querer. Ele diz de uma vontade de pertencimento ao mundo, uma

160 fatum é a palavra latina utilizada por Nietzsche para se referir ao destino.
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vontade que deseja realizar a vida mesmo com suas dificuldades,
problemas ou adversidades. Dizer sim a vida, da forma como ela se
apresenta.

Minha forma para a grandeza no homem é amor fati: nada
querer diferente, seja para tras, seja para frente, seja em toda
eternidade. Nao apenas suportar o necessario, menos ainda
ocultd-lo - todo idealismo é mendacidade ante o necessario - mas
ama-lol[...] (NIETZSCHE, 2009, p. 49).

Afirma Nietzsche em seu Zaratustra: “permanecei fiéis a
terra” (NIETZSCHE, 2011, p. 14). Este seria, para Nietzsche, o
auténtico espirito livre do super-homem, edificado por sua
autonomia e liberdade.
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3
Existéncia e retomada em Soren Kierkegaard

Denis Andre Bez Bueno*

0 século XIX, o individuo e a histéria

A produgao filos6fica empreendida no século XIX possui dois
eixos subjacentes, a saber, o individuo e a historia. As razdes para
que sustentam esse fator advém do proprio contexto histérico em
questdo, uma vez que acontecimentos como a Revolucdo Francesa
de 1789 e o processo de industrializacdo possibilitado pelos avancos
técnicos e as subsequentes disfuncoes e crises de superprodugao,
as quais determinaram a constituicdo de uma sociedade industrial
de massa, sdo acompanhados, por um lado, de um pensamento
edificado a partir de um paradigma filoséfico pautado na histéria, e
por outro, de um pensamento constituido mediante o
enaltecimento do individuo frente a uma evolugao que o supera.

Nesse sentido, se estabelecem dois substratos tematicos na
reflexdo filosofica do periodo correspondente: uma filosofia que
tem como programa fundamental de referéncia a prépria historia,
sendo o fil6sofo, nesse sentido, aquele que se empenha em fazer
uma ontologia da atualidade ou, em outras palavras, um teérico da
histéria e da politica; e uma filosofia que intenta afirmar a figura
do sujeito individual, afirmagido que se da, destarte, também em
outros ambitos, como o literario, o artistico e o politico. Em vista

! Mestrando em Filosofia pela Pontificia Universidade Catdlica do Parana.
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disso, é possivel dizer que o século XIX é precisamente um tempo
de contradicoes e rupturas (RUSS, 2015)>.

Ainda que seja dificil, quicad precipitado, tracar um recorte
cirargico entre os pensadores que se situtam em um ou outro dos
eixos de reflexdo mencionados, no tocante a primeira acepcao, isto
é, do exercicio filoséfico desenvolvido a partir do paradigma
histérico, pode-se mencionar a titulo de exemplo autores como
Benjamin Constant3, Georg Wilhelm Friedrich Hegel, Alexis de
Tocqueville* e Karl Marx5. Quanto ao outro eixo de reflexdao, ou
seja, do exercicio filoséfico empreendido a partir do enaltecimento
da figura do sujeito individual, para além da producéo filosofica
realizada no Ambito do romantismo®, é pertinente citar nomes
como Max Stirner’” e Soren Aabye Kierkegaard (1813-1855),

* Faz-se oportuno esclarecer que o objetivo desta parte do texto ndo consiste numa exploragao
holistica do pensamento filos6fico do século XIX, sendo fazer uma situagdo diacronica pontual que
possibilite uma visdo precisa dos principais eixos tematicos - definidos em termos de individuo e
histéria - que direcionaram a reflexao filoséfica do referido periodo.

3 Constant (1767-1830), pensador suico, é reconhecido como um eminente defensor do liberalismo
bem como um assiduo analista da politica francesa e europeia (HAAC. In: AUDI, 1999).

4 Tocqueville (1805-1859), pensador francés, elaborou uma andlise sistematica sobre os eventos que
acometeram a Franca no periodo correspondente, bem como sobre a democracia norte-americana que é
concebida por ele como um pressagio da modernidade politica europeia. Vale ressaltar, ainda, que em
Tocqueville se encontram também incursdes a respeito da evocacao do sujeito individual (RUSS, 2015).

5 Marx (1818-1883), filosofo, tedrico economista e revoluciondrio alemao, pretende, na esteira do
esquema dialético hegeliano - assumido, todavia, numa acepcio distinta de Hegel -, edificar o
intento de uma transformacéo radical da sociedade a partir de condi¢des eminentemente materiais
que subjazem a sua constitui¢do, em termos do que se configura o que mais tarde sera chamado de
materialismo dialético (MCBRIDE. In: AUDI, 1999).

® Sendo, num sentido amplo, um movimento de projegio cultural que arrebatara a Europa e,
posteriormente, os Estados Unidos da América entre 1775 e 1830, no que diz respeito as suas implicagdes
filosoficas, pode-se afirmar que o romantismo consistiu numa reacdo frente a racionalidade estanque do
Século das Luzes, na qual se acentuam elementos como o subjetivo, o sensivel e o imaginativo como
expressdes de um pensamento que preconiza a dimensao emocional e intuitiva em detrimento das
categorias racionais. A francesa Anne-Louise-Germaine Necker Stdel (1766-1817) - ou simplesmente
“Madame de Stéel” -, o inglés Samuel Taylor Colerigde (1772-1834) e o alem@o Friedrich Wilhelm Joseph
von Schelling (1775-1854) sao notéaveis expoentes do movimento (BLACKBURN, 1997).

7 Pseuddnimo de Kasper Schmidt (1805-1856), pensador aleméo conhecido principalmente por elaborar
uma teoria do individualismo radical, sublinhando a prioridade da vontade e do instinto em relagdo a
racionalidade e afirmando, concomitantemente, a unicidade, a independéncia e o valor de cada individuo,
incorrendo em ataques desferidos contra o estado, ideias religiosas e abstragdes como “humanidade”,
consideradas ilusdes enganosas e imposigdes improcedentes (STACK. In: AUDI, 1999).
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pensador dinamarqués que se constitui no autor proponente da
tematica central em questao no presente texto.

Kierkegaard e o primado da existéncia individual irredutivel

Reconhecendo ndo haver aqui a finalidade de fazer uma
exploracdo arraigada acerca do pensamento de Kierkegaard
tomado como um todo, sendo de proceder com uma apresentagao
lapidar e propedéutica dos elementos triviais e norteadores da sua
reflexdo filoséfica, faz-se proficuo perpassar por instancias mais
gerais antes de adentrar em nossa tematica central. O intuito sera
percorrer de maneira concisa alguns conceitos e nogdes centrais no
pensamento do filésofo dinamarqués, para depois compreender a
articulagao desses elementos na problematica da retomada em sua
relacdo com a existéncia.

A obra de Kierkegaard, de maneira consensual, ¢é
considerada precursora do pensamento filos6fico de matiz
existencialista®=  que se  configurou na Furopa na
contemporaneidade. Num contexto marcado pela eminéncia de
reflexdes que se elaboram na esteira de uma pretensao sistematica
e totalizante, em vista do que se edifica um sistema filos6fico de
cunho objetivo e universal, como é o caso da filosofia hegeliana?®,

8 0 termo “existencialismo” pode ser tomado como uma designacio genérica de varias tendéncias
filosoficas que delinearam um eixo tematico comum a partir de elementos como o individuo, a
experiéncia da escolha e o afastamento de uma compreensao racional do universo, apregoando, por
conseguinte, o temor ou o sentimento do absurdo diante da vida humana. Algumas caracteristicas
inerentes as obras de nuance existencialista sdo a reagdo frente a perspectiva do universo tomado
como um sistema fechado, coerente e inteligivel e a consequente contingéncia considerada como um
motivo de consternacao (BLACKBURN, 1997).

9 De maneira laconica, o designio de Hegel na Fenomenologia do espirito reside na expressao das
etapas da evolugdo da consciéncia rumo ao Saber absoluto. A Ideia - que ndao é um estado de
consciéncia ou representacdo subjetiva, mas tem aqui o significado de uma forma superior do
espirito que se exterioriza na natureza e no mundo -, originalmente transcendente, atemporal e nao-
consciente de si , insere-se no devir da histéria, objetivando-se, tornando-se imanente e temporal,
realizando o movimento dialético progressivo em termos de um “suprassumir” - aufheben, isto é,
movimento de supressao e negacao que ao mesmo tempo conserva, sem aniquilar - que se expressa
nas figuras e nos momentos histéricos que equivalem a experiéncia de formagéo da consciéncia -
desde as propedéuticas manifestagoes sensiveis até a plena racionalidade - rumo ao Saber absoluto.
Esse movimento atingira seu termo quando a Ideia tornar-se plenamente consciente de si mesma e
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Kierkegaard preconiza a irredutibilidade da existéncia humana
concreta e subjetiva.

Sendo intrinsecamente descontinua, qualitativa e estranha a
racionalidade, a existéncia se demonstra como impassivel de ser
admitida num sistema totalizante - que seria justamente o seu
oposto -, haja vista seu carater ndo-categorizavel e nao-exprimivel.
Sao estes elementos que ecoam na sugestiva sentenca desferida
pelo filésofo: “O problema posto nas Migalhas era o de saber como
alguma coisa histérica poderia se tornar decisiva para uma
felicidade eterna” (KIERKEGAARD, 1949, p. 73, traducao livre'®)*.
Frente ao sistema e a histéria, portanto, emerge o pensador
subjetivo, o qual mediante sua interioridade procura lapidar seu

onisciente, a saber, quando atingir a maxima racionalidade e, portanto, o Espirito absoluto. E
possivel, entdo, compreender a biunivocidade entre histéria e filosofia no pensamento hegeliano,
uma vez que o devir da histéria condiz com o devir da Ideia rumo ao Saber absoluto, e a filosofia,
suscetivel de um desenvolvimento progressivo no decorrer da histéria, tem a incumbéncia de
explicitar o itinerario da Ideia que se conscientiza de si historicamente. A realizagdo do Espirito
absoluto corresponde, portanto, ao fim da histdria e, por conseguinte, ao fim da filosofia. Quanto a
compreensao da figura do individuo nesse processo, faz-se necessario recordar o estatuto que Hegel
confere ao Estado, isto é, a forma moderna da sociedade civil e politica que se constitui numa
totalidade fortemente organizada, no ambito da qual o individuo reconhece sua func¢do e sua
identidade. O Estado significa, ademais, a expressao politica da encarnagdo da Ideia no devir da
histéria, a0 mesmo tempo em que oferece as condi¢des de possibilidade para que o individuo,
inserido nele como cidadao, tome consciéncia do Espirito do mundo. Sendo assim, o apogeu da
histéria equivale ao advento de um Estado Universal perfeitamente racional, compreendido por
Hegel como a universalizacdo do Estado prussiano no ambito do qual os individuos sdo partes
componentes que encarnam o Espirito absoluto (HOTTOIS, 2008); RUSS, 2015); (VAZ. In: HEGEL,
1992). Por conseguinte, uma filosofia que pretenda abarcar todos esses elementos deve ser
configurada como um sistema, uma ciéncia unitdria ou ainda um conjunto organizado. Um tal
sistema subevelaria-se, destarte, a partir de uma reflexdo conceitual, qui¢d, do conceito rigoroso, em
detrimento de referéncias a intuicdo ou a uma dimenséo para além da racionalidade - haja vista que
a razao astuciosamente utiliza-se das paixOes pessoais para realizar seus proprios fins e coloca o
particular a servico do universal. Nesse sentido, assimila-se a passagem do Prefacio da obra em
questdo: “A verdadeira figura, em que a verdade existe, s6 pode ser o seu sistema cientifico.
Colaborar para que a filosofia se aproxime da forma da ciéncia - da meta em que deixe de chamar-se
amor ao saber para ser saber efetivo - é isto o que me proponho” (HEGEL, 1992, p. 23).

'° Doravante, as demais traducdes presentes neste texto serdao igualmente de carater livre.

" As Migalhas filoséficas - 1844 - traziam a questdo acerca da possibilidade de ser cristao,
outrossim, de que modo compreender o ponto de partida histérico de uma certeza eterna, porquanto
se Deus, que é Eterno, se inseriu no tempo como um homem individual, reside nisto um paradoxo, o
qual se apresenta como um adito para a verdade crista auténtica. Como complemento, o Pés-Escrito
- 1846 - aborda, portanto, a verdade e a subjetividade a partir da comunicagao histérica realizada
pelo Eterno (RUSS, 2015).
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interesse infinito pela transcendéncia em termos de sua felicidade
eterna.

Nao obstante, faz-se imprescindivel recordar que
Kierkegaard é um pensador cristdao inserido numa sociedade
protestante. A fé crista se demonstra, entdo, como o dado
fundamental da sua vida e do seu pensamento, no ambito do que
se evidencia o intento de redirecionar a sociedade dinamarquesa de
um cristianismo significativamente degenerado para uma religiao
auténtica (GOUVEIA, 2006).

Ademais, o0s elementos constituintes de sua reflexdo
filosofica devem ser interpretados segundo este mesmo dado
fundamental, uma vez que o comprometimento do individuo com
a sua subjetividade se da no sentido de uma adesdo de fé que
possibilita a ele uma intima relagdo com a transcendéncia, mais
precisamente, com o homem-Deus.

Nesse sentido, encontram-se passagens exemplares no Pds-
Escrito. Ao definir a existéncia recordando a concepgao grega de
Eros que se encontra no Banquete de Platao, afirma que o amor é
evidentemente a existéncia, ou isso pelo que a vida se constitui na
sintese entre o infinito e o finito, porquanto: “Mas o que é a
existéncia? E aquela crianca que é engendrada pelo infinito e pelo
finito, pelo eterno e pelo temporal, e que, consequentemente, nao
cessa de se esforcar” (KIERKEGAARD, 1949, p. 72). Mais adiante,
procurando refutar a hipétese de um sistema totalizante acerca da
existéncia, diz o fil6sofo:

Sistema e completude se correspondem um ao outro, mas a
existéncia é justamente o oposto. Do ponto de vista abstrato,
sistema e existéncia ndo podem ser pensados juntos, porque o
pensamento sistematico para pensar a existéncia deve pensa-la
como abolida, e ndo como existente. A existéncia é isso que serve
de intervalo, que mantém as coisas separadas, o sistematico é o
fechamento, a perfeita articulacdo (KIERKEGAARD, 1949, p. 93).
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Salientando, destarte, a eminéncia de tornar-se subjetivo
para aceder a felicidade eterna, equivalente, pois, a verdade,
Kierkegaard acusa o pensador objetivo que dela se distancia ao
enveredar pelo percurso equivocado do histdrico-universal, ao
contrério do pensador subjetivo, que encontra a verdade no amago
de sua interioridade enquanto que esse encontro implica uma
incerteza no plano da objetividade, ao passo em que:

A incerteza objetiva apropriada firmemente pela interioridade
mais apaixonada, a verdade, a mais alta verdade que hé& para um
sujeito existente. [...] Objetivamente ndo had sendo a incerteza,
mas é justamente por ela que se estende a paixdo infinita da
interioridade, e a verdade consiste precisamente nesse golpe de
audacia que escolhe a incerteza objetiva com a paixado do infinito
(KIERKEGAARD, 1949, p. 159).

E no ambito desta contradicio entre a paixdo infinita da
interioridade e a incerteza objetiva, por conseguinte, que se situa a
fé, a qual se configura como expressiao do paradoxo do homem-
Deus, a saber, do eterno que nasceu no tempo, constituindo-se,
portanto, num fato absurdo, ao que o filésofo infere: “O absurdo é
que a verdade eterna se manifesta no tempo, que Deus apareceu,
nasceu, cresceu, etc., que ele apareceu completamente como um
homem que nao se pode distinguir de outro homem”
(KIERKEGAARD, 1949, p. 165). Em suma, compreende-se a
passagem veementemente repetida entre as partes da obra que
foram referenciadas: “A subjetividade é a verdade”, acrescida na
ultima mencdo por: “[..] a subjetividade é a realidade”
(KIERKEGAARD, 1949, p. 274).

Seria despropositado, ndo obstante, omitir que quando se
trata da reflexdao filoséfica de Kierkegaard esta-se tratando
concomitantemente de suas proprias experiéncias existenciais, em
outras palavras, que esses dois fatores sao precisamente
indissociaveis, visto que o pensamento do escritor das Migalhas
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filoséficas é incompreensivel fora de sua vida, da qual ele fornece-
nos uma espécie de comentario perpétuo (GUSDORF, 1963).

Os estagios da existéncia

Na esteira de Johannes Hohlenberg, ¢ ainda pertinente
elencar, mesmo que de forma sucinta, os aspectos medulares que
Kierkegaard desenvolve em Ou isso ou aquilo: um fragmento de
vida - 1843, traduzido por vezes como A alternativa -, e em Temor
e tremor - 1843 -, mais precisamente, os estagios que balizam o
itinerario da vida, presentes também n’A retomada - 1843 -, que
serd, doravante, nossa referéncia fundamental.

Para caracterizar os referidos estdgios, compreendidos
também como esferas da existéncia, o filosofo enfatiza n’A
alternativa, primeiramente, aquilo que denomina de atitude
estética, definida pela procura de sensacoes efémeras e do prazer
imediato incessantemente renovado, iniciando sua explanacdo com
uma série de aforismos ou os Diapsalmata - termo grego que
significa ‘intervalos no recitativo de um canto’ -, e culminando
posteriormente nas reflexdes acerca da épera Don Giovanni de
Mozart, porquanto Don Juan é aquele que exprime a atitude
estética de maneira pungente, a vida no instante que foge a
continuidade temporal e a luxtria desenfreada do desejo
(HOHLENBERG, 1960).

Num segundo momento, mediante diferentes ensaios,
Kierkegaard ira explorar a esfera estética da existéncia, em termos
da atitude do individuo de configurar sua vida no decorrer do
tempo em detrimento do imediatismo que subsome a esfera
estética, buscando conformizar-se as convengdes sociais, onde se
faz alusdo ao casamento como expressao do compromisso moral.
Destarte, a esfera ética diz respeito ao geral, aquilo que é valido
para todos em todos os momentos (HOHLENBERG, 1960).
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No decorrer de Temor e tremor, encontram-se O0S
desdobramentos referentes a esfera religiosa da existéncia®,
caracterizada pela abdicacdo das convicgdes proprias do estagio
ético e pela espera contra toda esperanga, acompanhada da adesao
ao paradoxo de um Deus feito homem mediante o salto qualitativo
da fé (HOHLENBERG, 1960). A identificacdo entre fé e paradoxo se
faz eminente nas palavras do proprio filsofo ao ponderar sobre a
suspensao teolégica da moralidade, posto que:

Com efeito, é a fé esse paradoxo segundo o qual o Individuo esta
acima do geral, mas de tal maneira que, e isso importa, o
movimento se repita e, por consequéncia, o Individuo, depois de
ter permanecido no geral, se isole logo a seguir, como Individuo
acima do geral (KIERKEGAARD, 1979, p. 240).

Nao se deve, todavia, assimilar os referidos estagios da
existéncia a partir de uma perspectiva progressiva, sendo a vida do
individuo uma mera sucessao cronolégica permeada por eles. As
categorias do estético, do ético e do religioso nao se eliminam
reciprocamente enquanto progridem, de modo que nao houvesse
possibilidade de um retorno a uma certa esfera que foi outrora
vivenciada. Tratam-se, pois, de saltos qualitativos que se
subordinam uns aos outros, sem suprimir o que cada um
comporta de positivo ou de expressivo da verdadeira vida
(FARAGO, 2011).

Tendo explorado de maneira concisa os elementos
medulares segundo os quais a filosofia kierkegaardiana se
configura, procuraremos elucidar de que maneira esses mesmos
elementos se desenham no ambito da nossa centralidade tematica.

> A alternativa, muito embora nao aborde de maneira explicita a esfera religiosa da existéncia,
sugere ainda que de maneira aludida uma influéncia do religioso, o que é referido pelo préprio
filosofo: “Quando comecei A alternativa [...], eu estava sob a influéncia do religioso, [...] eu
compreendia a impossibilidade radical de encontrar o meio pacifico e tranquilo em que a maior parte
dos homens passam a sua vida” (KIERKEGAARD apud RUSS, 2015, p. 330).
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A existéncia e a retomada

A obra A Retomada: um ensaio de psicologia experimental -
traduzida por vezes como A Repeticao' -, como a maior parte das
obras de Kierkegaard, é publicada sob um pseudonimo'. Dessa
vez, aparece Constantin Constantius, a saber, o narrador da obra.
Além dele, existem outros dois personagens fundamentais, ou seja,
0 seu jovem amigo e uma jovem menina - ambos ndo-nomeados -,
que fazem alusdo, respectivamente, a Kierkegaard e a Regina
Olsen'> (1822-1904), sua antiga noiva, enquanto Constantin
Constantius, a quem o jovem homem endereca seus relatos e suas
cartas, alude a Emil Boesen, amigo de Kierkegaard. E possivel
definir o contetido explicitado n’A Retomada como uma transcrigao
da relagio do filésofo com Regina (VIALLANEIX. In:
KIERKEGAARD, 1990).

Enquanto que se designa A Retomada como uma obra de
caréter psicolégico - ao que sugere o subtitulo -, é indispensavel
fazer um sutil esclarecimento. Muito embora a figura do narrador
sugira uma atitude psicologica subjacente, em termos de uma
observacdo ou mesmo de uma andlise de atos, sentimentos e
expressoes de outras pessoas ou quica de si mesmo, esta atitude
nao deve ser assimilada como uma mera nulidade objetiva prépria

'3 Kierkegaard, todavia, opta de maneira explicitamente deliberada pelo termo dinamarqués
Gjentagelse, evitando o termo de origem latina Repetition (VIALLANEIX. In: KIERKEGAARD, 1990).
A respeito das razdes pelas quais Kierkegaard assinara obras utilizando-se de pseud6nimos,
encontramos alguns possiveis esclarecimentos em passagens como a seguinte: “Importancia dos
pseuddnimos. Toda comunicagdo direta tornou-se abstrata: o pablico tornou-se a instancia; os jornais se
chamam redagdo, o professor se chama especulagdo; o padre é a mediacdo; nenhum, nenhum homem
ousa se intitular ‘eu’. [...] Minha obra ndo é contudo como aquela de um precursor, até o dia em que
venha aquele que dird: eu no sentido mais estrito. Mas a reviravolta que faz passar desta desumana
abstracdo a pessoa: eis a minha tarefa” (KIERKEGAARD apud HOHLENBERG, 1960, pp. 15-16).

> Em maio de 1837, Kierkegaard, entao estudante, tem seu primeiro encontro com Regina, entdao
com 14 anos. Apés um curto periodo de preparacao, em setembro de 1840, ele pede a sua mao,
tornando-se seu noivo. No entanto, seu noivado dura pouco mais de um ano. Em 11 de outubro de
1841, Kierkegaard rompe com Regina, partindo alguns dias depois para Berlim em viagem para
estudos. As davidas acerca do seu sentimento e da sua vocagao ao casamento, que o levam a se
interrogar e a sofrer, sdao possiveis razdes que balizaram a decisao do entdo jovem tedlogo
Kierkegaard. O fato é que em 1843 Regina torna-se noiva de Frédéric Schlegel, com quem ira casar-
se em 1847 (GUSDORF, 1963).
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de uma psicologia experimental cientifica, pautada em fatos
exteriores ou comportamentos, senao como uma psicologia
subjetiva, que se edifica a partir de experiéncias vividas e, antes de
tudo, as experiéncias mesmas do autor. O ensaio estd, portanto,
estabelecido na esfera individual da existéncia concreta e
contingente, e nao naquela das ciéncias experimentais
(VIALLANEIX. In: KIERKEGAARD, 1990).

Logo no comeco da obra, o filésofo sugere a problematica da
retomada mediante a seguinte indagacdo: “Uma retomada é
possivel? Qual significagao ela tem? Uma coisa ganha ou perde ao
ser retomada?” (KIERKEGAARD, 1990, p. 65). A questao seria, de
maneira precisa, se haveria possibilidade, dada a contingéncia dos
eventos da existéncia, de ocorrer novamente uma mesma situagao
ou ainda um mesmo sentimento na vida do individuo, e se fosse o
caso, isso implicaria numa mera repeticao, isto é, um mero retorno
do mesmo, ou em algo que, retomado, teria como atributo um
novo sabor, uma nova significacdo, em vista do que Kierkegaard
infere:

O que eu estou dizendo! Sem retomada, o que seria a vida? Quem
poderia desejar ser uma mesa negra, sobre a qual o tempo
escreveria, a cada instante, um escrito novo ou mesmo um escrito
recordando o passado? Quem poderia desejar se deixar mover
por todas as coisas novas, passageiras, sempre renovadas, que
suavizam a alma divertindo-a? [...] A retomada é a realidade, a
seriedade da existéncia (KIERKEGAARD, 1990, p. 67).

Sugere-se, assim, a eminéncia da retomada como uma
possibilidade real a existéncia, ndo como uma mera repeticao
mecanica e estanque, mas como um movimento que conduz o
individuo potencialmente a novas significacoes do evento passado.
Dito de outro modo, consiste numa operacdo fundamental que é a
reafirmacdo de uma mesma indicacdo existencial mediante
situacdes diversas (GUSDORF, 1963)°.

16 Vale ressaltar, entretanto, que Gusdorf traduz o termo original Gjentagelsen como “repeticio”.
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A retomada e a historia da filosofia

Ao mesmo tempo em que estabelece precisamente a
problematica da retomada ja nas primeiras paginas do ensaio,
Kierkegaard faz mencdo aos filésofos nos quais encontra
implicagdes para o que esta em questao. Pode-se afirmar que ele se
preocupa, entdo, das condi¢des de possibilidade para que ocorra
uma retomada, em outras palavras, do problema da realidade do
movimento, uma vez que sendo a retomada propriamente um
movimento, pressupde, portanto, temporalidade.

Nesse sentido, faz-se referéncia aos Fleatas - escola filoséfica
grega fundada entre os séculos VI e V a. C. -, 0s quais negam a
realidade do movimento, sendo a mudanga apenas uma aparéncia
plena de contradi¢des logicas'”. O cinico Didgenes de Sinope
emerge como o opositor. Sem proferir alguma palavra, apenas da
alguns passos para frente e para tras, considerando tal ato uma
suficiente refutagao aqueles que negam o movimento.

Ao afirmar, por conseguinte, que o conceito de retomada
desempenha um papel de consideravel importancia na filosofia
moderna, o autor d’A alternativa se dirige, de maneira implicita a
principio, a Hegel, que pode ser compreendido como o “Eleata
moderno” que operou uma negacao do movimento real ao
preconizar um movimento eminentemente ilusério denominado
“mediacdo” (vermittelung)'®. Segundo Kierkegaard, este termo
compreendido no dominio da filosofia alema hegeliana designa

7 Aquilo que é, é; nao pode ndo ser; entre ser e ndo ser, ndo existe terceiro termo - principio de
identidade, de ndo-contradigdo e de exclusdo do terceiro termo respectivamente. Em sintese, aquilo
que é, é em todos os tempos, tal que é eterno e imutével, sugerindo-se uma negagdo da
temporalidade e, por conseguinte, da mudanca (PALMER, 2009).

% Este conceito é desenvolvido por Hegel na obra Licdes sobre a filosofia da histéria, onde ele tem o
designio de expressar o movimento dialético progressivo da Razdo - substancia espiritual infinita
que dé forma ao real, irredutivel a uma mera faculdade humana - num plano politico ou, em outras
palavras, o itinerario da Histéria do Mundo a caminho da Consciéncia total, que se configura pela
mediacdo de um dado ntimero de Estados e formagoes historicas, desde o mundo oriental até o
Século das Luzes e a Revolugio Francesa (Cf. nota n. 9) (HOTTOIS, 2008); (RUSS, 2015).
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uma mera repeticdo do que ja existiu, sem que se lhe acrescente
nada de novo". Considera, sobremaneira, a interpretacdo
hegeliana como de cunho logicista e abstrato, e se reconhece como
0 “novo Didgenes” que se opde ao autor d’A fenomenologia do
espirito servindo-se de sua experiéncia vivida. E no seio desta que

ocorre uma retomada genuina, isto é, na historia pessoal do
homem e no caminho de sua prépria vida, ao que o fildsofo dira:

Mediagéo é uma palavra estrangeira. Pelo contrario, retomada é
uma palavra dinamarquesa e eu felicito a lingua dinamarquesa
desse termo filosofico. [...] A dialética da retomada é facil: isso
que é re-tomado, foi, do contrario, ndo poderia ser re-tomado;
mas, precisamente, é o fato de ter sido que faz da re-tomada uma
coisa nova (KIERKEGAARD, 1990, p. 87).

A vista disso, a dialética da retomada pode ser apreendida
como a expressao paradoxal do eterno na temporalidade, um duplo
movimento no qual a eternidade se insere no seio do instante, ao
que compreendemos a significativa passagem: “[..] o tempo
implanta a eternidade na realidade” (VIALLANEIX. In:
KIERKEGAARD, 1990, p. 23).

Outrossim, Kierkegaard ird relacionar a retomada com o
conceito de reminiscéncia, o que nos leva a fazer uma breve
incursao a filosofia platonica.

No dialogo intitulado Menon, Platao sugere o referido
conceito ao buscar estabelecer que, quando se intenta passar a
ignorancia ao saber, se trata de realizar um processo de encontrar
aquilo que, de algum modo, ja se sabe, sem, no entanto, se estar
consciente de que se sabe. Seria, ainda, afrontar-se com algo que
fora contemplado anteriormente ao nascimento num corpo
terreno e corruptivel e que, portanto, deve ser apenas recordado, o

90 autor de Temor e tremor ira afirmar, nesse sentido, que a filosofia moderna néao faz nenhum
movimento real. O que ela faz é um mero “redundar” - assim traduzimos a palavra francesa radoter
- mediante o suprassumir - ophaevelser (dinamarqués) correspondente a aufheben (alemao) -, isto
é, ocorrem supressoes e conservagdes, mas também redundancias (KIERKEGAARD, 1990).



Denis Andre Bez Bueno | 59

que se elucida significativamente na discussdao entre Sdcrates e
Menon acerca da aquisi¢ao de ciéncia por parte da alma:

Se, entdo, durante o tempo em que ele for quanto durante o
tempo em que ndo for um ser humano, deve haver nele opinites
verdadeiras, que, sendo despertadas pelo questionamento, se
tornam ciéncias, nao é por todo o sempre que sua alma sera ‘uma
alma’ que ‘j&’ tinha aprendido? [...] E se a verdade das coisas que
sdo estd sempre na nossa alma, a alma deve ser imortal, ndo é?,
de modo que aquilo que acontece ndo saberes agora - e isto é
aquilo de que néo te lembras - é necessario, tomando coragem,
tratares de procurar e de rememorar (PLATAQ, 2001, pp. 65-67).

E necessario, no entanto, ponderar que a0 mesmo tempo em
que relaciona os conceitos, Kierkegaard nao os equipara, haja vista
que identifica diferencas. A lembranga, associada a ideia de
reminiscéncia, implica um Gnico momento ou elemento, a saber, o
eterno em sua determinacdo abstrata, como passado que

permanece

como conhecimento. A retomada, por sua vez, se

apreende no nivel da existéncia propriamente dita, operando-se
uma sintese paradoxal entre dois momentos - o eterno e o
temporal - como abertura do presente em vista do futuro,

porquanto:

Retomada e lembranca sao um mesmo movimento, mas em
direcdo oposta; pois, o que é lembrado, foi; € uma retomada para
trds; enquanto que a retomada propriamente dita é uma
lembranca para frente. Isso porque a retomada, se for possivel,
faz o homem feliz, enquanto que a lembranga o faz infeliz,
admitindo, bem entendida, que ele se da o tempo de viver e ndo
procurar, desde a hora do seu nascimento, um pretexto (por
exemplo: que ele esqueceu alguma coisa) para se esquivar
novamente para fora da vida (KIERKEGAARD, 1990, pp. 65-66).

E pertinente aclarar, portanto, que a retomada ndo é possivel
sendo na disposicdo do individuo que verdadeiramente vive, sem
exilar-se de sua existéncia, o que incorreria em tornar a
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possibilidade da retomada um mero caso de ascese intelectual
desarmonizado da existéncia concreta.

As confidéncias do jovem homem e a possibilidade da rotomada

7

“A retomada é a nova categoria que deve ser descoberta”
(KIERKEGAARD, 1990, p. 87).

Os aspectos do encontro entre Constantin e o jovem homem
comportam uma instigante reciprocidade. Enquanto o jovem
homem enxerga Constantin propriamente como um confidente ao
qual ele sente-se a vontade para expressar seus sentimentos e
consternagdes, Constantin, por sua vez, se vé envolvido pela
personalidade do jovem homem, do qual a beleza fisica, uma certa
falta de seriedade quanto aos propésitos e uma falta de seguranca
na entonagdo da voz sdo motivos para atrair a atengao do
narrador.

Confiando a Constantin seu relato de amor com uma jovem
menina, o jovem homem leva o seu confidente a progressivamente
abdicar de sua postura meramente imparcial de observador,
assumindo aspectos subjetivos em sua atividade, quicd uma
aludida tendéncia a deixar-se seduzir, ao passo em que:

Seus passos, seus movimentos, seus gestos: tudo dizia
eloquentemente que ele queimava de um amor-apaixonado. [...]
Eu ndo podia me reter de olha-lo do canto do olho, de tempos em
tempos, quase apaixonado por ele: tal jovem é quase tao atraente
ao olhar que uma menina (KIERKEGAARD, 1990, pp. 70-71).

Nao leva muito tempo para que o confidente perceba o
carater melancolico do jovem homem no decorrer de seus relatos,
quando se precipita a recitar versos de poemas de nuance
nostalgico ao mesmo tempo em que ocorrem-lhe as lagrimas. O
motivo genuino da melancolia expressada pelo jovem homem esta
relacionado a uma impossibilidade de desempenhar um ato real,
uma vez que o melancélico ama precisa e tdo somente segundo a
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lembranga. Em outras palavras, é no plano restrito da imaginagao
que o sentimento se da, sendo o jovem homem incapaz de passar
ao plano do ato e desposar a jovem menina, que espera, por sua
vez, um ato real (VIALLANEIX. In: KIERKEGAARD, 1990).

Sugere-se, por conseguinte, que o jovem homem se encontra
na esfera estética da existéncia. Ao vivenciar seu sentimento pela
jovem menina num ambito estritamente imaginario, nao
conseguindo realizar nada em termos de uma relacdo real que
implicaria no compromisso social do casamento, ele se revela como
o0 esteta precipitado no imediato, expressado pela figura do poeta,
que esbarra na dimensdo dos fatores da vida que pressupdem
continuidade, porquanto Constantin lanca mao das emblematicas
palavras: “Nesse instante, eu compreendi tudo e sem dificuldade; a
jovem menina nao era sua amada; ela foi a ocasido, para o poético,
de se despertar nele; ela o fez poeta” (KIERKEGAARD, 1990, pp.
73-74).

Em vista disso, a0 mesmo tempo em que evidencia a
impossibilidade da realizagdo de uma retomada por parte do jovem
homem nesse estado, o confidente propoe-lhe um plano astucioso,
a saber, manter uma correspondéncia gentil e constante com a
jovem menina, sem, no entanto, paixao, mas apenas de maneira
rotineira, como se esses gestos de atencdo fossem impostos por
uma carga oficial, desprovidos, portanto, de uma carga passional,
tomando o carater de um homem desprezivel e enganador. No
final das contas, o jovem homem deveria fingir estar tendo outro
caso com uma costureira paga pelo seu confidente
(KIERKEGAARD, 1990).

Aqui estamos, por assim dizer, numa proposta que acarreta
uma ligeira variagdo da retomada, na pressuposicao de que ela
seria possivel por meio da execucdo de um plano de indole
racional, destituido de movimento e sensibilidade. Isso claramente
contrapde a fraqueza do jovem homem com a frieza e a firmeza
irrepreensivel do seu confidente.
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Faz-se pertinente, entdo, a caracterizagao de Viallaneix do
“estoico” Constantin, dito de outro modo, aquele que se identifica
por uma afetividade atrofiada sacrificada ao intelecto. Apesar de
aceitar inicialmente, o jovem homem acaba por renunciar a
proposta de Constantin, que ao reconhecer que ele nao teria a forga
necessaria para executar o plano, acusa-o de ironia. Subsiste,
portanto, a incégnita acerca de como realizar esta nova categoria
existencial da retomada de maneira auténtica.

A experiéncia de J6 e a verdadeira retomada

“[...] a retomada [..] é e permanece uma transcendéncia”
(KIERKEGAARD, 1990, p. 130).

No termo de sua viagem a Berlim, na qual Constantin, depois
de ter fracassado no seu intento de ajudar o jovem homem com seu
plano astucioso, pretende fazer uma experiéncia de retomada
evocando 0s mesmos aspectos exteriores de sua viagem anterior para
14, ele conclui que o que faz nao implica nenhuma novidade, nenhum
novo sabor. Nao pode ser, de forma alguma, uma retomada, senao
uma mera repeticao, o que o leva a considerar tal ocasido uma “falsa
retomada” (forkeert gjentagelse)*°. Subentende-se ndo ser possivel
uma retomada auténtica no plano da imanéncia e, por conseguinte,
que ela se daria unicamente numa operagao transcendente, a qual
seria impossivel para Constantin, ademais, contra sua propria
natureza®'.

O narrador nos reporta, assim, ao jovem homem, que se
abdicando de buscar referéncia em alguma filosofia, apela a
experiéncia vivenciada por J6, personagem principal do livro
sapiencial intitulado com seu nome no Antigo Testamento ao qual

2% Constantin testemunha esse fato mencionando o exemplo do café, porquanto: “Fu quero café, isto
é o minimo. Poderia ser tao bom quanto da Gltima vez? Poderia-se quase acreditar, mas para mim,
ele nao tinha gosto algum. O sol ardia pelas janelas do estabelecimento; o ar da sala era sufocante”
(KIERKEGAARD, 1990, p. 112).

' Constantin, por conseguinte, abre mao de sua teoria e se dispde a observar o jovem homem na
busca pela retomada auténtica (VIALLANEIX. In: KIERKEGAARD, 1990).
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o interlocutor de Constantin se identifica em suas
correspondéncias.

O patriarca J6, que vivia na terra de Hus - sul de Edom - era
um homem integro e reto, pai de sete filhos e trés filhas e dotado
de numerosas criagoes e servos, sendo o mais rico dos homens do
Oriente em sua época além de um consideravel temente a Deus.
Sata, em certa ocasidao, apresenta-se diante de lahweh e questiona
a genuinidade da fidelidade de J6, arguindo que seria uma
fidelidade pautada na vida préspera que Deus lhe conferira, de
modo que se a sua prosperidade cessasse, ele provavelmente
lancaria maldicdes a ITahweh. Diante disso, recebe a permissao de
se apoderar de tudo o que pertence a J6, em vista de provar sua
real fidelidade.

J6, entdo, é destituido de todos os seus bens, inclusive de
seus filhos e filhas, tendo posteriormente até a sua saude
comprometida, ao ser acometido desde a planta dos pés até a
cabeca por chagas malignas (Biblia de Jerusalém, 2002).
Pressupor, entretanto, que esses males incorreram a J6 como
castigo de Deus pelos seus pecados - ao que sugere a atitude dos
amigos de J6 como Elifaz de Tema, Baldad de Sués e Sofar de
Naamat -, mesmo que fosse o caso do personagem referido ser um
pecador, seria reduzir Deus a um estatuto inapropriado, a saber, ao
plano da moralidade estanque, como recorda Kierkegaard:

Quando um homem estima que uma infelicidade o abata por
causa de seus pecados, isso pode ser verdadeiro, belo e humilde;
mas isso pode também fazer com que ele conceba obscuramente
Deus como um tirano, e 0 homem exprime isso de uma maneira
desprovida de sentido posicionando Deus, nesse mesmo instante,
sob determinacdes éticas (KIERKEGAARD, 1990, p. 203)*.

. Aqui o filosofo ja alude a necessidade de realizar a passagem ao estado religioso, no qual se tem
uma relacdo direta com Deus, sendo possivel, portanto, falar com Ele em pessoa (VIALLANEIX. In:
KIERKEGAARD, 1990).
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Faz-se necessario, portanto, ir além da mera acep¢ao moral
da categoria existencial que subjaz a situacdo de miséria. Em
verdade, nenhuma categoria que nao suponha algo para além do
plano imanente*? pode equiparar-se a ela. A situacdo ndo pode ser
assumida, portanto, como de ordem: estética, onde procura-se a
apreensao imediata de fendmenos do mundo, de sensacdes
eminentemente efémeras; ética, que condiz a interpretacdo de
cunho moralista dos amigos de J6; tampouco dogmatica, que
sugere um saber imanente concernente a fé. Se reconhece, por
conseguinte, que: “Essa categoria da prova nao é estética, nem
ética, nem dogmatica; ela ¢é totalmente transcendente”
(KIERKEGAARD, 1990, p. 155).

Reconhecendo-se que nao ocorre nada de novo no seio da
imanéncia, é necessario compreender a categoria em questao
mediante um salto qualitativo a transcendéncia propriamente dita,
a saber, o salto da fé. E no ambito desse salto que se opera uma
suspensdo da racionalidade, porquanto é um paradoxal salto em
virtude do absurdo onde nao ha nenhuma garantia racional®,
tornando-se o homem, entdo, o “Gnico” diante de Deus?.

Este salto qualitativo da fé, movimento em virtude do
absurdo, equivale a retomada auténtica. Ela pertence a esfera do
individuo determinado como espirito, daquele que, nascendo de
novo, opera uma mudanca na constituicdo do seu ser interior, a
saber, de uma criatura animal feita de carne e sangue, torna-se
uma nova criatura nascida da agua e do espirito, que corresponde
ao Unico que esta diante de Deus.

3 Faz-se oportuno esclarecer que Kierkegaard faz uma distingdo qualitativa precisa entre “imanéncia” e
“transcendéncia” a primeira diz respeito ao plano da experiéncia e do conhecimento propriamente
humanos; a dltima identifica-se ao religioso cristao (VIALLANEIX. In: KIERKEGAARD, 1990).

4 Kierkegaard atesta veementemente que a razao humana possui fronteiras, para além das quais se
encontram o0s conceitos negativos, como é o caso do paradoxo. Este, por sua vez, é a fé que lhe
compete, e ndo a razao (VIALLANEIX. In: KIERKEGAARD, 1990).

SE pertinente dar énfase ao conceito de “Gnico” (Den Enkelte) utilizado pelo filosofo. Ele refere-se ao
apice do desenvolvimento do homem, a saber, daquele que apds perpassar uma série de estagios
propedéuticos, se encontra propriamente “diante de Deus” (VIALLANEIX. In: KIERKEGAARD, 1990).
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E justamente essa retomada que acontece na experiéncia
vivenciada por J6, que acometido em desolagdes, manifesta sua
revolta, apela a Iahweh até o momento em que obtém dele um
afrontamento direto, testemunhando em suma que uma retomada
é sempre possivel aquele que espera pela graga, em termos do que:
“[...] Tahweh mudou a sorte de J6, quando intercedeu por seus
companheiros, e duplicou todas as suas posses. [...] abengoou a Jo
pelo fim de sua vida mais que no principio” (Biblia de Jerusalém,
2002, p. 856).

Conclusao

Ao término da obra, entretanto, subsiste uma certa incognita
em Constantin acerca da real experiéncia de retomada do jovem
homem. Ao mesmo tempo em que evidencia, fazendo referéncia a
Jo, que as condigoes de possibilidade da verdadeira retomada se
dariam apenas no ambito do salto qualitativo da fé, ele faz uma
mencao explicita de cunho ético numa de suas cartas ao confidente,
uma vez que:

Eu espero uma tempestade - é a retomada. Se somente a
tempestade chegasse! Eu seria ja feliz, de uma felicidade
indescritivel, mesmo se eu persisto a julgar que nenhuma

7

retomada ¢é possivel. Qual efeito essa tempestade deveria
produzir? Deveria ser capaz de me fazer esposo (KIERKEGAARD,

1990, p. 158).

Por conseguinte, o jovem homem parece jamais ter deixado
o0 estdgio estético da existéncia, muito embora tenha se
aproximado da experiéncia de J, ao que Constantin declara: “Ele
sofre de uma intempestiva magnanimidade de melancdlico, que
nao é sendo aquela num cérebro de poeta” (KIERKEGAARD, 1990,
p- 159).

Afinal de contas, nem Constantin nem o jovem homem
conseguem realizar uma experiéncia verdadeira de retomada.
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Insinua-se, entdo, uma critica implicita a filosofia hegeliana, uma
vez que ndo hd uma reconciliacdo Gltima. A dialética preconizada
por Kierkegaard refere-se a um movimento que, diferente do
suprassumir dos opostos da dialética hegeliana, assegura juntos os
opostos, face a face, ocorrendo movimentos de oscilagdo de um e
de outro, sem, portanto, haver uma mediacdo (VIALLANEIX. In:
KIERKEGAARD, 1990).

Quanto ao jovem homem, é revelado como uma invengao de
Constantin, que alude as instancias da personalidade do préprio
Kierkegaard: de um lado, o interesse pela estética e pela psicologia,
outrossim, o filésofo - Constantin; do outro, a inclinacdo poética -
o jovem homem?®. Nesse sentido se compreende: “O jovem
homem, o qual eu permiti nascer, ¢ um poeta. [...] Eu me ocupei
de minha tarefa de maneira puramente estética e psicolégica”
(KIERKEGAARD, 1990, p. 173). Por conseguinte, se atesta a relacao
interveniente entre a existéncia e a retomada, ao passo em que as
situacoes referidas na obra retratam circunstancias préprias da
vida do filésofo.
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O conceito de angustia de S. Kierkegaard:
alguns paralelos com o seminario
a angustia de J. Lacan

André Ehrlich

E possivel tracar paralelos entre o conceito de angtistia como
nos tras Kierkegaard em sua reflexao O conceito de angtstia e as
elaboracoes de Jacques Lacan sobre o mesmo tema? Que Lacan foi
um leitor do filésofo dinamarqués, quanto a isto nao h& duavidas.
Logo no inicio de seu seminario de 1962-63, no qual Lacan se
propde trabalhar a angustia, temos uma mencao a Kierkegaard.
Nos diz o psicanalista: “Todos sabem que uma projecao do Eu (je)
numa introdugao a angustia é ambicao, ha algum tempo, de uma
filosofia chamada existencialista. Nao faltam referéncias, de
Kierkegaard a Gabriel Marcel, Chestov, Bediaev e alguns outros”
(LACAN, 2005, p. 15). Ja em funcdo desta mencdo nos
consideraremos autorizados a tragar alguns paralelos entre os dois
pensadores. Evidentemente nao se trata de enumerar
equivaléncias, pois os dois pensadores em questdo partem de
posi¢oes claramente distintas. Kiekegaard em sua reflexao O
Conceito de angustia, de 1844, elabora a angustia a partir do
dogma judaico/cristao do pecado hereditario enquanto Lacan,
psicanalista, se utiliza do afeto de angustia para elaborar seu
conceito de objeto. Alias, estes distintos propdsitos ndao sao
deducdes de nossa parte, ambos os autores os explicitam.
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Kierkegaard o faz no subtitulo de sua obra: “Uma simples reflexao
psicolégico-demonstrativa direcionada ao problema dogmatico do
pecado hereditario”. Ja Lacan afirma “Se escolhi o caminho da
angustia é porque € o Gnico que nos permite fazer, introduzir um
novo esclarecimento quanto a funcdo do objeto em relagdo ao
desejo” (LACAN, 2005, p. 269). Digno de nota que, seis anos antes,
ao abordar explicitamente a questdo do objeto para a psicanélise
em seu seminario “a relacio de objeto”, Lacan ja entdo faz uma
mencao ao filosofo dinamarqués:

“A perspectiva platénica funda toda apreensio do objeto no
reconhecimento, na reminiscéncia, de um tipo de certo modo pré-
formado. Ela estd separada, por toda a distincia que ha entre a
experiéncia moderna e a experiéncia antiga, na no¢do dada em
Kierkegaard sob o registro da repetigdo, repeti¢do procurada, mas
nunca satisfeita. (...) E nesse registro que se situa a nocio freudiana
da redescoberta do objeto perdido” (LACAN, 1995, p. 14).

Assim sendo, nosso propdsito passa a ser tornar Kierkegaard
presente em algumas elaboragdes que Lacan nos tras em seu
seminario A angtstia; lancar um pouco de luz no Lacan leitor de
Kierkegaard.

A angustia a inaugurar a dimensao da histéria

Iniciemos pelo principio, pelo marco zero, pela fundacdo da
histéria em sua relagdo com a angustia. Kierkegaard a situa na
queda de Adao do paraiso, ou melhor, no momento a anteceder a
queda. Assim, a primeira preocupacado do filésofo dinamarqués é
situar Addo. Ele critica o que chama de “pressuposicao dialética-
fantasistica”, sobretudo do catolicismo, que coloca Adao do lado de
fora da histéria da humanidade no que Adao teria perdido o dom
divino que lhe teria sido dado, ou, em funcio de seu
comportamento, ser colocado como plenipontenciario da espécie
humana. Ambas as hip6teses colocariam Addao como exterior ao
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género humano. Para Kierkegaard, o interesse pelo pecado
hereditario s6 pode dar-se no que tomemos Addao como exemplo
do que considera essencial da existéncia humana; ou seja, “que o
homem ¢ individuum e, como tal, a0 mesmo tempo ele mesmo e
todo género humano, de maneira que a humanidade participa toda
inteira do individuo e o individuo participa de todo género
humano” (KIERKEGAARD, 2011, p.30). Assim o interesse em Adao
esta no que “aquilo que explica Addo explica o género humano, e
vice-versa” (KIERKEGAARD, 2011, p. 32). E somente no que ser o
primeiro homem é ser ao mesmo tempo ele mesmo e o género
humano que Adao inaugura o pecado e “sem pecado nao ha
sexualidade e, sem sexualidade, nenhuma histéria” (KIERKEGAAD,
2011, p. 53). Mas ja antes desta afirmacdo podemos ler: “Se o
segundo homem ndao tivesse descendido de Adao, seria nao o
segundo homem, mas uma repeticao vazia, e por isso nem se teria
tornado humanidade e tampouco individuo” (KIERKEGAAD, 2011,
p- 37). A relagdo do pecado com a angustia é colocada em multiplos
momentos da obra, mas pode ser sintetizada pela afirmagao: “O
pecado surgiu na angtstia, mas o pecado trouxe consigo, por sua
vez a angustia” (KIERKEGAARD, 2011, p. 58). Assim temos que a
histéria é fundada, como tal, na angustia. Esta angustia inaugural
Kierkegaard a chama de angustia objetiva, mas ela se repete, em
seus efeitos, em cada descendente de Adao, pois “Adao perdeu a
inocéncia pela culpa, assim perde todo e qualquer homem. (...)
Cada homem perde a inocéncia essencialmente da mesma maneira
que Adao o fez” (KIERKEGAARD, 2011, p. 38).

Que a culpa exerca um papel na fundagdo da histéria
também encontramos em Freud. Afinal, ndo é de outra coisa que
nos fala Freud em seu mito do assassinato do pai da horda
primitiva em Totem e tabu. No inicio da parte 5 do quarto capitulo
de Totem e tabu Freud nos relata que um dia os irmao exilados da
horda primitiva se unem, matam e devoram o pai. Deste modo
colocam fim a horda paterna.
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“O violento pai primitivo fora para cada um da irmandade o
modelo certamente invejado e temido. Assim, por meio do ato de
devora-lo se identificam a ele, no que cada um incorpora em si
uma parcela de sua forca. O banquete totémico, talvez a primeira
festa da humanidade, seria a repeticio e a homenagem a este
memoravel e criminoso feito, com o qual tanto teve seu inicio: a
organizacdo social, as restricdes dos costumes e a religiao™
(FREUD, 1997, p. 196, tradugado nossa).

E digno de nota que pouco antes de nos relatar o mito do
assassinato do pai da horda Freud discute o fato de os banquetes
totémicos sejam marcados por alegria e tristeza. Afinal, o feito é
memoravel e criminoso! Além disso, a identificacdo é caracterizada
pela ambivaléncia. Assim, a partir deste ato, em funcao também da
ambivaléncia de amor e ddio ao pai, € instituida a lei da exogamia.
Podemos entdo dizer que para Freud é o assassinato do pai
totémico e a culpa provinda deste ato que funda a civilizagao. Pela
identificacdo e na culpa a lei do pai € instituida e na lei e pela lei a
humanidade adentra a histéria. Semelhante a Kierkegaard, o mito
freudiano do pai totémico também adquire seu interesse no que
todo sujeito adentra a histdria no que simbolicamente incorpora a
lei do pai; a cada geracdo o pai é einverleibt, incorporado, morto
para que com esta identificagdo primeira ao pai adentre-se aleie a
histoéria.

Lacan, por sua vez, ndao nos falara do advento da
humanidade, mas sim do advento do sujeito, que nao se confunde
com o individuo. O sujeito lacaniano é efeito do significante, ou
seja, efeito da estrutura da linguagem. “Todas as coisas do mundo
vém colocar-se em cena conforme as leis do significante, leis que
de modo algum podemos tomar de imediato como homogéneas as

"Der gewalttdtige Urvater war gewiss das beneidete und gefiirchtete Vorbild eines jeden der
Briiderschar gewesen. Nun setzten sie im Akte des Verzehrens die Identifizierung mit im durch,
eigneten sich ein jeder ein Stiick seiner Starke an. Die Totemmabhlzeit, vielleicht das erste Fest der
Menschheit, ware die Wiederholung und die Gedenkfeier dieser denkwiirdigen, verbrecherischen
Tat, mit welcher so vieles seinen Angang nahm, die soziale Organizationen, die sittlichen
Einschrdnkungen und die Religion”
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do mundo. (...) Portanto, primeiro tempo o mundo. Segundo
tempo, o palco em que fazemos a montagem desse mundo. O palco
¢ a dimensao da histéria” (LACAN, 2005, p. 42). Temos aqui um
primeiro paralelo, pois o papel outorgado ao pecado por
Kierkegaard em relagdo a histéria é idéntico ao palco, a cena
montada pela lei do significante. O advento do sujeito do
significante é condigao da histéria do mesmo modo que a marca do
pecado. Poderiamos aqui nos perguntar sobre a origem da lei do
significante, mas Lacan nos ensina que a lingliistica, e
conseqiientemente a possibilidade de pensarmos em lei do
significante, tem como condicdo abdicarmos de pensar em termos
de uma origem para a linguagem. A linguagem é prévia ao sujeito,
cada ser falante vem ao mundo ja falado, banhado na linguagem. A
questao passa a ser os distintos modos de relagao de cada um com
a estrutura da linguagem, assim como o ato necessario para
habitd-la. Ousaremos afirmar que, onde Kierkegaard situa o
pecado, Lacan coloca a lei do significante e, como veremos, o
desejo.

Marcando a passagem para a histdria temos a angustia, pois
a angustia “é o ultimo estado psicoldgico do qual surge o pecado no
salto quantitativo” (KIERKEGAARD, 2011, p. 100). Ou seja, a
angustia antecede o pecado. Temos assim, para Kierkegaard, um
primeiro tempo da inocéncia e um terceiro tempo do pecado, entre
eles, a angustia. Também para Lacan a angustia é esse corte sem o
qual o funcionamento do significante é impensavel. Corte entre o
que o psicanalista francés denominaré sujeito do gozo e sujeito do
desejo. Assim sdo nomeados trés estagios: o gozo, a angustia e o
desejo. Lacan se coloca o objetivo de, em sua licao de 13 de margo
de 1963, avancar nestes trés estagios para mostrar “a funcdo nao
mediadora da angtstia, mas sim mediana entre gozo e desejo”
(LACAN, 2005, p. 192).
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O objeto da angustia

Para Kierkegaard, no paraiso, ou seja, antes da queda, hé paz
e repouso, mas também nada contra o que lutar. “Mas o que ha
entao? Nada. Mas nada, que efeito tem? Faz nascer a angustia. Este
é o segredo profundo da inocéncia, que ela a0 mesmo tempo é
angustia” (KIERKEGAARD, 2011, p. 44). A angustia surge diante da
liberdade como possibilidade antes da possibilidade.

Em varios momentos de O conceito de angtistia Kierkegaard
enfatiza o nada em sua relacao com a angustia. A angustia, para o
filésofo, nao poderia ter um objeto especifico, pois se assim fosse a
angustia ndao marcaria um salto qualitativo, mas apenas uma
transicdo quantitativa. Lembremos que para Freud a angustia é
sem objeto, pois diante de um objeto o que sentimos é medo, ndo
angustia. Neste aspecto, apesar de O conceito de angustia
anteceder em mais de meio século o0s escritos de Freud,
Kierkegaard vai além ao afirmar categoricamente que “o objeto da
angustia ¢ um nada” (KIERKEGAARD, 2011, p. 85). Aqui
adentramos a questdao do objeto propriamente dita, pois o nada
poderia ser tomado como objeto?

Como ja colocamos acima, Lacan aborda a angtstia com o
intuito de elaborar seu conceito de objeto, sua relagao para com o
desejo. Discordando de Freud, Lacan afirmara neste seminario que
a angustia nao é sem objeto. Seu objeto: o objeto a. Assim, a
angustia seria a traducdo subjetiva da positivacdo do objeto.
Haveria alguma relacdo do nada kierkegaardiano com o objeto da
angustia de Lacan? Para explorar esta hip6tese adentremos o
conceito de objeto lacaniano.

Ao longo do ensino de Lacan ao objeto a sera dado distintos
estatutos. Isto ndo quer dizer que cada nova formulacdo venha
substituir a anterior, mas sim que a cada novo estatuto a questao
do objeto ¢é iluminada por mais um angulo. O estatuto do objeto a
como resto, por exemplo, Lacan o mantera ao longo de todo seu
ensino. No caso particular do seminario de 1962-63 a sera o resto
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da operacdo do advento do sujeito no campo do Outro. Como ja
colocado acima, o campo do Outro € o palco, a cena do mundo. E,
portanto, também o campo do simbolico, da linguagem entendida
como estrutura.

Cada um de nés esta constantemente a procura daquilo que
imaginamos que possa nos preencher, nos tornar plenos. Quando
falamos em sujeito desejante isto pode ser traduzido que nenhum
um objeto serd capaz de nos preencher, de nos satisfazer
plenamente. Atingido um objetivo, prontamente passamos a
perseguir outro. Freud pensa esta busca sempre por outra coisa em
termos de tentativas de se atingir novamente a mesma satisfagao
que teriamos tido no primeiro encontro com o seio materno, com o
olhar materno, com a fala da méae, com a primeira satisfacdo de
termos oferecido nossas fezes. £ como se o seio, o olhar, a voz
fizessem parte do bebé e foram para sempre perdidos. Vale dizer
que a perda desta satisfagao plena, inscrita no inconsciente, é
mitica, mas faz com que toda a busca de satisfagdo seja pensada
por Freud em termos de um reencontro, reencontro sempre
parcial com um objeto para sempre perdido. Em termos lacanianos
este objeto, do lado do sujeito, esta inscrito como falta. Esta falta é
um dos estatutos de a.

A falta é duplicada do lado do Outro ja que ndao ha
significante que efetivamente nos signifique. O sujeito, ao emergir
no campo do Outro, serd sempre remetido de um significante a
outro, estard sempre entre significantes. A esta diferenca, hiancia
entre significantes, correlativa a emergéncia do sujeito, Lacan a
nomeia de objeto a. Deste modo o objeto a ndo é colocado nem no
campo do sujeito nem no campo do Outro, mas na intersecao que
aponta que o objeto falta a ambos. E esta falta que possibilita a
instalacgdo de um lago discursivo, inaugurando a dimensido da
historia.

Se a falta vem a faltar, se algum mecanismo faz aparecer
alguma coisa, qualquer coisa, no lugar correspondente ao objeto do
desejo, que estanque o movimento de busca, é neste momento que
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aparece a angustia. “A angustia na relacdo com o objeto do desejo
(...), ela é tentacdo, ndo perda do objeto, mas justamente a
presenca disto, que os objetos nao faltem” (LACAN, 2005, p. 62).

Vimos que para Lacan o objeto a, objeto da angustia e do
desejo, se tem relagdo com o seio, as fezes, o olhar e a voz nao sao
propriamente estes objetos, pois a vem inscrever estes objetos
como falta. Em seu seminério de nimero 10, do ano 1962-63,
Lacan discute longamente a relagdo do objeto a com o registro do
imaginario; relacao paradoxal, pois a vem designar o furo na
imagem, justamente o ponto despossuido de imagem. “O objeto a é
aquilo que falta, é ndo especular, nao é apreensivel na imagem”
(LACAN, 2005, p. 278). Do mesmo modo, a participa do
movimento da cadeia significante, é colocado como causa do
movimento desejante, mas justamente ao ser colocado na diferenca
entre significantes a também nao é significante. Lacan o apelidara
de “esse irracional”.

Em 12 de dezembro de 1962 Lacan afirma que ha duas
condi¢des para que a reacao de angulstia se produza: “1) que o
efeito deficitario seja muito limitado para que o sujeito possa
circunscrevé-lo na experiéncia a qual esta submetido, e que por
causa deste limite a lacuna apareca como tal no campo objetivo. E
o surgimento da falta, sob forma positiva, que é a fonte de
angustia, exceto isso 2) que é sob efeito de uma demanda, de uma
experiéncia organizada” (LACAN, 2005, p. 72). O sujeito consegue
se colocar diante da questdo: ele demanda isto, mas o que ele quer?
Deste modo a situagao esta circunscrita pela demanda, mas coloca
o sujeito diante de um enigma. Como veremos adiante,
Kierkegaard situa a proibicao do fruto da arvore do bem e do mal
de modo que satisfaz plenamente esta formulacao.

Se a nao participa do campo do visivel (ou do sensivel) e ndo
é significavel poderiamos dizer que Lacan concorda com a intui¢do
de Kierkegaard no que o dinamarqués nos diz que o objeto da
angustia ¢ um nada? Como colocado no inicio deste trabalho, nao
se trata aqui de tracar equivaléncias, mas sim destacar pontos que
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nos permita vislumbrar Lacan enquanto leitor de Kierkegaard.
Neste sentido ousaremos afirmar que o objeto da angustia de
Lacan pode sim remeter ao nada kierkegaardiano. Aproveitamos
para mencionar que em seu seminario do ano seguinte, Os quatro
conceitos fundamentais da psicandlise, Lacan efetivamente
adicionara o nada como uma das modalidades do objeto. O nada
lacaniano, evidentemente, ndo coincide com o nada trazido por
Kierkegaard, mas ambos fazem uso do mesmo termo. E mister
lembrar que o objeto a marca uma falta, coloca uma letra onde
falta uma significante e é precisamente por faltar, por nao
obtermos do campo do Outro uma significacdo ultima, que a
liberdade se instala como possibilidade. O surgimento de algo,
qualquer coisa, no lugar de a retira do sujeito a liberdade como
possibilidade. Precisamente a definicdo kierkegaardiana da
angustia: a angustia surge diante da liberdade como possibilidade
antes da possibilidade.

Liberdade e desejo traduzem uma perda

Até o seminario A angtstia Lacan denominava o objeto a,
sua Unica invencdo, de objeto do desejo. A partir deste seminario a
passara a ser objeto causa do desejo. Uma das implicagdes desta
mudanca é tornar explicito que desejamos o Outro como desejante.
Como desejantes, no entanto, somos objeto: desejo me colocar em
posicdo de construir a armadilha para o desejo do Outro. Nao se
trata de tamponar o desejo do Outro, mas sim de suscitar seu
desejo, marca-lo como faltante. Faltante, evidentemente, de um
objeto por ele também perdido: a nés mesmos. Assim, nas palavras
de Diana Rabinovich: “Nao podemos ser causa de nada sem termos
sido perdidos, porque nos constituimos como objeto a uma vez que
fomos perdidos” (RABINOVICH, 2005, p. 56).

Colocadas estas consideragbes podemos retomar o pecado
hereditario como elaborado pelo fil6sofo dinamarqués.
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“Quando, pois, se admite que a proibicdo desperta o desejo,
obtém-se ao invés da ignorancia um saber, pois neste caso Adao
deve ter tido um saber acerca da liberdade, uma vez que o prazer
consistia em usé-la. Esta explicacdo é, portanto, a posteriori. A
proibicdo o angustia porque desperta nele a possibilidade da
liberdade. O que tinha passado desapercebido pela inocéncia
como o nada da angustia, agora se introduziu nele mesmo, e aqui
de novo é um nada: a angustiante possibilidade de ser capaz de.
(...) Existe somente a possibilidade de ser capaz de, enquanto
uma forma superior de ignorancia (...) As palavras da proibicio
seguem-se as palavras da sentenga: ‘Certamente tu morreras’. O
que significa morrer, Adao, naturalmente, ndo compreende de
jeito nenhum, mas nada impede que tenha recebido a
apresentacgao de algo horrivel” (KIERKEGAARD, 2011, p. 56).

Vemos que, em termos da psicanalise de Lacan, a proibicao
justamente circunscreve um objeto que Adao nao teria como saber
0 que é: a vida eterna. Em semindrios anteriores Lacan ja tinha
trabalhado a questdo que o primeiro objeto que o sujeito por vir
coloca para ser perdido pelo Outro é a si mesmo. De multiplas
maneiras o bebé coloca para sua mae a questdao: vocé pode me
perder? Ele o faz recusando o seio, ou vomitando tudo que
mamou. Independente de possiveis fatores biologicos para tais
acoes, a recusa do alimento coloca na mae a perda da crianca como
possibilidade. Esta possibilidade marca uma separagao, a crianga
ndo é meramente um prolongamento da mae, a completa-la, mas
algo passivel de ser perdido.

A proibicdo proferida por Deus a Addo, ou melhor, a
liberdade como possibilidade do lado de Adao, justamente em
funcdo de uma proibigao ligada a uma sentenca de morte pode ser
pensada precisamente nestes termos. Neste movimento de perda
de si o bebé, assim como Adao, se propdem como nada, como
objeto nada. No entanto proponho percorrermos um outro
caminho: um que explicita a perda da vida eterna, condicao da
historia.
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Em seu seminério de niimero 11, os conceitos fundamentais
da psicanalise, Lacan abordara o conceito de libido. O mestre
francés nos convida a pensar a libido como uma lamina, um érgao
que apesar de ndo existir possa ser tomado como 6rgao mesmo
assim. “E a libido, enquanto puro instinto de vida, quer dizer, de
vida irrepreensivel (...) que é justamente subtraido ao ser vivo pelo
fato de ele ser submetido ao ciclo da reproducéo sexuada. E é disso
al que sdo os representantes, os equivalentes, todas as formas que
se podem enumerar do objeto a” (LACAN, 1998, p. 186). E pouco
mais adiante: “A placenta, por exemplo, bem representa essa parte
de si mesmo que o individuo perde ao nascer, e que pode servir
para simbolizar o mais profundo objeto perdido” (LACAN, 1998, p.
187). O objetivo de Lacan nesta licio de 20 de maio de 1964 é
conciliar as duas faces da pulsao, pulsao de vida e pulsao de morte,
como Freud nos traz em Além do Principio do Prazer, mas como
ndo pensar na angustia do nascimento debatida pelo pai da
psicanélise em Inibi¢do, sintoma e angustia?

Neste texto de 1926 Freud revisa sua teoria sobre a angustia.
Como esta ndo é diretamente objeto de nossa discussao assinalarei
somente alguns pontos. A partir de Inibicao, sintoma e angtstia a
angustia ndo é mais resultante de uma transformagao direta da
libido devido a acao do recalque. Ou seja, nao é mais o recalque que
provoca a angustia, mas sim a angustia vem provocar o recalque. A
sede da angustia nao estd mais no Isso, mas sim no Eu e; em
Ultima instancia toda angustia esta vinculada a um perigo real.
Notemos que, a anglstia anteceder o recalque concorda
perfeitamente tanto com Kierkegaard como com Lacan. Afinal, o
recalque nao sb afasta uma representacao da consciéncia, mas é
igualmente o mecanismo de defesa que insere esta representacdo
na teia de associagbes inconscientes. Ou seja, para Lacan a
possibilidade do recalque é condicdo para o desejo, pois este se
caracteriza justamente pelo movimento associativo, o percorrer da
cadeia significante inconsciente. Lembremos que Lacan situa a
anglstia como o momento que antecede a possibilidade de
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emergéncia do desejo. J& em relagdo a Kierkegaard, a angustia
antecede, como possibilidade de liberdade, o pecado.

No entanto, o ponto que nos chama a atencao, em relacdo a
nossa discussao central, é que um dos fatores a motivar Freud a
escrever Inibicdo, sintoma e angustia foi dar uma resposta ao livro
de Otto Rank O trauma do nascimento, de 1924. Neste livro, que
inicialmente foi bem recebido por Freud, Otto Rank defende que
todas as incidéncias de angustia sdo tentativas de “abreagir” o
trauma do nascimento. E em torno do trauma do nascimento que
Rank vem esclarecer todas as neuroses e inclusive sugere
modificacdbes na condugdo do tratamento psicanalitico com o
objetivo de superacdo do trauma do nascimento.

A anggtstia pela qual passa o recém-nascido ja fora tema de
elaboracoes por parte de Freud. Em uma nota de rodapé
acrescentada em 1909 por ocasido da segunda edicio de
Interpretacdo dos sonhos podemos ler: “Alias, o ato de nascimento
¢ a primeira experiéncia de angustia e, assim, a fonte e o0 modelo
para esse afeto” (FREUD, 2016, p. 426). Fonte e modelo é uma
coisa, ir além, menosprezando o complexo de Edipo, como o fez
Otto Rank, é outra. Por isso a rejeicio de Freud ao Trauma do
nascimento.

A novidade trazida por Lacan e ja intuida por Kierkagaard,
em relacdo a queda de Adao do paraiso, esta em que a angustia do
nascimento também antecede uma perda: a perda da vida eterna
vinculada a sexualidade. Como nos diz o filésofo dinamarqués:
“Sem o pecado ndo hé sexualidade e, sem sexualidade, nenhuma
historia. (...) S6 a partir do sexual a sintese é posta como
contradicdo, porém, igualmente - como qualquer contradicdo -
como tarefa, cuja histéria comeca no mesmo momento”
(KIERKEGAARD, 2011, p. 52). Ou, em termos psicanaliticos, a
sexualidade é condicdo para a emergéncia do sujeito, pois o
inconsciente é sexual.

Que a descarga afetiva vinculada ao momento
imediatamente anterior a cessao do 6rgao inexistente da libido,
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resultando a entrada na reproducdo sexuada e a impossibilidade da
vida eterna seja protétipo para as demais cessdes de objeto ja
implica que momentos de angustia serao multiplos ao longo de
uma existéncia. Em outras palavras, circunscrever o vazio como
falta ndo é algo que se liquide uma vez por todas. Kierkegaard
aborda o retorno da angustia da seguinte maneira:

Pelo salto qualitativo o pecado entrou no mundo e é sempre
assim que ele entra. Uma vez posto, dever-se-ia crer que a
angustia foi abolida, ja que se definiu angtstia como mostrar-se
da liberdade para si mesma na possibilidade. O salto qualitativo é,
certamente, a realidade efetiva, e assim, por certo, a possibilidade
esta abolida e (com ela) a angustia. Contudo, ndo é assim. (...) Tal
como o pecado entrou no mundo ele continua a entrar, se nao é
estancado. Contudo, cada uma de suas repetigdes ndo constitui
simples conseqiiéncia, porém um novo salto. A cada um desses
saltos precede um estado como a aproximacao psicolégica mais
proxima... Em cada estado esta presente a possibilidade e, por
conseguinte, a angustia (KIEKEGAARD, 2011, p. 121).

Perceber-se como objeto de gozo do Outro ndo sé é sempre
uma possibilidade como, fantasisticamente, buscado. Buscado até o
limite da angustia, sinal de defesa frente a um gozo mortifero. O
desejo é a melhor defesa contra a angustia e, como nos diz Lacan,
“S6 0 amor permite ao gozo condescender ao desejo” (LACAN,
1962-63/2005, pg. 197). Amor no que se d4 o que nao se tem: sua
falta. Com a inscricao da falta (neste caso no campo do Outro),
adentramos o campo do desejo.
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Em nome do pai, do diabo e da palavra:
uma licao possivel de Goethe

Luiz Fernando Duran I6rio’

Apresentacao

Este estudo tem como objetivo elaborar uma breve reflexao
acerca de “Fausto”, célebre obra de Johann Wolfgang von Goethe.
Nosso estudo percorrera o mencionado escrito e servir-se-a da
Otica psicanalitica para tecer suas hip6teses e conclusdes acerca do
destino de Fausto. Traremos a discussdo as contribuigbes teoricas
de Jacques Lacan. Trilharemos nosso caminho visando iluminar,
através da teoria desse autor, as motivagdes e consequéncias do
pacto feito pelo protagonista.

As questdes que norteiam nosso pensamento versam
precisamente sobre as caracteristicas do sujeito (Fausto) que o
impulsionam a realizar um pacto com o Diabo. O que ele buscava?
O que queria? Cremos que as respostas para essas perguntas nao
sejam dificeis de encontrar, visto que elas estdao detalhadamente
escritas na obra. Sendo assim, julgamos imperioso salientar que o
foco de nossa reflexdo estd em formular essa questdo pelo seu
avesso, ou seja, refletir sobre o que Fausto ndo queria®.

' Psicélogo, mestre em filosofia e doutorando em filosofia. Professor do curso de psicologia do
CESCAGE em Ponta Grossa/PR.

* Retomaremos essa questdo futuramente em nossos estudos. Utilizar-nos-emos igualmente da teoria de
Jacques Lacan no momento propicio para justificar a nossa opcao por essa linha de pensamento.
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Entendemos que o fatidico e tragico destino de Fausto nao se
dé4 por conta do que ele quer, mas sim por conta de sua relacdo
com o que quer. E sua propria expectativa, juntamente com seus
proprios atos em relacdo ao seu desejo e aos seus objetos de desejo,
que o coloca nos trilhos que o conduzem a sua propria desgraca.

Refletiremos, pois, precisamente sobre a questao que nos faz
pensar Fausto como autor de sua propria tragédia, ndo por ter
feito um pacto com o Diabo visando se entregar aos ditos prazeres
do mundo3, mas sim por nao perceber uma caracteristica essencial
da relagdo do sujeito com seu desejo e seus objetos de desejo? e,
por esse motivo, conduzir-se, sem que perceba, ao malogro.

A pergunta e a adverténcia de Mefistofeles

Sie rief mir Worte ins Gesicht,
Die Zunge lustgestreut
Verstand nur ihre Sprache nicht
Ich hab' es nicht bereut®

Iniciemos nosso escrito trazendo os lamentos de Fausto
apontados na apresentacdo. A peca inicia com dois proélogos: o
prologo do teatro e o prélogo do céu. Logo apds esse segundo,
comega a tragédia. A primeira fala é de Fausto e est4 carregada de
lamentos. Fausto menciona suas empreitadas, estudos e titulos e
revela algo que chamaremos a principio de decepcdo®. Aqui ja nos

3 Inicialmente utilizaremos o termo prazeres propositalmente, visto que a queixa inicial de Fausto
versa precisamente sobre uma falta de sentido, uma falta de prazer no dado momento de sua vida.
Segundo a traducdo que utilizamos: “(...) Nao ganhei dinheiro, quase ndo tenho nada, Nem a gléria
do mundo e seus doces prazeres (...)”. (GOETHE, 2002, p. 26)

4 Flucidaremos essa questdao mais detalhadamente futuramente nesse capitulo, traremos alguns
conceitos tedricos de Lacan que versam precisamente acerca dessa relacao do sujeito com seu desejo
e os objetos que elege.

5 Rammstein - Friighling in Paris (Primavera em Paris). Segundo nossa traducgdo: “Ela jogou
palavras em meu rosto, Sua lingua espalhava desejo, Seu discurso era incompreensivel, Eu ndo tenho
arrependimento”.

© Escolhemos inicialmente o termo decep¢do, pois, ao que nos parece, apos todo o caminho
percorrido, Fausto ndo se depara com o que almejava. Apesar de ndo dizer exatamente o que
buscava, Fausto demonstra que o que encontra nao o satisfaz. O protagonista mostra-se frustrado.
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instiga um contetido curioso presente na fala do protagonista:
Fausto se lamenta, mas nao consegue formular o que esperava da
vida, o que queria. Salvo ao utilizar o vago termo “doces prazeres
do mundo” (GOETHE, 2002, p. 26), 0 personagem nao menciona
em momento algum o que intentava, o que idealizava, o que
almejava. Acerca disso, disse Lacan: “Os desejos sdo exilados do
campo préprio do homem (...)” (LACAN, 2016, p.16). Podemos
concluir entdo que, ao invocar uma ignorancia inerente ao homem
ante o proprio desejo, Lacan absolveria Fausto? Acreditamos que
em termos.

Lacan diz que o desejo naturalmente estd exilado do campo
proprio do homem. Entretanto, o autor segue adiante quando diz:
“(...) a interpretacdo do desejo ja é, por si sd, subjetiva” (LACAN,
2016, p. 18). Seguindo com Lacan, podemos, pois, justificar a
absolvicdo (em termos) de Fausto. Nesse momento da obra, sem a
ajuda de Mefistofeles, Fausto constata o dbvio, ou seja, nota que
seu proprio desejo se encontra de alguma maneira inacessivel, nao
enlacado. Todavia, ndo consegue dar o passo seguinte. No
momento de dar o préximo passo, o protagonista titubeia, falseia,
se acovarda e acaba utilizando o vago termo “doces prazeres do
mundo”, citado anteriormente. Termo esse que, em suma, nao diz
nada. Podemos verificar em sua fala que, logo apds o uso do termo,
0 que toma forma é precisamente os lamentos. Ao abdicar de dar
forma ao desejo, o que automaticamente ganha forma sdo os
pesares, os lamentos e a falta de sentido. No preciso momento em
que Fausto se des-implica de nomear, de enlagar, em outras
palavras, de dar espectro, contorno, forma, silhueta, ao desejo, ele
imediatamente cai no mal-estar, no abismo do que ndo tem sentido
nem possibilidade de solucdo, restando, pois, as lamentacoes. O
discurso de Fausto nesse momento caracteriza-se por puro
lamento. Ele gira infindavel sobre o nao saber fundamental que
permeia o desejo exilado, ndo se implica em interpreta-lo. Pelo
contréario, utiliza-se de suas empreitadas ja realizadas para
justificar sua passividade, omissdao e decepcao. O protagonista
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nesse momento nao nota que é o responsavel por sua prépria
decepgdo.

Conforme nos alerta Lacan (LACAN, 2016), o objeto de
desejo ndo é sendo o véw’ que o encobre e, conforme mencionado
anteriormente, 0 mesmo autor diz que a interpretacdo do desejo é
subjetiva. Pois bem, chegamos ao momento preciso em que Fausto
pode ser absolvido do fato de nao saber do seu desejo, mas pode,
nesse mesmo momento de absolvicdo, ser responsabilizado por
nao fazer nada com isso. Apenas o proprio Fausto poderia ter dado
o termo, o tom, a forma, o contorno de seu préprio desejo.
Entretanto, cabe-nos seguir com prudéncia nesse momento de
Nnosso pensamento.

E nesse exato instante que entra a figura de Mefistofeles.
Logo apds os lamentos, o diabo surge pela primeira vez para
Fausto. E uma de suas primeiras falas é:

ESPIRITO

Na torrente da vida e furor da tormenta,
Subo e desco, incansavel,

Mil caminhos a cruzar,

Nascimento e morte, é tudo incansavel,
Um eterno mar,

Um tecer constante,

Nesta vida estafante,

Teco, na barulhenta méquina do tempo, a veste
Viva, com que a Divindade se reveste.
(GOETHE, 2002, p. 31)

No presente instante, nos parece que Mefistofeles, ainda
nomeado pelo autor como Espirito, ao contrapor os lamentos de
Fausto, fala exatamente do funcionamento do desejo como tal e
termina dizendo justamente o que apontamos através das citagdes
de Lacan. Novamente, esse momento de nosso estudo demanda

7 Servimo-nos do termo véu por julgar bastante adequado para elucidar como se da, para o sujeito, a
vivéncia de seu desejo. O véu é a forma que o sujeito d& para aquilo que ele encontra no mundo
(objetos de desejo) e que servem para dar uma satisfacio parcial para aos efeitos que esté exilado.
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prudéncia para que possamos colher o0 maximo possivel da fala de
Mefistofeles.

Lacan formulou em seu Seminario 9, “A Identificagdo”
(LACAN, 2014), uma vasta teoria acerca da formulacao e da
constituicdo do sujeito como tal e entendemos ser la que
encontraremos alguns apontamentos que nos auxiliardo em nosso
trajeto. Ao trazer a luz uma analogia com os nameros imaginarios
(i), Lacan elucida precisamente esse momento crucial da
construcdo do sujeito. O i (V—-1) serve para a matematica tal como
o falo para o sujeito (LACAN, 2014). Em outras palavras, tal como
os nimeros imaginarios, o falo seria precisamente aquilo que nao
esta la, que ndo pode ser simbolizado, demonstrado, materializado.
Entretanto, é em torno disso, dessa posicao, que é possivel que
alguma coisa se organize. Na matematica, o i tem a funcdo de
tornar possivel a continuidade de uma equacdo que desemboca em
uma raiz negativa. Entendemos que, na teoria de Lacan, o falo
também tem a funcdo de tornar possivel a continuidade de algo
(sujeito) que desembocou no negativo. Nesse momento nos surge
uma questdo importante que versa precisamente sobre essa
questao do sujeito que desemboca no negativo. Disse Lacan:

(...) a relagao essencial desse algo que buscamos como sendo o
sujeito, antes que ele se nomeie, no uso que ele pode fazer de seu
nome simplesmente para ser o significante do que ha a significar,
isto é, da questdo do significado justamente dessa adi¢do dele
mesmo com seu proprio nome, é imediatamente splitter, dividi-lo
em dois, fazer com que s reste uma metade (...) daquilo que
havia em presenca.® (LACAN, 2014, p. 111)

Lacan formula aquilo que nos cabe para tecer nossa leitura
sobre o fracasso de Fausto. O autor propde que o sujeito, a
principio, estd no lugar de i. Nesse instante, o sujeito é aquilo que
ndo tem nome, forma ou demonstracao. Ele é o i. Ou esta no lugar
de i. Em outras palavras, esse sujeito falado, mesmo antes do

8 Italicos do autor.
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nascimento, esta nesse lugar imagindrio no desejo de outro(s).
Dizemos desejo de outro(s), pois, visto que o sujeito nao nasce nem
é concebido por seu proprio desejo, é através do desejo de outro(s)
que ele pode ganhar existéncia. Esse lugar anterior a apresentagao
do sujeito a linguagem é precisamente o lugar de i, 0 puramente
imaginario. Nesse instante, o sujeito € um puro objeto (imagindrio)
em volta do qual orbita(m) o(s) desejo(s) daquele(s) que o
concebeu(ram). Seguindo a analogia com a matematica, ele é esse
objeto ndo representavel ao redor do qual uma equagao se orienta
e tem continuidade. No preciso momento do nascimento do sujeito
(do nascimento desse que é puro i) ele é apresentado? a palavra. O
sujeito do vazio, o sujeito i, abraca’® o nome que ganha - o
significante - formando aquilo que Lacan demonstra como i + 1,
sendo que i seria esse lugar objetal imagindrio e 1 seria o
significante, a palavra, o nome particular do sujeito, que vem do
mundo externo (LACAN, 2014).

Todavia, de acordo com Lacan, a equa¢do ndo para no i + 1.
O que o autor chama de splitter em sua citagao refere-se a uma
divisdao que ocorre logo apds esse enlace. O sujeito-objeto i abraga o
significante 1. Contudo, esse abraco deixa algo escapar por entre
seus dedos ou, dizendo de outra maneira, o 1, ao retribuir o abraco
de i, ndo é capaz, de maneira alguma, de enlacar tudo o que
compete a i, tudo o que representa i. Resta, pois, algo de i que ndo
foi abragado por 1 pelo simples fato de que, segundo Lacan, 1 nao é
capaz de falar de i por completo. Esse 1 é capenga. O significante
simplesmente nao é capaz de dar total enlace ao sujeito-objeto-
imaginario. Ele s6 é capaz de dar enlace a uma parte desse sujeito,
ocasionando, pois, o que Lacan demonstra como uma divisdo por

9 Optamos pelo termo apresentado tendo em vista que entendemos que o sujeito pode também fora-cluir
(incluir fora) a palavra, ndo abracando-a, ndo enlacando-a ou ndo enlacando-se a ela, permanecendo,
pois, na psicose. Entretanto, o propdsito desse artigo caminha precisamente (e apenas) sobre a relacao do
sujeito neurdtico (aquele que enlaca a palavra ou enlaga-se a ela) com o significante.

> Optamos pelo termo abraca com o objetivo de clarear uma questao de suma importancia. O sujeito
nesse momento tem a escolha pelo vazio do lugar nao-representado, sem forma, fragmentado, ou a
saida desse lugar. A saida se da apenas pela palavra, entendemos que esse enlace ocorre quase que
por um desespero similar ao do afogado que encontra algo que o livre da morte certa.
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2, um splitter. Aqui podemos demonstrar como compreendemos a
completa equagdo que Lacan propde acerca disso: i + 1, essa soma,
+ por 2. Sendo i o lugar objetal-imaginario no desejo do outro, 1 o
significante também fornecido pelo outro e, por fim, a + por 2, que
é o splitter decorrente da incapacidade do significante de dar total
enlace a i.

Acreditamos ser imperioso esclarecer que, conforme
compreendemos esse momento da teoria de Lacan, nesse instante
do parcial enlace, da soma de i com 1, essa parte de i que nao é
enlacada por 1 e que fica para tras como -1 (LACAN, 2014) ap6s o
splitter, é justamente o que existe de mais singular a esse sujeito
nomeado. Se o 1 vem do Outro" e o que fica para tras, inominavel,
0 -1, é essa parcela do proprio sujeito, podemos entao concluir,
com Lacan, que o sujeito se constitui como sujeito apenas através
disso que vem do mundo exterior. Apenas no discurso do Outro,
na fala do Outro, na palavra do Outro. O que é mais proprio e
singular do sujeito fica fora-cluido™ do discurso. O sujeito é
encontrado justamente incluido fora do que é possivel de ser
enlacado. Conforme disse Lacan:

" Outro com O maiusculo ou grande Outo. Referente ao conceito de Lacan de Autre. Lacan cria o
conceito de grande Outro para nomear o lugar de onde vem esse primeiro significante que dard a
possibilidade do engajamento do sujeito na cadeia significante. O grande Outro é o que nomeia o
sujeito, o tesouro da lingua (LACAN, 2016). Fungdo essa geralmente exercida pela mae.

2 Foraclusao é o termo utilizado em referéncia ao mecanismo presente na psicose. Entendemos que
o que possibilita que o sujeito abrace o significante fornecido pelo grande Outro é precisamente um
momento de auséncia desse grande Outro. K durante a auséncia do grande Outro (e esse espaco,
essa hiancia, Lacan chamou de Nome-do-Pai) que o sujeito podera enlagar o significante fornecido
pelo préprio grande Outro. Compreendemos que na psicose, o Nome-do-Pai estd fora-cluido
(incluido fora) fazendo com que o préprio significante fique também incluido fora. O sujeito
permanece no lugar objetal de i. Visto que, como citamos, nao intentamos nesse escrito trabalhar a
questdo da psicose, ndo nos demoremos nesse instante. Todavia, cabe-nos salientar que, conforme
discorremos nesse presente capitulo, mesmo na neurose, existe também um ponto fora-cluido. Esse
ponto é precisamente essa parcela de i que o significante do Outro nao é capaz de enlagar. E que,
curiosamente, coloca o sujeito nesse paradoxo. Ele, como tal, estd fora-cluido, o que existe no
mundo, é essa parcela do sujeito que se moldou, se adaptou ao que veio do mundo externo.
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Dizer que o sujeito constitui-se primeiramente como - 1 é algo onde
vocés podem ver que efetivamente, como era de se esperar, é como
verworfen que nds o vamos encontrar. '3 (LACAN, 2014, p. 111)

Podemos concluir entdo, com Lacan, que o primeiro
momento da constituigao do sujeito é precisamente esse em que ele
paradoxalmente se atira fora de qualquer possibilidade de
constituicao ou enlace. O singular esta obscuro, foi jogado no vazio
e por l& permanecera. O que ¢ iluminado é uma parcela do sujeito
que é parcialmente adaptada a essa palavra que vem de fora. O
sujeito s6 se constitui fora de si, na palavra que vem do exterior. A
parcela singular dele estd no vazio incapaz de ser constituido,
simbolizado, enlacado. Novamente, de forma paradoxal, o que nos
chama a atencdo é trazer que é precisamente no mundo exterior
(visto que dentro seria impossivel, pois a lingua, a palavra, os
objetos, estdo fora) que o sujeito vai buscar toda e qualquer forma
de dar enlace ao resto que ficou para fora apés o talho primordial.
Todavia, esses outros objetos que serao encontrados no mundo
jamais dardo conta de enlagar totalmente essa parcela de vazio.
Esse enlace estd sempre fadado ao fracasso. Contudo,
contraditoriamente, é precisamente esse fracasso que possibilita o
continuo movimento, a continua fruicao, a continua busca. Um
encontro pleno, caso fosse possivel, nada mais ocasionaria do que a
total estagnagao do sujeito. Ele nao precisaria mais buscar nada no
mundo. Em outras palavras, teria encontrado seu derradeiro
objeto. O movimento nado faria mais sentido, a tensao cessaria e a
vida como tal nao teria mais seu curso natural. Restaria a gélida
completude da morte.

Isto posto, podemos entdo prosseguir por esse caminho em
que, na ansia por significar, o sujeito abraca o significante que, por
ndo ser capaz de significar tudo, joga automaticamente o sujeito no
splitter. Essa situagdo que comeca nos primeiros momentos da
vida do sujeito e o acompanhara por toda a sua existéncia, Lacan

'3 Foracluido. Italicos do autor.
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3

demonstra através da formulagao “S/s” (LACAN, 1998), onde “S” é
o significante e “s” o significado. Entre os dois existe,
precisamente, a barra “/”. Essa demonstragdo nos auxilia a
compreender o funcionamento da dinamica entre o significante e o
significado.

O que mostramos nesse momento é que é precisamente a
barra que faz com que o sujeito faca qualquer coisa no mundo. E a
tensdo oriunda da existéncia da barra que Lacan determinara
como o ponto de onde nasce, de onde floresce, de onde brota o
desejo (LACAN, 2016).

O resultado do splitter, que ocorre em detrimento
justamente da ineficicia total do significante, é um sujeito
autorizado a desejar. A barra, enquanto representante da
impossibilidade de total enlace do sujeito, serve também como
representante, como ponto de partida, como sopro/impulso
primeiro, de um sujeito que buscard no mundo uma maneira de
terminar essa significacao, esse enlace que ficou incompleto logo
no inicio. No entanto, como ja mencionamos, para Lacan esse total
enlace é impossivel. Todo e qualquer significante futuramente
abracado pelo sujeito ndo sera capaz de dissolver a barra. A barra é
a eterna fonte de tensio, o eterno motor do sujeito desejante. E
devido a ela que o funcionamento do desejo como tal est4 fadado a
ser paradoxal. Apesar de buscar continuamente o total enlace entre
significante e significado, o sujeito s6 pode continuar buscando
precisamente por nao encontrar. Uma vez encontrado, esse total
enlace representaria o fim da busca, o fim do movimento, o
término da existéncia.

Sobre disso, escreve Rogério Miranda de Almeida:

Porque é o desejo, e a tensdo que o atravessa, que constitui e
institui o sujeito na sua “contradi¢do”, ou no seu paradoxo, de
infinitamente repetir uma decisdo, de continuamente voltar atrés,
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de corrigir-se, de des-dizer-se, de emendar-se, de revogar de
recorrer e re-percorrer.'4
(ALMEIDA, 2005, p. 30)

Do comego ao fim da obra de Goethe, o que Fausto fala é
exatamente de uma inadequacdo ao que € inerente a existéncia
como tal. Fausto se lamenta pelo desconforto co-existente ao
desejar e re-clama desses (ou por esses) objetos que nao dao conta
de dissolver a barra, sem se notar que € isso que o sabota. O que
nos chama a atencdo nesse momento nao é que Fausto se dé por
descontente com tudo o que faz, e sim que Fausto ndo perceba que
0 que busca no mundo é algo dele mesmo que ficou como -1 logo
no comeco de sua existéncia, logo apds o splitter. Conforme ja dito,
o0 sujeito é o resto de uma divisdo enlacado (esse resto) na palavra
do Outro e a busca por objetos nada mais faz do que tentar
completar esse resto, esse re-talho. Essa divisdo, esse splitter, é
precisamente um talho que se faz apresentar e re-presentar a cada
passo, a cada busca, a cada palavra, a cada tensdo. Porém, a busca
por esse objeto derradeiro e pleno que dissolveria a barra s6 tem
dois fins possiveis. Conforme ja explanado, o encontro com ele
(caso possivel) seria o término da busca, o fim da existéncia, o fim
do desejo, a morte. Ja o que estd na ordem do possivel, 0 nao
encontro desse objeto faz com que, caso o sujeito anseie pelo objeto
pleno (e acredite na possibilidade de encontra-lo), todos os objetos
encontrados no mundo percam o seu valor, jogando esse sujeito na
eterna decepcao, frustracdao de Fausto. O objeto do mundo nunca
vai responder plenamente a expectativa daquele que o busca, e a
frustragdo é o que resta. Nesse momento entra a possibilidade de
escolha do sujeito. Aceitar esse funcionamento contraditorio pode
possibilitar que essa frustragado sirva de im-pulso para prosseguir a
busca e a jornada existencial. Ja4 a crenca na possibilidade do
encontro de um objeto pleno jogara o sujeito na mesma frustragao.
No entanto, podemos dizer que nesse caso, o que Fausto nos

4 Ttalicos do autor.
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mostra é uma tendéncia a essa frustracao servir unicamente para
desvalorizar os objetos e a propria busca como um todo. E o nio
saber o que fazer com o sem-sentido da vida e do desejo como tal.

O que Mefistofeles faz é pegar Fausto em seu tropego.
Mefistofeles escancara, elucida, desenha para Fausto a verdade
sobre a busca e sobre o desejo. O Diabo de Goethe comeca a
escolhida citacdo explanando sobre a inconstancia in-constante no
desejo. O desejo tem constante em si mesmo algo de uma
inconstancia propria, precisamente por estar fadado a jamais
encontrar a sua derradeira satisfacdo. Nao contente em escancarar
esse dado, Mefistofeles termina a sua fala dizendo: “Teco, na
barulhenta méaquina do tempo, a veste. Viva, com que a Divindade
se reveste” (GOETHE, 2002, p. 31).

Mefistofeles novamente mostra a Fausto essa possibilidade
de autoridade do sujeito ante o préprio desejo. Isso é o que Fausto
nao percebe e por isso é a vitima, sempre frustrado. De acordo com
Mefistofeles, é o sujeito que tece a veste com a qual a Divindade se
reveste. De acordo com Lacan, é o sujeito que tece os véus com 0s
quais o desejo se re-veste (LACAN, 2016). E o sujeito que tece
aquilo que vai dar a um objeto do mundo uma forma possivel,
capaz de dar uma satisfacdo possivel ao sujeito-re-talho. O que
ficou para tras apds o talho da divisao ndo podera ser encontrado
nem nomeado, nunca foi, nunca sera e é por isso que o sujeito
continua vivendo e buscando.

Compreendemos, pois, ser importante demorarmo-nos um
pouco mais nesse instante. No momento preciso em que Lacan
alerta que o sujeito s6 se encontra nesse discurso do Outro, nesse
discurso externo, ele estd apontando novamente para o que
acreditamos ser o 6bvio. Nenhum sujeito nasce falando. Ele recebe
a lingua, que é anterior a ele, do mundo externo. Ele é atravessado,
transpassado por essa lingua. O paradoxal desse instante de nossa
reflexdo é que, por mais que essa lingua seja externa, por mais que
ela ndo diga tudo sobre esse sujeito e por mais que, para abraga-la,
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esse sujeito tenha que abdicar do que ha de mais singular nele
mesmo, isso € tudo o que ele pode ter. Ou € isso, ou pior.

O que Lacan (LACAN, 2010) esclarece é que esse ponto de
fora-clusao, isso que é o que ha de mais singular ao sujeito,
permanecera ali ao lado, a margem do discurso, sempre fazendo
seus efeitos, como algo que re-clama por enlace. Entretanto, é
véalido mencionar que o meio externo, a lingua é tudo o que o
sujeito tem para tentar dar algum possivel enlace a isso. Ai jaz a
explicacdo para o que Lacan mostra. O que é externo nao sera
capaz de dar enlace a esse singular que ficou a margem. Todavia, o
que o sujeito faz é uma adaptacdo, uma metamorfose, uma
gambiarra. Os objetos de desejo encontrados no mundo nada mais
sao do que pegas que o sujeito molda, esculpe, costura, corta, re-
corta e re-menda para se adequar mais ou menos a algo dele
mesmo que re-clama. Lacan vai dizer que é nesse momento que o
que antes era vivenciado como mal-estar pode ganhar forma. Isto
ocorre na hora do simbolismo, na hora que o sujeito da forma, joga
0 véu, d& palavra, na hora em que o sujeito faz a gambiarra. Disse
Lacan:

£ sempre na juntura da fala, no nivel de sua aparicio, de sua
emergéncia, de sua surgicdo, que se produz a manifestacdo do
desejo. O Desejo surge no momento em se encarna numa
palavra, surge como simbolismo. (LACAN, 2010, p. 317)

Seguindo com Lacan, o desejo falado ndo é nada mais do que
um simbolo, um véu, algo que o proprio sujeito tece, molda,
constréi e joga por sobre os objetos do mundo para que eles
tenham alguma utilidade prética. Lacan segue: “(...) a situacdo do
desejo estd profundamente marcada, amarrada, presa a certa
funcdo da linguagem, a uma certa relacdo do sujeito com o
significante.” (LACAN, 2016, p.14). O que Fausto denuncia é sua
incapacidade em lidar com o que est4 fadado, desde o inicio, a nao
representar nada mais que algo modificado, algo mais ou menos,
algo capaz de dar uma satisfacao parcial possivel, mas nunca uma
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plena satisfacdo. O proprio ato de formular um pedido, por
necessitar de uma passagem pela linguagem, ja modifica o que
realmente era demandado. Conforme disse Lacan: “(..) a
necessidade do sujeito é profundamente modificada pelo fato de
dever passar pela demanda, logo, pelos desfilamentos do
significante.” (LACAN, 2016, p.38).

Acreditamos ser exatamente isso que Fausto nao quer saber:
dessa impossibilidade inerente a sua condicdo de humano como
tal. Fausto comega sua tragédia lamentando-se por essa condigao
de eterno des-contentamento. Ele ndo quer saber que, devido a sua
propria condicdo desejante, ele esta fadado a se frustrar repetidas
vezes. Fausto da um passo importante no momento em que
percebe que nao ha satisfacdo absoluta. Todavia, nega seu préprio
saber, nao consegue servir-se disso e volta alguns passos. Cai no
discurso onde re-correm os lamentos e a desvalorizagao dos
objetos. Fausto recusa-se a se adaptar a dinamica do S/s que
explanamos anteriormente. Ele estd sempre tentando transformar
S em s sem atentar para essa impossibilidade. O que vemos
escancarada na histoéria de Fausto é essa tentativa de trans-formar
os objetos que encontra em objetos plenos. £ uma repeticio que
esta fadada ao fracasso. Ele nao consegue transformar S em s e os
objetos que encontra, por ndo estarem adequados as suas
expectativas, perdem seu valor e/ou lhe escapam entre os dedos. O
desejo e amor de Fausto por Margarida ndo sdo questionaveis.
Contudo, o que questionamos ¢é justamente o que o protagonista
faz com essa impossibilidade. Conforme dissemos no inicio desse
escrito, 0 que nos cabe pensar é precisamente sobre o que Fausto
ndo quer saber. E o que ele ndo quer saber é dessa impossibilidade
de completude. E por isso que ele se depara com mortes e
frustragoes ao longo de seu caminho, culminando com a perda de
Margarida, que literalmente lhe escapa por entre os dedos. Fausto
quer apagar aquilo que ele mesmo fez, em um primeiro momento,
para poder entrar no mundo e desejar. Disse Lacan:
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O neurdtico quer transformar o significante naquilo de que ele é
signo. O neurdtico sabe, e ndo sem razao, que é enquanto sujeito
que ele fomentou isso: o advento do significante enquanto o
significante é o apagador principal das coisas; que € ele, o sujeito
que, ao apagar todos os tragos da coisa, faz o significante. O
neurdtico quer apagar esse apagamento, quer fazer com que isso
ndo tenha acontecido. (LACAN, 2014, p. 192)

Servimo-nos da citacdo pra explicitar esse apagamento que
Fausto quer fazer. Ele quer apagar um apagamento (parcela fora-
cluida de i). O que ele ndo se da conta é de que esse apagamento
que ele quer apagar é exatamente o que o fez sujeito desejante. A
coisa apagada, em um segundo momento, é aquilo que, caso
encontrado, levaria a completude, a morte. Ele também nao quer
saber que os objetos de desejo (e amor) que ele escolhe nada mais
sdo do que metamorfoses criadas por ele mesmo para dar algum
alivio possivel a essa tensao oriunda do proprio desejo como tal. As
expectativas de Fausto em relagdo a seus objetos sdao as maiores

possiveis. Conforme disse o proprio personagem:

FAUSTO

Feliz quem, no fulgor do triunfo alcangado,
Dela os louros recebe em fronte sangrenta;

E aquele que no meio de uma danga violenta
Nos bragos da donzela é logo fulminado!

Por ela arrebatado! Fu quisera tal sorte,
Mergulhar com prazer nos mistérios da morte.
(GOETHE, 2002, p. 69)

E curioso perceber na fala do protagonista suas ambigées em
relacdo aos seus objetos. Curiosa também é a fala seguinte de
Mefistofeles: “No entanto, sei de alguém que a taga com veneno
dos labios afastou, certa vez, bem sereno.” (GOETHE, 2002, p.69).
Mefistofeles faz alusdo a desisténcia de Fausto de acabar com a
prépria vida. E aqui que fica explicita a antitese do neurético. Ele
quer, mas nao quer. Fausto sabe (mas nega saber) que o caminho
em que ele trilha ao querer a completude absoluta é precisamente
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a morte, o saciar do desejo. Entretanto, essa possibilidade também
0 apavora, e mesmo com a possibilidade de consegui-lo (o sessar
do desejo), Fausto recua. Podemos, pois, retomar o momento em
que acreditamos que Fausto titubeia, falseia, se acovarda. Ele ndo
quer nem se reaver com a impossibilidade dos objetos do mundo
de darem total saciedade a seu desejo, mas também nao quer ele
mesmo dar essa saciedade com o veneno. Ele fica sempre nesse
limbo e ndo se apropria de nenhuma das possibilidades, nem do
desejo, nem da possibilidade de acabar com ele.

O que Mefistofeles faz por Fausto em sua primeira aparigao,
em um primeiro momento, nada mais ¢ do que mostrar o 6bvio.
Primeiramente, que Fausto deseja: “Tocou-me teu desejo em rijo e
por completo.” (GOETHE, 2002, p.30) e, ap0s isso, apds falar do
funcionamento da vida e do desejo, conforme mencionamos no
trecho utilizado anteriormente, Mefistéfeles logo mostra ao
protagonista a impossibilidade de transgressaio da barra,
juntamente com a tendéncia de Fausto a nao perceber que os
objetos do mundo nada mais sdo do que véus moldados, tecidos,
costurados de acordo com sua propria fantasia. Segue o dialogo:

FAUSTO

Desde que o mundo todo em ti assim confinas,
Infatigavel génio, eu sou igual a ti!

ESPIRITO

Es igual ao espirito que imaginas,

Jamais igual a mim!

(GOETHE, 2002, p. 31)

Apbs esclarecer que Fausto nao € igual a ele (Mefistofeles) e
sim ao espirito que ele proprio (Fausto) imagina, Mefistéfeles logo
faz com que Fausto se questione: “Nao sou igual a ti? A quem serei
eu entao?” (GOETHE, 2002, p.31). Chegamos aqui a um momento
de nosso estudo em que concluimos precisamente que Fausto é um
sujeito dividido. Uma parte, a mais singular, nao é nem sera
nomeada e a outra é nomeada pela lingua, pela palavra que vem de
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fora. Ou seja, Fausto é uma antitese. Entretanto, acreditamos ser
disso que ele ndo quer saber - de se responsabilizar pelos seus
proprios véus e, principalmente de se re-aver com o efeito do tatho
que re-torna. Sempre buscando dissolver a barra sem perceber que
essa tentativa € a causa unica de seu inforttnio.

Podemos terminar nosso breve estudo concluindo que o que
Mefistofeles faz por Fausto é servir de catalizador. Mefistofeles
pesca Fausto pela palavra em seu momento de desesperanca. O
diabo da a possibilidade de Fausto apalavrar novamente o desejo e,
nesse preciso instante, ver-se novamente como ser desejante.
Todavia, o que foge as possibilidades (e as funcgoes) de Mefistofeles
é o livre arbitrio de Fausto, que visa sempre que seus objetos deem
fim ao re-talho, obturando derradeiramente o talho que retorna. O
diabo de Goethe, provido de extrema bondade e paciéncia, tenta
alertar Fausto: “Reflete com bom senso e dentro do viavel.”
(GOETHE, 2002, p.116), “Tem pressa de gozar, por qué? Contém
teu animo! Nao é grande o prazer sorvido de uma vez.” (GOETHE,
2002, p.117), “Precisas é de astlcia e extrema paciéncia.”
(GOETHE, 2002, p.117). Entretanto, todos os alertas de
Mefistofeles sdao de pronto ignorados por Fausto, que segue
impassivel seu trajeto rumo ao fracasso, culminando com o
momento em que seu amor lhe escapa por entre os dedos.

Por fim, cabe-nos levantar o curioso ponto em que, no
prélogo do céu, antes mesmo do inicio da tragédia, Mefistdfeles
pede autorizacdo ao Senhor (Deus) para tentar Fausto na terra. No
mito cristao, Deus pode ser visto como o grande Outro, aquele que
dé forma e palavra. De acordo com nossa leitura, o diabo pode ser
visto como aquele que da a possibilidade de palavra para o desejo,
ou seja, aquele que d4 forma para o desejo como tal. Nao nos
espanta ver que o desejo pede autorizacdo ao grande Outro. O
grande Outro exterior ndo s6 nomeia o sujeito, como inaugura e
autoriza a possibilidade dele desejar. E é no mesmo mundo externo
que esse sujeito buscara palavras para nomear seus objetos, mas
essa é uma reflexdo para um préximo escrito.
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A marca de Caim e a ética da psicanalise

Allan Martins Mohr*

E disse Deus: Que fizeste? A voz do sangue de teu irmao clama da
terra a mim. Es agora, pois, maldito por sobre a terra, cuja boca
se abriu para receber de tuas maos o sangue de teu irmao.
Quando lavrares o solo, nao te dard ele a sua forca; seras fugitivo
e errante pela terra. (...) qualquer que matar a Caim seré vingado
sete vezes. E pds o SENHOR um sinal em Caim para que o nao
ferisse de morte quem quer que o encontrasse.

Livro do Génesis (2012, p. 13).

Caim foi amaldigoado pelo Senhor ap6s ter assassinado seu
irmao cagula, Abel, por sentir inveja dele. Abel havia sido agraciado
pelo Senhor frente aos dons que havia a Ele consagrado. Caim, por
sua vez foi desprezado, o Senhor “rejeitou Caim e a sua oferta”
(GENESIS, 2012, p. 12) e isso despertou a ira de Caim que enganou
seu irmdo e 0 matou com suas proprias maos.

Este estudo tem por objetivo discutir essa “hereditariedade”
que deixa uma marca impossivel de esconder em nds humanos,
descendentes de uma transgressao originaria e partidarios de uma
agressividade primeva, primeira e, portanto, constituinte. Fala, por
conseguinte, da agressividade e do 6dio, da moral humana em sua
leitura psicanalitica conceituada a partir de uma ética do sujeito do
inconsciente. Aborda Neikos em sua relacdo com a psicanalise, a

! Psicologo, mestre em psicologia e doutor em filosofia. Professor do curso de psicologia da FAE
Centro Universitario.
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pulsdo de morte e o desejo inconsciente, e discute a ética desse
mesmo desejo; uma ética tragica por definicdo. Neste trabalho,
ademais, nao nos propomos distinguir moral e ética, tampouco
trabalhar a questao da moral profundamente. Quando muito, nos
propomos pensar a ética da psicanalise no que toca a problematica
da transgressao e do desejo inconsciente, isso porque Lacan em
seminario de 1959-1960 distingue a moral da ética quando
apresenta a questao da lei dos bens. Tal lei, pautada no servico dos
bens da cultura, estaria mais proximo da questdao moral do que a
lei do desejo inconsciente, esta ultima, destarte, o foco da
psicanalise. A ética psicanalitica, portanto, fala de uma
responsabilidade do sujeito por seu desejo, um desejo que nao vem
da cultura, da ordem dos bens culturais, mas das profundidades, a
lei dos deuses ctonicos, como nos bem fala Antigona (LACAN,
2008a). Para formular essa interface, percorreremos o seguinte
caminho: iniciaremos falando da agressividade numa leitura da
mitologia crista com o livro do Génesis, estudaremos brevemente
alguns fragmentos de Empédocles para pensarmos a relacio entre
o amor e o 6dio, e trabalharemos as discussbes concernentes a
pulsdo de vida e pulsio de morte na psicanalise. Finalmente,
estudaremos a ética psicanalitica conforme proposta e descrita por
Lacan em seu seminario de 1959-1960, nao sem permearmos
nossas discussbes com outros autores. Dessa forma, iniciemos
nossos estudos pelo principio, ou melhor, um pouco depois do
principio, considerando que Deus ja havia criado o céu e a terra, os
animais, o dia e a noite.

A saida do paraiso

Depois de muito trabalhar, Deus havia concebido Adao e
apods algum tempo, concedeu-lhe uma companheira, Eva. Ambos
habitavam um belo jardim, o Eden, e conviviam com o Senhor. O
Senhor, sem aviso prévio, fez nascer no centro do jardim uma
arvore de frutos vistosos, e os proibiu a Addo e Eva dizendo: “de
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toda arvore do jardim comeras livremente, mas da arvore do
conhecimento do bem e do mal ndo comeras; porque, no dia em
que dela comeres, certamente morreras” (GENESIS, 2012, p- 7).

Eva transgride tal proibicdo e, como no mito grego de
Prometeu?, sofre as consequéncias: para aceder ao saber, que é
divino, é preciso se pagar um preco, uma libra de carne3. No caso
de Eva, a morte indubitavel; no caso de Prometeu seu figado
eternamente dilacerado. Disse a serpente: “no dia em que dele
comerdes, se vos abrirdio os olhos e, como Deus, sereis
conhecedores do bem e do mal” (GENESIS, 2012, p. 9).

Apos esse ato de transgressao, Adao e Eva se reconhecem
nus e temem o Senhor, culpados pelo que fizeram e
envergonhados por sua nudez. O Senhor os expulsa do paraiso e os
condena a uma vida de sofrimento, trabalho e morte:

Visto que atendeste a voz de tua mulher e comeste da drvore que
eu te ordenara nao comesses, maldita é a terra por tua causa; em
fadiga obterds dela o sustento durante os dias de tua vida. Ela
produzird também cardos e abrolhos, e tu comeras a erva do
campo. No suor do roto comeras o teu pao, até que tornes a terra,
pois dela foste formado; porque tu és pé e ao pé retornaras
(GENESIS, 2012, p- 11).

Vestido com roupas de peles feitas pelo Senhor, eles sdo
deixados ao oriente do Eden para cultivar a terra, conhecerem-se,
reproduzirem-se e, eventualmente, morrerem. Ja foi extensamente
trabalhada por diversos pensadores, inclusive psicanalistas, a questao
da falta e da lei como instauradora do desejo. Por faltar, por lhes ser
negada uma possibilidade tal, desde ai, nasce o desejo. Nao havendo a
proibicao de se comer do fruto da ciéncia do bem e do mal, nao

? Prometeu é punido por Zeus ap6s roubar e entregar o fogo da sabedoria para os homens. Como
sentenga, ele é condenado a ser acorrentado eternamente e ter seu figado devorado diariamente por
um corvo. Assim, relacionamos a transgressiao de ambos, Prometeu e Eva, por terem roubado de
Deus, ou dos deuses, o objeto que garantiria aos homens o saber, atributo divino por exceléncia
(ESQUILO, 1988).

3 0 prego de uma ‘libra de carne’ é descrito na pega “O mercador de Veneza”, de William
Shakespeare e retomado por Lacan em alguns momentos de sua construcao teérica.
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haveria o desejo de fazé-lo, o que nos leva a questao do desejo dessa
mulher, Eva, que é despertado justamente pela falta e pela ideia de
que, tendo aquele objeto, esse vazio lhe seria completado, suplantado,
aplacado. E como diz Sao Paulo: “eu nio teria conhecido o pecado,
sendo por intermédio da lei” (PAULO, 2004, p. 584).

Nao foi, portanto, o fato de comer do fruto que os condenou a
morte, foi a propria lei de Deus que inscrevendo, calcando, marcando
uma falta e evidenciando uma diferenca entre os homens e os deuses,
condena Fva e Addao a morte indubitavel. Desde os primordios,
portanto, a morte se relaciona - e como nao o seria? -, com a falta e
com o desejo. Nao obstante, apds a transgressao, Eva e Adao passam
a serem homens, a se reproduzirem e a viverem. A partir das
vicissitudes de suas vidas, uma geracao € possivel, uma descendéncia
que traz consigo as docuras e os amargos da vida humana. E nessa
primeira geracdo, concebida apds o pecado original e a expulsao
sumaria do paraiso que encontramos Caim e seus irmaos, 0s
primeiros seres gerados do pecado, do sexo, da vergonha. E nela
encontramos, por assim dizer, a florescéncia do mal inaugurado
ainda no Eden.

A marca de Caim

A morte veio antes da vida. E isso considerando simplesmente
a questao de Adao e Eva que de fato recebem sua vida humana - esta
tao demasiada - a partir da certeza de sua morte apds o castigo
divino. Contudo, a despeito de estarem destinados a morte, geram
vida, e da descendéncia de Adao, Caim é o primogénito, e com ele, a
agressividade, a vinganga e a morte sao postos nessa analogia como
‘o mais velho dos irmaos’. Antes, no paraiso, Addao e Eva ndao eram
vivos, eram apéndices de Deus. Nao gerados, criados; e nao
geradores. Nao geradores porque nao haviam se conhecido por nao
reconhecerem a si mesmos nus, possuidores, por conseguinte, de
6rgaos sexuais. Nao havia descendéncia no Eden, pois ndo havia
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sexo; e nao havia sexo, pois ndo havia morte. E, sem a morte, nao
existia a necessidade de gerar descendéncia.

Dentre os trés filhos da unido entre Adao e Eva, a saber, Caim,
Abel e Set, Caim era o mais velho, o primogénito. Caim era aquele
que cultivava a terra, enquanto Abel cuidava dos rebanhos. Certo dia,
ao oferecerem os produtos de seus trabalhos ao Senhor, Ele foi
agradado pela carne e ndo se interessou pela oferta de Caim,
tampouco lhe agradou o préprio Caim. Isso deixou o primeiro filho
de Adédo irritado e como consequéncia, vingou-se, por inveja, com o
assassinato de seu irmao.

Dois pontos nos chamam a atencao. Primeiro, o fato de Deus
se ter agradado mais com um dom do que com outro. Sendo Deus
onisciente, nao deveria saber Fle as consequéncias de seus atos? Nao
deveria saber que expressar amor maior por um filho (ainda mais
cagula) geraria obrigatoriamente a ira do outro? Podemos supor,
portanto, que nesse sentido a raiva, ou para usarmos um significante
que nos acompanha ao longo deste trabalho, o 6dio, seria inerente ao
ser humano? Seria marca propria, porque designada, coagida,
determinada por Deus a existir?

Segundo aspecto: o 6dio nasce de uma inveja. Nasce de uma
pretericao, de uma omissao por parte de Deus em expressar 0 amor
desejado por Caim. A Caim faltou algo que o faria se sentir amado
pelo Senhor. O amor enquanto completude se fez falta para Caim que
sentiu ira. Como ndo poderia designar o objeto de sua ira como o
Senhor - posto que Ele seria também a fonte de todo o amor -, Caim
desloca sua raiva para um outro objeto, que no seu entendimento
(correto, diga-se de passagem), é aquele que tem a atencao e o desejo
do Outro em seu lugar.

Esta descrito, por assim dizer, o primeiro protétipo do
complexo de Edipo masculino e todas as suas fungdes, materna
(Deus), paterna (Abel) e o filho enquanto falo do Outro (Caim).

Caim amava Deus que amava Caim. Certo dia, essa historieta é
destruida por um terceiro. Caim néo é mais o falo de Deus, seu neto
preferido, Ele agora tem olhos também para Abel. E isso é
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insuportavel. No entanto, o assassinato perpetrado por Caim precisa
de uma puni¢do, e ndo apenas uma punicao que impeca tal ato de
acontecer novamente, como seria o esperado de uma sociedade dita
civilizada*. Deus pune Caim com raiva, marca-o para toda a vida;
impedindo-o, inclusive, de ser morto.

Assim, somos seres gerados a partir do pecado, da falta que
engendra o desejo e com ele a transgressao pecaminosa de Eva.
Somos também parentes da ira assassina do filho de Adao.
Entretanto esses caminhos se interrompem com o dilvio, num novo
acesso de raiva do Senhor que visa exterminar da terra toda a
corrupgao, quiga, toda a descendéncia de Caim. Para isso, Deus
escolhe Noé, descendente de Set, e exige que ele construa um abrigo
para si e seus filhos, os futuros novos habitantes da terra.

Contudo, de alguma maneira, parece que os planos ainda
tiveram nova reviravolta, pois a marca de Caim, segundo
entendemos, permanece arraigada em todos nds.

Dessa maneira, direcionamos nossos estudos para pensarmos
essa marca que nos constitui conjuntamente a sua contrapartida. A
partir de Empédocles, entendemo-nos movidos por duas forcas,
amor e 6dio, amizade e destruigdo, Philia e Neikos, Eros e pulsao de
morte. E é apenas a partir desse entendimento que conseguiremos
pensar a ética da psicandlise, uma ética do desejo do sujeito a partir
desses dois movimentos amalgamados no mais intimo do ser, no
inferno de cada um, nas profundezas cujo governo pertence aos
deuses ctonicos.

O Neikos de Empédocles

Empédocles de Agrigento (séc. V a.C.) nos apresenta o mundo
em dois movimentos, dois atos: um gerador, outro destruidor. Philia,
a amizade, ou mais exatamente, o amor; e Neikos, o 6dio, simples e
puramente. Ambos, movimentos que regem o homem e o mundo, e

4 (Cf. SCHOPENHAUER, 2005).
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sdo o que em Freud futuramente vai ser descrito como Eros e pulsao
de morte. Aquele, um impulso que visa a manutencao da vida, a
criacdo e a aglomeracdo das coisas; enquanto o ultimo visa a
desagregacdo, a destruicdo. Nas palavras do filésofo grego:

Duplas (coisas) direi: pois ora um foi crescido a ser s6 de /
muitos, ora de novo partiu-se a ser muitos de um s6. / Dupla é a
génese das (coisas) mortais, dupla a desisténcia. / Pois uma a
convergéncia de todos engendra e destréi, / e a outra, de novo (as
coisas) partindo-se, cresce e se dissipa. / E estas (coisas)
mudando constantemente jamais cessam, / ora por Amizade
convertidas em um todas elas, / ora de novo divergidas em cada
por 6dio de Neikos. / assim, por onde um de muitos aprenderam
a formar-se, / e de novo partido o um madltiplos se tornaram, /
por af é que nascem e ndo lhes é estavel a vida; / mas por onde
mudando continuamente jamais cessam, / por ai é que sempre
sdo imo6veis segundo o ciclo. / Mas vai, do mito escuta; pois
estudo aumenta o peito (EMPEDOCLES, 1996, p. 175).

Este conjunto inseparavel entre o amor - a amizade - e o ddio,
enquanto movimentos suplementares do mundo, pode ser pensado
como o movimento de Deus na criacdo do homem, seu amor e sua
necessidade de impor uma lei, a qual sabia - por sua onisciéncia -
que seria transgredida. A vida s6 pode ser dada juntamente com sua
contraparte complementar, a morte. Uma sem a outra 0 movimento
claudica, se torna impossivel. Vida sem morte ¢ impossibilidade de
movimento, como diria Empédocles: “Do todo nada (¢) vazio; donde
entdo algo sobreviria?” (1996, p. 175). A morte sem vida seria puro
nada, impossibilidade por defini¢do, instabilidade por natureza
(KRAUS, 2013).

Nesse sentido, é a eterna luta entre esses dois movimentos que
podemos denominar, de fato, vida, ou melhor, existéncia. O mundo
existe unicamente na disputa eterna entre amor e 6dio, ou amizade e
6dio. Nao a toa devemos recordar a construgdo lacaniana do
“amoédio” enquanto uma tnica e mesma forga, um Unico e mesmo
movimento. Nao mais uma disputa entre amor e 6dio, tampouco
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uma positividade e outra negatividade, menos ainda uma questao de
oposicao. Amor e 6dio, “amodio”, sdo um Unico e mesmo ato, um
tnico e mesmo movimento (LACAN, 2008b). Ainda para
Empédocles: “ndo ha criacdo de nenhuma dentre todas / (as coisas)
mortais, nem algum fim em destruidora morte, / mas somente
mistura e dissociacdo das (coisas) misturadas / é o que é, e criacdo
isto se denomina entre homens” (1996, p. 174).

Desse o6dio, a principio metafisico de Empédocles,
encontramos vulto na biologia de Dawkins e na psicologia de Freud.

Richard Dawkins, bi6logo queniano, em seu livro “O gene
egoista” (DAWKINS, 2007), dedica um capitulo inteiro para a
agressao e como ela pode ser pensada frente a sua construcdo teérica
acerca dos individuos enquanto maquinas de sobrevivéncia
controladas pelos genes. Nesse sentido, nossos genes programam
nossos corpos para disputarem com o meio ambiente e organizarem
estratégias que melhor serviriam para a finalidade de permanecerem
vivos, conquistarem o amor do outro e se reproduzirem, almejando a
passagem de seus codigos adiante. Nesse sentido, para o autor:

Para uma maquina de sobrevivéncia, outra maquina de
sobrevivéncia (que ndo seja o proprio filho ou outro parente
préximo) é parte de seu meio ambiente, tal como uma rocha ou um
rio ou um bocado de alimento. E uma coisa que se mete em seu
caminho e atrapalha, ou que pode ser explorada (2007, p. 138).

Retomando o mito, lembremos que Caim mata Abel por uma
questdo de sobrevivéncia, por assim dizer. Essa necessidade e esse
“egoismo”> - movimento inerente da criagdo - fazem certa marca
também no microcosmo de nossas células. Também numa visao
biolégica encontramos ambos os movimentos, vida e morte, amor e
6dio, como parte de um todo denominado criagdo.

5 A questao do egoismo é tratada ao longo de toda a referida obra de Dawkins. Contudo, por ndo ser
um conceito central para nés nesse momento ndo apresentaremos as suas consideracdes, mas
convidamos o leitor a percorrer tais construgdes no livro em aprego.
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Dawkins nos apresenta a agressao, ou agressividade, da vida
animal ndao como algo descontrolado, desenfreado, puramente
odioso, mas nos fala sobre as leis e a ordem cavalheiresca das
disputas entre os individuos. Nesse sentido a natureza é esperta: sabe
que nao pode dotar os seres unicamente de um impulso a morte, pois
muito poucos durariam. “Os animais lutam com luvas nos punhos e
com espadas sem fio. A ameaca e o blefe assumem o lugar da luta
implacavel” (2007, p. 140). Se os seres fossem dotados de um édio
puro, sem outro movimento possivel, ndo durariam o suficiente para
passar adiante seus genes e morreriam antes de procriar. A
belicosidade sem um calculo necessario, como nos descreve o autor,
seria custoso demais para o individuo e para a vida sob o sol.

Contudo, tampouco seria favoravel a existéncia um individuo,
ou individuos unicamente amorosos, agregadores; um grau
adequado de agressividade, ou melhor, de agressao, é necessario para
se manter a vida e sua continuidade. Mesmo no homem, capaz da
razao e de estratégias conscientes, isso é inevitavel.

Nesse sentido, Neikos vive e se reatualiza em cada sujeito, a
marca de nossa descendéncia se faz presente em nossos atos; a
marca de Caim pulsa e faz efeito. Essa agressividade em Freud e na
psicandlise recebe a alcunha de uma pulsao, a pulsio de morte,
pulsdo essa que a partir da construcdo de Freud e Lacan podemos
pensar como a Unica, porque sempre vitoriosa no final.

Eros e a pulsao de morte

Em Freud, os movimentos amalgamados descritos por
Empédocles como Philia e Neikos ganham novos nomes a partir da
construcao do conceito de pulsao, o impulso descrito por Freud cuja
fonte é o corpo, com uma forca constante, que se utiliza de um objeto
qualquer para se satisfazer enquanto tnica finalidade.

A pulsao, Trieb, fala de um falta de completude do humano,
um desamparo e uma insatisfagdo constante. A pulsio é a
consequéncia da (ex)pulsio do homem do paraiso. Nao mais
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completo porque arrancado da plenitude, o homem vaga pelo mundo
em busca de algo que o apazigue, complete, preencha - muito
embora seja apenas pd. A pulsao fala desse impulso, um impulso do
sujeito - atravessado e constituido pela linguagem - em dar conta de
algo a nivel de seu corpo que claudica. Nesse sentido, como descreve
Garcia-Roza, “as pulsdes designam um estado de dispersdao de
intensidades corporais. A esse estado de dispersao, estado disjuntivo
por exceléncia, Freud d& o nome de pulsao de morte” (1990, p. 19). As
pulsdes sdao demandas, exigéncias, de um corpo real que foi
perpassado pela linguagem - corpo este agora, portanto, simbdlico -
e direcionadas a mente, ao aparelho psiquico, estruturado como
linguagem.

Se por um lado temos que concordar que o simbdlico incorpora,
constituindo um corpo do simbdlico, distinto do corpo biolégico,
por outro lado, tanto Freud quanto Lacan afirmam um para além
da linguagem e da representacdo, que seria o lugar das pulsoes,
lugar do real para a psicandlise (GARCIA-ROZA, 1990, p. 62).

Mas para falar de pulsdo, escolhemos apresentar trés
momentos de sua construcao, a saber: a descri¢do de Trieb conforme
desenvolvido por Freud, seguido do enodamento final que tal
conceito ganha em sua dualidade Gltima; a dicotomia pulsdo de vida
e pulsao de morte; e, por fim, de maneira breve, as consideracdes
lacanianas e sua diferenciacao do conceito de desejo.

A pulsio em Freud é o estimulo interno ao organismo que
impulsiona sem cessar e que tem por Gnico objetivo a satisfacdo, ou
descarga, de si mesmo. Um estimulo que serve como diferenciacao
entre o mundo externo e o mundo interno, que tem nas zonas
erégenas sua fonte, que é sentido como desprazer conforme o
aumento da excitacdo do Orgao e que tem em sua descarga -
lembremo-nos do principio de prazer e do principio de constancia - o
seu fim tdo almejado. Contudo, esse corpo que pulsa faz marca no
aparelho psiquico, o que permite Freud afirmar que a pulsao é:
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(...) um conceito fronteirico entre o animico e o somaético, (...)
representante psiquico dos estimulos oriundos do interior do
corpo que alcancam a alma, como uma medida da exigéncia de
trabalho imposta ao animico em decorréncia de sua relagdo com
o corporal (FREUD, 2014, p. 25).

Desse impulso pulsional, Freud descreve quatro componentes:
Drang, sua pressao constante; Ziel, sua meta: satisfazer-se sempre;
Objekt, aquilo que pode ser qualquer um que lhe sirva para alcancar
sua meta; e, Quelle, sua fonte corporal.

Nesse momento da constru¢do de sua teoria, a pulsio é
justamente o movimento, o impulso que serve ao individuo para
reconhecer a diferenciagdo entre um dentro e um fora, impulso este
que lhe exige movimento para ser satisfeito e que esta vinculado a
energia do aparelho psiquico. Considerando a dualidade freudiana
nesse primeiro momento de sua construgao, existe, portanto, uma
forca que move o individuo para a satisfacdo sexual, as pulsdes
sexuais, e um outro que lhe serve como protecao, como preservagao,
as pulsoes do eu.

Sobre seus caminhos possiveis, ou seja, sobre os destinos que
tais pulsdes podem sofrer, temos: Die Verkehrung ins Gegenteil, a
reversdo em seu oposto; die Wendung gegen die eigene Person, o
retorno em diregao ao proprio eu; die Verdrangung, o recalque; e, Die
Sublimierung, a sublimacao (FREUD, 2014). Sobre o primeiro, como
exemplo, temos o0s pares sadismo-masoquismo e exibicionismo-
voyeurismo; em relacdo ao retorno ao proéprio eu, podemos pensar
também no sadismo se transformando em masoquismo e tomando o
eu como proprio objeto da pulsdo. No recalque, o mecanismo
neur6tico por definicdo; e na sublimagao, toda a problematica das
artes e do sublime.

Contudo, o que nos parece bem definir esse mecanismo - o da
pulsdo - nesse momento da construgdo freudiana encontra-se na
pena de Dante em sua “Divina Comédia” quando descreve, ja no
primeiro canto do inferno, a besta que impede a passagem das almas
destinadas ao limbo de seguirem viagem. Diz o autor: “(...) esta fera,
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da qual estds clamando, / em seu caminho barra os viandantes, /
tanto os impede que acaba os matando. / Seus impulsos perversos e
aberrantes / fazem que nada poderia sacia-la; / do pasto é mais
faminta ap6s que antes” (ALIGHIERI, 1998, p. 28).

Essa é a pulsdao: uma besta insaciavel e perversa. Perversa
porque amoral; insaciavel por sua propria pressao, enquanto forga
constante. Besta porque condena os pobres diabos a repetir e a gozar.
Eis, quic4, um dos aspectos da marca de Caim.

A pulsdo de morte, por sua vez, e iniciando nosso segundo
momento de estudo da Trieb em Freud, por ser o gémeo mais velho,
assim como Caim, traz consigo a marca da destruicdo para o sujeito,
e também da repeticao - “pode haver um masoquismo primério”, diz
Freud (1996b, p. 65). Em 1920, no texto “Além do principio de
prazer” (FREUD, 1996b), o médico vienense descreve o que ficou
conhecido depois como gozo, um mecanismo do sujeito que
demonstra satisfacdo junto com o horror caracteristico a algumas
experiéncias. Freud ja havia se debatido com essa questdo antes, por
exemplo, no caso clinico do “Homem dos Ratos”, em 1909 (FREUD,
1996a). Diz ele nessa andlise de um caso de neurose obsessiva: “Em
todos 0s momentos importantes, enquanto me contava sua histdria,
sua face assumiu uma expressao muito estanha e variada. Fu s6
podia interpreta-la como uma face de horror ao prazer todo seu do
qual ele mesmo ndo estava ciente” (1996a, p. 150). E complementa
ratificando: “os pacientes derivavam alguma satisfacio de seus
sofrimentos” (p. 163).

Essa satisfacdo no desprazer, essa compulsiao a repeticao,
Freud vai vincular com a pulsdo de morte, o impulso que procura
levar o individuo a um momento anterior, a um estado inorganico:
uma forga que direciona e impulsiona o individuo a morte. Em 1920,
Freud vai descrever a pulsao da seguinte maneira: “os representantes
de todas as forcas que se originam no interior do corpo e sao
transmitidas ao aparelho mental” (1996b, p. 45). Ja a pulsao que se
relaciona com esta compulsdo a repeticdo, ele descreve como “um
impulso, inerente a vida organica, a restaurar um estado anterior de
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coisas” (p. 47). Ademais, por entender que todo organismo vivo esta
fadado a morte, ird descrever essa pulsdao de morte como a primeira
e a Unica pulsao do organismo. Fros, a pulsio de vida, sua
contrapartida, seria apenas uma modificacao “temporaria” - porque
fadada ao fracasso - dessa forca que nos leva a desintegracio. Freud,
no final de sua obra, afirma:

Outro fato notével é que os instintos® de vida tém muito mais
contato com nossa percepcdo interna, surgindo como
rompedores da paz constantemente produzindo tensdes cujo
alivio é sentido como prazer, ao passo que os instintos de morte
parecem efetuar seu trabalho discretamente. O principio de
prazer parece, na realidade, servir aos instintos de morte
(FREUD, 1996b, p. 74).

Paradoxalmente, a paz esta do lado da morte, da nao excitagao,
da plenitude de ndo sensacdes. A vida rompe essa paz, produz
tensdes e a descarga dessas tensdes traz uma breve sensacdo de
prazer - apenas para comecar tudo novamente, com o aumento
tensional. Em 1937, no seu texto “Anélise terminavel e interminéavel”
(FREUD, 1996¢), Freud vai retomar seu estudo sobre a dualidade
pulsional e a leitura de Empédocles para dizer que apenas poderemos
explicar a vida a partir da acdo amalgamada de ambos os impulsos.
Em suas palavras: “somente pela agdo concorrente ou mutuamente
oposta dos dois instintos primevos - Eros e o instinto de morte -, e
nunca por um ou outro sozinho, podemos explicar a rica
multiplicidade dos fendémenos da vida” (1996c, p. 259-260).
Retomando as palavras do fildsofo de Agrigento, lemos:

Mas eu, de volta me lancando, virei a trilha de hinos que / antes
percorri, de um discurso derivando / aquele: quando Neikos chegou
ao mais fundo abismo do vértice, / e que pleno torvelinho Amizade
fica, / nela todas estas (coisas) convergem a ser um sé, / nao de vez,
mas queridas compondo-se uma de cada canto. / E elas se
misturando fundiam-se mil racas de mortais; / muitas porém sem

® Trieb, melhor traduzido por pulséo.
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mescla ficavam por entre as misturadas, / quantas ainda Odio
retinha suspenso; pois ndo perfeitamente / delas se retirara todo a
extremos limites de ciclo, / mas em parte ficava dentro, em parte
dos membros saira (EMPEDOCLES, 1996, p. 179).

Ja em Lacan, e junto a sua construgao tedrica referente aos
registros real, simbdlico e imaginario, a pulsao de morte recebe um
novo organizador significante. Para o psicanalista francés, ela esta
vinculada a um corpo real e fala de uma repetigao, mas nao repeticao
do mesmo, mondtona, sem diferenciagio. Pelo contrario, a pulsao de
morte seria aquela que possibilitaria a diferenga, uma vez que é
disjuntiva, destruidora, ela exige o novo; assim como Shiva (deus
hindu, terca parte de Krishna, junto com Brahma e Vishnu), o
destruidor do mundo, aquele que o destr6i para voltar a construir.
No Bhagavad-Gita, fala o divino verbo (Krishna):

Eu sou o Pai do Universo e igualmente a Mae; Eu sou a Origem e
o Conservador de tudo. Eu sou o objeto do verdadeiro
conhecimento; Eu sou a palavra mistica AUM; (...) Eu sou o
Caminho, o Criador e o Sustentador, o Juiz e a Testemunha, o
Abrigo e a Morada, o Amigo, o Principio e o fim, a Criagdo e a
Destruigao, o Espaco e o Contetido, o Semeador e a Semente
Eterna que dé frutos perpetuamente. Eu produzo o calor e a luz
do Sol; eu mando e retenho a chuva; Eu sou a Morte e a
Imortalidade; e, nao obstante, sou Um e sempre o mesmo
(BHAGAVAD-GITA, 2014, p. 104-105).

O mesmo movimento que destréi, constréi, ou melhor,
reconstréi. E a partir da destruigio, alids, que algo novo pode surgir.
Alias, a reproducdo sexual, como brevemente discutimos acima, é o
que permite, também, tal desenvolvimento. A reproducao assexuada,
renovacdo do mesmo, repeticio do mesmo, ndo possibilita
movimento, novidades.  a partir da morte e da reproducio sexuada
que um novo de fato pode surgir.

Retornando a questdo da pulsao de morte no entendimento
lacaniano, Garcia-Roza nos explica o seguinte:
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Ora, se entendermos o desejo como pura diferenca, o projeto de
Eros seria o da eliminacdo da diferenga e, portanto, do desejo,

7

numa indiferenciacio final que é a humanidade. A pulsao de
morte, enquanto poténcia destrutiva (e principio disjuntivo) é o

7

que impede a repeticdio do mesmo, isto é, a permanéncia de
totalidades, provocando pela disjuncdo a emergéncia de novas
formas. Ela é, portanto, criadora e ndo conservadora, posto que
impde novos comegos ao invés de reproduzir o “mesmo”. A
verdadeira morte - a morte do desejo, da diferenga - sobrevém
por efeito de Fros e ndo da pulsdo de morte (1990, p. 137).

Eros é aquele que une, que aglutina as coisas, a amizade de
Empédocles. Nesse movimento sua tendéncia ¢ juntar tudo o que
existe em uma Unica e mesma coisa, plena; um Um. A ideia de
plenitude, nesse sentido, é o resultado de uma pulsio de vida
chegando a seu apice; em contrapartida, a pulsao de morte destrdi,
separa, e diferencia. Nesse sentido, lembremo-nos o que diz
Schopenhauer sobre o paraiso e o inferno:

A vida do homem oscila, como um péndulo, entre a dor e o tédio,
tais sdo na realidade os seus dois ultimos elementos. Os homens
tiveram de exprimir essa ideia de um modo singular; depois de
terem feito do inferno o lugar de todos os tormentos e de todos os
sofrimentos, que ficou para o céu? Justamente o aborrecimento
(SCHOPENHAUER, 2014, p. 35).

Ao pensarmos, portanto, nisso que se repete como diferenca,
ao cogitarmos sobre a questdo da ndo plenitude e os registros
lacanianos, somos convocados a tratar de outro conceito caro a
psicandlise, a saber, o desejo. Assim como sua relacao com a ética
psicanalitica.

A pulsao de morte, esse impulso que visa a destruicao, mas
também entendido como uma destruigdo “criadora” porque favorece
a diferenca e a possibilidade do novo, tem em sua esséncia a marca
de Caim. A hostilidade de um irméao contra o outro (pulsdao de morte
pura e voltada ao exterior, como nos diria Freud) pode agora ser
pensada a partir de outra vertente: uma agressividade necessaria
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para transgredir a ordem dos bens e favorecer, a partir de uma
transgressao, e como efeito, o surgimento e a insurgéncia do sujeito.

Consideracdes finais: a marca da pulsao

Com o intuito de pensarmos a relagdo entre a pulsao de morte
e o sujeito enquanto efeito de um ato, faz-se necessario recorrermos
a outro registro. E, por conseguinte, tomaremos agora o caminho do
estudo lacaniano em seu seminario sobre a ética da psicandlise para
descrevermos nossas hipdteses, ndao sem, inicialmente, retomarmos o
mito da criacdo crista e a saida do paraiso.

“Como entao seria deus o que justamente é desprovido do que
é belo e bom?” (PLATAO, 1991, s.n.) - pergunta a estrangeira
Diotima ao aprendiz Sdcrates. Como seria deus, aquele que nao é?
“Eu Sou 0 Que Sou” (EXODO, 2012, p. 195) - responde o Senhor. Ser
aquele que é, em sua plenitude, é ser plenamente belo e bom. O ser
esta para Deus assim como o ndo ser, o nada, para sua contrapartida.
Uma separagao digna de Parménides.

A plenitude divina, também pensada enquanto uma esfera
perfeita, ou Sphairos como nos explica Lacan em seu seminario de
1960-1961 (LACAN, 2010), € a regiao da falta da falta. Ou, ainda, nas
palavras Empédocles: sphairos, “o de todo lado igual a si mesmo e
todo infinito Esfero torneado, alegre em sua solidao circular” (1996,
p. 178). Aos deuses, a plenitude; aos homens, a angustia. E por
tentarem se igualar aos deuses, que os homens sofrem um castigo
inigualavel, um castigo que apenas cabe aos mortais, pois que 0s
deuses ndo morrem.

Em diversos mitos, e tomemos como exemplo o paraiso cristao
e o problema do grego Prometeu, os homens por desejarem se
apossar de um atributo divino, o conhecimento, a ciéncia do bem e
do mal, a ciéncia da verdade e da vida, estdo destinados a sofrer. O
Mefistofeles de Goethe ja cantara outrora: “Vai! Segue o velho adagio
e a minha prima, a cobra; / Por igualar-te a Deus, afligir-te-as de
sobra!” (GOETHE, 2004, p. 197).
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Eva e Adao - sempre a mulher em primeiro - sdo condenados
a sofrer a morte por terem desejado e comido da arvore interditada
pelo Senhor. Enquanto vivendo no Eden, eram como Deus, plenos,
sem pontas soltas, sem arestas; uma esfera perfeita - Sphairos. Como
ratifica Lacan, “um ser que é, de todos os lados, semelhante a si
mesmo, sem limites, sphairos kukloteres, sphiros, que tem a forma de
uma bola, reina em sua régia soliddo, repleto de seu proéprio
contentamento, de sua prépria suficiéncia” (2010, p. 117). E como
explica Diotima: aos deuses nao falta. Nao ha registro da falta. E todo
o discurso ulterior de Socrates é para nos explicar que, como ndo ha
falta, nao ha desejo e, portanto, Eros, esse Daimon, esse génio, por
nao ser deus, pode desejar o que é bom e o que é belo.

Deus, a esséncia, é plena, é real. “Os deuses sdo o real” (2010,
p. 109), como nos diz Lacan. Sendo real, sao plenos, esféricos e,
portanto, completos. Nao faltantes e tampouco desejantes. Eva e
Adao, retomando, enquanto vivendo no paraiso, dividlem com o
Senhor essa esfericidade que por ser plena impede o desejo - por
uma questdo de logica. E a utopia do amor, a unido de tudo o que
existe em uma Unica e mesma coisa - a teles da pulsao de vida, o
destino de Philia. Nada mais desumano do que o amor em sua
plenitude, em sua plena forma e capacidade.

O problema da arvore no meio do paraiso ndo é somente a
questao da transgressao necessaria da palavra de Deus para que suas
criagdes se reconhecam humanas. Fla engendra, também, outra
questdo: a arvore aponta para uma falta. Deus a ter colocado ali, bem
a vista de Eva e de Addo, serve como totem, como obelisco, ou mais
basicamente, como falo: um significante que presentifica a falta em
sua mais crua acepgao. “Eu tenho; ergo eu sou. Vocés nao tém, ergo
ndo sdo. A vocés, falta. A vocés, a falta!”. Ao instalar a arvore da
ciéncia do bem e do mal no meio do jardim do Eden, o Senhor instala
a falta em sua criagao, e como consequéncia, inscreve o desejo. Todo
o ensinamento da estrangeira nos fala sobre isso. Eros, por ndo ser
deus, é constituido a partir de uma falta, inclusive geneticamente
porque filho da Pentiria - a pobre Pénia. E por ser incompleto, nio
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esférico, que pode procurar nos outros aquilo que lhe falta, e lhe falta
justamente a beleza, o sublime, e o bem.

Eros, nesse sentido, é érastés, o amante, aquele que deseja.
Aquele que sabe que ndo tem e que procura no outro, éréménos, o
amado, o bom objeto: aquilo que viria a The completar. E a essa sina
que Eva e Addo estdo destinados, a sempre procurar o que lhes falta e
esperar que, ao encontrar coisa tal, lhes fosse restituida a plenitude. E
justamente ai que comeca Lacan em seu seminario de 1959-1960: a
falar da falta - faute (LACAN, 1986) - e da Coisa - das Ding. Sobre
seus questionamentos, lemos:

Serd a falta que a obra freudiana designa em seu inicio, o
assassinato do pai, esse grande mito colocado por Freud na
origem do desenvolvimento da cultura? Ou sera a falta mais
obscura e ainda mais original, cujo termo ele chega a colocar no
final de sua obra, o instinto de morte, dado que o homem esta
ancorado, no que tem de mais profundo em si mesmo, em sua
temivel dialética? (LACAN, 2008a, p. 13).

Nesse sentido, e brevemente compreendido aqui, das Ding é
justamente a ideia, ou melhor, a possibilidade esférica da
completude, aquela peca que de noés teria sido arrancada e que
garantiria a plenitude. Lembremo-nos do mito do Andrdgino,
apresentado por Aristfanes no “Banquete” (PLATAO, 1991). Antes
plenos, perfeitos, completos; depois, castigados, cortados, separados
para o gozo de Zeus.

Essa Coisa, portanto, que nos garantiria 0 acesso novamente
ao jardim do Eden é justamente a Coisa para sempre perdida, o
objeto que ndo cessamos de procurar, mas que tampouco cessa de
nao se apresentar aos nossos olhos, ouvidos e qualquer outra
possibilidade sensivel. Como nos explica Lacan, das Ding fala de um
segredo, de um algo que seria garantia de satisfacdo e seguranga,
como o0 agalma que os amantes buscam por dentro do sileno de seus
amados. A ideia de Eros enquanto um génio, um daimon, encontra a
Coisa freudiana justamente no ponto que lhe confere o estatuto de
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promessa. Ha uma promessa nesse objeto: a que ele lhe restauraria a
plenitude, a falta da falta, a satisfagdo plena e o nada de angustia. Nas
palavras de Lacan:

O que ha em das Ding é o verdadeiro segredo. Pois hd um
segredo desse principio de realidade (...). Se Freud fala de
principio de realidade é para nos mostra-lo, por certo lado,
sempre em fracasso e nao chegando a valorizar-se sendo de
forma marginal, e por uma espécie de pressdo da qual poder-se-
ia dizer, se as coisas nao fossem infinitamente mais longe, que é o
que Freud chama ndo de necessidades vitais, como se diz
freqiientemente para ressaltar o papel do processo secundario,
mas, no texto alemao, de die Not des Lebens. (...). Alguma coisa
que quer. (...). A pressdo, a urgéncia. O estado de Not é o estado
de urgéncia da vida (LACAN, 2008a, p. 60).

Vale ressaltar que Lacan, desde o inicio deste seminario em
apreco, ja retomou a relacio do principio de realidade com o
principio de prazer e ora ousamos relacionar com a pulsdo de vida e
com a Philia de Empédocles. Essa tentativa eterna do humano de
buscar essa coisa que lhe completaria esta, portanto, fadada ao
fracasso. Isso porque a possibilidade disso se concretizar é vislumbrar
a possibilidade de Philia completar todo seu caminho em oposi¢ao a
Neikos, e elevar novamente o homem a categoria de divindade. Nao
nos esquecamos de que foi o proprio Deus que nos condenou a
morte. Nao ha caminho de volta.

Paradoxalmente, é por termos sido condenados a morte que
podemos ser sujeitos. Sujeitos enquanto efeito do verbo divino no
exato ponto em que ele é possivel de ser transgredido. E isso que nos
mostra Lacan em seu semindrio de 1959-1960, sobre a ética da
psicandlise. Essa ética da psicandlise, ética tragica por esséncia, fala
de uma transgressao da lei dos bens, da moral cultural enquanto
uma responsabilizacdo por seu desejo, um desejo secreto, intimo,
profundo. Antigona, a heroina escolhida por Lacan para mostrar tal
assuncao de um sujeito frente ao seu desejo, é aqui por nos
relacionada a Eva, a primeira heroina; aquela que banca,
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responsabiliza-se por seu desejo, mesmo sabendo - e talvez
justamente por saber - das consequéncias de seu ato: uma morte
indubitavel. Antigona sabia que morreria ao agir, ao enterrar seu
irmao, mas diz ela que ndo pode negar sua lei, a lei dos deuses
ctonicos, das profundezas de seu ser. Ela se responsabiliza por seu
ato - e eis aqui a tragicidade da ética psicanalitica, da ética do desejo
- e morre. Fla é efeito de seu ato, de sua responsabilizacao subjetiva,
de sua ética (LACAN, 2008a). E se a ética relaciona-se com sua
consequéncia, a morte indubitavel, a tragicidade do sujeito, relaciona-
se sobremaneira a pulsao de morte e a Neikos.

Por sua vez, Neikos, e sua correlata, a pulsao de morte, fala
justamente dessa falta e dessa marca, a marca da falta, que nos
acompanha desde nosso nascimento e nos faz sujeitos desejantes. O
umbigo nos lembra a cada dia de nossa divisao e que ndo somos mais
completos, mas estamos fadados a procurar nossa outra metade
eternamente - retomemos de novo o mito relatado por Aristéfanes
(PLATAO, 1991). Eis nossa peniténcia, portanto: somos fadados a
morrer e, durante nossa vida - cujo final é um Gnico e mesmo -
somos condenados a carregar a marca de Caim, marca que aponta
para nossa falta, a ndao completude, o ndo amor pleno de Deus por
nés. Marca essa que nos compele a uma busca por um algo que dé
sentido a nossa existéncia e que a faria plena novamente.

Os deuses nao nos podem amar, alids, pois a eles ndo consta o
registro da falta. Lembremo-nos: os deuses sdo da ordem do real, sao
plenos. Nao podem ser érastés, amantes, sujeitos de desejo, a eles
cabe apenas serem amados. Nos, pelo contrario, marcados pela falta
e pelo corte, somos como que condenados a amar, condenados ao
desejo. E frente ao desejo, condenados a agir, tragica e eticamente,
como nos ensina a psicanalise em sua ética (LACAN, 2008a). Ndo a
toa falamos aqui de Eva, a primeira transgressora, e que nos remete
a outra transgressora, a heroina Antigona, de Soéfocles: sujeitos
tragicos, que se responsabilizam por seu desejo, pecaminoso e
transgressor da lei dos bens.
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Eis onde a Marca de Caim e a pulsdo de morte se encontram:
no desejo e no amor. Ou melhor, na falta e na busca. A ética da
psicanalise € justamente a ética tragica, aquela que fala de um desejo,
de uma transgressao, mas também de uma responsabilidade pela sua
propria marca, por sua transgressao e pelo fato de desejar porque
faltante. A vida para nés, humanos, é urgente; a morte é certa. A
marca de Caim pulsa, e o desejo nos impulsiona. De tudo isso, como
efeito, quica surja um sujeito.
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A influéncia do conceito lacaniano
de repeticao no desenvolvimento da teoria
do discurso de Ernesto Laclau

Camila Batista

Introducao

O objetivo deste trabalho ¢ demonstrar a influéncia de
Jacques Lacan (1901-1981) na obra de Ernesto Laclau (1935-2014).
Devido a extensio da tematica, utilizaremos um recorte
direcionado as questdes da compreensdo de conceitos como
“repeticao” e “real” em Lacan, e “antagonismo”, “deslocamento” e
“posicoes de sujeito” em Ernesto Laclau. Buscamos explicar o papel
da “repeticao” para Jacques Lacan no primeiro capitulo d’O
Semindrio, livro XI: os quatro conceitos fundamentais da
psicanalise (1964), partindo da premissa que a repeticdo regula o
funcionamento de algo. No caso da psicandlise, permite que,
segundo Lacan (1988, p. 26), se inicie o tratamento de um
paciente. Entretanto, a “repeticdo” s6 pode ser entendida se for
posta em contraste com o real; o conceito aparece de duas formas
em nosso recorte do Seminario XI (1964): a “repeticao” que se da
através do sonho e a “repeti¢io” em ato. Pela necessidade de
demonstrar o carater simbolico' da “repeticdao”, a nivel do ato, nos

' O “simbdlico” faz parte da triade lacaniana que se refere a constituicao do sujeito. A triade nomeia o
Imagindrio como o que o sujeito concebe como a relacdo entre os outros sujeitos e seu “copo
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ateremos principalmente a definicao de “repeticao” (Wiederholen)
neste sentido.

Primeiramente, uma compreensao mais ampla da
“repeticao” é dada por Lacan para explicar como o processo de
significagdo, diretamente ligado ao campo simbdlico, ocorre,
anterior a um tipo de significacdo proveniente do paciente na
analise®. Faz-se necessario compreender qual é campo onde a
repeticdo se da, sugerindo assim, que hd um tipo de estrutura
através da qual se torna possivel o ato de repetir. Portanto, a nogao
de estrutura pode ser moldada de acordo com a breve explicagao
acerca de definicdes anteriores a relagdes humanas: relagoes
possibilitadas por significantes fornecidos pela natureza.

Antes que se estabelecam relagdes que sejam propriamente
humanas, certas relagoes ja estdao determinadas. Elas se prendem
a tudo que a natureza possa oferecer como suporte, suportes que
se dispoe em temas de oposigdo. A natureza fornece, para dizer o
termo, significantes, e esses significantes organizam de modo
inaugural as relagdes humanas, lhes dao estrutura, e as modelam.
O importante, para nés, é que vemos aqui o nivel em que - antes
de qualquer formacdo do sujeito, de um sujeito que pensa, que se
situa af - isso conta, é contado, e no contado j4 estd o contador.
(LACAN, 1988, p. 26).

Isso significa que a propria realidade é estruturada como
uma linguagem: o processo de significacio determina o que se é.
Um filho s6 ¢é filho quando se determina seu pai; o pai s6 é pai
daquele filho. A relacdo de determinacdo se d& ao se contar: este é
meu filho, e deste filho eu sou o pai. O que queremos aqui
demonstrar é que o processo de oposicao que Lacan cita, é esse
processo no qual uma coisa s6 € significada em oposigao a outra;
nesse sentido, o processo permite que haja um tipo de

proéprio”; o Simbolico é referente a organizacido de grupos sociais, na medida em que se refere a
linguagem e, por fim, o Real é aquilo que o imagindrio expulsa: aquilo que nao pode ser
representado. VANIER, Alain. Lacan. Editora Estacdo liberdade: Sao Paulo, 2005.

? O analisando estaria “contaminado” pelo seu imaginario. Cf. nota 1.
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identificacdo, identificacdo esta que é negativa (STAVRAKAKIS,
2007, p. 37)

E importante ressaltarmos que a concepcio adotada neste
trabalho acerca da subjetividade humana condiz com a literatura
estruturalista/p6s-estruturalista® na medida em que se ocupa de
um tipo de estruturagdo, entretanto, sem deixar de lado a premissa
de que subjetividades nédo sao dadas a priori, mas constituem-se
dentro do tecido social. Portanto, quando falamos de
“identificacdo”, estamos falando, consequentemente, de formacao
de subjetividades.

O conceito de formacao de subjetividade é importante para
este trabalho na medida em que é através dele que podemos
desenvolver a hipdtese de que o processo de significacao se da
através de uma estrutura; esta estrutura, por sua vez, esta inserida
em um campo contingente, o que impede qualquer tipo de fixacdo
de sentido estrito. Esta premissa sera desenvolvida através de uma
analise de questoes desenvolvidas por Ernesto Laclau (1935-2014),
dentre elas a questdao do antagonismo e, consequentemente, a da
formagao de uma identidade politica.

A relacdo de Ernesto Laclau (1935-2014), representante do
pds-estruturalismo, com a psicanalise lacaniana foi ampla.
Entretanto, nosso recorte estara voltado para duas obras, as quais
foram lancadas entre 1985-1990%. Nessas obras, Laclau desenvolve
sua teoria do discurso através da influéncia de autores como
Antdnio Gramsci, Karl Marx e da psicanalise lacaniana. A teoria do

3 N.A.: No Seminario XI, Lacan faz referéncia direta a Claude Levi-Strauss, identificado como o “pai”
do estruturalismo, assim como o préprio Lacan e Saussure. Atualmente, os principais representantes
do pds-estruturalismo sdo Michel Foucault, Jacques Derrida e seus sucessores, como 0 proprio
Ernesto Laclau, que desenvolveu seu estudo pds-marxista também sob a luz da psicandlise lacaniana.
Queremos deixar claro que ha controvérsias quanto a este tipo de comentario, na medida em que
muitos autores ndo se consideravam representantes das respectivas correntes, bem como
comentadores de seus trabalhos nao os assim consideraram.

4 N.A.: Em 1985, a obra Hegemonia e Estratégia Socialista: para uma radicalizacdo da democracia foi
lancada por Laclau em conjunto com sua companheira Chantall Mouffe, no qual o principal conceito
sob o qual se apoiava sua teoria do discurso era o de “antagonismo”; em 1990, a obra Nuevas
Reflexiones sobre la Revolucién de Nuestro Tiempo aderiu a novos conceitos lacanianos, como o de
“deslocamento”.
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discurso, em termos simplorios, consistiria essencialmente na
impossibilidade da sociedade, a qual, por seu carater contingente,
jamais atingird um sentido pleno®. Entretanto, o processo politico,
diretamente ligado as questdes identitarias, ndo pode, por essa
premissa de impossibilidade, cessar: ao contrario, a proposicao de
Laclau é que justamente pela impossibilidade de um fechamento é
que o processo de articulacdo politica ocorre, necessitando sempre
de um novo significado que nao cessa de se dar. Mesmo que nao
cesse de se dar, o sentido é sempre incompleto, faltoso. Aqui
podemos encontrar o primeiro aspecto convergente com a teoria
lacaniana, o real, na medida em que pode ser lido na obra de
Laclau (& Mouffe) como impossivel, sendo “Gtil para a andlise
social e ideologica” (ZIZEK, 200, p- 169).

Por fim, abordaremos como os conceitos de repetigao,
antagonismo, deslocamento e sujeito se articulam nas obras de
1985/1990 de Ernesto Laclau, de modo a demonstrara influéncia
direta de Lacan na teoria do discurso de Laclau.

O simbdlico e o real de Lacan

Para que o conceito de real possa ser compreendido,
devemos comecar com a abordagem do simbdlico na psicanélise
lacaniana. No subtitulo d’O Seminario XI intitulado “do sujeito da
certeza” (pp. 33-44), Lacan faz uma comparacao entre Freud e o
cogito de Descartes®, afim de demonstrar o encaminhamento
cartesiano na teoria freudiana do inconsciente’. Nos focaremos na
questao da formagdo de um eu através do simbdlico, na medida em
que é somente através do simbdlico, da objetividade, que essa

5 A referéncia a psicandlise lacanina pode ser encontrada em toda a obra de Laclau. Sobre a definicao
da “impossibilidade da sociedade”, Slavoj ZiZek (2000), alega que tal proposicao faz referéncia direta
a ideia lacaniana de que “a mulher nao existe” (la Femme n'existe pas). Cf. 7I7EK, Slavoj. Mas alla del
andlisis del discurso. In: ARDITI, Benjamin. Reverso de la diferencia: identidad y politica.
Caracas: Nueva Sociedad: 2000. Pp. 169-179. Tradugao livre.

© “penso, logo existo”, cogito, ergo sum.

7 Cf. LACAN, Jacques. O Seminario, livro onze: os quatro conceitos fundamentais da psicandlise.
Jorge Zahar Editor: Rio de janeiro, 1988. Pp. 38-40.
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relacdo pode se constituir. Analisemos nesse trecho de Alain Vanier
(2005) de que modo o carater interpretativo, o qual nao pode ser
desvencilhado do simbdlico, aparece em Lacan.

Descartes é obrigado a passar pela ficcdo de um génio astucioso,
um Outro enganador, para reconstruir o mundo. Deixando
Descartes nesse ponto, Lacan observa que é o fato de o Outro
poder enganar, simular, que o coloca como Sujeito. Se aquele
com quem falo diferentemente de uma maquina ou de um
papagaio, pode tecer-me consideracdes com o Unico propoésito de
enganar-me, ou se simplesmente posso supor que ele o faz com
essa finalidade, ai estd precisamente o que lhe confere, para mim,
uma dimensao subjetiva. (VANIER, 2005, p. 58, Grifos do autor).

A possibilidade do reconhecimento da dimensdo subjetiva se
da através e sempre de um outro, e mais que isso, a relacao entre
ambos s6 é possivel através da simbolizacdo, da linguagem. Nesses
termos, sabemos que existe um eu porque, como dito
anteriormente, somos “contados”. Entdo a formacdo de uma
subjetividade, em primeira instancia, esta ligada a uma estrutura
linguistica, na qual o sujeito é, pois “a fala supde que existe ‘0’
sujeito no outro porque esse outro pode nos enganar, mas a
linguagem remete a questdo da objetividade” (ibid). tal
objetividade remete a questao daquilo que pode ser dito; ou seja,
daquilo que pode ser significado.

O papel do significante - o simbolo, o ato de fala, o gesto que
permite a interacdo entre os sujeitos - é o de representar o sujeito
para outro significante. O sujeito, portanto, s6 é representavel, na
medida em que ele s6 se reconhece por ser diferente do outro,
assim como o funcionamento da prépria linguagem: toda palavra
tem significado porque é diferente de outras palavras, caso
contrario, todas as palavras seriam iguais. Tendo esta breve ideia
do que é o campo do simbdlico, podemos nos deter no conceito de
real, pois se ndao houvesse um tipo de “limite” da linguagem, tudo e
qualquer coisa seria passivel de representacdo. Mas, o que é, entdo,
este “algo” que nao pode ser representado?
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A nivel ontoldgico, a insercao do “real” na teoria lacaniana
possibilitou perceber a distin¢do entre aquilo que se repete e aquilo
que se apresenta sempre como novo. Nos deteremos agora a
explicar como o real estd presente na estrutura da linguagem,
porém de modo indeterminado, pois o real para Lacan é aquilo que
foge de qualquer simbolizagdo, necessitando da simbolizacao
mesma para que seja “presentificado”. Em outros termos, o real
caracteriza uma auséncia, um algo que nao pode ser articulado.
Podemos usar o exemplo da religido catélica: para tornar o Cristo
presente, é necessario um tipo de rito no qual a simbolizagao
permita aqueles que creem tornar presente o Cristo ausente®.
Devemos ressaltar que o papel do sujeito aparece aqui como
“aquele que cré”; se nao houver fiéis, nao ha religiao, se nao ha
sujeito, ndo ha crenga.

Como ja adiantamos, nao ha como fixar um tGnico sentido
para o real, na medida em que o campo da simbolizagdo, da
articulacdo, da possibilidade e do constante esfor¢o em tornar
presente o ausente, é contingente. Isso significa que a simbolizacao
é incessante e constantemente diferente, pois ndo pode ser
determinado. A relacdo encontrada entre Ernesto Laclau e o real
lacaniano consiste no processo em que, justamente pela
possibilidade de um significado diferente, pelo constante
deslocamento de sentido, a estrutura nao pode ser fechada, seja ela
o fim do tratamento de um paciente através da analise ou, em
termos politicos, uma sociedade plenamente constituida.
Voltaremos a este assunto mais adiante.

Partiremos agora para outro conceito chave na construcdo
de nossa hipdtese: o conceito de repeticdo. Em primeiro lugar,
devemos nos demorar sobre o que entende Lacan por “repeticao”.
A “repeticao” é sempre de algo novo, como que “dado pelo acaso”

8 A referéncia desta explicagio engloba toda disciplina referente ao primeiro semestre do ano de 2017
do mestrado em filosofia da Pontificia Universidade Catélica do Parand, intitulada “Tépicos de
filosofia da psicandlise 1I: a tradicio filosofica e a psicandlise”, tendo como professor palestrante o
Prof. Dr. Rogério Miranda de Almeida.
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(LACAN, 1988, p. 56). Para Lacan, a tique (fortuna, sorte ou
destino da mitologia grega), ¢ traduzida como encontro com o real,
enquanto que autématon, (que age por vontade propria), é a rede
de significantes (ibid). Segundo o autor, o real é aquilo que esta
para além dessa rede de significantes, e por isso mesmo se
esvanece. Ambos os termos indicam um carater de
indeterminacdo; a tique ultrapassa, porém, o automaton, na
medida em que é a tique, a sorte, que vige aquele que age por conta
propria, o autématon (ibid).

Seguindo a légica dos termos retirados da Fisica de
Aristoteles (LACAN, 1988, p. 53), o real enquanto tique passa a ser
o ponto onde ndo mais se age por vontade prépria, porém, ha um
ponto onde a repeticdo passa a se dar em ato, “uma espécie de
foco, de centro onde todo acontecimento parece dever livrar-se”
(ibid). Esse ponto é o que Lacan intitula de encontro com o real.

K através da “repeticio”, daquilo que se esconde mas que é
constantemente repetido que a andlise deve atuar, de modo que tal
“presenca é posta por nos como exigivel” (LACAN, 1988, p. 57). A
necessidade dessa sondagem repousa no fato de que é esse
momento primeiro, o qual traz consigo o traco do real, na medida
em que é esse algo que vem e vai, que retorna, esse algo faltoso que
se apresenta por intermédio da repeticao do sujeito, que marca o
ponto onde se pode dar o processo de andlise do que estd por tras
desse ato repetitivo. A “repeticdo”, a esse nivel, é simbolica, dado
que ocorre através da linguagem. O que é esse algo que é repetido?

O conceito de trauma aparece entdo como aquilo que “deve
se fazer lembrar a nds” (LACAN, 1988, p. 57), de modo que é como
uma ferida aberta, algo que nao cicatriza, um “acontecimento da
vida do sujeito que se define pela sua intensidade, pela
incapacidade em que se encontra o sujeito de reagir a ele de forma
adequada, pelo transtorno e pelos efeitos patogénicos duradouros
que provoca na organizacao psiquica” (LAPLANCHE, PONTALIS,
2001, p. 522). Nesse caso, o trauma se repete, repetindo aquilo que
ndo pode mais se inscrever como o mesmo. Para melhor
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compreender a questdo do trauma, retornemos brevemente ao
texto de Freud de 1914, Erinnern, Wiederholen und Durchabeiten®.

Fort-da freudiano e a relacdo com o simbdlico

Neste texto breve, Freud indica que o tratamento através da
analise comeca pela “repeticao”. A evidéncia da prépria repeticao
que se apresenta significa que ha resisténcia contra algo; a
resisténcia remete a “atos e palavras do analisando, durante o
tratamento psicanalitico, (que) se opde ao acesso deste ao seu
inconsciente” (LAPLANCHE; PONTALIS, 2001, p. 458). Essa
resisténcia é um tipo de forma de recordar, na medida em que
permite que aquilo que foi recalcado se repita ndao como
lembranca, mas enquanto acao.

Podemos dizer que o paciente ndo recorda coisa alguma do que
esqueceu e reprimiu, mas expressa-o pela atuagdo ou atua-o
(acting out). Ele o reproduz nao como lembranga, mas como
acdo; repete-o se, naturalmente, sem saber o que esta repetindo.
(FREUD, p. 4, Grifo do autor).

Lacan analisa o texto de Freud e coloca a “repeticio” como
uma funcdo, a qual demonstra a relacao do pensamento com o
real. Ao mesmo tempo, complementa esta afirmagao diferenciando
a repeticdo (wiederholen) da reproducdo (reproduzieren). Isso
significa que, retornando aos conceitos de tique e automaton, o que
age por conta propria seria o automaton, aquele que repete,
enquanto que o encontro com o novo, com o real, aquilo que se
produz de novo na repeticao é dado pela tique, pelo acaso.

Outra diferenciacio importante é o papel do campo
simbolico na ideia de “repeticao”. Um ato, uma simbolizagao,

9 A tradugao que utilizamos traduziu por Recordar, Repetir e Elaborar.

1 “Operagdo pela qual o sujeito procura repelir ou manter no inconsciente representacdes
(pensamentos, imagens, recordagdes) ligadas a uma pulsdo. O recalque produz-se nos casos em que
a satisfagdo de uma pulsdo - suscetivel de proporcionar prazer por si mesma - ameacaria provocar
desprazer relativamente a outras exigéncias.” (LAPLANCHE; PONTALIS, 2001, p. 430).
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representa algo que nao esta. Devemos deixar claro que antes da
ocupagao com a representacao deste algo, o proprio ato do sujeito
significa uma parte da estrutura. Ou seja, o ato da repeticao
carrega algo que estd para além do sujeito, para além do
autématon, na medida em que vem representar algo maior que a
particularidade deste sujeito, algo que ndo pode ser plenamente
significado, apenas precariamente simbolizado.

O papel da “repeticio” enquanto estrutura é deslocar,
deslizar o sentido, pois ndo ha como retornar ao momento no qual
o trauma ocorreu ou muda-lo, ou mesmo desfazer-se desse
momento; a “repeticdo” atua como aquilo que constantemente
relembra o trauma, mas que ndo ocorre como algo exterior ao
sujeito, e sim como um ato que agora € parte deste proprio sujeito
e que ele mesmo o faz: mas sempre o faz de maneira diferente,
pois o sujeito s6 pode repeti-lo, sendo em sua mente, através do
campo do simbdlico.

Devido ao fator da mudanga presente na repeticao, do
deslocamento de significado, é que a possibilidade de um significado
final, fechado, se esvai. Ao mesmo tempo, a repeticao traz consigo
um tipo de conforto, como que um terreno conhecido, onde é seguro
estar. Isso reafirma o que ja haviamos dito: a repeticdo é um meio de
protecdo, tornando-se um artificio do prazer, na medida em que
permite ao sujeito encontrar, sempre de maneira nova, aquilo que
procura no quesito do prazer sem saber que é aquele mesmo seu
carrasco.

E importante ressaltar o que Lacan coloca ao analisar a
repeticao no fort-da apresentado por Freud", pois “é sem seu objeto
que a crianga salta as fronteiras do seu dominio transformado em
poco e que comeca a encantacdo” (1988, p. 63). A encantacao faz
referéncia tanto ao jogo quanto a possibilidade da mudanca de
significacdo.

' A analise de Freud é a de seu proprio neto, na qual Freud alegava que o fort (fora), o momento em que o
carretel era jogado, simbolizava a saida de sua filha de casa, a auséncia da mae, enquanto o da (aqui)
simbolizava o retorno da mée. Cf. FREUD, Sigmund. Além do Principio de Prazer, v. XVIIL. 1920.
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(...) sobre o problema do fort-da, o bebé estaria tentando
compensar os efeitos da desapari¢do da mae ao desempenhar, no
jogo, um papel ativo. Ele se faz, por assim dizer, mestre ou dono
da situagdo atual, Mas, pondera Lacan, seguindo aqui as intui¢des
de Wallon, ndo é imediatamente que o bebe vigia a porta por
onde a méae saira e de onde ele espera vé-la ressurgir a qualquer
momento. A sua atencdo se fizera sentir bem antes, isto é, no
instante mesmo em que ela o abandonara a si mesmo. De modo
que, conclui Lacan, o vacuo introduzido pela auséncia desenhada
permanece como causa de um tracado centrifugo onde aquilo que
cai ndo é o outro enquanto figura em que se projeta o sujeito,
mas antes essa bobina mesma, a qual lhe esté ligada por um fio,
que o proprio sujeito retém, e por onde se exprime aquilo que
dele se desprende nessa prova, isto é, “a automutilacdo a partir
da qual a ordem da significacio vai colocar-se em perspectiva”.
(LACAN, 1964, p. 60. Apud ALMEIDA, 2005, p. 159).

Essa perda, no caso do fort-da nao é a perda da mae que sai,
mas é pela auséncia da mae que a hiancia' aparece para ele: a
auséncia faz surgir a hiancia, do qual o ato de jogar o carretel e
puxé-lo de novo tenta preencher esse vazio que apareceu: “onde
estd o fundo? Sera a auséncia? Nao. A ruptura, a fenda, o trago da
abertura faz surgir a auséncia - como o grito nao se perfila sobre
fundo de siléncio, mas, ao contrario, o faz surgir como siléncio”
(LACAN, 1988, p. 31). O movimento da crianca pode ser observado
tanto como uma repeticio daquilo que a mae fez (sair - fort)
quanto da tomada do bebé das rédeas da situagao: o agente que
atua, que faz o movimento, nao é mais a mae, mas o proprio bebé.

Como no exemplo de um ritual catélico que é realizado em-
nome-de, 0o que se busca é a simbolizacdo de algo que nao esta
presente, porém “ndo, de modo algum, a de uma necessidade que
pediria o retorno (...)” (ibid), mas essa simbolizacdo mesma visa
preencher a hidncia que a falta de Cristo presente deixou. Nao é

? A hiancia significa uma grande abertura, uma fenda. No Semindrio XI, Lacan afirma que o termo
pode ser encontrado num texto kantiano para significar algo que é inanalisavel pelo autor. (LACAN,
1988, p. 27).
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preciso que o Cristo esteja presente para que possamos torna-lo
presente, pois ndés mesmos somos capazes de fazé-lo
representando-o. Com essa premissa, podemos articular a teoria de
Lacan com a de Ernesto Laclau, na medida em que o que torna
presente a possibilidade politica, a possibilidade de uma
“sociedade” politicamente estruturada, é o ato mesmo de repeticao
de um antagonismo. Demonstraremos como essa construcio é
possivel e o que resulta da mesma.

Antagonismo e identidade em Ernesto Laclau

Encontramos aqui o ponto de articulagao da “repeticao” com
a teoria politica de Ernesto Laclau. Primeiro, devemos partir da
premissa da nominacdo: segundo Laclau, quando se d4 nome a
algo, se diz o que esse algo nao é; ou seja, a definicdo se dd em um
campo de diferencas, pois s6 se sabe o que nao se é em
comparativo com algo diferente (LACLAU, 2009, p.51).

O objetivo central dos autores (LACLAU & MOUFFE)® é o de
demonstrar que as relagdes politicas ndo se constroem a partir de
lutas entre identidades prontas. Mais especificamente: os autores
entendem que ndo podemos considerar identidades politicas num
sentido essencialista, ou seja, previamente constituidas antes da
propria relagdo antagbnica. O antagonismo, antes de ser uma
relacao entre objetividades ja dadas, representa o proprio momento
em que as mesmas passam a ser constituidas. Assim, antagonismo é
condicdo de possibilidade para a formagao de identidades politicas e
ndo meramente um campo de batalha que se forma entre duas
forgas ja prontas. (MENDONCA, 2014, p. 152).

Assim sendo, a formacao de uma identidade esta
diretamente ligada a essa oposicio entre diferengas, entre
identidades que ndo estao completamente, plenamente
constituidas. Lacan ao investigar a questdo da causa (1988, p. 27)

'3 A obra a que se refere Daniel de Mendonca é Hegemonia e Estratégia socialista (1985).
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afirma que, numa relagio de causa e efeito, uma lei de
determinacao se distingue, na qual uma coisa ndo anda sem a
outra: “um corpo que se esborracha no chao, sua massa nao é a
causa de ele receber de volta sua forca viva, sua massa é integrada
a essa forca que a ele retorna para dissolver sua coeréncia por um
efeito de retorno” (ibid). No que diz respeito a uma causa, esta é
tida como algo que claudica', ou seja, hd algo de indeterminado
presente na lei de determinacdo. Retornando a Ernesto Laclau, isso
significa que a formacdo antagbnica possibilita a formacdo de
identidades, entretanto, que identidades serdao essas nunca é algo
determinado, bem como quais serdo o0s sujeitos que se
posicionarao para formar o antagonismo. Sendo assim, podemos
dizer que o antagonismo é uma condicdo de possibilidade para que
0s sujeitos se posicionem politicamente, através do qual é possivel
situar, definir - mas ndo de modo definitivo, como uma
determinagdo - uma identidade politica's, entretanto, sem
depender de uma esséncia ou de uma causa a priori.

O antagonismo, enquanto condicdo de possibilidade,
significa que ser é ser-em-oposicdo-a, pois como O campo
discursivo é constituido de diferencas, ndo pode haver duas
identidades iguais, pois logicamente elas se anulariam. Ao mesmo
tempo, por serem diferentes, consequentemente uma exclui a
outra, pois se ha um “outro”, nao pode haver um “eu” plenamente
formado, pleno de sentido em si.

Na medida em que hd antagonismo, eu ndo posso ser uma
presenca plena para mim mesmo. Nem a for¢a que antagoniza
comigo é tal presenga: seu ser objetivo ¢ um simbolo do meu néo-
ser e, desta maneira, é excedido por uma pluralidade de sentidos

" “Ce qui cloche” foi traduzido tanto por mancar como por claudicar. Cf. LACAN, Jacques. O
Seminario, livro XI: os quatro conceitos fundamentais da psicanalise. Jorge Zahar Editor: Rio de
Janeiro, 1988. Pp. 267-268.

> Na obra de 1985, o antagonismo ainda era considerado por Laclau como uma categoria que nao
infligia determinacao ao sujeito, sendo repensada na obra Nuevas reflexiones sobre la revolucién de
nuestro tempo, com a insercao da ideia de deslocamento e de real lacaniano na obra.
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que impedem que ele se fixe como uma positividade plena.
(LACLAU; MOUFFE, 2015, p. 202).

Assim, na obra de 1985, a afirmagdo de que os antagonismos
“constituem os limites da sociedade, a impossibilidade desta Gltima
se constituir plenamente” (LACLAU; MOUFFE, 2015, p. 203), é 0
ponto onde Laclau repousa o limite da objetividade, o limite da
linguagem e o limite do “sujeito”, por isso utiliza o termo “posicoes
de sujeito”. O uso do termo “posicdes” é essencial para se referir ao
“sujeito”, na medida em que nédo se pode fixar uma identidade, se
ndo apenas posicionar-se em um campo politico, assumir uma
opinido frente a, situar-se no campo politico como agente referente
a uma situagdo. Portanto, ndo ha como pensar uma relagdo
essencialista tanto em Lacan quanto em Laclau, na medida em que
para Lacan a rede de significantes esta diretamente ligada ao real, e
para Laclau enquanto que o campo do discurso é sempre um
campo de diferencas. Se o “sujeito” nao fosse pensado em termos
de “Posicdo de sujeito”, seria contraditoria toda a teoria da
diferenga, na medida em que é somente pela impossibilidade de
uma constituicdo plena desse “sujeito”, de um “eu” plenamente
constituido, é que podemos tanto posicionarmos frente a diversas
questdes politicas que estdo no campo da contingéncia e
reconhecer, pela constante diferenga, o outro.

Até aqui, por um breve instante, poderiamos concluir que a
referéncia de Laclau nao é retirada da ideia de repeticio como
estrutura, mas com o préprio momento de encontro com o real.
Porém, a estrutura de antagonismo passa a ser insuficiente para a
teoria do discurso de Laclau, o qual insere no texto de 1990 o
conceito de deslocamento (dislocation - displacement)”. A

16 Nuevas reflexiones sobre la revolucién de nuestro tiempo.

7 A diferenciagdo entre ambos os termos faz referéncia ao léxico de Jacob Torfing (1999), um dos
maiores pesquisadores em teoria do discurso da atualidade. Displacement estd ligada a
sobredeterminagdo, a transferéncia de um significado de um momento discursivo a outro;
Dislocation faz referéncia a um momento que desestabiliza a hegemonia no poder, a emergéncia de
um elemento desestruturante. Em nosso texto, optaremos por utilizar Dislocation. Cf. TORFING,
Jacob. New theories of discouse: Laclau, Mouffe, Zizek. Brighton: G&G Editorial, 1999, p. 301.



136 | Subjetividade, existéncia e desejo

necessidade de uma revisdo em sua teoria surgiu de uma critica'®
ao posicionamento de Laclau frente ao que ele considerava o limite
da significacdo, o que corresponde ao limite do real lacaniano dada
a utilizacdo dos conceitos do psicanalista.

Esta critica colocou em questdo o nivel “objetivo” da relacdo
antagbnica, pois ndao é um problema puramente externo como
aniquilar os judeus, segundo a “raga ariana”, seria a solucdo para
que pudessem ser eles mesmos; o problema é interno, na medida
em que a propria identidade é ela mesma cindida; o que é externo
é esse resquicio, o “resto de realidade sobre o qual projetamos ou
externalizamos esta intrinseca, imanente impossibilidade” (ZIZEK,
2000, p. 260). Novamente, no exemplo do Fort-da o “resquicio”
que o bebé utiliza é o carretel, o objeto sob o qual projeta ele
mesmo sua incapacidade de ser completo, e, a0 mesmo tempo a
sua completude na medida em que é capaz de suturar, naquele
momento e temporariamente, sua identidade. A estrutura, o0 modo
pelo qual esse processo é possivel, é a “repeticao”.

Retornemos ao conceito de deslocamento. A insercdo do
conceito de deslocamento (dislocation) na teoria do discurso de
Ernesto Laclau significaria que o momento limitrofe entre a
constituicdo de uma identidade e sua possibilidade incessante de
mudanga nao se encontravam mais no antagonismo, momento
este que passou a ser entendido como parte do processo de
significacaio (MENDONCA, 2014, p. 158), mas no momento em que
ocorre uma desestabilizacdao da significagdo, uma mudanca que é
anterior ao processo de antagonismo.

Este ocorre justamente quando a estrutura ndo consegue
processar, semantizar algo novo, algo que, portanto, lhe foge a
significacdo. O deslocamento é, portanto, o encontro com o real, o

18 Zizek (1990, p. 257) percebe essa tentativa dos autores de HSS de dar o status do real lacaniano a
nocao de antagonismo: “O real conseguiu em Hegemonia se cristalizar no conceito de ‘antagonismo
social’: longe de reduzir a realidade a um tipo de jogo de linguagem, o campo sociossimbélico é
concebido como estruturado em torno de certa impossibilidade traumética, em torno de uma fissura
que nao pode ser simbolizada”. (apud MENDONCA, 2014, 158).
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momento em que o discurso apresenta o seu limite de sentido.
Em termos sociopoliticos', uma estrutura deslocada é aquela que
experimenta um momento de crise, um momento em que a
mesma é posta radicalmente em xeque. O deslocamento é

7 N

anterior, é externo a significacio, portanto, externo ao
antagonismo; é uma experiéncia traumatica que desajusta a
estrutura, a qual precisa ser recomposta a partir de novos
processos de significagdo. Assim, estamos falando de processos de
significagdo substituindo outros processos de significagao, tendo
em vista uma falha estrutural provocada pelo deslocamento, ou
seja, justamente pela impossibilidade de significacdo.
(MENDONCA, 2014, p. 159).

O momento de deslocamento é considerado o momento de
encontro com o real, podendo, desta forma, concordar com a nossa
hip6tese de que o antagonismo, enquanto um tipo de estrutura,
participa do processo de significagdo. Entdao ao mesmo tempo em
que o momento do “encontro com o real” passa a ser 0 momento
de deslocamento, o processo antagdnico nao ¢ menos importante
na constituicao do sujeito, mas é o processo mesmo pelo qual o
sujeito repete o trauma do deslocamento.

Nao é que haja algo em mim que a estrutura oprimia e que seu
deslocamento libera; sou simplesmente arremessado em minha
condicdo de sujeito porque ndo realizei constituir-me como
objeto. A liberdade assim “ganhada” a respeito da estrutura é,
portanto, inicialmente, um fato traumatico. Estou condenado a
ser livre, mas ndo como os existencialistas afirmaram, porque eu
ndo tenha nenhuma identidade estrutural, sendo porque tenho
uma identidade estrutural falida. Isto significa que o sujeito
parcialmente  se  autodetermina; mas como  esta
autodeterminagdo ndo é a expressao de algo que o sujeito ja é

9 [ importante ressaltar que o exemplo utilizado por Daniel de Mendongca se refere um momento
que se encaixaria na objetividade e pertenceria nao mais a uma questao de cunho ontolégico de
definicdo de identidades; essa distingdo é importante na medida em que, na traducdo inglesa do
texto de Laclau de 1990 (New reflections about the revolution of our time), hd uma distin¢ao entre
displacement e dislocation. Entretanto, como nao é o foco deste trabalho, deixaremos esta questao
para um préximo estudo. Cf. TORFING, Jacob. New theories of discouse: Laclau, Mouffe, Zizek.
Brighton: G&G Editorial, 1999.
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sendo, ao contrario, a consequéncia de sua falta de ser, a
autodeterminacdo s6 pode proceder através de atos de
identificacdo. Disto se desprende que uma sociedade serd tanto
mais livre quanto maior seja a indeterminagido estrutural.
(LACLAU, 1990, p. 60. Tradugdo livre).

Antes de retornar a Lacan e mesmo a Freud, devemos
considerar outro ponto importante acerca da teoria do discurso de
Laclau no que diz respeito as relagbes antagbnicas, posto que o
termo “identificacao” presente na citagao deve ser levado em conta.
Uma relagdo antagonica ndo é constituida por uma identidade, se
ndo que através de uma relacio que possibilite que, apesar de
todas serem diferentes, frente ao processo antagonico todas sao
negativamente iguais. Para melhor situar esses termos na teoria do
discurso, daremos uma breve explicacao do que sao as logicas da
equivaléncia e da diferencga.

Um elemento, uma identidade no campo discursivo nao
possui uma centralidade privilegiada; qualquer
elemento/identidade que assuma uma posi¢ao privilegiada, ou se
sobreponha as outras, deve conter uma explicagdo que nao seja a
priori, pois como os demais elementos/identidades faz parte do
discurso no qual ¢é uma diferenca. Entretanto, um
elemento/identidade pode assumir uma posicao privilegiada na
estrutura politica, e sera o responsavel por representar demandas,
ou seja, serd o detentor da hegemonia. Quando uma diferenca
particular mantém a sua particularidade, e mesmo assim assume
uma significacdo universal incomensuravel consigo mesma, Laclau
denomina hegemonia. A formacdo hegemonica se através de um
antagonismo; este, por sua vez, ¢ formado por uma cadeia
equivalencial. Devemos retornar um momento para como Laclau
concebe a unidade menor de estudo nesse campo aberto de
sentido, para compreender o que significa “demanda” de acordo
com a teoria do discurso.
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Demandas: logica da equivaléncia e da diferenca

A concepcao de demanda (demand) pode assumir dois
sentidos: “peticdo” e “reinvindicacdo”. A demanda como peticao é
aquela que ndo se autogestiona, mas que pede algo a uma
instituicdo, ou seja, ela ndo tem poder de decisao por si, mas apela
a um 6rgao que esteja no comando. Assim sendo, o poder desse
6rgao nao é questionado; como demanda peticional, ela é fechada
em si mesma e nao simboliza e nem representa nenhuma outra
demanda que ndo a sua. A demanda como peti¢do ndo constitui
nenhum tipo de brecha ou rasgo no tecido social, devido a sua
aceitagdo a instituicao vigente: nao é questionado nem o direito de
apresentar a peticdo e nem o direito da instancia de tomar a
decisdo: “cada instancia constitui uma parte (ou um ponto
diferencial) de uma imanéncia social altamente institucionalizada”
(LACLAU, 20009, p. 56). Laclau denomina essa operagao de “légica
da diferenca”. Essa ldgica significa que “nao ha divisdo social e que
toda demanda legitima pode satisfazer-se de um modo
administrativo, nao antagonico” (ibid). Um tipo de fé na operagao
do sistema, por parte de um sujeito o qual Laclau denomina
“sujeito democratico” (LACLAU, 2009, p. 57).

Porém, se hd um tipo de reclamagdo mutua de diferentes
demandas, acerca de questdes que a hegemonia no poder exclui ao
constituir-se, isso gera o que Laclau chama de um tipo de
“solidariedade”: ao verem-se oprimidos pelo mesmo sistema, as
demandas identificam-se mutuamente por aquilo que as exclui: “as
demandas compartilham uma dimensdo negativa além de sua
dimensao diferencial positiva” (LACLAU, 2009, p. 56). A essa
dimensao negativa, que exclui as demandas e possibilita sua
identificacdo reciproca por esse mesmo fator, Laclau denomina
“antagonismo” (ibid).
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Esse agrupamento através de um ponto negativo*® se da
através da “légica da equivaléncia”, e forma a chamada “cadeia
equivalencial”. Com isso, a demanda estd constitutivamente
dividida entre a sua particularidade e a cadeia equivalencial que a
une a outras demandas. A esse sujeito, que “sua subjetividade sera
o resultado do agrupamento equivalencial de uma pluralidade de
demandas democréticas”, Laclau denomina “sujeito popular”
(LACLAU, 2009, p. 57).

Em ambos os casos, a constituicgio de uma subjetividade é
sempre coletiva e codependente, na medida em que depende de
uma uniao positiva - sujeito democratico - ou negativa - sujeito
popular - para constituir sua identidade, para que uma posi¢ao
seja assumida. O processo de antagonismo esta diretamente ligado
ao conceito de sujeito popular na medida em que é através de uma
negatividade que é possivel a unido através da cadeia equivalencial.
Assim sendo, o antagonismo s6 é possivel se ocorre um
reconhecimento mutuo, o que demanda, anterior ao antagonismo
e a cadeia equivalencial, uma identidade. Este é o ponto de ruptura
com o antagonismo, pois sem identidade ndo h4 reconhecimento e,
sem reconhecimento, nao ha formagao de cadeia equivalencial, ou
antagonismo e, por fim, mudanga social possivel se nao a
estipulada pela hegemonia no poder. Devemos entdao nos ocupar da
formagao de uma identidade que se da nesse mesmo campo da
diferenca, entretanto, anterior ao processo de antagonismo.

O caso do fort-da freudiano possibilitou demonstrar que o
bebé tornou-se o agente do seu jogo apds o trauma gerado pela
saida mae, o qual o deslocou de sua posicao privilegiada de acesso
direto a sua progenitora. Neste caso, 0 momento que possibilitou
que ele assumisse uma posigao em seu jogo, foi 0 momento em que
o sentido - até entdo articulado de acordo com a relagao entre
ambos - deslocou-se. A mudanca de paradigma, o novo significado,

2° Esse ponto negativo é chamado de “ponto nodal”, através do qual as demandas unem-se em um
antagonismo. Este conceito também é retirado do vocabulério lacaniano, entretanto, nosso tema nao
assumira uma abordagem por deveras ampla para nao prejudicar o percurso de nosso raciocinio.
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ndo ocorre necessariamente pela negacdo ou privacao da mae, mas
pelo deslocamento de sentido. O processo de oposicdo, de definicao
de uma identidade - ainda que parcial e contingente - é primario
ao processo de oposicdo. Ou seja, para que as relagdes humanas
sejam possiveis a nivel politico, é necessario um reconhecimento
de uma posicdo; este reconhecimento se da por oposi¢do - na
cadeia de equivaléncia, uma oposicdao de demandas unidas contra a
hegemonia vigente - entre o que ndo é (eu sou filho desse pai;
desse pai sou o filho). Ampliando mais ainda a questao, podemos
dizer que, novamente, o caso do bebé, foi uma decisao tomada; ele
poderia chorar, ele poderia chamar pela mae, ele poderia esperar
que ela voltasse, mas ele decidiu ser agente daquela situagdao que
lhe deslocou de sua posicdo, tomando para si a possibilidade de
decidir quando o carretel jogado vai e quando ele volta.

Sabendo disso, devemos retornar e demonstrar como a
constituigao politica de Laclau é desenvolvida sobre a significacdao
antagodnica, para que possamos tratar da “repeticao”.

Repeticao e antagonismo

O discurso para Ernesto Laclau é o complexo de elementos
no qual as relagdes jogam um rol constitutivo; os elementos do
discurso ndo sdo preexistentes ao complexo relacional, mas se
constituem através dele: “en nuestra perspectiva no existe un mas
alla del juego de las diferencias, ningiin fundamento que privilegie
a priori algunos elementos del todo por encima de los otros”
(LACLAU, 2005, p. 93). O “centro”, ou o elemento que centraliza os
elementos diferenciais articulados procede da prépria interagao
das diferencas.

Entretanto, o campo das diferencas sé faz sentido se fixado na
medida em que, assim como duas positividades se anulam, duas
negatividades também; portanto, a indeterminacio de uma
identidade nao ¢ total, assim como sua determinacdo também ndo o
é, e isso é valido tanto para o sujeito quanto para a sociedade: “o que
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temos em ultima instincia é uma totalidade falida, o sitio de uma
plenitude inalcancavel. A totalidade constitui um objeto que é
impossivel e necessario” (LACLAU, 2005, p. 94). A totalidade deve ser
lida como o encontro com o real de Lacan, na medida em que ela
aparece tanto como parte do sujeito hegemoénico - capaz de
representar uma totalidade, mas sem deixar de ser uma
particularidade - quanto por conceitos como “sociedade” ou “povo”,
0s quais nao fazem mais do que representar uma totalidade que, de
fato, ndo pode nunca aparecer mais do que como representagao e que
mesmo assim se esvanece, pela sua impossibilidade de ser
plenamente significada: o sentido dos termos sofre constante
deslocamento, o seu referencial muda, as identidades mudam. No
caso da teoria do discurso, ndo ha sentido pleno justamente por
estarmos na contingéncia. O que h4 é uma constante significagao.

Desse modo, a logica discursiva, proposta por Laclau e Mouffe
(1985), é o resultado de praticas articulatérias que fixam sentidos
parciais através de pontos nodais que articulam
elementos/momentos®. Qualquer constituicio  discursiva,
pensada em termos de sistema discursivo, simboliza, estrutura e
reestrutura sentidos, tendo em vista que estamos diante de um
processo de constante significagdo. (MENDONCA, 2014, p. 159).

O fechamento parcial em uma totalidade, ainda que precéria e
contingente é necessario, porque sem algum tipo de fechamento nédo
haveria significagdo e nem identidade. Nao existem meios conceituais
de apreender esse objeto totalizante, mas “a representacdo é mais
ampla que a compreensao conceitual” (LACLAU, 2005, p. 95).

Nesse sentido, a representacdo tem o papel de “fazer sentido”,
o papel de fazer com que o campo da diferenca nao seja um caos
onde ndo se pode haver compreensao, ou uma anulagdo completa
por utilizar sempre o mesmo sentido; o que queremos dizer é que o

* A diferenca entre elemento e momento na teoria do discurso de Ernesto Laclau é que uma
demanda, enquanto ndo faz parte de uma articulagio através do antagonismo é um elemento;
quando articulada, ¢ um momento. Cf. LACLAU, Ernesto. Hegemonia e Estratégia Socialista, 1985.
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proprio processo de representacdo se repete mas, nao como a
repeticao do trauma que gera deslocamento, mas ¢ através dela que
podemos compreender aquilo que nao pode ser apreensivel.

Assim sendo, a repeticdo em Lacan é posta como necessaria
no campo da analise psicanalitica e, no campo politico, a repeti¢ao
continua da estrutura, com o processo de antagonismo demonstra
que a re-significagao** é estratégica, pois uma nova demanda
surgira quando esta for atendida, e assim sucessivamente. A
plenitude de sentido nunca poderd ser atingida, pois a repeticao
constante do processo antagdnico aponta para uma hiancia, para
algo que estd constantemente tentando ser significado, porém ¢é
impossivel: sempre havera deslocamento. Para Lacan, esse
impossivel que aparece e se desvanece é o real. Para Laclau, a
impossibilidade de constituicdo da sociedade. Uma identidade
politica, quando formada, podera entdo, negativamente unida a
outras demandas, repetir o processo antagonico.

Concluimos organizando nosso pensamento: a partir da
concep¢ao lacaniana presente na primeira parte d’O Semindrio,
livro XI, a repeticao é uma estrutura que possibilita a significagao;
entretanto, a significacao sera sempre diferente, devido ao fato de
que nao ha possibilidade de um sentido pleno por estarmos no
campo da contingéncia. Isso significa que o que Lacan chama de
“encontro com o real” é algo novo, mas a estrutura que possibilita
que esse algo novo “passe” é a repeticao. Nesse caso, no que tange
a teoria do discurso de Ernesto Laclau, o que se repete é a
estrutura, tanto do deslocamento constante quanto o antagonismo
que possibilita as identidades, coletivamente, de se manifestarem e
formarem demandas contra a hegemonia em vigéncia; como o
campo do discurso € aberto, as demandas e os problemas a serem
resolvidos serdao sempre outros devido ao fator do deslocamento,

mas repetindo a estrutura através da qual podem manifestar-se.

** Gostarfamos de deixar claro que o termo “re-significacdo” é utilizado dessa maneira para nao
assumir que hé algo de um sentido anterior na nova significacdo, mas que o mesmo termo pode ser
utilizado de diferentes maneiras sem fazer mengao a um significado anterior.
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Ao longo do percurso do texto, apontamos também a
questdo da subjetividade em primeiro plano, na medida em que a
analise nao se da coletivamente, se nao que se dirige a
particularidade do paciente. Referente a teoria do discurso, essa

7

mesma subjetividade ¢é imprescindivel ao momento do
antagonismo, pois somente quando se é, quando se vé como
diferencga é que um sujeito pode se posicionar e formar uma cadeia
de equivaléncia com determinadas demandas igualmente excluidas
pela hegemonia em vigéncia - ou seja, o limite da objetividade do
sujeito é aquilo que ele ndao pode ser e, como vimos, este “nao-
poder-ser” é aquilo que faz com que ele se identifique pela logica
da equivaléncia, negativamente, com outras identidades que nao
podem, igualmente, ser por conta desse “outro”.

Reiteramos que o tema da repeticao diretamente ligado ao
campo da subjetividade remete a questdao da impossibilidade de
sentido pleno, pois uma subjetividade pode somente posicionar-se
em oposicao a outra subjetividade, que, sucessivamente, esta sendo
sem cessar. Ernesto Laclau sob a influéncia de Jacques Lacan insere
outras categorias a teoria do discurso que colocam em questdo a
possibilidade de um “centramento” de uma particularidade - ponto
nodal - entre outros fatores que, devido a amplitude do tema, ndo
pudemos discutir neste trabalho, assim como o tema da
representacao, os quais alargam ainda mais a confluéncia da
psicandlise lacaniana com a teoria do discurso de Laclau.
Esperamos poder alargar estas questdes num futuro préximo.
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O nada e a negatividade entre Heidegger e Lacan
Flavia Neves Ferreira

Leve, breve, suave

Um canto de ave

Sobe no ar com que principia

O dia.

Escuto, e passou...

Parece que foi s6 porque escutei

Que parou.

Nunca, nunca, em nada,

Raie a madrugada,

Ou “splenda o dia, ou doire no declive,
Tive

Prazer a durar.

Mais do que o nada, a perda, antes de eu o ir
Gozar.

(PESSOA, 1965, p. 140)

Com este texto pretendo encontrar na teoria psicanalitica de
Jacques Lacan, elementos que correspondam as analises efetuadas
por Martin Heidegger da estrutura do Dasein, e assim, articular
com duas questdes que se inter-relacionam: o nada e a
negatividade. A visao de homem comum aos dois autores instiga
tal articulacdo, visto que o Dasein, o sujeito ou o homem nao
podem ser interpretados por um viés naturalizante nem
substancializador.

Como se sabe, Martin Heidegger nunca teve interesse
explicito pela psicandlise, a maior proximidade se deu por conta do
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trabalho junto a L. Binswanger e de M. Boss nos Semindrios de
Zollikon. Ademais, embora Heidegger e Lacan tenham se
encontrado, o filésofo alemado nao fez nenhuma referéncia
importante ao psicanalista. Por outro lado, o interesse de Lacan
por Heidegger teve uma aplicagdo muito maior, de tal modo que
até a década de 50, o psicanalista francés desenvolveu a pratica
analitica sob a influéncia de alguns aspectos da filosofia
heideggeriana, particularmente, no que se refere a linguagem
como constituinte do sujeito enquanto reveladora da verdade em
relagao ao seu desejo.

De um lado, tem-se que o Ser heideggeriano se desvela na
linguagem, na mesma direc¢do, o ‘eu’ lacaniano ¢ entendido como o
‘império do significante’. Dessa forma, a constituicao do sujeito em
Lacan tem como pressuposto que o ser estd sempre baseado numa
falta. A falta-a-ser é experimentada no desejo, processo pelo qual o
ser se mostra como pura negatividade, auséncia, ‘des-ser’. Aqui,
Lacan encontra em Heidegger um ponto em comum fundamental
com Hegel: a reflexdao sobre o negativo - sobre o ser ndo como
manifestagao de positividades -, mas um ser enquanto ser que se
mostra como falta, auséncia, espera.

Nessa direcdo, Lacan vai se interessar pela ideia de
Heidegger de que o ser se experimenta como ser quando ele
aparece como ser-para-morte. Segundo o fildsofo alemao, quando
0 Dasein se da conta de sua finitude ele busca alternativas para
tampona-la com praticas como a da ocupagao e do falatério que
livra o ser repentinamente da angustia (HEIDEGGER, 1999). A
anguastia em Heidegger é, portanto, a angtstia perante a finitude
da existéncia.

De outra parte, para a psicandlise a causa da angustia ¢ a
castracdo, passivel de ser conjugada com o ser-para-a-morte. A
castragao ¢ inevitavel pela propria pré-condigao da linguagem. Faz-
se entao necessario, concatenar a existéncia em torno de um nao
afastamento da morte de modo a provocar uma assuncdo do ser-
para-a-morte no vir a ser de uma palavra plena. Na prética
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analitica isso significa dizer que é necessario dar nome ao que se
angustia para se trilhar um caminho possivel enquanto ser-para-a-
morte.

A articulagdo da analitica existencial heideggeriana com a
psicanalise de Lacan é um caminho vertiginoso, pode-se apenas
situd-los em alguns niveis. Para tanto, em primeiro lugar pretende-
se reconstruir brevemente a andlise existencial do Dasein em Ser e
Tempo, especialmente aos elementos da angutstia e da finitude,
posteriormente, se discorrera acerca do nada e da negatividade em
Que é Metafisica?. A partir disso, busca-se intercalar com algumas
proposi¢des lacanianas presentes seminarios de Lacan da década
de 50.

Analise preliminar do Dasein: A angustia em ‘Ser e Tempo’

Na obra Ser e Tempo, Heidegger tem como propdsito
elucidar o sentido do ser, questdo esquecida e nao resolvida ao
longo da histéria da filosofia ocidental. Conforme enfatiza o autor:

[...] a questdo sobre o sentido do ser ndo somente ainda nao foi
resolvida ou mesmo colocada de modo suficiente, como também
caiu no esquecimento, apesar de todo o interesse pela metafisica
(HEIDEGGER, 1999, p.50).

Dessa forma, o fildsofo procura questionar a tendéncia que a
tradicdo tem em achar que tudo pode ser respondido a partir do
seu significado, absolutizando a pergunta quid, pressupondo que
todas as perguntas dizem respeito a significados. Justamente pela
absolutizacdo do quid e objetificacio da metafisica, a pergunta ‘o
que é o ser?’ foi posta de maneira equivocada ao longo da Histéria
da Filosofia.

A partir dessas consideragtes iniciais, Heidegger afirma que
0 Unico ente que é capaz de formular a questdo sobre o sentido do
ser é o Dasein que, sobretudo, é o ente, que desde sempre, se
relaciona e se comporta com 0 que se questiona nessa questao.
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Colocar o ser em questdo é uma tendéncia ontoldgica essencial
propria do Dasein. Para Heidegger a esséncia do ser-ai reside em
sua existéncia, por isso, “o termo Dasein que designa o ente, nao
expressa 0 seu quid, como mesa, cadeira, arvore, mas o ser”
(HEIDEGGER, 1999, p. 57).

A andlise preliminar disposta em Ser e Tempo tem como
tarefa elucidar os elementos que constituem o Dasein. A primeira
etapa da analitica é de revelar o Dasein como ser-no-mundo que
vai ao encontro com os outros por meio da cotidianidade, e na
maioria das vezes, perde-se de si mesmo numa existéncia
impessoal'. Esta abertura para o mundo da cotidianidade ¢é
denominada por Heidegger de Decadéncia (Verfallen).

A Decadéncia funda-se através da tonalidade afetiva ou
disposicao fundamental da angustia, fenomeno que possui a
capacidade de revelar-lhe sua situacdo ultima, a sua facticidade, a
situacdo de encontrar-se lancado no mundo. Mas com o que a
angustia propriamente se angustia? No §40 de Ser e Tempo,
Heidegger (1999) responde que se angustia com o nada, com o
mundo como tal, com o préprio ser- no- mundo. Nessa direcdo, o
filésofo inicia a discussdo em sua obra que tera desdobramentos
posteriores, acerca da questao do nada.

Antes de adentramos na questao do nada, faz-se imperioso
colocar em pauta a ideia de temporalidade que esta diretamente
relacionada com a morte. Heidegger (2005) explicita que o poder-
ser do Dasein tem carater de um ainda-nao, isso significa que este
ente aparece como uma pendéncia ou uma incompletude. Ele nao é
completo, porque esta diante de varias possibilidades, dentre essas
possibilidades uma delas certamente ocorrera que é a possibilidade
da impossibilidade: a morte. Aqui, a temporalidade passa a ter um
estatuto central na teoria heideggeriana, visto que é no ser do
tempo que se encontra a manifestacio do nada, ou seja, na
temporalidade do ser-ai que o nada é desvelado (HEIDEGGER,

' Impessoal reside no modo cotidiano do ser, “a pergunta quem do Dasein cotidiano, é ninguém, a
quem o Dasein ja se entregou na convivéncia de um com o outro” (HEIDEGGER, 1999, p.181).
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2005). E justamente a temporalidade que indica a finitude do ser-
no-mundo, em outros termos, a morte atesta o fim do tempo que
revela a finitude da existéncia.

Diante da possibilidade da morte o Dasein se angustia. O
angustiar-se é nao mais se sentir em casa no mundo, é como a
disposicao afetiva da angustia situasse o ente no mundo e revelasse
0 quao estranho este mundo é. O ponto central desta premissa é
que a angustia ameaca o modo impessoal (ou inauténtico) do
Dasein. Na tentativa de escapar desta angustia, o Dasein decai no
mundo de suas ocupagdes e, vencido, renuncia ao seu proprio
poder-ser, caindo no falatério, na curiosidade e na ambiguidade.
Tais fendmenos sdo constituintes do modo de ser decadente
cotidiano, isto é, compdem o momento estrutural denominado
Decadéncia. Nesse sentido, o impessoal se ocupa em reverter a
angustia num temor, afastando-se do poder-ser ou do modo
auténtico do Dasein.

Por outro lado, o ser que se projeta para a morte em sentido
proprio ou auténtico se coloca diante da possibilidade de ser ele
mesmo. Nessa direcao, Heidegger elucida que a angtstia com a
morte é a angustia com o poder-ser mais préprio. Logo, a morte
como poder-ser acaba tornando-se analogo do ser-no-mundo, na
sua singularidade. Aqui, se encontra o ponto crucial em Ser e
Tempo, no qual Heidegger situa a relacdo do Dasein com a sua
morte e evidencia 0 modo puramente negativo deste ser-para-a-
morte, onde o Dasein pode atingir sua dimensdo mais auténtica e
compreender-se como um todo.

Destaca-se que o ser-para-a-morte funda-se a partir da
estrutura que Heidegger denomina de Cuidado (Sorge). Como
apresentado anteriormente, a morte desvela o poder-ser através da
tonalidade afetiva da angustia, a qual corresponde a uma abertura
do ser-no-mundo que se mostra e se realiza junto a uma
diferenciagao trazida pelo ser entregue ao poder-ser mais proprio.
Assim, Ser e Dasein, nessa entrega, se co-pertencem - ambos
nascem junto a verdade, que entdo se mostra como aletheia - o
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movimento da totalidade revelar-se e apropriar-se do Dasein para
vir a ser. E neste movimento através do Cuidado que o Ser do ser-
ai ird encontrar a verdade no tempo (grifo nosso).

De acordo com Steiner (1982), a negatividade e a finitude
devem, portanto, ser entendidas a partir do nada e da finitude
como dimensdes positivas que precisam estar situadas no
horizonte da ambivaléncia da aletheia compreendida entre
velamento e desvelamento.

Em suma, Heidegger abre em Ser e Tempo a possibilidade de
se discutir o problema do nada, articulando-o com a questdo do
ser, desvelando o nada através da negatividade do ser-ai. O que se
pode evidenciar é que o nada consiste na possibilidade da revelagao
do ente enquanto tal para o ser-ai humano. O nada nédo é um
conceito oposto ao ente ou a negacao dele, mas pertence
originariamente a esséncia mesma do ser. Ocorre que a verdade no
tempo, ou seja, o velamento e desvelamento expressa o carater
finito do ser-no-mundo, jA que ser e nada co-pertencem no
estranhamento da angustia em que o ser se revela também a partir
do nada.

O nada e a negatividade em ‘Que é metafisica?’

No tdpico anterior vimos que a angustia é provocada pelo
proprio ser-no-mundo e possui um carater de abertura que revela
0 ser para o poder-ser mais proprio. Além disso, a angustia e o
fendmeno existencial da morte conduzem para o plano ontolégico
em que se identifica a finitude na prépria possibilidade existencial.
As anadlises de Ser e Tempo sao, contudo, radicalizadas na
Conferéncia de 1929 intitulada Que é Metafisica?, na qual a
angustia é colocada como a experiéncia do nada. Ressalta-se que o
nada enquanto nada de ente, nao é uma experiéncia negativa e sim
o recurso essencial da existéncia.

Heidegger inicia a  Conferéncia, opondo-se ao
comportamento da ciéncia com relacdo ao nada, dessa forma, o
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filésofo alemdo desenvolve sua prelecao visando explicitar de que
maneira o ente surge ao ser-ai humano em sua totalidade: “ao
perguntar pelo nada acontece um tal ir para fora além do ente
enquanto ente em sua totalidade” (HEIDEGGER, 1969, p.30).

O nada passa a ser questionado enquanto o ndo-ente,
porém, o nada ndo é objeto e nem um ente, ele pertence a esséncia
mesma do ser e é no ser do ente que acontece o nadificar do nada,
ou seja, provoca-o na sua negacgao. Diante disso, Heidegger (1969,
p.26) postula que o nada é “a negacao da totalidade do ente, o
absolutamente nao-ente” e que através do entendimento e do
pensamento se faz possivel compreender este elemento. Se o nada
é a negacdo integral da totalidade do ente, ele é a origem da
negacao.

Para dar prosseguimento a essa investigacdo, o filosofo
pressupde que o nada, de algum modo ja nos é dado sob a forma
de uma disposicio ou tonalidade afetiva, caracterizada pela
angustia que coloca 0 homem em sua abertura totalizadora. Nas
palavras do alemao: “a angtstia manifesta o nada” (HEIDEGGER,
1969, p.32).

A angtstia em Ser e tempo esta relacionada com a finitude
do ser-no-mundo, tem um caréter de abertura ao mundo e revela o
ser para o poder-ser mais proprio, 0 que permite recuperar o
sentido de ser do ser-ai. Para Heidegger (1999, p. 255) “s6 na
angustia subsiste a possibilidade de uma abertura privilegiada na
medida em que ela singulariza. Essa singularizacao retira o Dasein
de sua Decadéncia e lhe revela a impropriedade e propriedade
como possibilidades de seu ser”.

Enquanto na prelecio Que é metafisica? a anglstia é
colocada como experiéncia do nada. Aqui o nada ¢ posicionado
como aspecto do ser enquanto tal e justamente por este aspecto
que o Dasein é configurado como metafisico. Heidegger se
pronuncia no excerto subsequente:
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A angtstia nos corta a palavra. Pelo fato de o ente em sua
totalidade fugir, e assim, justamente, nos acossa o nada, em sua

(73]

presenca, emudece qualquer dic¢do do ‘¢’. O fato de nods
procurarmos muitas vezes, na estranheza da angustia, romper o
vazio siléncio com palavras sem nexo é apenas o testemunho da
presenca do nada. Que o angustia revela o nada é confirmado
imediatamente pelo préprio homem quando a angustia se
afastou. Na posse da claridade do olhar, a lembranca recente nos
leva a dizer: Diante de que e por que nds nos angustidvamos era
‘propriamente’ - nada. Efetivamente: o nada mesmo - enquanto
tal - estava ai (HEIDEGGER, 1969, p. 32).

Na angustia o Dasein é a esséncia do nada: a nadificacdo.
Este nadificar consiste em conduzir o Dasein diante do ente
enquanto tal. Nesse sentido, o Dasein esta suspenso dentro do
nada, além do ente em sua totalidade. Heidegger (1969, p. 39)
aponta que “o estar suspenso do ser-ai dentro do nada originado
pela angustia escondida é o ultrapassar do ente em sua totalidade:
a transcendéncia”. Assim, quando o homem esta mergulhado no
nada, ele sai da esfera do ente por completo e transcende seu
proprio ser.

Desde Ser e Tempo, Heidegger expde a angustia como aquele
modo pelo qual o Dasein é colocado diante do nada. Desse modo, o
nada enquanto nada de ente ndo é uma experiéncia negativa do
vazio de todas as coisas, mas antes, ele é o recurso essencial da
existéncia. Ademais, é pelo fato do Dasein se manter suspenso
dentro do nada que ele tem a possibilidade de transcender, dessa
forma, ele observa a si mesmo como outro e passa a entender o ser
que ele mesmo é.

Sujeito, desejo e falta-a-ser em Jacques Lacan

Apbs as incursdes iniciais do panorama heideggeriano, nos
direcionaremos agora em Lacan. A principio nos ateremos a
definicao de sujeito para depois analisar alguns desdobramentos da
psicanalise lacaniana em articulacao com a filosofia de Heidegger,
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especialmente, na teméatica do nada e da negatividade proposta
como objeto de estudo do presente texto.

A nocdo de sujeito, embora nado tenha sido explicitamente
redigida por Sigmund Freud foi ele quem a descentralizou, no
decorrer de sua teoria, da ideia dualista cartesiana, ultrapassando a
nocdo de sujeito centrado na razdo e tocando em uma construcdo
subjetiva a partir da descoberta do inconsciente. Desse modo, o
sujeito que até entdo era identificado com a consciéncia, passou a
ser questionado como um sujeito do inconsciente em vinculagao
com o eu consciente.

Na obra lacaniana a concepgao de sujeito passa a ter um
destaque muito maior. Os primeiros seminarios de Lacan, mais
especificamente na década de 50, sdo dedicados a uma exegese dos
textos freudianos sobre a questao do sujeito. Neste periodo, Lacan
postula a definicaio do sujeito como efeito do significante que
desvela a primazia concedida ao simbdlico.

O nascimento do sujeito ndo tem uma substancia a ser
revelada, ndo tem uma identidade, ele ndo é um individuo. O
sujeito s6 é fundado a partir do momento em que é tocado pelo
Outro, em outros termos, a palavra e o desejo mediados pelo Outro
é que fundam o sujeito. Conforme esclarece o psicanalista francés:
“o0 sujeito é esse surgimento que, justo antes, como sujeito, nao era
nada, mas que, apenas aparecido, se coagula em significante”
(LACAN, 1993, p. 188).

Lacan descreve que, primeiramente, o eu se constroi a partir
da imagem que lhe é devolvida pelo seu semelhante, ou seja, a
imagem do proprio corpo a partir do Outro marca a sua
constituicdo subjetiva®. Assim, naquilo que o sujeito ndo mais se
reconhece como sendo si proprio é que se pode formular o que é o
eu propriamente dito (LACAN, 1985). A identificagado com a

* Assim, a trama constitui-se numa relacio especular, e essa relagdo é constitutiva na formacio do
inconsciente, a “metafora do espelho”. O Estadio do Espelho é, portanto, o processo de subjetivagao
do sujeito.
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imagem é uma identificacdo imaginaria, mas s6 se da por meio do
Outro. Tem-se assim, uma alienagdo a linguagem com
identificacdo ao traco que sera pré-condicdo para uma identificagao
a imagem que forma o eu.

Nessa diregao, o corpo do ponto de vista simbdlico aponta
para a relacao que se estabelece entre fala-linguagem-corpo. Tal
formulagdo norteia um dos pontos fundamentais da teoria
lacaniana: relacdo do sujeito com o mundo da linguagem que
permite a sua entrada no simbdlico, como se atesta na afirmacao a

seguir.

Quer dizer que, na relacdo do imaginério e do real, e na constituiciao
do mundo tal como ela resulta disso, tudo depende da situagdo do
sujeito. E a situacdo do sujeito [...] é essencialmente caracterizada
pelo seu lugar no mundo simbdlico, ou, em outros termos, no
mundo da palavra (LACAN, 1979, p. 97).

Segundo elucida Lacan (1979), a partir da dialética do corpo
ao ser atravessado pela linguagem é que se funda o sujeito no
desejo. Cabe ressaltar que esse processo s ocorre se este Outro
nao for todo, isto é, se for desejante (marcado pela falta) e isto
implica também que o sujeito ndo é inteiramente e totalmente
significado, mas que sempre restara algo aberto. Estas sdo as
condigdes para a inser¢ao do sujeito na linguagem e, portanto, do
sujeito desejante.

Nesse ponto, o que se pretende demonstrar é que ao
tematizar sujeito e desejo, Lacan faz uma aproximacio entre Ser e
sujeito que, embora de modo particular e distinto de Heidegger,
deixa brechas para articular com o filésofo alemao. Vejamos, o
simbodlico introduz a falta-a-ser no real - anteriormente a ascensao
do simbdlico nao hé falta, apenas uma positividade opaca do real -,
e o ser da-se apenas com o simbdlico - visto que previamente ao
simbolico ndo hé ser. O que advém com o simbolico é o horizonte
ontolégico do Ser que tem sua expressao como falta-a-ser, um ser
humano como Ser-ai (Dasein) nao tem lugar na ordem positiva da
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realidade, ele nao pode ser reduzido a uma entidade dentro do
mundo, visto que ele é o lugar da prépria abertura de um mundo
(Z1ZEK,1988).

No momento em que Lacan concebe a revelacdo do Ser, o
qual se realiza na palavra sob o modelo da assun¢do do mandato
simboélico, o sujeito é visto como falta-a-ser - faltar no sentido de
que ele recusa o acesso ao seu mundo simbélico -, cujo correlato
seria um desejo que é desejo de nada (SALE, 2005). O desejo é
entdo, uma relacao de ser com falta.

Mas afinal, o que é o desejo? O desejo € algo que se coloca
para o sujeito sempre como uma condicdo absoluta e infinita,
sempre insatisfeito e inatingivel. O desejo se encontra em uma
cadeia metonimica que se relaciona sempre com algo para além da
demanda, desse modo, o sujeito do desejo se encontra na relagao
com uma falta de sentido, nas palavras do psicanalista: “é na
medida em que a demanda estd para além e para aquém de si
mesma, que, ao se articular com o significante, ela demanda
sempre outra coisa” (LACAN, 1991, p. 353). E sempre junto da falta
de sentido e pela exigéncia de preenchimento desta falta que
implica na negacdo, a qual ndo é s6 auséncia, mas relacdo com o
ausente: desejo do que é impossivel alcangar e desejar.

Por isso, Lacan vai salientar que todo desejo é carregado de
angustia e s6 ha angustia porque todo desejo é decorrente de uma
transgressao. Desse modo, 0 que angustia nao é a falta de algo,
mas a auséncia da falta. O que angustia "é sempre o isso nao falta"
(LACAN, 2005, p. 67).

A poténcia de negacdo que, mediante o desejo, se manifesta na
linguagem negando a realidade e inclusive a sua prépria. O ser
humano é na medida em que transcende a si mesmo nas coisas,
negando-as, sem jamais retornar a uma sua identidade e
encontrando-se apenas como um desejo puro que é a “revelagdo de
um vazio”. Na passagem para o desejo do desejo do outro, da
mesma forma, ele s6 encontra sua prépria nao identidade a si, isto
é, o desejo do outro é, igualmente, um nada (SALE, 2005, p.112).
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No Seminario 7- A Etica da Psicanalise, Lacan problematiza a
atividade da linguagem como forma de negar o outro como um dos
modos de simbolizagao, ele fala também pela primeira vez do real
como nada, respaldando-se justamente de Heidegger. Neste
seminario, o psicanalista utiliza-se do termo das Ding, o qual
percorre grande parte de tal obra. Ele caracteriza o Ding como:
“Fremde, estranho e podendo mesmo ser hostil num dado momento,
em todo caso como o primeiro exterior, é¢ em torno do que se orienta
todo o encaminhamento do sujeito” (Lacan, 1991, p. 69).

Este primeiro exterior refere-se a ordem daquilo que é mais
primitivo e que baliza o movimento do sujeito em torno dos
desejos. Nesse sentido, toda a busca do sujeito vai para a diregao de
reencontrar das Ding ou a Coisa - o “Outro absoluto do sujeito” - o
“Outro pré-histérico inesquecivel” (LACAN, 1991, p. 70). O crucial
é que esse objeto é desde sempre perdido: “[...] nds o qualificamos
igualmente de objeto perdido. Mas esse objeto, em suma, nunca foi
perdido, apesar de tratar-se essencialmente de reencontra-lo”
(LACAN, 1991, p. 76).

Em sintese, o das Ding ou a Coisa é um vazio e apresenta-se,
efetivamente, como um nihil, ou seja, como nada. A questdo é que
0 sujeito busca encontrar aquilo que ndo pode jamais ser
reencontrado, na medida em que o encontro com o das Ding - que
nada mais ¢ do que o real primitivo- seria esbarrar com a prdpria
morte. A busca desse reencontro, contudo, é justamente o que
move o desejo do homem.

O intenso desenvolvimento da temética do sujeito e do
desejo perpassa toda teoria lacaniana. Por ora, se propOs a
apresentar a ideia lacaniana de sujeito do desejo em relacéo a falta-
a-ser configurada nas obras de Lacan da década de 50.

Porém, no decorrer de sua teoria, Lacan vai desdobrar esta
tematica vinculando a outras questdes que também foram
trabalhadas por Freud. Como, por exemplo, no artigo de Freud

7

Unheimlichkeit, que é indispensavel para entender a questdo da
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angustia na teoria psicanalitica, Lacan (2005, p. 51) elucida que a
“Unheimlichkeit aparece no lugar da falta”.

O psicanalista francés explica que tudo comeca com a
castracdo imagindria, como ndao had imagem da falta, quando
aparece algo ali é porque falta a falta, entdo quando comeca a nao
faltar, aparece a angustia. Sob estas bases, no seu Seminario 10 - A
Angtstia, Lacan mostra que a angustia é signo do real irredutivel
ao significante (LACAN, 2005).

A partir da década de 60, Lacan desenvolvera a estrutura do
objeto a como a sobra atualizada de uma estrutura faltante que
funcionard como ponto vazio em que o sujeito, também vazio,
porém existente, pode exercitar sua faculdade de reconhecimento.
A estrutura do objeto a possui relagdo com o das Ding ou a Coisa
que remete ao nada e ao vazio.

Assim, podemos encontrar em Lacan vinculagdes com o
pensamento heideggeriano, especialmente, na década de 50.
Todavia, o desenvolvimento posterior de Lacan aponta para
linguagem que segue um caminho estruturalista préprio da
linguistica saussureana, e por dltimo, segue a partir da légica.

Entre Heidegger e Lacan: o Nada e a Negatividade

Até o momento parece possivel fazer algumas aproximagoes
com Heidegger. Primeiramente quando Lacan (1991) explica que a
técnica psicanalitica nao se trata de se ater ao sujeito ou ao objeto,
nem na cisdo ou unido entre eles, mas, sobretudo, numa relacdo
pela qual o sujeito existe. Aqui, o sujeito nao ¢ mais tratado como
objeto, de tal modo que se abandona a necessidade de
compreender o sujeito para se passar a pd-lo em questao.

A preocupagao de Heidegger é justamente colocar em
questao o sentido do ser que fora esquecido pela tradicao filoséfica
que privilegiava apenas o ente. O filsofo alemao se empenha na
critica as ciéncias teoréticas, na fixacdo da teoria do conhecimento
e da metodologia das ciéncias que perpetuam a dicotomia sujeito e



160 | Subjetividade, existéncia e desejo

objeto. Heidegger (2014) apresenta os fenOmenos através da
estrutura da intencionalidade, na qual o sujeito-objeto nédo ficam
em mundos divididos, mas estes existem numa relacdo entre
sujeito-objeto e na realizacdo dessa relagao.

O que se pode observar é que Lacan encontrara em
Heidegger um aliado contra as leituras objetivistas da Psicanalise.
Além de criticar o objetivismo, Lacan extrai do discurso
heideggeriano um modo de pensar a dimensdo da verdade em que
a psicanalise se fundamenta. Assim, surge uma nova concepcao de
sujeito numa aproximacao entre Ser e sujeito a partir da ideia da
verdade como revelacao do Ser que se realiza na palavra, sob o
modelo da assung¢ao do mandato simbdlico.

Retomando a ideia central de Ser e Tempo, Heidegger
explicita que o Dasein é um ser-lancado-no-mundo e sua condicao
de abertura - origindria da angustia - coloca-o em relagao tanto
com o mundo quanto com o outro e insere nessa dinamica a
verdade (aletheia). A verdade implica em conceber a unidade
constitutiva do Dasein como dar-se e recolher/ velar e desvelar. “A
verdade assinala, a um s6 tempo, o movimento da totalidade de
mostrar-se e retrair-se e determina o poder-ser como um deixar-se
ser tomado pelo logos enquanto aletheuein” (HEIDEGGER, 2005,
p. 68). Em Heidegger o velamento e desvelamento da verdade se
realizam num s6 movimento.

Na leitura de Lacan a “lethe” é fonte que se esconde do erro,
da falha e nos da a experiéncia da verdade como finita. A partir de
Heidegger sob a dtica lacaniana, pode-se situar o imaginario e o
simbdlico como revelagao e o real como “lethe”. Em contrapartida
ao movimento heideggeriano da verdade, Lacan aponta que o
velamento e desvelamento surgem em alternancia, nao ha neles
uma simultaneidade, por outro lado, um nao se da sem o outro.
Ressalta-se que a questdo da verdade em Lacan esta relacionada
também ao desdobramento da linguagem, especialmente referente
a verdade da palavra plena que é a do Ser que se desvela ao sujeito.
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Em relagao a angustia do Dasein, o modo como Lacan (2005)
a entende parece sinaliza-la para o real que resiste a simbolizagao.
Ele vai apresentar a tematica sobre a angustia de maneira mais
aprofundada no Semindrio 10, onde afirma que este afeto esta
ligado ao real por assinalar a emergéncia do desejo do Outro. A
angustia implica em um sinal da manifestacdo do desejo do Outro.
No eu que se angustia, surge um questionamento quanto ao ser do
sujeito provocado pelo Outro que “questiona, interroga-me na raiz
mesma de meu préprio desejo, como causa desse desejo, e nao
como objeto” (LACAN, 2005, p.169).

Assim, na angustia, o sujeito se perde e justamente ai que o
eu se transforma. Pode-se verificar que na relagdo com a falta o
sujeito pode demandar coisas, relacionar-se com os outros e
habitar a linguagem. Em sentido oposto, o sujeito de dissipa num
gozo absoluto, que seria a morte.

Em Heidegger, a tonalidade da angustia coloca o Dasein
diante do nada mais originario. Na angustia cala-se todo dizer e o
Dasein se encontra diante de um siléncio vazio. Agamben (2006)
revela que a abertura prépria do Dasein na angutstia é como um
nada e em lugar nenhum, diante deste nada o Dasein se mantém
estranhado nele. Sendo assim, a angustia indica o lugar da
linguagem. Na abertura do Dasein impulsionada pela angustia
surge 0 chamado de uma Voz da consciéncia. Dessa forma,
Agamben (2006) elucida que o chamado da Voz advém da
assuncdo da parte do Dasein de sua possibilidade mais proépria e
insuperavel, que é a morte. O auténtico pensar na morte é definido
como o0 querer-ter-consciéncia existencial que se torna
transparente a si mesmo.

Lacan vai se interessar pela ideia de ser-para-a-morte de
Heidegger, na qual o ser se experimenta como ser quando ele se da
conta de sua finitude. A morte em Lacan, todavia, se apresenta
relacionada a angustia causada pela castracdo e, nessa medida,
também se apresenta como capaz de desencadear a pulsdo de
morte. A morte relacionada a castracdo é entao a principal fonte de
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angustia e para supera-la é preciso dar voz ao que se angustia (no
ambito da linguagem da pratica analitica). Enfatiza-se, contudo,
que tal temética possui uma complexidade de desdobramentos ao
longo da obra lacaniana.

Talvez possamos arriscar a dizer que na pratica
psicanalitica, a atividade simbolica visa recuperar a autenticidade
do sujeito, ndo que este termo seja cunhado por Lacan, mas na
analise busca-se por meio da palavra plena - que corresponde a
“outra face da palavra que é revelacdao” (LACAN, 1979, p. 92) -,
reescrever simbolicamente a historia do sujeito, rumo a construcéo
de uma ficcdo sobre a qual o sujeito possa se responsabilizar.
Destaca-se que a palavra plena veicula ndo o reconhecimento do
outro, mas o reconhecimento do Ser. A verdade da palavra plena é
a do Ser que se desvela ao sujeito, e com efeito, a revelacdao do Ser
se realiza na palavra sob o mandato do simboélico.

Outra questao que cabe ressaltar é o estatuto da ciéncia em
relacdo ao nada para ambos os autores. Na década que procuramos
analisar, a teoria lacaniana ainda se caracteriza pela constituicao de
uma ciéncia do sujeito atrelada a uma nogao da ciéncia com a
verdade. Claudio Oliveira no texto a Ciéncia e a Angtistia retoma a
reflexdo acerca do nada relativizado pela ciéncia, critica presente
tanto em Heidegger quanto em Lacan.

Como verificamos, Heidegger da importancia ao papel do
pensamento como desvelador da verdade do ser. O pensamento
nao é produto do Ser, entretanto, o pensamento ¢ um
acontecimento provocado pelo ser. A questdo heideggeriana do
Nada sugere que ele existe e por isso pode ser pensado, com efeito,
o desvelamento do nada se da por meio do pensamento. O
pensamento procura encontrar a palavra através da qual a verdade
do ser chegue a linguagem, porém o dizer do pensamento vem do
siléncio. Segundo Heidegger (1969, p. 58) “um dos lugares
fundamentais em que reina a indigéncia da linguagem é a
angustia, no sentido do espanto, no qual o abismo do nada dispde o
homem”.
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Relacionando o nada no lugar da linguagem, Agamben
(2006, p.100) afirma:

O nada, ele diz, tem nome: portanto, pelo simples fato de proferir
seu nome, entra-se na linguagem e fala-se dele. A linguagem
humana fala do nada e a partir de nada, pois nomeia o nada e,
assim ja sempre respondeu a ele.

Além disso, chama-se atencdo da necessidade de utilizar o
pensamento para superar o esquecimento do ser, visto que o
pensamento propicia o esclarecimento do ente pelo proprio ser.
Nesse sentido, a ciéncia ao tentar explicar sua propria esséncia,
concebe a existéncia do nada dizendo ser diferente dele, portanto, o
nada é negligenciado pela ciéncia.

[...] deve agora a ciéncia afirmar novamente sua seriedade e
sobriedade: ela se ocupa unicamente do ente. O nada- que outra
coisa poderé ser para a ciéncia que horror e fantasmagoria? Se a
ciéncia tem razao, entdo uma coisa é indiscutivel: a ciéncia nada
quer saber do nada. Esta é afinal a rigorosa concepgao cientifica
do nada. Dele sabemos, enquanto dele, do nada, nada queremos
saber (HEIDEGGER, 1969, p. 25).

Todavia, o fato do homem perguntar sobre si e dar um salto
além da propria existéncia - transcendéncia a qual se da a partir
do nada -, tal movimento é uma ciéncia. Diante disso, o nada é
uma questao metafisica e fundamental até mesmo para a
determinacgao de nossa existéncia cientifica. Para Heidegger (1999),
a superioridade da ciéncia desaparece se nao levar em conta o
nada, pois somente por causa dele foi concedida ao homem a
possibilidade de entender o ser que ele é e assim poder
transformar os entes em objetos de pesquisa.

Claudio Oliveira no texto supracitado retoma a reflexao
acerca da ciéncia no inicio da prelecdo Que é Metafisica?, na qual
Heidegger afirma que “a ciéncia nada quer saber do nada”. Desse
modo, Oliveira (2006) postula que a denegagao na fala do cientista
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tem efeito no discurso cientifico ou em qualquer um quando
manifesta em si mesmo a aproximacao do nada e experimenta a
angustia.

Assim, tanto Lacan quanto Heidegger apontam que se
mantendo na tradicdo metafisica, a ciéncia ndo acredita que nada
possa surgir do nada, ou, em outras palavras, ndo acredita que o
nada possa ter efeitos, “ora, o que Heidegger e Lacan mostram ¢é
que o nada nao sé pode ter efeitos, como ser causa de muitas
coisas, como a angustia, o sintoma e a inibigao” (OLIVEIRA, 2006,
p-37). Nessa direcao, pode-se afirmar que o nada é causa da
angustia, e com isso, de todos os comportamentos existenciais,
inclusive o tedrico-cientifico, o que exprime uma ruptura com a
tradicao metafisico-cientifica.

De modo Dbastante sintético pontuamos algumas
caracteristicas de como Lacan define o sujeito no seu horizonte
conceitual da década de 50. Neste horizonte, deparamo-nos com o
sujeito do desejo como falta-a ser, esta falta-a-ser denota o instante
temporal negativo do ser do sujeito e revela o seu carater de pura
transcendéncia. De acordo com Safatle (2005), a estranha falta é o
regime da experiéncia subjetiva da estrutura transcendental do
desejo.

Esta andlise da falta-a-ser permite Lacan concluir que, para
além das realizagdes fenomenais, haveria uma “permanéncia
transcendental do desejo” (LACAN, 1985, p.472), assim ele
operacionalizou a definicao do sujeito como falta-a-ser do seguinte
modo: “o desejo é uma relacdo do ser a falta. Esta falta é falta de
ser propriamente dita. Nao se trata de falta disto ou daquilo, mas
de ser através da qual o ser existe” (LACAN, 1985, p.261).

Dessa forma, o reconhecimento do “desejo como falta-a-ser
que se manifesta como pura negatividade desprovida de objeto”
(SAFATLE, 2004, p. 144). Nesse panorama, Lacan respalda-se a
algumas nocoes hegelianas vinculadas também a nogoes de Kojeve.
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Aqui, escutamos o leitor atento de Kojeve. O mesmo Kojeve que
tentava costurar o ser-para-a-morte heideggeriano a Begierde
hegeliana, a fim de afirmar que a verdade do desejo era ser
“revelacio de um vazio”, ou seja, pura negatividade que
transcendia toda tendéncia natural e imaginaria. Um estranho
desejo incapaz de se satisfazer com objetos empiricos e arrancado
de toda possibilidade imediata de realizacio fenomenal
(SAFATLE, 2005, p.70).

A partir dessa articulagdo entre transcendentalidade e
negatividade na funcdo do sujeito permite visualizarmos o
pensamento de Lacan marcado por reflexdes vindas da
fenomenologia alema (a transcendéncia do Dasein) e do hegelismo
(a negatividade de Bergierde). Todavia, o legado lacaniano nao
exige o conceito do ego transcendental, afinal ele é determinado de
maneira inconsciente pela estrutura sociolinguistica externa que
sera elaborada por Lacan a partir da década de 60.

Consideracoes Complementares

A ideia inicial deste trabalho referia-se a articulacdo entre
nada e negatividade. Acontece que estas duas nogdes perpassam
justamente pela concepcao de Ser e sujeito em ambos os autores.
Em Lacan, vemos o sujeito como negacao e como falta do Outro e o
nada como falta-a-ser do desejo. Em Heidegger o nada como
manifestagdo da angustia perante a finitude da existéncia.

Ressalta-se também quanto ao elemento da ek-sisténcia que
¢ fundamental em Ser e tempo e ndo se refere ao significado
tradicional de existéncia, mas remete ao modo proprio do ser-ai
do homem enquanto ser aberto - ser que é revelado, mostrado,
desvelado - a partir da tonalidade afetiva da angutstia e que
constitui o sentido mesmo de ser do homem. H4, portanto, uma
ek-sisténcia em Lacan que se manifesta pelo sujeito estar na falta
na incessante relacdo do sujeito com seu desejo, enquanto em
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Heidegger mostra-se como a propria condicdo ontologica do
Dasein aberto em seu vir-a-ser (SANTOS, 2009).

A andlise realizada nos permitiu rastrear algumas
aproximagoes do pensamento de Heidegger sobre a teoria
psicanalitica lacaniana. No horizonte teérico tracado por Lacan,
pelo menos na década de 50, ha de fato influéncias do pensamento
hedeiggeriano, especialmente, quando Lacan se refere ao Ser e ao
sujeito. Talvez possamos nos arriscar a afirmar que o Ser da
psicanalise é o proprio desejo que se manifesta no sonho ou no
desejo recalcado. O psicanalista, portanto, ndo tem como oficio
meramente revelar um contetdo recalcado, mas tornar possivel,
por meio do desvelamento do recalcado, uma conversao existencial
no sujeito: que é o de assumir a sua condicao humana de um ser
desejante.

Al entra a questao da autenticidade, o Dasein assumindo o
poder-ser que é uma estrutura constitutiva deste ente, sai do modo
impessoal do cotidiano para o modo auténtico. Isto pode ser
desdobrado na analise psicanalitica no que tange a experiéncia do
sujeito: de um lado esta pode ser a de um centramento, em que o
real é repetidamente afastado e tem origem em uma experiéncia de
velamento do ser; ou por outro lado, pode ser que o sujeito se abra
para angustia que se desdobra como experiéncia de desvelamento,
a partir da qual a verdade pode vir a se manifestar, em especial, na
situagdo da linguagem.

Nessa direcao, a linguagem pode se desvelar por meio da
estrutura de pré-compreensao do ser-no-mundo. Aqui, o ponto
principal que difere Lacan de Heidegger, é que no primeiro o
sentido ndo advém de uma pré-compreensao do Dasein, mas
advém da palavra plena enquanto criacdo do sentido que se
manifesta na andlise.

Conclui-se, portanto, de forma simplificada e ainda longe de
interpelar a tematica com a extensdo e a intensidade que sua
complexidade e riqueza tedrica exige, que o ser é para Lacan e
Heidegger: o correlato de um nada. O ser é uma totalidade que
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esta sempre se dando e resistindo, se vela e se desvela, imerso
nesta existéncia onde jamais ele cessa de buscar satisfazer seus
desejos.
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A psicanalise freudiana é uma causa Sui?’
consideracoes sobre a teoria e a técnica freudianas

Amanda Marilia Seabra Pereira Leite?

E por qué? Porque existe um hiato entre teoria e pratica. Até
porque é bem mais facil introduzir mudancas na pratica do que
enfrentar os monumentos teéricos. Nem tudo da teoria se traduz
na pratica e muitas praticas ndo podem encontrar uma
justificativa absoluta na teoria. E fingimos ignorar este fato de
suma importancia. Estamos numa ciéncia conjuntural e no
campo da complexidade.3

A psicandlise freudiana é uma praxis que se coloca
constantemente a revisoes, a0 passo que traz nas suas enunciagoes
interrogacdes sobre seu arcabougo tedrico e sua técnica.
Encontramos em todo o percurso dos escritos da obra freudiana,
incertezas no horizonte de cada construgdo e, ainda, sabemos que a

' Causa sui foi uma expressao apurada pelo filésofo Immanuel Kant, que comumente ¢ aludida no idioma
portugués pela sentenca “a coisa em si”. Todavia, neste artigo iremos trabalhar, somente, com a alusdo de
Friedrich Nietzsche sobre a mesma sentenca a partir da seguinte citacao: “Nao se deve erradamente
MATERIALIZAR “causa” e “efeito”, como fazem os filosofos naturalistas (e quem atualmente naturaliza o
pensar como eles) segundo a rusticidade mecanicista predominante que espreme e sacode a cauda até que
produza “efeito”. Deve-se usar a “causa” e o “efeito” apenas como puros CONCEITOS, ou seja, como
ficgdes convencionais para fins de designagio e entendimento miituos, NAO para explicagdes. No “em si”
nao ha nada de “conexao casual”, “necessidade” ou nao “liberdade psicolégica”; o efeito nao segue a causa,
nele nao é obtida a “lei”” (NIETZSCHE, 2015, p. 39-40).

2 Doutoranda da linha Filosofia e Psicanélise da Pontificia Universidade Catélica de Curitiba (PR),
mestra em Psicologia pela Universidade Federal do Parand, Professora da Faculdade Campo Real de
Guarapuava (PR) e Psicanalista.

3ZYGOURIS, R. Nem todos caminhos levam a Roma. Sao Paulo: Escuta, 2006, p. 14-15.
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davida ou o ato de duvidar néo é exclusivo da psicanalise freudiana,
mas esta no cerne de toda ciéncia, de toda corrente de pensamento.
Assim, partindo-se do pressuposto de que Sigmund Freud foi um
inquieto pesquisador e da filosofia fez instrumento, mesmo nao
anunciando muitas das suas referéncias, neste artigo dialogaremos
com a psicandlise de Freud e um recorte de um escrito de Nietzsche a
fim de responder a seguinte pergunta: a psicandlise freudiana é uma
causa sui?*

Friedrich Nietzsche (2015) compreendeu causa sui como um
conceito que nao deve prestar-se a sistematizagao da explicacdo ou a
relagdo dualista entre “causa” e “efeito”. Na expressdo nietzschiana
causa sui, o “efeito”, o sui ou o “em si”, ndo é predicado da “causa”,
mas a manifestacio de um acontecimento que ndo implica em
atribuicao de um significado, um sentido. Para esse filosofo, os
sujeitos sdo responsaveis por conferir significados aos eventos da
vida, a fim de tracar diregdo, uma rota para o caminhar.

Corroborando com as indagacdes nietzschianas, tem-se a
psicandlise freudiana, uma teoria que nao se dissocia da pratica
clinica, pois foi criada a partir dela. Florescida em um século de
pensamento predominantemente positivista, ao longo de toda a obra,
deparamo-nos com um Freud (1996) preocupado em sistematizar a
relacio de “causa” e “efeito” em seus achados e, nao raro,
encontramos em varios de seus volumes intimeros relatos clinicos,
ou seja, as historias de seus pacientes, a técnica e a interpretagao
utilizadas nesses atendimentos. Outrossim, com frequéncia
deparamo-nos com um psicanalista realizando recortes de fatos
pessoais e os enlagando a construgao de sua ciéncia.>

Assim, averiguamos trés modos freudianos distintos de
abordar a psicandlise: como teoria, como técnica e como ética do
dizer, responsabilizando aquele que fala por sua histéria, sendo essa
experiéncia da narrativa o corte, a fenda, o hiato que ha em toda

5 Na obra Psicopatologia da vida cotidiana, de 1901, Sigmund Freud fez uso de intimeros exemplos
pessoais para conceituar, situar e exemplificar a nogao de instancia inconsciente.
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teoria e pratica® Sem mais delongas, destacamos que essa
diferenciacdo ndo é sistematizada por Freud desse modo, posto que
identificar esses trés posicionamentos é o norte deste trabalho e o
que faremos conseguinte.

A técnica, a teoria e a ética na psicanalise freudiana

A gnose freudiana foi desenvolvida em um periodo de claras
intengdes da ciéncia positivista em positivar ou materializar seu
objeto cientifico. Tao logo nomeada de ciéncia psicanalitica, essa se
apresentou diferente do pensamento cartesiano que vigorava. Com o
intuito de ser reconhecida pelas mais diversas areas do conhecimento
como ciéncia, Sigmund Freud (1996) escreveu, ao longo de sua obra,
trabalhos abordando as especificidades da psicanalise cientifica.” £
relevante destacar que a formagdao médica desse pesquisador é
intrinseca ao seu modo de delinear, descrever e caracterizar a sua
psicanalise.®?

A partir de rastreamento dos escritos freudianos que tratam da
técnica, trés textos em especial corroboram com a questdao deste
trabalho, sdo eles: O manejo da interpretagio de sonhos na
psicanalise (1996); A dindmica da transferéncia (1996) e
Recomendagoes aos médicos que exercem a psicanalise (1996).° Todos
esses trabalhos tratam de assuntos cruciais para essa ciéncia, ou seja,
a interpretacdo dos sonhos como uma das principais vias de acesso
ao inconsciente e ao deciframento do sintoma do paciente; a via

© Os textos eleitos para trabalharmos a relagio dos escritos freudianos que tratam da teoria e da
técnica estdo indicados no apéndice do texto Observagdes sobre o amor transferencial (Novas
recomendagodes sobre a técnica da psicanalise) do v. XII de 1914. Todavia, salientamos que os textos
datados de 1888 até o indicado, no ano de 1901, ndo foram analisados para este artigo, bem como os
escritos dos anos 1917, 1932 e 1938.

7Em O interesse cientifico da psicanlise, de 1913.

8 Nao ¢ objetivo deste trabalho expor biografia freudiana, tampouco elucidar o contexto cultural em
que a psicanalise foi criada, sendo, apenas, quando esse retorno apontar imprescindivel para a
exposi¢ao da ideia.

9 Faremos uma analise dos textos mencionados na consecutiva ordem.
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transferencial como tUnica aleia a possibilidade de cura e, por fim,
“modos” ou “formas” de “fazer” a psicandlise.

E, ainda, revisitando os mesmos escritos na lingua original
(alema) e em comparagao com os textos traduzidos para o portugués,
encontramos trés passagens que nos direcionam a refletir sobre o
posicionamento de Freud em explicar os sintomas de seus pacientes.
Nas palavras do autor: “E preciso a analise completa para explica-lo;
no decorrer do tratamento, temos de esforcar-nos por apreender
primeiro este, depois aquele fragmento do significado do sintoma,
um apods o outro, até que possam ser todos reunidos.”*® (FREUD,
1996, p. 103).

Embora advertido de que a andlise é a tessitura de palavras, a
anunciacio de rede simbdlica pelo paciente carregada de
enunciagoes, Freud (1996) deixou claro a sua intencionalidade em
desvendar o significado do sintoma - Symptombedeutung - seu
“efeito” e sua “causa”, na medida em que devera o analista “explicar”
ao paciente seu sentido. Essa indicacdo ndo é mantida pelo autor em
todo esse escrito, jaz que apontou a impossibilidade de interpretacao
completa dos sonhos devido ao mecanismo da resisténcia do paciente
em descobrir o “impulso patogénico de desejo”.11 Porém, o contetido
onirico nao traduzido retorna e persiste até a sua significacao.

Diante do exposto, podemos indicar a insisténcia da instancia
inconsciente em revelar-se e, por isso, as suas varias formas de
manifestacdo, e, ainda, o inicio das ideias freudianas acerca do
conceito de repeticdo, nomeado dessa forma somente no ano de
1920. Assim, percebemos que a técnica da psicandlise consiste na
interpretacao dos relatos dos sonhos, Ginica via para acessa-los e, nao

» o«

obstante, na busca de “efeito”, “sentido” para a sua “causa”.

' Em Die Handhabung der Traumdeutung in der Psychoanalyse: “Behandlung m u 3 man der Reihe
nach bald dies bald jenes Stiick der Symptombedeutung zu erfassen suchen, bis man all diese Stiicke
zusammensetzen kann.” (FREUD, 1955, p. 353). Destacamos também, que a palavra Traumdeutung é
a unido de sonho - Traum - e - deuten - que pode ser traduzido como o esclarecimento, a explicagao
de algo, cujo sentido nao é compreendido imediatamente. Logo, assim como nos foi apontada a
busca de um sentido, a propria interpretacdo da palavra leva-nos a pensar que a experiéncia
psicanalitica néo é de apreensao imediata.

" Em O manejo da interpretacao de sonhos na psicanalise de 1911, p. 103.
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A partir de disposi¢oes inatas e casuais dos primeiros anos da
infancia, o sujeito constitui determinadas precondigdes, formas para
enamorar-se. FEssas escolhas objetais amorosas inconscientes
possuem efeitos na preferéncia de um analista. Desse modo, o
analista eleito terd algum trago, alguma marca que remeta aos
primeiros amores, geralmente a imago materna ou a imago fraterna.
O nome desse investimento, dessa catexia que enlaga pessoas com as
quais o0 sujeito convive e também a escolha de um psicanalista foi
chamado de transferéncia.

Decorre de nossa hip6tese primitiva que esta catexia recorrera a
protétipos, ligar-se-4 a um dos clichés estereotipicos que se
acham presentes no individuo; ou, para colocar a situacdo de
outra maneira, a catexia incluird o médico numa das ‘séries’
psiquicas que o paciente ja formou. Mas a transferéncia [...]: pode
surgir também semelhante a imago materna ou a imago fraterna.
(FREUD, 1996, p. 112).

Essa constatacio freudiana fez a transferéncia ser
compreendida como Unica via possivel de manejo clinico. Na
contramao desse vinculo, temos a resisténcia como forte oponente da
transferéncia, a fim de nao lidar com os seus desejos, o ego do sujeito
irrompe laborioso combate com o objetivo de conservar um estado
de coisas, eis a resisténcia.”* Seguindo esse raciocinio, tem-se uma
consideracao importante:

[...], a transferéncia, no tratamento analitico, invariavelmente
nos aparece, desde o inicio, como a arma mais forte da
resisténcia, e podemos concluir que a intensidade e persisténcia
da transferéncia constituem efeito e expressiao da resisténcia.
Ocupamo-nos do mecanismo da transferéncia, é verdade, quando
o remontamos ao estado de prontiddo da libido, que conservou
imagos infantis, mas o papel que a transferéncia desempenha no

* Para conhecimento, S. Freud (1920) aponta que em todo organismo humano ha uma tendéncia em
conservar um estado de coisas, buscando rebaixamento da tensao. Essa inclinagdo é conceituada
como o Principio de Nirvana.
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tratamento s6 pode ser explicado se entrarmos na consideracao
de suas relagdes com as resisténcias. (FREUD, 1996, p. 116)."3

Entdo, se de um lado temos um mecanismo que impulsiona o
sujeito a avancar sobre seus complexos, seus sintomas, de outro
temos a resisténcia impedindo esse funcionamento psiquico. A
relacdo entre o mecanismo de transferéncia e a resisténcia, mais uma
vez, demonstrou o dualismo freudiano em considerar as
possibilidades de progresso e o impedimento de uma andlise,
indicando que se o percurso de um processo analitico for
interrompido, a causa primeira ou a explicacdo estara condicionada a
resisténcia do paciente.

Até o momento, buscamos elucidar os métodos da psicanalise
freudiana, comparecendo em nossa andlise a marca de dualismo
entre representante e a busca por representacao, e, embora Freud
(1996) tenha se apresentado cético em suas descobertas, incerto de
muitas das suas construgdes, é possivel averiguarmos uma ansia por
dar sentido a sua técnica. Pensamos que esse fato faz mengao a
constante tentativa de fazer da psicanalise uma ciéncia reconhecida,
ou seja, teoria e técnica legitimas sobre o funcionamento psiquico
humano.

O tltimo texto escolhido para trabalharmos a questdo da
técnica é intitulado Recomendacdes aos médicos que exercem a
psicandlise, de 1996, em que Freud tratou de esforcos desnecessérios
e inadverténcias sobre o método psicanalitico. Nesse escrito,
encontramos uma série de recomendacdes freudianas aqueles que se
arriscarem a pratica-la e, dentre todas essas, a que nos interessa
neste trabalho diz respeito ao analista rejeitar qualquer tipo de
anotacdo durante a sessao com um paciente, visto que ao selecionar
um contetido negligenciaria outros, falsificando certamente o que se
escutou. Para esse autor: “[...] ndo se deve esquecer que o que se

3 Em Zur Dynamik der Ubertragun: “Der Mechanismus der Ubertragung ist zwar durch ihre
Zurtickfithrung auf die Bereitschaft der Libido erledigt, die im Besitze infantiler Imagines geblieben
ist; die Aufklarung ihrer Rolle in der Kur gelingt aber nur, wenn man auf ihre Beziehungen zum
Widerstande eingeht.” (FREUD, 1955, p. 377).
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escuta, na maioria, sdo coisas cujo significado s6 é identificado
posteriormente.” (FREUD, 1996, p. 126).

Outro dado importante dessa citagao € a insisténcia freudiana
por um sentido em um percurso analitico. Embora, nesse ponto,
devemos considerar o a posteriori — Nachtraglich - como decifracao
da fala do paciente, da busca de interpretacdo das entrelinhas do
material latente, um s6 depois. Poderiamos perguntar: do que trata
esse sO depois? Iremos retomar esse ponto mais adiante, todavia, 0s
primeiros contornos para responder a essa pergunta é compreender
que nao ha sentido prévio sobre a existéncia, saber anterior sobre o
existir, é na medida em que se experencia, que se vive é que podemos
falar, significar o experenciado, e, cientes de que nao encontramos
palavras que deem conta de nomear “causa”, fendmeno, fato.

Toda experiéncia transcende o campo da significacdo,
outrossim, uma palavra pode ter uma rede de significados e a
angustia como afeto ligado a condigdo de sujeitos castrados,
desamparados, marca a nossa condicdo de faltantes, incompletos.
Portanto, do ponto de vista da técnica, apreendemos algumas
direcdes freudianas para o tratamento analitico, no entanto, essas
compreensdes estdao longe de serem esgotadas neste artigo e
tampouco servem como “manual de psicandlise”, pois que a vida é
uma causa sui e a psicandlise nao oferece predicado que tampone a
experiéncia do vivente.

Os textos que abordam a teoria psicanalitica indicados pelo
apéndice ja mencionado ndo se dissociam da pratica. Essa cisao é
impossivel para essa ciéncia, e para qualquer outra, ndo se pode
“explicar” toda a pratica pela teoria. Conforme tratamos, havera
sempre um hiato entre teoria e pratica ou pratica e teoria, pois nessa
fenda ha um vazio, algo que nao é possivel nomear no instante da
experiéncia, s6 é passivel de sensacao e a angustia como afeto sem
representacdo, que nao sofre os efeitos do recalque, pode ser
compreendida como catalisadora, indicagao do encontro a verdade do
sujeito. Por conseguinte, a experiéncia de uma (re)significacdo s
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seria possivel com a técnica que permitiu a inauguragao da
psicanalise: a associagao livre.

Em vista disso, Freud (1996) incansavelmente retomou sobre a
transformacao dos sintomas e a liberacdo dos afetos pela palavra. Fez
da resisténcia fundamento de sua teoria e da interpretacdo a sua
técnica. Apontou sobre o tempo de um processo analitico, que
independe de temporalidade légica consciente, ao contrario, obedece
a atemporalidade inconsciente. E, por isso, o método analitico em
detrimento de outros foi considerado, por esse autor, como aquele
que pode vir a alcangar maior éxito na transformacao do paciente. A
despeito dessa ultima frase, podemo-nos interrogar sobre a ideia de
éxito, sucesso, em um processo analitico. Para encontrar vias de
possivel resposta a interrogagao feita, caminhos de significacao,
metaforicamente falando, daremos um salto na epistemologia
freudiana trazida neste artigo e abordaremos os seguintes textos:
Linhas de progresso na terapia psicanalitica (1996); A questdao da
analise leiga (1996); A questao de Weltanschauung (1996); e Analise
terminavel e interminavel (1996). Veremos que esses textos
afloraram uma nova compreensao da psicandlise, pois, se antes havia
preocupacdo com o sentido, o significado das descobertas
encontradas, nesses quatro trabalhos veremos outro posicionamento.

No escrito Linhas de progresso na terapia psicanalitica (1996),
Freud abordou que a técnica da psicandlise exige cautela, pois que
deve ser efetuada sobre uma parcela de privacdo. Tao logo o paciente
encontre respostas para seu sofrimento, desenvolvendo sintomas que
lhe sirvam de satisfagdes substitutivas, as produgdes inconscientes
sao ignoradas temporariamente, porém, se por algum motivo a
doenca supostamente dominada nao localizar essas vias substitutivas
de descarga, irromperd com a mesma intensidade ou maior que a
“cessou”. Assim, ao contrario do que tinhamos marcado, esse texto
apontou para teoria e técnica que fugiu dos padrdes da ciéncia
positivista, pois que, ndo tratou de objeto palpavel, mas localizavel
por seus efeitos no sujeito, tampouco se preocupou em responder
todas as demandas enderegadas, mas buscou encontrar caminhos
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para que esses enderecamentos sejam construidos eticamente,
assinalando a ética do bem dizer.

O texto A questao da analise leiga (1996) foi escrito em defesa
daqueles sujeitos que desejavam praticar a psicanalise, mas nao
tinham formacado médica. A palavra leigo foi o correspondente a ideia
de “ndo médicos”. Dentre tantas consideracdes importantes, Freud
(1996) afirmou sobre a proeminéncia da palavra como instrumento
de transmissdo e a experiéncia psicanalitica como sui generis, algo
novo, em processo de descoberta, e embora se tente atribuir
qualidades, adjetivos e restringi-la a pratica médica, a ciéncia
psicanalitica presta-se a outra ordem de formagao, ou seja, aquele
que eleger conhecé-la e visa tornar-se analista deve iniciar a
formacdo pelo proprio trabalho de analise, demonstrando que o
saber ndo se dissocia da prética e tampouco encontra-se fixo, rigido.

Corroborando com essas ideias, temos o texto A questdao de
Weltanschauung (1996), onde Freud indicou que a psicanalise nao é
visao de mundo, visto que nao buscou e ndo busca solucionar todos
os problemas da existéncia, muito menos objetiva dar seguranga ou
amparo, pois aposta no desamparo como fator constitucional.
Portando, segundo esse autor: “Em minha opinido, a psicanalise é
incapaz de criar uma Weltanschauung por si mesma. A psicanalise
nao precisa de uma Weltanschauung; faz parte da ciéncia e pode
aderir a Weltanschauung cientifica.” (FREUD, 1996, p. 177). Assim,
nem ciéncia aos moldes cartesianos, nem uma Weltanschauung,
conforme o dltimo texto Andlise terminével e interminavel (1996). A
psicandlise freudiana apresentou-se a sociedade vienense como
ciéncia que ndo propde a cura da existéncia, pois acredita ser esse
objetivo impossivel.

A cura ou o éxito de um tratamento na psicandlise freudiana
nao é o mesmo do ponto vista médico, bioldgico, em que se cessa a
manifestacdo patoldgica a partir de intervengdo quimica. Longe disso,
para uma teoria do inconsciente cuja técnica principal é a associacao
livre, e a ética é a da enunciacdo do desejo, a ideia de cura ou éxito s6
pode ser pensada do ponto de vista econdmico, relacionada a
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tentativa de apaziguamento da tensdo psiquica, e deixamos claro que
esse posicionamento nao é o mesmo que propor reducdo, diminuicao
ou até auséncia de tensao, o que ocasionaria a morte e esta longe de
ser uma ideia de cura ou éxito.

(In)conclusao da questao

Sabemos que pesquisa cientifica pressupde resposta para a
interrogacao feita, porém, no que se propos este trabalho, a questao
estd longe de esgotar-se, por isso, o subtitulo (in)conclusdo. A
pergunta feita foi: a psicandlise freudiana é uma causa sui? E, para
nos arriscarmos a construir um saber ou resposta sobre a davida
langada, recorremos a textos que tratam sobre a teoria e a técnica
dessa ciéncia.

A resposta encontrada para tal questionamento foi de que a
psicandlise pode ser considerada uma causa sui do recorte
nietzschiano. Mesmo que tenhamos encontrado passagens
freudianas iniciais que buscam colagem entre representante e
representacdo, anunciacao (consciente) e enunciacdo (inconsciente),
os trabalhos finais desse autor indicaram outra ideia, completamente
diversas daquelas primeiras.

Freud (1996) recorrentemente afirmava sobre a psicanalise
estar incompleta e a revelia do tempo da cultura. E, por isso,
investigar as construgoes e as desconstrugdes ao longo da obra
freudiana faz-se imprescindivel a qualquer pesquisador que se
interesse pelo tema. Logo, se no comeco deste trabalho a psicanalise
nao foi considerada causa sui, ao final apresentou-se ao contrario. Foi
reconhecido que ndo ha cura para existéncia, para o existir. A
existéncia ¢ da ordem da experiéncia, acontece. E quando o sujeito
busca dar sentido, nomear essa experiéncia é porque ela ja foi vivida,
estd no so depois, a posteriori. Assim, ndo é impossivel um processo
analitico dar seguranca, ao contrario, um trabalho de analise nao
propde garantias, mas oferece condi¢bes para que se fale e ouca a
propria voz; nao tampona questionamentos, mas permite que eles
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sejam feitos, apresentando-se como ética do dizer, e, por dizer
podemos entender como a narrativa do desejo e, portanto, de uma
verdade do vivente.
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Philia e Neikos pulsdes de vida
e pulsdes de morte em Freud e Empédocles

Leonardo Carvalho Prestes’

Sabe-se que todo pensador e todo escritor atravessam, ao
longo de sua obra, diferentes reinterpretacbes e revaloracoes em
virtude da prépria dinamica e da propria experiéncia do texto, ou do
seu texto. Em Freud, isto é particularmente visivel gracas nao
somente ao desenrolar de sua escrita, mas também - e talvez
principalmente - ao confronto que ele experienciou, ao longo de toda
a sua vida, com os fantasmas, as representacoes, as resisténcias, as
transferéncias e simbolizacdes de seus analisantes. Convém também
salientar a experiéncia do proprio Freud, vale dizer, a fragilidade de
sua saude e os aportes de sua autoanalise.

Chama-nos sobremodo a atengao a revalorizagdo que Freud
operou com relacio ao conceito de pulsio, que ele vinha
desenvolvendo desde os primeiros escritos e, em especial, a partir de
1910, com O ensaio: A concepcdo psicanalitica da perturbacdo
psicogénica da visdo. Outro marco importante na evolugao do
inventor da psicanalise com relacdo ao conceito de pulsao é o estudo
de 1915, significantemente intitulado: Pulsées e destino das pulsoes.
Neste ensaio, Freud enfatiza as quatro caracteristicas bésicas da
pulsdo. Primeiramente, ela ¢ uma forca, uma forca constante (eine
konstante Kraft). Depois, ela tem uma fonte interna, que é o

! P6s-graduando em filosofia (mestrado) pela Pontificia Universidade Catélica do Parana.
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organismo. Fla tem também um objeto e uma finalidade. A finalidade
da pulsdo ¢é ser satisfeita, aplacada, apaziguada, saciada. O objeto é
aquilo que viria saciar a pulsao. Todo objeto seria, pois, apto a sacia-
la, o que significa dizer que nenhum objeto jamais podera estancar
esta lava que tudo consome e tudo quer devorar.

Mas a verdadeira reviravolta operada por Freud ocorrerd em
1920, com a obra: Além do principio de prazer. Aqui, o inventor da
psicandlise procede a uma verdadeira revaloracdo do conceito das
pulsdes, na medida em que, ao invés de continuar chamando-as de
“pulsdes sexuais” e “pulsdes de autoconservacao”, ou “pulsdes do eu”,
ele agora as denomina: “pulsdes de vida” e “pulsdes de morte”. As
primeiras sdo responsaveis por agregar, reunir, unificar ou, numa
palavra, prolongar a vida e, mais especificamente, a vida da espécie.
Quanto as pulsdes de morte - e como o seu proprio nome ja indica -
trata-se de forcas que impelem o organismo em direcdo a um estado
anterior a irrupcao da vida, ou seja, a um estado inanimado,
inorganico, petrificado. Se, na sua primeira concepcao das pulsoes,
estas se apresentavam como forgas elésticas tendentes a mudanca,
agora elas se revelam como forcas que a0 mesmo tempo impelem
para a vida e para a morte, ou seja, para aquele estado que, um dia,
elas tiveram de abandonar. Em outros termos, estas forcas adquirem
agora um carater essencialmente conservador. Todavia, avancemos
desde ja que este estado jamais é alcancado ou jamais restabelecido
completamente. Algo permanece eternamente em suspenso.

Ora, no século V a.C., vamos encontrar um fildsofo grego, pré-
socratico, chamado Empédocles que, com uma intuicdo e uma
acuidade surpreendentes, penetrou o mundo das forgas que regem o
cosmos e sao responsaveis pela agregacdo e desagregacdo dos
elementos: terra, agua, fogo e ar. Na verdade, Empédocles os
designava pela expressao “raizes do ser”. O mais importante, porém,
é que acima destes elementos se encontram os dois principios
basicos, ou as duas forgas primordiais, que Empédocles chamava
pelos nomes de philia e neikos, ou seja, concdrdia e discordia, ou
amor e 6dio. Em Andlise terminavel e intermindvel, uma das ultimas
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obras de Freud (1937), o inventor da psicanalise chama a atencao
para a coincidéncia impressionante que a sua teoria das pulsdes
encontrou na visao pioneira de Empédocles. Aquilo, pois, que Freud
denomina “pulsdes de vida” corresponde, segundo ele, ao que
Empédocles chamava de philia. Inversamente, as pulsdes de morte
tém o seu equivalente em neikos. Convém, porém, ressaltar que, para
Freud, as descobertas do pensador grego se situam num plano
cosmologico, enquanto que as suas proprias se desenvolveram a
partir da experiéncia analitica, ou seja, da observacdao do constante
conflito que se desenrola no universo psiquico do paciente.

Néo obstante isso, é de suma importancia cotejar as intuigoes e
descobertas de dois pensadores tao distantes no tempo e diferentes
nas suas perspectivas e horizontes. De inigualavel importancia
também ¢é constatar que tanto Empédocles quanto Freud souberam
captar e relevar a infindavel luta que se trava entre as forcas que
subjazem a realidade na sua sempre terminada e sempre recomegada
construgio e destruicio, ou vida e morte. E sobre esta questdo que
iremos pautar as nossas reflexdes ao longo deste estudo. Vejamos,
pois, para comecar, em que consiste o conceito de pulsdo em Freud.

1. Freud e o desenvolvimento do conceito de pulsao

Um dos conceitos mais importantes e mais debatidos entre
psicanalistas e pesquisadores da teoria analitica é o de pulsdo (Trieb).
Isto se deve ao fato de, sendo um conceito basico, ou um conceito-
chave, ele se torna dificil de ser definido e analisado em todas as suas
nuangas e relagdes. Temos também de levar em conta a progressiva e
constante mudanca ou, melhor, as vicissitudes pelas quais passou o
conceito de pulsao, conforme o inventor da psicandlise desenvolvia a
sua pratica e a teoria analiticas. E certo que este universo de forcas,
ou de pulsdes, chamou a atengao de Freud desde os primérdios de
suas investigagdes, quando a ciéncia da psicanalise ainda estava em
seus estagios de gestacdo e muitos fendmenos ainda eram
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desconhecidos ou ainda nao tinham sido explorados e desenvolvidos
pelo inventor da psicanalise.

Em 1895, no Projeto para uma psicologia cientifica - texto
capital para a compreensao da génese da teoria analitica, mas que
fora posto de lado pelo proprio Freud e publicado somente depois de
sua morte - ele da os primeiros delineamentos e esclarecimentos ao
que, anos mais tarde, ele denominara pulsdo. E, pois, neste texto que
encontramos um esboco dos temas que serdo ampliados e
aprofundados em Metapsicologia (1915), inclusive o tema das
pulsdes. O capitulo que trata especificamente deste conceito se
intitula justamente Pulsdes e destino das pulsoes. Obviamente, ndao
temos ainda no Projeto uma explicacio pormenorizada da pulsdo,
mas um prelddio as teorias que se desenvolverdo posteriormente. No
Projeto, Freud chama os “impulsos originarios do interior do
organismo” de estimulos enddgenos.”> Estes estimulos tém sua
origem, como ja dissemos, na excitacdo interior do proprio
organismo e se opdem aqueles que atingem o organismo a partir do
exterior, chamados por Freud de “estimulos exégenos”. Em relacdo a
estes Ultimos, o organismo vivo aprendeu, por assim dizer, a
trabalhar e a lidar com as quantidades (Q) de energia que incidem
sobre a superficie do organismo, chocando-se contra ela. Para isso, o
organismo desenvolveu um aparelho com mecanismos especificos
para desempenharem este trabalho. Foi a estes mecanismos que
Freud atribuiu a “funcdo primaria” e a “funcao secundéria” ou, em
outros termos, “processo primario” e “processo secundario”. O
processo priméario do aparelho psiquico consiste, essencialmente, na
acao reflexa frente a um estimulo externo, que tem como objetivo a
descarga das quantidades (Q) de energia que se acumulam no
interior do aparelho. A “recep¢iao” destes estimulos pelo organismo
acontece através dos 6rgaos dos sentidos e a sua descarga se da
através de uma acdo especifica pelas vias motoras ou somaticas3.
Quanto ao processo secundario, a sua fungao é a de ligar a energia

* Cf. FREUD, S. Projeto para uma psicologia cientifica. Rio de Janeiro: Imago, 2006, p. 356.
3 Cf. Ibidem, p. 357.
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evitando assim uma descarga abrupta e, consequente, uma sensagao
de dor.*

Com efeito, a partir destas intuicoes, Freud pode deduzir que o
aumento da quantidade de excitagbes no interior do aparelho
psiquico é percebido ou, melhor, sentido como desprazeroso.
Inversamente, a descarga desta quantidade ¢é sentida como
prazerosa.> Assim, este trabalho de descarga das quantidades de
energia se revela como a primeira fungao do aparelho psiquico, que é
0 processo primario. A tendéncia de se manter afastado todo estimulo
que viria causar desprazer é o que Freud denominou fuga do
estimulo. Temos assim os dois processos, primario e secundario,
através dos quais o aparelho psiquico tenta operar um equilibrio
entre os estimulos ex6genos e os endogenos.

Neste momento, faz-se necessario evocar outra ideia, aquela
que aponta para um principio regulador que norteia estes processos e
seus mecanismos. Este principio foi formulado pelo inventor da
psicandlise também no Projeto, sob a designacdo de principio de
inércia. Laplanche e Pontalis definem este principio como “a
tendéncia dos neurdnios a evacuar completamente as quantidades de
energia que recebem”.® Por isto, segundo Freud, ele é um dos
principios que regulam o funcionamento do aparelho psiquico.” A
expressao, principio de inércia, é utilizada apenas no Projeto, porém,
ela reaparece desenvolvida e reformulada em 1920 sob a designagao
de principio de constancia. Sabendo, pois, que existem estimulos
advindos do mundo externo e que sobre eles 0 organismo é capaz de
aplicar a descarga stbita do acumulo da Q pela fuga do estimulo,
resta-nos agora analisar aqueles estimulos que ndo podem ser
descarregados abrupta e completamente e para os quais a fuga nao
serviria de auxilio. Sao eles chamados estimulos enddgenos. Estes

4 Cf. Ibidem, p. 359.

5 Cf. Idem.

® LAPLANCHE, J. - PONTALIS, J.-P. Vocabulério da psicandlise. Sio Paulo: Martins Fontes, 2001, art.:
Principio de inércia.

7 Cf. Projeto para um psicologia cientifica, op. cit., p. 370.
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estimulos possuem a caracteristica principal, consoante Freud, de
atuarem como uma forca constante (eine Konstante Kraft).?

Ora, sabemos que os estimulos enddgenos sao originarios de
excitagdes provenientes do interior do organismo e que sempre agem
como uma for¢a constante, nunca como um impacto momentaneo.
Freud chamou estes estimulos de as grandes necessidades da vida,
como, por exemplo, a sede e a fome, que sao necessidades
fisiolégicas.® Através dos objetos externos, o organismo poderad
descarregar o acumulo de Q interna e suspender estas necessidades.
Ao apaziguamento das necessidades Freud deu o nome de satisfacao.
Convém também lembrar que, pelo fato de se tratar de necessidades
vitais, o organismo agora precisa tolerar certo acimulo minimo da
quantidade (Q) no aparelho e manter este acimulo no nivel mais
baixo ou constante possivel. Evidentemente, se se chegasse a um
nivel zero de excitagoes, isto significaria nao somente o fim completo
da fome e da sede, mas também o fim ou a morte do préprio
organismo. Para a sede e a fome, o organismo possui objetos
especificos que aplacam momentaneamente a excitagdo interna
proveniente destas necessidades, o que significa dizer que, logo em
seguida, o ciclo recomega.'

No entanto, existem aquelas necessidades que, apesar de
atuarem como uma forca constante, se diferenciam das necessidades
fisiolégicas, na medida em que nao possuem um objeto especifico
para a sua satisfacdo; estes objetos sdo objetos parciais, porque
parciais sdao as pulsdes. Com efeito, estas jamais se saciam com
nenhum objeto. Poderiamos também dizer que todo objeto seria apto
a satisfazé-las e, paradoxalmente, nenhum objeto podera jamais
atender as exigéncias das pulsdes, dado que elas reclamam um
alimento simbdlico. Efetivamente, falamos aqui mais propriamente
de um nivel simbdlico, e nao fisiolégico, aquele que exige um
alimento sélido e liquido. De fato, a fome, a sede e o sono podem ser

8 Cf. Idem.
9 Cf. Ibidem, 355.
' Cf. Ibidem, p. 376
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satisfeitos e apaziguados, embora o ciclo recomece depois. Ja o
alimento que viria satisfazer as pulsdes é de outra ordem, vale dizer,
da ordem do significante, do pedido, que deve ser articulado e,
portanto, simbolizado. Estamos assim a falar das “pulsoes sexuais”
(Sexualtriebe), que desenvolveremos mais adiante. Convém por ora
lembrar que, no Projeto, esta expressao ainda ndo fora empregada.

No entanto, ainda no Projeto (1895), as necessidades sexuais se
fazem presentes na vida psiquica a partir da excitacdo dos 6rgaos
sexuais ou, em termos freudianos, a partir da excitacio da zona
erégena. Nesses inicios da psicandlise, Freud tendia a atribuir uma
“primazia” aos 6rgaos sexuais. Para ele, estes 6rgaos eram os Uinicos
agentes capazes de produzirem excitacio sexual. Nao obstante,
conforme a experiéncia clinica avancava e evoluia, Freud abandonava
esta ideia e estendia o conceito de “zona erdgena” - area excitavel
sexualmente - para todo o resto do corpo."

Ora, até o momento, pudemos constatar que, mesmo
incipientemente, o primeiro esquema do aparelho psiquico e os
mecanismos de manutengao das excitacdes desenvolvidos por Freud
ja se achavam nesta primeira obra e deixavam supor os
desdobramentos que eles teriam no curso da evolucao do inventor da
psicanalise. Por isso, a nossa atengao se voltou até o momento para
as intuicbes e interpretagbes que preparavam e preludiavam as
grandes descobertas de Freud com relagao as pulsoes.

Conhecendo as duas classes de estimulos que caracterizam o
organismo vivo, podemos deduzir que o aparato psiquico
desenvolvido por este organismo tem como objetivo manter o
equilibrio das excitagdes recebidas através dos 6rgaos dos sentidos;
trata-se da recepgao e da descarga das quantidades (Qs). Podemos
entdo concluir que aquilo que Freud chama de estimulos end6genos,
ou seja, as necessidades vitais (fisiologicas e sexuais) sdo, por assim
dizer, o prentincio do que culminara na teoria das pulsoes. Mas como

" Cf. GARCIA-ROZA, L. A. Introducéo a metapsicologia freudiana. Sao Paulo: Zahar, 1991, p. 86.



188 | Subjetividade, existéncia e desejo

se da esta mudanca do termo “estimulos end6genos” para o termo de
“pulsdes”? E o que desenvolveremos a seguir.

2. Pulsdes de autoconservacao e pulsdes sexuais

Até aqui, nossas analises nos levaram a constatar que mesmo
antes da obra inaugural da psicandlise, A interpretacao dos sonhos
(1900), Freud ja adentrara o universo das forgas ou pulsdes que
conduzem, plasmam e jogam com a vida psiquica de cada individuo.
Notamos também como o inventor da psicandlise ja apontara para
um carater impulsionante destas forcas e, sobretudo, conflitante.

Serd em 1905, na obra intitulada, Trés ensaios sobre a
sexualidade, que o conceito de Trieb (pulsdo) vai aparecer pela
primeira vez de maneira explicita. Convém, no entanto, ressaltar que
as analises deste conceito ndo se esgotam aqui, que o seu significado
jamais se encontra - e jamais se encontrara - explorado de uma vez
por todas. Antes, porém, de analisarmos o que Freud entende, neste
texto de 1905, pelo termo de pulsdo, vejamos em que consiste a
definicdo que apresentam Laplanche e Pontalis no Vocabulario da
psicanalise. Pela pulsdo, entendem os autores:

Processo dindmico que consiste numa pressao ou forca (carga
energética, fator de motricidade) que faz o organismo tender a
um objetivo. Segundo Freud, uma pulsdo tem sua fonte numa
excitacao corporal (estado de tensdo); o seu objetivo ou meta é
suprimir o estado de tensdo que reina na fonte pulsional; é no
objeto ou gracas a ele que a pulsdo pode atingir sua meta."

Podemos entdo deduzir que estas caracteristicas da pulsao que
dao os autores correspondem aquilo que Freud havia desenvolvido
sobre os estimulos endégenos. Compreende-se também que a pulsdo,
ou as pulsdes se manifestam como forgas atuantes no psiquismo que
impelem o sujeito a desejar ou a tender para um determinado objeto.
Na verdade, qualquer objeto poderia apaziguar a deriva da pulséo.

> Cf. LAPLANCHE, J. - PONTALIS, J.-P. Vocabulario da psicandlise, op. cit., art.: Pulséo.



Leonardo Carvalho Prestes | 189

Efetivamente, convém relevar que o objetivo das pulsdes é o mesmo,
a saber, “suprimir o estado de tensdo que reina na fonte pulsional”,
nao importando o objeto que possa efetuar este papel. No entanto,
Freud faz questao de lembrar que as exigéncias das pulsoes sao
demasiadamente diversas; elas podem, de resto, ser frequentemente
contraditdrias ou paradoxais. Dai novamente podermos constatar o
conflito e o embate que constantemente travam as pulsoes entre si e
que se manifestam através dos fendmenos psiquicos, tais como os
sonhos, os sintomas, os atos falhos etc.

E, pois, nos Trés ensaios sobre sexualidade (1905), ao analisar
os componentes e os fenomenos da vida sexual e ao relacioné-los
com os outros elementos da vida psiquica, que Freud introduz o
termo Trieb (pulsdo). Nesta obra, ele define o termo Trieb a partir
nao somente do que ja havia até entdao desenvolvido nos escritos, mas
também a partir de sua prépria experiéncia analitica. E importante
salientar que nesta obra Freud analisa as pulsdes sexuais sem, no
entanto, entrar num exame das pulsdes de conservacao, o que ele ira
fazer nas obras ulteriores. Ainda nos Trés ensaios, ele se refere aos
trés elementos fundamentais da pulsao, quais sejam: a fonte (Quelle),
o alvo (Ziel) ou meta e o objeto (Objekt). Note-se que o inventor da
psicandlise ja tocara, antes desta obra, nesses trés pontos capitais da
pulsdo.’3 Em 1915, na obra intitulada Pulsées e os destino das pulsoes,
Freud ajuntara mais uma caracteristica a pulsao, ou seja, a impulsdo
(Drang), que € a esséncia da pulsao. Trata-se de uma forga que, como
ja indica o seu préprio nome, impulsiona, pressiona ou empurra a
tensdo do desejo para descarregar-se num determinado objeto, ou
melhor, em qualquer objeto. A fonte da pulsio é a regiao do
organismo onde se encontra o estimulo.' Por alvo, ou meta, Freud
compreende, segundo Laplanche e Pontalis, o objetivo da pulsao, que
é o der ser saciada.’> Por fim, no que concerne ao objeto da pulsao,
Freud o define como um fragmento objetivo - podendo ser o préprio

3 Cf. FREUD, S. Projeto de psicologia cientifica, op. cit., p. 370.
' Cf. LAPLANCHE, J. - PONTALIS, J.-P. Vocabulério da psicanalise, op. cit., art.: Fonte da pulséo.
' Cf. Ibidem, art.: Meta pulsional.
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corpo do organismo - a partir ou através de onde as pulsdes se
satisfazem, ou pelo menos tentam satisfazer-se.® A pulsio se
apresenta entdo como um “conceito limite entre o psiquico e o
somatico”."”

Ainda com relagao a obra Pulsées e destino das pulsées, Freud
divide a pulsao, como o fez no Projeto (1915) e nos Trés ensaios
(1905), em duas classes fundamentais: pulsdes de autoconservagao e
pulsdes sexuais. As primeiras, representadas pela fome e pela sede,
cabe a funcdo da conservacao do individuo. Quanto a Laplanche e
Pontalis, eles fazem a seguinte observagao a respeito das pulsoes de
autoconservacao:

Expressao pela qual Freud designa o conjunto das necessidades
ligadas as fungdes corporais essenciais a conservagao do
individuo; a fome constitui seu protétipo. No quadro da primeira
teoria das pulsdes, Freud contrapoe as pulsdes de
autoconservacio as pulsdes sexuais.'®

Em oposicdo, porém, as pulsdes de autoconservagiao se
encontram as pulsdes sexuais. Estas possuem a mobilidade como sua
caracteristica principal. Diferentemente das pulsdes que visam a
conservacao do individuo, as pulsdes sexuais aspiram a propagacao
ou a perpetuacao da espécie. No coito, elas suscitam prazer, ou gozo.
Elas podem, no entanto, tomar diversos caminhos parciais, porque
parciais sao também os objetos que viriam satisfazer a fome sexual.

A partir destas consideracdes, podemos agora contrastar
aquela primeira teoria em torno das forcas psiquicas internas, ou
seja, a teoria dos estimulos enddgenos, com esta nova definicdo do
conceito de pulsao. Notamos, pois, a evolucdo ou, mais exatamente, a
revaloragao pela qual passaram esses termos até culminarem na
definicao de 1915. Salta-nos aos olhos, como dissemos mais acima, o

16 Cf. Ibidem, art.: Objeto.

7 Cf. FREUD, S. Trés ensaio sobre a sexualidade. Rio de Janeiro: Imago, 2006, p. 117.

8 Cf. LAPLANCHE, J. - PONTALIS, ].-P. Vocabulério da psicandlise, op. cit., art.: Pulsdes de
autoconservacao.
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fato de Freud insistir na divisao destes dois tipos de pulsdo. Lembre-
se, no entanto, que Freud o fez justamente para mostrar que se trata
de uma suposicao necessaria sobre este carater conflitual e paradoxal
que caracteriza fundamentalmente estes dois tipos de pulsdo. Ajunte-
se que depois de 1915, apds haver apresentado esta nova leitura das
pulsdes, Freud operara, em Além do principio do prazer (1920), uma
reviravolta na sua teoria das forgas. Esta reviravolta concerne
essencialmente as pulsoes de vida e pulsdes de morte.

3. Pulsdes de vida e pulsées de morte

Efetivamente, ao analisar os fenomenos da transferéncia e da
compulsdo a repeticdo, o inventor da psicandlise chegou a
constatacao de que, mais que um carater impulsionante, estas forcas
manifestam uma dinidmica intrinsicamente conservadora. E o que
observa, por exemplo, Rogério Miranda de Almeida ao falar sobre

estas pulsoes:

Um impulso inerente ao organismo, o qual tende a restabelecer
um estado anterior que este ser vivo fora obrigado a abandonar
sob a influéncia de forcas externas perturbadoras; ela (a pulsao)
seria uma espécie de elasticidade organica ou, se se preferir, a
manifestacao da inércia na vida organica."

O proéprio fendmeno da compulsao a repeticao ja aponta para a
tendéncia do organismo vivo a reestabelecer um estado anterior que,
em priscas eras, ele fora obrigado a abandonar. Trata-se do estado
inorganico, ou inanimado. Estas pulsdes, que visam a destruigao, a
desagregacdo ou, em suma, a morte, Freud as chamou justamente de
pulsoes de morte. As proprias pulsdes de autoconservacdo, em Além
do principio de prazer, sdo as principais expressoes desta tendéncia
do organismo para a morte ou para o estado inorganico.>* Segundo

9 Cf. ALMEIDA, R. M. Eros e Téanatos: a vida, a morte o desejo. Sao Paulo: Loyola, 2007, p. 291.
Italicos do autor.
2° Cf. FREUD, S. Beyond the Pleasure Principle. New York: W. W. Norton, 1961, p. 43.
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Freud, o objetivo das pulsdes de morte é fazer com que o organismo
descarregue por completo - admitindo-se que isto fosse possivel - a
tensdo que reina no interior do organismo. Com efeito, j& sabemos
que o excesso de excitagdo no aparelho psiquico acarreta dor ou
desprazer. A tendéncia, portanto, é descarregar, na medida do
possivel, este excesso de tensio. E o que Freud designa pela
expressao: principio de constancia. Note-se, contudo, que - conforme
avancamos mais acima - o esvaziamento completo da tensdo geraria,
paradoxalmente, a morte do préprio individuo, pois assim se
chegaria a um nivel zero de excita¢gdo no qual nenhuma dor, nenhum
prazer ou, em suma, nenhuma vida seria mais possivel. No entanto,
mais paradoxal ainda é ter que admitir - como o préprio Freud o fez
- que realmente existe uma tendéncia do organismo e da psique que
aponta para aquilo que ele denomina um além do principio de prazer.
Este consiste, como também ja dissemos, numa aspiragdo originaria,
primordial, a um retorno do inorganico ou, o que equivale ao
mesmo, a um fim completo da tensao, das excitagdes, dos estimulos
e, enfim, a morte.

As pulsoes de vida, ou pulsoes sexuais, sdo aquelas forcas que
visam a agregacdo, a unidao ou a propagacdo da espécie. Mas como
entdo verificar um carater conservador da pulsio nesta nova
concepcao de Freud? Para solucionar esta dificuldade, ele incursiona
pelos diversos campos da ciéncia - a biologia, a citologia, a quimica -
até desembocar na filosofia e, por fim, no préprio mito. £ que talvez o
mito se revele como a tltima instancia apta a explicar aquilo que nem
a propria ciéncia poderia compreender. Com efeito, como lembra
Rogério Miranda de Almeida:

Nao lhe resta (a Freud) outra saida sendo fazer apelo ao mito, o
qual oferece pelo menos a vantagem de atender as condigdes que
ele tenta satisfazer nestas indagacdes. O mito a que ele se refere é
aquele que vimos narrado por Aristéfanes no Banquete, segundo
o qual o acoplamento sexual procuraria restabelecer a unidade
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perdida de seres originalmente andréginos que se bastavam a si
mesmos enquanto unidade esférica.

Portanto, Freud ressalta o carater conservador das pulsdes e
também aponta para o trabalho de agregacdo e desagregacao, de
jungao e disjungao, de copula e separagao, de vida e morte que elas
desenvolvem. Com isso, queremos chamar atengao do leitor para as
caracteristicas essenciais das pulsdes que até agora examinamos.
Naquela classe de pulsdes denominadas pulsdes de morte, Freud vé
todos os elementos destrutivos, dissociativos e conservadores
atuando com o objetivo de retornar a um estado onde as sensacdes
de prazer e desprazer, necessidade e satisfagao ainda nao se faziam
presentes. No que concerne as pulsdes de vida, estas tendem, como
bem definem Laplanche e Pontalis, “a constituir unidades cada vez
maiores, e a manté-las”?. E para estas propriedades que queremos
chamar atencao do leitor, pois foi sobre elas que Freud viu uma
coincidéncia surpreendente entre as suas proprias descobertas e as
intuicdes de um filésofo pré-socratico do século V a.C., Empédocles.

4. Philia e neikos - Empédocles de Agrigento

Natural de Agrigento, na Sicilia, Empédocles foi uma das
figuras mais multifacetarias do periodo classico grego: politico,
médico, mistico, mago e filésofo. A principal caracteristica de sua
filosofia foi a de ter colocado acima das quatro raizes da natureza —
agua, terra, ar e fogo - dois principios ou duas forcas que, na sua
constante e interminavel interacao, conflito, luta e superacao
plasmam, remodelam e transformam todas as coisas. Estes dois
principios, Empédocles, de maneira significativa, os denominou
Philia e Neikos. Podemos também, como ja dissemos acima, traduzi-
los pelos nomes de concordia e discordia, amor e 6dio. Ao Amor,
cabe, segundo Empédocles, a funciio de tudo unificar e agregar. E

' Cf. ALMEIDA, R. M. Eros e Tanatos: a vida, a morte, o desejo, op. cit., p. 294.
** Cf. LAPLANCHE, J. - PONTALIS, J.-P. Vocabulério da psicanalise, op. cit., art.: Pulsdo de vida.
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aquele papel que, em psicanalise, Freud ira atribuir as pulsoes de
vida. Conforme também ja avangamos, em Empédocles, de acordo
com as observagoes de Freud, esta dinamica se desenrola em um
nivel césmico, ontologico, enquanto que para o inventor da
psicandlise isto pode ser detectado no préprio conflito que se instaura
no analisante. Mais especificamente, Freud se refere ao campo da
biologia a0 comparar a doutrina do filésofo com as suas proprias
descobertas. Assim, diz o inventor da psicanalise:

Mas a teoria de Empédocles que merece especialmente nosso
interesse é uma que se aproxima tanto da teoria psicanalitica das
pulsdes, que ficariamos tentados a sustentar que as duas sdo
idénticas, ndo fosse pela diferenca de a teoria do fildsofo grego ser
uma fantasia cdsmica, ao passo que a nossa se contenta em
reivindicar validade biolégica.>3

Acrescente-se que, além de um substrato biologico, Freud é
sobretudo atento a histéria pessoal de cada individuo, histéria esta
que, durante a analise, se exprime pelo sadismo e o0 masoquismo, ou
pelo conflito das pulsoes de construcao e destruicao. Com relagao ao
6dio, Empédocles o vé agindo numa continua dinamica de
destruicdo, desunidao ou desagregacdo. Deve-se, no entanto, salientar
que nao se pode pensar num desses principios sem,
automaticamente, evocar o outro, ou seja, a construcao s6 é possivel
com a destruicao, e vice-e-versa. Lembre-se ainda que se, por um
lado, o amor unisse todas as coisas de maneira definitiva, o que
finalmente teriamos seria um ordenamento perfeito, mas isso
também redundaria numa paralisacdo total e, enfim, na proépria
morte do universo. Por outro lado, se o 6dio a tudo destruisse, o que
em ultima anélise teriamos seria o caos, ou também a morte. Este
raciocinio, poderiamos também aplica-lo a teoria de Freud
concernente as pulsdes de vida e de morte. A este prop6sito, no

2 FREUD, S. Andlise terminavel e intermindvel. In Obras psicolégicas completas de Sigmund Freud.
Rio de Janeiro: Imago, 2006, v. XXIII, p. 279. Mudamos “instintos” para “pulsdes”, conforme se acha
esta expressdo no texto original: “psychoanalytischen Triebtheorie”. Cf. FREUD, S. Gesammelte
Werke. Frankfurt am Main: Fischer Taschenbuch, 1999, XVI, p. 91.
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ensaio de 1937, intitulado Andlise terminavel e interminavel, o
proprio Freud chama a atencao para a convergéncia de intuigdes que
ocorreu entre a sua teoria e a descoberta do pensador de Agrigento.
De acordo com as suas proprias palavras:

Seja pelo nome, seja pela funcdo que preenchem, (estes dois
principios) sdo idénticos as nossas duas pulsoes originarias, Eros
e Destruicdo: enquanto a primeira tende a aglomerar tudo o que
existe em unidades sempre mais vastas, a segunda visa a
dissolver estas combinacdes e a destruir as estruturas que delas
resultam.”?

Mas o que nos interessa em primeiro lugar ndo é perguntar-
nos o que de Freud e o que de Empédocles se encontra um no outro.
A questao realmente importante a sublinhar é a coincidéncia de
intuigdes e perspectiva que ocorreu entre os dois pensadores. Neste
sentido, 0 que ambos os autores fizeram questdao de destacar foi o
carater conflitual, bélico, que intercorre entre philia e neikos, entre
amor e ddio, entre a vida e a morte. Tanto Freud quanto Empédocles,
apesar de terem partidlo de um pano de um fundo e de uma
problematica diferentes, ambos penetraram a dinamica das forcas
que nao cessam de se incluir uma na outra, de se excluir uma da
outra, de lutar uma contra a outra ou, como diria Rogério Miranda
de Almeida, de cooperar uma com a outra. Isto significa dizer -
repita-se — que estas forcas nao podem ser pensadas separadamente.
Releve-se também que nenhum destes dois principios tem a primazia
absoluta um sobre o outro. Quando philia estd para tudo ordenar,
completar ou cristalizar, irrompe neikos e tudo dilacera, destrdi e
aniquila. Para ilustrar esta dinamica, nds nos permitimos citar parte
de um fragmento de Empédocles, transmitido por Simplicio, no qual
ele diz:

Assim que a Discérdia atingiu as mais baixas profundezas do
remoinho, e 0 Amor se encontra no meio do vortice, é entdo que

2+ Apud. ALMEIDA, Eros e Tanatos: a vida, a morte, o desejo, op. cit., p. 94.
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todas as coisas se congregam para serem uma so, ndo de subito,
mas reunindo-se a partir das diferentes direc¢oes, de acordo com
a sua vontade. E a medida que se misturavam, brotavam
incontaveis tribos de coisas mortais; muitas, porém, mantiveram-
se sem se misturar, alternando com as que estavam a misturar-se
- todas as que a Discérdia, 14 do alto, ainda retinha, pois ainda se
ndo havia retirado de todo, irrepreensivelmente, para os limites
extremos do circulo, mas em alguns dos membros se mantinha,
enquanto de outros ja se havia retirado. Tanto que ela ia sempre
correndo a frente para se escapar, outro tanto era sempre
perseguida por um suave e imortal impulso do irrepreensivel
Amor. Entdo logo se tornaram mortais as coisas que antes
haviam aprendido a serem imortais, e se misturaram, ao
trocarem de vias, as que antes se nao tinham misturado. E a
medida que se uniam, brotavam incontéveis tribos de coisas
mortais, dotadas de formas de toda a espécie, uma maravilha
digna de se ver.>

Assim também se passa com a psique humana: um amor
reinando de maneira absoluta seria impossivel, impossivel também
seria um 6dio que sozinho comandasse. Esta é a razdo pela qual, ao
se referir as pulsdes de destruicao, o inventor da psicanalise prefere
nao mais falar de um sadismo e um masoquismo, mas de um
sadomasoquismo. E poderfamos ajuntar: ndo se trata de amor ou
6dio, mas de 6dio e amor, ou de amor-édio...
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Desejo na psicanalise:
apontamentos a partir de Freud e Lacan

Cléa Maria Ballao

O desejo na teoria psicanalitica é um conceito complexo, que
segundo o entendimento freudiano pode ser recalcado e realizado
nos sonhos, nos sintomas, nos atos falhos, enfim nas formacoes do
inconsciente, como diria Lacan. Este autor ao fazer sua leitura da
obra freudiana, alids, muito particular, e um tanto distante da de
seus colegas da época, inova no sentido de que elaborou e nos
apresentou uma nova teoria acerca do sujeito, de um sujeito
desejante. Diz ele que com o advento de insercao a linguagem, o
ser falante se constitui como sujeito dividido e, com isso, acaba por
alienar uma parte de seu ser no lugar do inconsciente, inconsciente
este inaugurado por esta mesma divisdao. E assim, o desejo do
sujeito nao tendo outra saida, se faz palavra enderegada ao outro.

Desta maneira, o sujeito do desejo, identificado ao sujeito do
inconsciente, dissimula-se, disfarca-se sob a mascara do sujeito do
enunciado a quem parece reportar-se esta palavra, este dito, para
nao se fazer escutar sendo pelo outro a quem esta palavra se
endereca em sua enunciagdo, isto é, em seu dizer. Podemos entao
afirmar com Lacan que o advento do sujeito resulta numa
intrincacdo do desejo, da linguagem e do inconsciente, cuja
estrutura organiza-se em torno da ordem significante.

Dito isto, anunciamos a intencdo de fazer alguns
apontamentos acerca do desejo na teoria psicanalitica, mais
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especificamente em Freud e em Lacan, com énfase em questdes
relativas ao desejo como impulso que reinveste a imagem do
objeto, o desejo que se realiza nos sonhos e, ainda, o desejo
insatisfeito nas neuroses e o desejo do Outro. Tais apontamentos
estdao baseados especialmente na leitura de textos de Freud: A
interpretacdo dos sonhos, Além do principio do prazer e O ego e o
Id, de Lacan: Semindrios, livros 5, 6, 8 e 10, de comentadores: Elia,
Fink e Rosolato. Iniciemos, entao, falando do desejo como impulso
que reinveste a imagem do objeto.

O desejo como impulso que reinveste a imagem do objeto

Tomemos aqui A Interpretacao dos sonhos, obra inaugural
da psicandlise, onde Freud (1900) emprega a ideia de desejo no
conjunto de uma teoria do inconsciente para designar um anseio e
a realizacao desse anseio que é de ordem inconsciente. No capitulo
7, mais precisamente no topico A psicologia dos processos oniricos,
ele apresenta o modelo tedrico do aparelho psiquico. Embora antes
desta data, ja tivesse proposto um texto conhecido como Projeto
para uma psicologia cientifica, que somente veio a publico na
década de 1950, no qual expde que o surgimento do sujeito esta
ligado a um estado de desamparo original do ser humano. Este
desamparo decorre da duracdo reduzida de sua vida intrauterina
que nao lhe oferece um preparo para vida logo ao nascer. Desta
maneira, por ocasiao de seu nascimento, este ser fragilizado face as
ameacas do mundo interno e externo, experimenta uma total
dependéncia de um préximo assegurador, alguém capaz de
executar agOes especificas que pde fim a tensdo decorrente do
acamulo de excitacdo que lhe geram desprazer.

Freud (1895/1950) pensa esta tensao no caso da fome, que
deriva de estimulos internos e que s6 pode ser suprimida com o
auxilio de uma pessoa que lhe fornega o alimento e, assim, dissipe tal
tensdo. Este processo que confere a eliminacdo da tensdo interna
causada pela necessidade, Freud o chamou de experiéncia de
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satisfacao. Deste momento em diante, a experiéncia de satisfacao fica
associada a imagem do objeto que proporcionou a satisfacao e,
também, a imagem do movimento que permitiu a descarga.

Quando o estado de necessidade se repete, surge
imediatamente o impulso que procura reinvestir a imagem
mnemonica do objeto, para reproduzir a satisfacdo original. A este
impulso Freud denominou desejo. Acontece que o que € reativado é
o traco mnemoOnico da imagem do objeto e nao o objeto,
produzindo-se uma alucinagao. Porém, sendo incapaz de distinguir
o objeto real do objeto alucinado, o bebé produz o ato reflexo em
busca do objeto e depara-se com a frustracdo. A formacdo do ego
lhe possibilitaré essa distingao e a inibigao da reacdo motora.

O que se faz importante apontar aqui é que o desejo nado
implica uma relagdo com um objeto real, mas antes com um
fantasma. Vé-se que a necessidade é passivel de ser satisfeita com
os objetos disponiveis na realidade, o que ndo é o caso do desejo,
que nao se satisfaz com eles pois que implica um desvio da ordem
natural. Outro ponto a ser destacado é que na obra freudiana,
especialmente na Interpretacao dos Sonhos, estes seriam formados
por desejos conscientes e desejos inconscientes que buscam a sua
realizacdo. O sonho como realizacdo de desejo pode ser visto em
varias construcdes oniricas, expostas por Freud em sua obra
Interpretacdo dos Sonhos, como por exemplo, o0 sonho em que sua
filha Ana estd comendo morangos, o sonho da injecao de Irma, o
da monografia de botanica, o sonho do pai morto, do filho
queimando, entre tantos outros, mas por ora vamos nos deter no
sonho da mulher do agougueiro, o qual passaremos a explorar em
busca da compreensao da tese freudiana que o sonho ¢ a realizagao
de um desejo.

O sonho como realizacdo do desejo

Ao propor que todos os sonhos sdo realizagdes de desejos,
Freud (1900/1996) se vé confrontado por uma de suas pacientes,



202 | Subjetividade, existéncia e desejo

que lhe diz ter tido um sonho que contrariava tal proposicao, pois
um de seus desejos nao tinha se realizado. Ela conta seu sonho a
Freud e lhe pergunta como ele poderia enquadrar esse sonho em
sua teoria. Segue o relato da paciente.

Eu queria oferecer uma ceia, mas ndo tinha nada em casa além de
um pequeno salmao defumado. Pensei em sair e comprar alguma
coisa, mas entdo me lembrei que era domingo a tarde e que todas as
lojas estariam fechadas. Em seguida, tentei telefonar para alguns
fornecedores, mas o telefone estava com defeito. Assim, tive de
abandonar meu desejo de oferecer uma ceia. (Freud, 1996, p. 181).

Freud, ap6s ouvir o relato, concorda com a paciente que a
primeira vista o sonho se afigurava sensato e coerente e parecia
mesmo ser o inverso da realizacdo de um desejo. Entretanto,
afirma que somente uma andlise do sonho poderia mostrar seu
sentido. Feitas as associag0es e interpretagdes dos elementos
oniricos, analista e paciente chegaram, enfim, a conclusao de que a
impossibilidade de oferecer o jantar a amiga portava o sentido da
realizacdo do desejo de ndo ajudar a amiga magricela engordar e
tornar-se atraente aos olhos do marido da paciente.

Porém, ao afirmar que os sonhos possuem o carater de serem
multideterminados e, portanto, podem admitir outras interpretacdes
que nao sao contraditorias, Freud (1900) propde mais uma
interpretacdo para o sonho de sua paciente. O elemento onirico que
possibilitou essa nova interpretacdo foi o salmao defumado, que na
realidade era o prato predileto da amiga da paciente.

Diante dessa informacao confirmada pelo préprio mentor da
psicanalise que conhecia a amiga de sua paciente, ele lembra que
ao mesmo tempo em que a paciente estava ocupada com seu sonho
de renunciar a um desejo, oferecer a recepcdo, também tentava
efetivar um desejo renunciado na vida desperta, o sanduiche de
caviar, enquanto sua amiga portava o desejo de comer salmao e,
também, o de engordar para tornar-se mais atraente para o
mundo masculino. Logo, ao supor que o desejo nao realizado nao
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era exatamente o da paciente, mas o de sua amiga, Freud mostra
que a paciente se identificara com a amiga, e, entdo, se pergunta
pelo sentido dessa identificacao histérica.

No contexto da elucidacdo do sonho, Freud (1900) afirma
que a identificagdo permite aos histéricos expressarem em seus
sintomas nao apenas suas proprias experiéncias, mas também as
de um grande contingente de pessoas. Dessa forma, podem sofrer
em nome de toda uma multiddo de pessoas e desempenharem
sozinhos todos os papeis de uma peca teatral. Seguindo com seu
raciocinio, assegura que nao se trata de uma imitacdo histérica,
mas de um ato mental que se processa ao longo dessa imitacao, ou
solidariedade intensificada que se reproduz, como diz ele.

Sendo assim, a identificagdo consiste na feitura inconsciente
de uma inferéncia, que caso fosse consciente poderia produzir,
possivelmente, um medo e nado resultaria na concretizacdo real do
temido sintoma. Dai, Freud afirmar “[...] que a identificacdo ndo
constitui uma simples imitacio, mas uma assimilacio baseada
numa alegacdo etioldgica semelhante; ela expressa uma
semelhanca e decorre de um elemento comum que permanece
inconsciente. ” (Freud, 1900/1996, p.184).

No caso da histeria, a identificacdo é utilizada com mais
frequéncia para expressar um elemento sexual comum. Uma
mulher histérica pode se identificar, mais rapidamente em seus
sintomas, com as pessoas com quem tenha tido relagdes sexuais ou
com aquelas que tenham tido relagdes sexuais com as mesmas
pessoas que ela.

Vale lembrar que nas fantasias histéricas, assim como nos
sonhos, para fins de identificagdo ndo ha necessidade de que as
relagdes sexuais tenham se efetivado, ¢ suficiente que se tenha
fantasiado sobre elas. Vemos na analise desse sonho a atuacdo do
mecanismo de identificagao histérica entre a paciente e sua amiga.

Nesse processo a mulher do agougueiro no sonho, ocupava o
lugar de sua amiga, em funcdo de que em suas fantasias
inconscientes, essa assumia o seu lugar (da paciente) em relagao ao
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desejo de seu marido. Assim, podemos pensar que a identificacdo,
na neurose, consiste em um mecanismo psiquico inconsciente que
serve para anunciar ou denunciar um componente comum que liga
uma pessoa a outra e é assimilado e utilizado de forma mais
contundente pelos histéricos. Retornando para a questao do desejo,
vejamos como Lacan (1999) se utiliza do sonho da mulher do
acougueiro ou como ele a denomina a bela agougueira para pensar
a dialética do desejo e da demanda.

Lacan e o sonho da bela acougueira

No capitulo XX de seu Semindrio 5, as formactes do
inconsciente, Lacan (1999) a proposito da dialética da demanda e do
desejo, lembra que Freud ja alertava para a responsabilidade da
lingua no sentido de que é comum ouvirmos de dois amantes
dizerem que sdo um s6. Lembra também que o desejo com o qual
nos deparamos desde o inicio em uma andlise, de alguém que porta
uma estrutura histérica, é sempre o de um desejo insatisfeito e,
entdo, se pergunta o que demanda essa paciente, a bela acougueira,
apaixonada pelo marido? A resposta é muito clara. Demanda amor,
alias como todo mundo. E o que ela deseja? Deseja caviar, isto é, quer
que nao lhe deem caviar. Nas palavras de Lacan (1999).

A questdo, justamente, é saber por que, para que uma histérica
mantenha um relacionamento amoroso que a satisfaca, é
necessario, primeiramente, que ela deseje outra coisa, e o caviar
nao tem aqui outro papel sendao o de ser outra coisa, e, em
segundo lugar, que, para que essa outra coisa desempenhe bem a
funcio que tem a missdo de desempenhar, ela justamente ndo lhe
seja dada. (p.376). (Grifos do autor).

O sujeito histérico conforme podemos perceber parece
portar uma dificuldade em estabelecer com o Outro uma relagao
que lhe permita preservar sua posicao subjetiva. Frente a isso, cria
para si um desejo insatisfeito. Mas, para que? Lacan (1999) levanta
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a hipotese de que esta criacao pode ser “a condigdo para que se
constituta um Outro real, isto é que ndo seja inteiramente
imanente a satisfacdo reciproca da demanda, a captura inteira do
desejo do sujeito pela fala do Outro”. (377). Afinal, aquilo que se
expressa como necessidade tem de passar pela demanda, ou seja,
enderecar-se ao Outro, na medida em que o sujeito é efeito do
campo da linguagem. Aqui podemos pensar nos valendo da ideia
de Elias (2004) que a necessidade de fato nao integra a histéria do
sujeito, trata-se de um momento mitico, pois que “Se nascemos
com necessidades, nunca a experimentamos pura e diretamente,
ou seja, sem a mediacdo da linguagem”. (p.45).

Freud precisou a passagem do objeto da necessidade para o
objeto do desejo e Lacan introduziu na passagem de um a outro
destes planos um outro nivel denominado de demanda. A demanda
introduz o Outro como presenca capaz de atender a necessidade
fazendo com que o sujeito se mova em sua direcao como aquele
que pode atende-lo trazendo o objeto até ele.

Segundo FElias (2004) ao passar do plano da necessidade
para o plano da demanda apagam-se os tracos, a face, o rosto do
objeto que serviria ao instinto, agora transformado em pulsédo pelo
significante. Por isso, o sujeito no plano da demanda se dirige ao
Outro e lhe demanda amor, presenca, mas ao mesmo tempo
também é movido em direcdo a um objeto destituido de rosto, um
objeto perdido, faltoso que no fundo nunca foi conhecido pelo
sujeito. Esta demanda de amor é habitada por um objeto que falta,
objeto este que Lacan designou de objeto a e o propos como sendo
o0 objeto causa do desejo justamente por incidir como faltoso.

Se a demanda é habitada pelo objeto a podemos dizer
apoiados em Elias (2004) que “a demanda ja é, de saida, habitada
pelo desejo, que a atinge com a marca da impossibilidade de
satisfagao”. (p.56). Tanto é assim que ao se demandar alguma coisa
a alguém, jamais se fica satisfeito e, logo, em seguida emerge um
outro pedido, um pedido de outra coisa, pois que o que se pede nao
coincide com o que se deseja, até porque nao se sabe exatamente o
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que se deseja com este ou aquele pedido. Dai Lacan (1998), em seu
escrito A subversdo do sujeito e a dialética do desejo, afirmar que
“o desejo seja articulado é justamente por isso que ele nao é
articulavel” (819). Eis ai a dimensao tragica da experiéncia
subjetiva, a impossibilidade do sujeito articular em palavras aquilo
que ¢ articulado em seu inconsciente como o seu desejo. Se
mencionamos acima o desejo insatisfeito na histeria, passamos
agora a falar da destruicao do Outro como marca caracteristica do

desejo do obsessivo.
A destruicao do Outro no desejo do obsessivo

E o obsessivo, se pergunta Lacan (1999), o que faz para ter
consisténcia como sujeito? Sua resposta ndo poderia ser outra,
senao a de que o obsessivo também ¢é orientado para o desejo, se
nao fosse de tal modo, nao haveria homogeneidade nas neuroses.
Contudo, seu desejo é problematico porque condiciona a destruicao
do Outro e seu ponto de apoio é um objeto, que é sempre redutivel
ao significante falo. Vejamos o que significa isso.

Ao se deparar com as tendéncias agressivas no contexto de
sua experiéncia clinica, Freud (1920) propde uma distin¢ao entre a
pulsdo de vida e a pulsdao de morte. A implicacao desta construgao
tedrica para a compreensao do obsessivo refere-se a ocorréncia de
uma desfusao muito precoce dessas pulsdes, o que, segundo Lacan
(1999) marcaria toda a sequéncia de seu desenvolvimento, de sua
instalagdo subjetiva.

Ao retomar a proposicao freudiana a acerca da desfusdo
precoce das pulsoes, Lacan (1999) assevera que “(...) é certo que o
obsessivo tende a destruir seu objeto” (p. 412). Partindo desta
assertiva ele se propde a examinar a atividade destrutiva do
obsessivo, comecando pela afirmagido de que “(...) é a visada do
desejo como tal, do além da demanda, que é constitutiva do
obsessivo” (p.412).
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Situa, entdao, o desejo na margem que vai da necessidade ao
carater incondicional da demanda de amor e assegura que por ter
que se situar nesse além, o obsessivo nega o elemento de alteridade
que esta incluido na demanda de amor. Mas, para conservar o
carater incondicional dessa demanda, acaba transformando-o em
condicao absoluta do desejo e, assim, o Outro é negado. Ao conhecer
e transpor a incondicionalidade da demanda de amor, que tem um
carater limite, esse carater persiste e é transferido para a necessidade.
Dai, Lacan (1999) afirmar que “(...) o desejo é a forma absoluta da
necessidade, da necessidade passada ao estado de condigao absoluta,
na medida em que fica para além da exigéncia incondicional de amor,
a qual, vez por outra, ele pode vir comprovar” (p. 414).

Deste modo, o obsessivo faz seu desejo passar a frente de
tudo, procurando-o num além, na medida em que como tal ele
destréi o Outro. E assim que quando parte em busca do objeto de
seu desejo, ndo o encontra com facilidade, posto que o problema
esta em dar suporte a esse desejo que condiciona para ele a
destruicao do Outro, onde o préprio desejo vem a desaparecer.

Vale destacar que se a histérica encontra o apoio de seu
desejo na identificacao com o outro imaginario, o que faz as vezes e
exerce a fungao disso no obsessivo é um objeto sempre redutivel ao
significante falo e, ainda que tal qual a histérica o obsessivo
também necessita de um desejo insatisfeito, s6 que ele resolve seu
problema fazendo de seu desejo um desejo proibido, em outras
palavras, faz com que o Outro sustente seu desejo, precisamente
pela proibicdo do Outro. A prova disto podemos ver no famoso
caso do homem dos ratos, paciente de Freud, que se submetia a
proibigao de seu pai, pai este que havia morrido a muito tempo.

O desejo do obsessivo é evanescente

A partir da féormula o desejo é o desejo do Outro, o
psicanalista francés indica que o desejo do obsessivo é evanescente
e explica que tal condigao, deve ser buscada na dificuldade de sua
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relacdo com o Outro, ja que este é o lugar onde o significante
ordena o desejo. O desejo se ordena entao pelo significante, mas no
interior desse fendmeno, o sujeito procura se exprimir, manifestar
num efeito de significante como tal aquilo que acontece em sua
propria abordagem do significado.

Dai o lugar onde se situa o desejo do obsessivo ser um lugar
problematico e ambiguo, pois que esta sempre para além e aquém
da demanda. Além, no sentido que a demanda almeja a satisfacdo
da necessidade, e aquém, na medida em que é demanda de amor
que visa ao ser do Outro. Por ser articulada em termos simbdlicos,
por estar na linguagem, vai além de todas as satisfacbes para as
quais apela e almeja obter do Outro uma presentificagao essencial,
isto €, seu proprio ser, justamente o que visado no amor.

K, portanto, no espaco qualificado de virtual entre o apelo da
satisfacdo e a demanda de amor que o desejo ocupa seu lugar e se
organiza. Disto resulta sua posi¢ao dupla em relacdo a demanda.
Por esta perspectiva, o desejo sempre ultrapassa qualquer espécie
de resposta que esteja no nivel da satisfagdo, pois pede, em si
mesmo, uma resposta absoluta. O Outro como lugar da fala, como
aquele a quem se dirige a demanda, passa a ser também o lugar
onde deve ser descoberto o desejo. E ai se exerce a contradicdo
porque esse Outro é possuido por um desejo, que é estranho ao
sujeito. Estado ai as dificuldades de formulacdo do desejo, nas quais
o0 sujeito tropeca e desenvolve as estruturas neuréticas conforme
seja colocada a énfase na insatisfagdo do desejo. No caso do
obsessivo na dependéncia do Outro para a obtencdo do acesso a
esse desejo.

Lacan (1999) tece uma critica acerca da teoria e da pratica
que se concentraram na utilizacdo das fantasias do sujeito. No caso
da neurose obsessiva diz que tem algo de enigmatico, posto que o
termo fantasia nunca é definido. E, define, entdo, a fantasia como o
imaginario aprisionado num certo uso de significante, atribuindo a
fantasia sadica um importante papel na economia do obsessivo.
Observa que a fantasia tem um aspecto de roteiro ou histdria, que
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constitui uma de suas dimensdes essenciais, posto que a fantasia é
algo que ndo apenas o sujeito articula num roteiro, como no qual
ele proprio se coloca em cena.

Néo raro, na clinica este ponto aparece na forma da criacdo
de um personagem que representa o paciente e se materializa por
exemplo em seus escritos literarios, no caso do paciente ser um
escritor. O paciente como escritor manipula o protagonista vivido
por ele mesmo, quer seja nos escritos, quer na vida fora do texto.
Porém, ndo consegue manipular exatamente como gostaria a
mulher amada que faz parte da trama, pois fora desta ndo pode
controla-la por tratar-se de alguém, cuja existéncia nao se reduz a
imaginacdo do escritor. Diante dessa impossibilidade, surge a
angustia, o medo, o desespero. E em alguns casos reduz seus
pensamentos entre destrui-la e destruir a si mesmo.

E digno de nota que o obsessivo, ao contrario do
melancoélico, diz Freud (1923), jamais chega de fato ao suicidio
porque é como que imune ao perigo da autodestruicdo e, esta
imunidade advém da conservacdo do objeto que garante a
seguranga do Eu. Por meio de uma regressao a organizacao pré-
genital os impulsos amorosos se convertem em impulsos
agressivos contra o objeto. O Eu desamparado se defende em vao
das instigacdes do Id e das censuras da Consciéncia punitiva, mas
consegue apenas inibir as a¢des mais grosseiras de ambos os lados
e o que resulta é um infindavel tormento. Tormento em que
obsessivo que se vé invadido por fantasias tdao absorventes e
cativantes que consomem suas ocupacoes psiquicas.

No texto Demanda e desejo nas fases oral e anal, Lacan
(1992) observa que o termo oblatividade é uma fantasia obsessiva.
Tudo para o outro. E o que escutamos do obsessivo. E, Lacan diz,
que ¢é isso mesmo que ele faz, por estar na perpétua vertigem da
destruigao do outro, nunca faz o bastante para a manutencao desse
outro. Mas, onde é que esta a raiz disso? A raiz da oblatividade
parece estar ligada a esfera de relagoes da fase anal, onde o sujeito
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sO satisfaz uma necessidade para a satisfacdo de um outro e o
outro assume plenamente o dominio.

Vemos que a releitura feita por Lacan consistiu na produgao
do discurso freudiano a partir da letra freudiana e que tem como
ponto central o desejo, mas ndo o desejo como sinénimo de
vontade, cobiga ou apetite, nao se trata da satisfagio de uma
necessidade como proposto pela biologia, vai na contraméo disso,
trata-se de um desejo desnaturalizado, portanto lancado na ordem
simbolica. Se tal desejo habita o campo simbolico, ndao ha outro
meio de pensa-lo a nao ser em relagdo com o desejo do outro e sua
falta, o que nos remete a linguagem e ao signo linguistico. O
desejo, assim compreendido, desliza de objeto em objeto numa
série interminavel, tendo sua satisfacdo sempre adiada e nunca, de
fato, atingida.

Lacan entende que o desejo ao qual Freud se refere é o
desejo inconsciente, ou seja, este desejo nada tem a ver com a
necessidade, como ja dito, que se situa no campo da natureza. E
bem verdade que tal qual o desejo, ela também implica uma tensao
interna que impele o organismo para uma determinada meta,
porém difere deste na medida em que essa tensdo é de ordem
fisiolégica e encontra satisfacdo por meio de uma agao especifica,
que tem como alvo um objeto também especifico e que ao
encontra-lo permite a reducdo da tensdo. No caso do desejo a
relacdo nao implica que o objeto seja real, trata-se de uma relagao
fantasmatica, como ja dito, por isso o desejo nunca é satisfeito, ele
pode se realizar-se em objetos, mas ndo se satisfaz com eles.

Posto isto, o desejo pode ser compreendido como aquilo que
se desviou da ordem natural, e ingressou no simbdlico, logo nao
pode encontrar satisfagdo porque nao se reduz ao campo biolégico,
sua relacito com o objeto é outra. Diferente do objeto da
necessidade que é passivel de ser encontrado, o objeto do desejo é
sempre uma falta que o langa e o relanga a uma inacessibilidade, o
que o torna indestrutivel. Embora o desejo nao se satisfaca, ele se
realiza nos objetos, mas o que estes apontam é sempre para uma
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falta. Freud é bastante enfatico e esclarecedor a esse respeito
quando fornece o modelo a partir do qual é possivel compreender
a constituicdo do desejo com base na experiéncia de satisfacao.

Em seu semindrio 6 O desejo e sua interpretagdo, Lacan (2016)
se pergunta o que é o desejo? E em uma de suas colocacdes afirma
que no centro da experiéncia psicanalitica situa-se o desejo e, que, foi
expressamente sob a rubrica do desejo que os fenomenos residuais
foram apreendidos por Freud. Afirma também que a libido nao é
outra coisa sendo a energia psiquica do desejo e que “a fantasia é o
suporte e o indice de certa posicao do sujeito no desejo”. (p.453). Mas
talvez o ponto mais importante se situe na afirmacio lacanaiana de
que “a situacdo do desejo esta profundamente marcada, amarrada,
presa a certa funcdo da linguagem, a uma certa relacdo do sujeito
com o significante” (p 14).

Conforme o titulo do trabalho indica este texto teve por
finalidade apenas fazer alguns apontamentos acerca do desejo na
teoria psicanalitica a partir de Freud e Lacan. E certo que muito
ainda se tem para explorar sobre o desejo deste sujeito que fala
sem saber exatamente o quer dizer.
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Santo Agostinho no diva de Sigmund Freud -
uma interlocucao acerca da nocao de tempo

Jeneson Tavares da Cruz’

De manha escureco
De dia tardo

De tarde anoiteco
De noite ardo.

A oeste a morte
Contra quem vivo
Do sul cativo

O este é meu norte.

Outros que contem
Passo por passo:
Eu morro ontem

Nasco amanha

Ando onde hé espaco:
— Meu tempo é quando.
Vinicius de Moraes®

! Mestrado em Filosofia, linha de pesquisa de Filosofia da Psicandlise (em andamento). Pos-
graduacdo com titulo de Especialista em “Satide Mental, Psicopatologia e Psicanélise” pela PUCPR em
2013. Bacharel em Psicologia pela Faculdade de Ensino Superior Dom Bosco (2011).

? Nova York, 1950. Mais tarde publicado em Antologia Poética, pela editora A Noite do Rio de Janeiro
(1954).
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A questdao do tempo sempre perpassou tanto a filosofia
quanto todas as areas do conhecimento. Esta indagacao ainda hoje
nos intriga e nos norteia numa tentativa de apreensao do mesmo,
o que faremos a partir da leitura do filésofo Santo Agostinho e do
pai da psicanalise Sigmund Freud, cujas intuicoes de ambos sobre
0 tema parecem convergir como sera mostrado ao longo deste
texto.

Para tanto, propomo-nos brevemente a analisar um
encadeamento entre os pensamentos de Santo Agostinho e
Sigmund Freud em relagao a questao do tempo. Nestes pensadores
a nocao de tempo se desvincula de uma linearidade cronolégica
dividida em presente, passado ou futuro, mas se relaciona,
sobretudo, numa sintese de continuidade. A nocao de
temporalidade, tanto em Agostinho como em Freud, se configura a
partir de um constructo cujo carater é de ordem psicologica,
podendo pensar tal ideia pelo viés da chamada atemporalidade.

Santo Agostinho no Livro XI das Confissdes parte da
explicacdo do principio de todas as coisas e chega a brilhante
reflexdao sobre a esséncia do tempo. Ele se perguntava “O que é,
por conseguinte, o tempo? Se ninguém me perguntar, eu sei; se 0
quiser explicar a quem me fizer a pergunta, j4 ndo sei”
(AGOSTINHO, 1999, p. 322). E justamente sobre esse suposto
‘ndo-saber’ que é essencial no campo psicanalitico. Todavia, este
trabalho faz um paralelo possivel entre a andlise filos6fica de Santo
Agostinho sobre a nogao de tempo e a psicandlise de Sigmund
Freud, que mesmo nunca tendo escrito um texto precisamente
sobre tal tematica, esta se encontra presente em varios momentos
de sua obra.

Santo Agostinho e o tempo
Iniciaremos com uma breve localizacdo biogréafica do

filésofo, até porque de certa maneira isto implica sobre o que sera
tratado a seguir. Isto quer dizer que a discussdao para a qual este
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trabalho se presta, toma por hipdtese uma possivel interlocugao
entre um tema demarcado pela angustia de Agostinho em
responder sobre o que é o tempo, e que é, pelo viés de uma
angustia e da busca de uma saber, ser o que marca uma busca por
analise. Dessa forma tentamos justificar o titulo deste trabalho
consoante com um contato de analisando e analista, de Santo
Agostinho no diva de Sigmund Freud. Esta anedota estabelece um
laco viavel da leitura de ambos os autores, um contato.

Santo Agostinho sempre teve grande interesse pela filosofia
e comegou seus estudos em Tagaste> e Madaura, uma pequena
cidade préxima. Pelo que se sabe (PESSANHA, 1999), deveria ter
parado por ai, mas seu pai se sacrificou muito para poder lhe
proporcionar uma educacao liberal e que abrisse caminhos para o
magistério e a magistratura. Nesse tempo, ele, seu pai, se valeu de
um amigo que tinha muito dinheiro e ajudou o filho a ir para
Cartago onde completou os estudos.

Agostinho de Hipona nao foi um aluno exemplar, porém as
questoes intelectuais e filoséficas chamaram-lhe a atencdo. Nao
mais do que as coisas mundanas, é claro, principalmente durante a
adolescéncia. Enfim, seu pai faleceu antes mesmo do filésofo
completar vinte anos, e, assim, incumbiu-se de duas familias, uma
que ja havia comecado com sua esposa e a outra da sua mae,
assumindo o lugar de seu pai. Nisso, voltou para Tagaste, onde
abriu uma escola, e, depois foi para Cartago para ocupar um cargo
docente da cadeira municipal de retérica. Sendo um 6timo
professor, bem diferente do adolescente irresponsavel que tivera
sido antes.

Dentre suas diversas discussoes, e até mesmo confissoes, a
reflexdo filoséfica de Agostinho sobre o tempo é uma das mais
ricas analises do tema. No livro XI, cujo titulo é “O Homem e o
Tempo”, ha uma clara interlocu¢do com Deus acerca do que o
mesmo fazia antes de toda criacio. E por este viés que ele se

3 Antiga cidade da Numidia, no norte da Africa. Regido atualmente chamada de Souk Ahras, na
Argélia.
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questiona a respeito de que os homens s6 conseguem pensar num
agora se ja houve um antes.

Na eternidade, ao contrario, nada passa, tudo é presente, ao
passo que o tempo nunca é todo presente. Esse tal vera que o
passado é impelido pelo futuro e que todo o futuro esta precedido
de um passado, e todo o passado e futuro sdo criados e dimanam
d’Aquele que sempre é presente. (AGOSTINHO, 1999, p. 320)

Parte dai um incomodo relativo a questdao do que poderia o
criador do céu e da terra estar fazendo antes destes serem criados.
Como sendo uma necessidade de ndés humanos em pensar que
para a existéncia de algo, alguma outra coisa deveria ter vindo
antes, e assim fantasiamos alguém que ficava vagueando por
tempos antes de toda criacdo. Agostinho, portanto, interroga-se, se
haveria tempo, ou mesmo, o que é o tempo. Ao tentar responder a
esta questdo, o autor enuncia que saberia o que é o tempo,
entretanto, quando se lhe é perguntado ele diz nao saber, ou seja,
ha um saber do qual ele nao consegue explicar. E ainda, se
questiona se poderia ser Deus quem precederia a propria
contagem do tempo, ou mesmo se ndo fomos nés que criamos isso
que chamamos de tempo, afinal nds que inventamos a contagem
em séculos, anos, dias, horas.

Nessa linha de pensamento, poderiamos imaginar um
infinito, algo que fora criado por algo anterior e este por algo ainda
mais anterior. E quando chegariamos ao que seria o primeiro?
Para o fil6sofo de Hipona, Deus seria esse que possibilitaria um
inicio de todas as coisas, comegando dessa maneira sua explicagao
do principio do Génesis, ocupando-se especialmente das palavras:
“No principio criou Deus o céu e a terra”.

Como diz Jeanne Marie hd em n6és uma propensao, quase
natural, de falar e de pensar no tempo em termos de imagens e
conceitos espaciais que nos impede de entender a verdadeira

4 Nota do tradutor, p. 309.
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natureza do que é o tempo, assim como é a memoria (GAGNEBIN,
2005). Entretanto, ndo conseguimos ir além do que diz respeito a
memoria e ao tempo ja que somos impedidos pelas categorias
espaciais que assim utilizamos.

Lemos que Agostinho entende uma maneira de pensar o
tempo sem ter um vinculo com espago e cronologia, que a alma é a
sede das capacidades humanas de entendimento, racionalidade e
afeto, ou seja, de todas as potencialidades do espirito (OLIVEIRA,
2010). E a partir disso que o filésofo afirma que a sede do tempo
esta na alma, e para entender tal ponto é preciso ter em mente a
ideia de que o tempo faz parte da criagao: o tempo é criatura, ou
dito de outra forma, tempo e criatura coincidem. Fora da criacdo
existe somente a eternidade de Deus, que consiste na
imutabilidade, na auséncia de tempo. A eternidade, assim, nao é
tempo infinitamente prolongado, mas uma existéncia sem limites,
contrariamente a existéncia humana que é uma distensdo, cujas
fronteiras sdo o nascimento e a morte.

Em conformidade com nossa propria percepgao, tendemos a
dividir o tempo em trés partes distintas: o presente, o passado e o
futuro. Contudo, seria necessério, aqui, langar mao a seguinte
questao levantada por Agostinho: E possivel medir o tempo?

Por este viés, o autor nos dirigiu ao quesito da prdpria
duragao do tempo, isto é, se 0 mesmo pode ser considerado longo
ou breve. O tempo presente, segundo ele, seria o Unico que
podemos julgar de longo. Como muitas vezes os sujeitos se
interpelam dizendo que algo estd demorando muito, ou ainda,
como tal coisa passou rapido. Mas se discutirmos acerca dele, nem
mesmo um dia é um tempo presente. E ele segue nos dizendo que
se pensarmos que um dia € um tempo presente, e um dia tem vinte
e quatro horas, dessa maneira as primeiras horas do dia ja sao
passadas e as outras todas futuras.

Ao concebermos um espago de tempo que nao seja suscetivel
a divisao em pequenas partes, por menores que elas possam ser,
todas estas terdo ja passado ou as proximas estardo por vir. Sendo
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assim, o tempo que consideramos presente nao tem nenhum
espago. H4, todavia, fatos futuros e pretéritos.

Freud e o tempo

Para endossar a discussido, lemos em Freud, entre o final do
século XIX e inicio do século XX, a retomada da questao do tempo
que faz uma reviravolta do que se acha que se sabe sobre o tempo.
O pai da psicandlise faz nota sobre o que depois ele chamou de
“atemporalidade inconsciente” no classico texto A Interpretacao
dos Sonhos de 1900. Neste livro, cujo capitulo se chama As
caracteristicas psicolégicas distintivas dos sonhos, o autor cita
Haffner (1887) e diz que:

o primeiro marco de um sonho é sua independéncia do espago e

7

do tempo, isto é, o fato de uma representacio achar-se
emancipada da posicdo ocupada pelo sujeito na ordem espacial e
temporal dos acontecimentos. (FREUD, 1987, p. 81)

Num texto do ano anterior, que se intitula Lembrancas
encobridoras, o autor deixa clara sua surpresa onde, por um lado,
podemos recordar alguma coisa aparentemente insignificante e,
por outro, esquecer algo que é emocionalmente importante.
Diferindo do que poderiamos pensar, dizia Freud, é comum
recordarmos ndo o essencial nem mesmo o traumatico, mas o
detalhe irrelevante. Ao tomar como exemplo uma lembranca de
um hipotético paciente seu de trinta e oito anos, Freud chega a
concluir que a recordagao vivida de um fato de sua remota infancia
(aos dois ou trés anos), a principio inocente, teria sido, por
associacao com acontecimentos e fantasias de seus dezessete anos,
para dar conta das dificuldades pelas quais ele passava aos vinte.
Sendo assim, a nogao de tempo, no inconsciente, funciona numa
espécie de contramao da ordem histdrica. (LAMY, 2000)

£ comum lermos na obra freudiana a valia do fator ‘tempo’
como elemento da realidade. Diga-se, ndo como uma convengao
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dividida em partes separadas, como em anos, meses, semanas, dias
e horas, mas um tempo que se apresenta dotado de uma duracao
necessaria para estabelecer um processo, um trabalho. Para tanto,
ao desafiar a visdo de um tempo linear, a anélise provoca tempos
de atualizacdo e anacronismos que subvertem a trama temporal,
nao estando sujeitos ao reldgio e também nao compreendem uma
diacronia histérica.

Em geral, numa descricio fenomenolégica, pensamos que
lembrar inclui em si a ideia de representar algo efetivamente
vivido no passado e que retorna ao tempo presente. Ou descrito de
outra forma, ao dizermos que nos lembramos de algo, estamos
relatando que tal situacdo acontecera num passado qualquer e esta
se apresenta a consciéncia, pois ja tivera sido experienciado uma
primeira vez. Freud contrapde esta perspectiva nos dizendo que o
que se lembra nem sempre é algo deveras vivido anteriormente, o
que é brilhante e claramente narrado num texto intitulado
“Lembrancas encobridoras” de 1899.5

Neste, ao tomar como exemplo uma lembranca de um
hipotético® paciente seu de trinta e oito anos, o pai da psicandlise
chega a concluir que a recordacdo vivenciada de um fato de sua
remota infancia (aos dois ou trés anos), a principio inocente, teria
sido, por associagdo com acontecimentos e fantasias de seus
dezessete anos, para dar conta das dificuldades pelas quais ele
passava aos vinte (FREUD, 1987). As circunstancias para tais
vivéncias  tendenciosas estao  vinculadas numa cadeia
representativa que estabelece uma relacdo conflituosa entre
desejos opostos. Isso ja nos antecipa a formulacdao do processo de
recalque que destrincharemos melhor mais a frente.

No caso exposto previamente, o autor do texto “Lembrancas
encobridoras” deixa clara a surpresa que, por um lado, podemos

5 Este se encontra no volume III na edigao standard das obras completas de Sigmund Freud.

© Aqui nos referimos como “hipotético” tendo em vista que este fora citado por Sigmund Freud, no
texto em estudo, como paciente, porém Strachey nos revela que se tratava do préprio Freud e da
interpretacdo que ele faz de suas memdrias infantis.
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recordar alguma coisa aparentemente irrelevante e, por outro,
esquecer algo que é emocionalmente importante. As vivéncias dos
primeiros anos apesar de serem muito marcantes nao siao tao
fidedignas quanto pensamos muitas das vezes e quando temos
acesso a algumas recordagoes, estas sao fragmentadas e isoladas.

O fato que aqui chamaremos de amnésia infantil é explicado
pelo mecanismo do recalque ap6s a saida do complexo de Edipo?,
através do qual acontece um véu sobre os primeiros anos de vida.
J& a partir do sexto ou sétimo ano de vida, existe uma propor¢ao
equivalente entre a relevancia psiquica da experiéncia e sua
retengdo na memoria, ou nao como nos casos de obliviamento
(CASANAVE, 2008). Posto tal problema, a pergunta seria o porqué
disso acontecer com algumas memoérias e outras nao, ou ainda
qual a importancia da nogao de ‘lembrangas encobridoras’ que
ganha sua especificidade em Freud e o faz publicar um segundo
artigo sobre a mesma tematica na Monatsschrift fiir Psychiatrie
und Neurologie que se encontra no capitulo IV® do texto “Sobre a
Psicopatologia da Vida Cotidiana” de 1901.

No primeiro texto acima mencionado, o autor inicia a
discussdo asseverando, sem que haja qualquer contestacdo, que
todos reconhecem a importancia e as marcas que as experiéncias
infantis deixam em nossa mente. Todavia, quando tentamos
investigar em nossa memoria quais as impressdes que se destinam
a nos influenciar por toda a vida, o resultado é praticamente nulo
(FREUD, 1987). Por conseguinte, o interesse se volta ao contetdo
dessas primeiras lembrangas que se constituem tanto de situagdes
de medo, vergonha e dor fisica quanto de acontecimentos
importantes como doengas, mortes, incéndios, nascimentos de
irmdos e outros. Em contrapartida, existem pessoas que se
recordam de eventos cotidianos e até mesmo irrelevantes que nao
causariam nenhum efeito emocional. E nesse ponto que Freud
defende a ideia de que os elementos da experiéncia foram omitidos

7 Neste tomamos como parametro a idade de mais ou menos cinco anos de vida.
80 qual se intitula “Lembrancas da Infancia e Lembrancas Encobridoras”.
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e em analise pode-se descobrir as partes que faltam para compor a
cena infantil.

Interlocucio entre os autores

Perguntamo-nos, como e quais pontos estes autores podem
estar falando de algo em comum? Em Santo Agostinho lemos:

O que agora transparece é que nem ha tempos futuros nem
pretéritos. E improprio afirmar que os tempos sdo trés: pretérito,
presente e futuro. Mas talvez fosse préprio dizer que os tempos
sdo trés: presente das coisas passadas, presente das presentes e
presente das futuras. Existem, pois, estes trés tempos na minha
mente que ndo vejo em outra parte: lembranga presente das
coisas passadas, visao presente das coisas presentes e esperanca

7

presente das coisas futuras. Se me ¢ licito empregar tais
expressoes, vejo entdo trés tempos e confesso que sdo trés.
(AGOSTINHO, 1999, p.328)

Neste, o autor afina sua ideia sobre a ndo divisao de tempo
em fatias, mas, sobretudo, que hd uma presentificacio mais
acessivel da qual se concatena com o discurso psicanalitico
freudiano. Sendo assim, podemos identificar que o tempo em
Santo Agostinho é algo ininterrupto e incessante, que nao se divide
em “antes” e “depois”, ja que no raciocinio agostiniano o tempo é
um continuo, e para tanto, nem mesmo o presente seria tao
presente ao pensarmos que este esta passando e virando futuro ao
mesmo tempo. Ou mesmo, se se pode conceber o espago de tempo
numa particdo, por menores que se apresentem no chamado
‘tempo presente’, este passa de forma tao rapida para o futuro que
se torna passado. (AGOSTINHO, 1999, p. 324)

Na interpretagdo agostiniana o tempo passa entdo a ser um
constructo, e, como ja ressaltamos anteriormente, sabe-se sobre
ele hipoteticamente, mas quando lhe é perguntado sobre qual o seu
conceito de temporalidade ndo se tem uma explicacdo clara e
breve. Por este viés, o argumento do filosofo traz a tona um
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parametro psicolégico de seu questionamento que é a
lembranga/memoéria, assim como o faz Freud, ressaltando seu
carater atemporal. Citamos:

Os processos do sistema inconsciente sdo atemporais; isto é, nao
sdo ordenados temporalmente, ndo se alteram com a passagem
do tempo; nao tém absolutamente qualquer referéncia ao tempo.
A referéncia ao tempo vincula-se, mais uma vez, ao trabalho do
sistema consciente. (FREUD,1987, p.214)

O autor, nesta passagem, adverte-nos explicitamente sobre a
relacdo do sistema inconsciente e a ndo correspondéncia deste com
o tempo e espaco que sao medidos e lidos através da consciéncia.
Lembrangas e memorias sao elementos que nos tomam como tal
referéncia.

Santo Agostinho comunica que mesmo que se relatem os
acontecimentos verdadeiros ja passados, a memoria narra nao o
que ja passou, mas as palavras ou imagens daqueles fatos como se
fossem presentes. Em suas palavras temos:

Ainda que se narrem os acontecimentos veridicos ja passados, a
memoria relata, ndo os proprios acontecimentos que ja
decorreram, mas sim as palavras concebidas pelas imagens
daqueles fatos, os quais, ao passarem pelos sentidos, gravaram no
espirito uma espécie de vestigios. Por conseguinte, a minha
infancia, que ja nado existe presentemente, existe num passado
que j& ndo é. Porém a sua imagem, quando a evoco e se torna
objeto de alguma descri¢do, vejo-a no tempo presente, porque
ainda estd na minha meméria. (AGOSTINHO, 1999, p. 326)

Aqui ha uma intuicdo frutifera sobre recordagoes infantis
que podem ser reais ou produtos de fantasias, que passaram pelos
sentidos e deixaram marcas mnémicas. Leitura tal que Freud
também compartilha desde seus primeiros escritos em carta a
Flies® e retoma isso em textos posteriores de sua obra. No

9 Sugerimos a leitura da carta 52 que se encontra no volume I das Obras Completas de Sigmund
Freud.
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pensamento agostiniano, evidencia-se a relacdo entre tempo e
memoria, seja ela real ou criada, mas que fica gravada a partir das
palavras formadas pelas representagdes dos acontecimentos.

Freud nunca escreve um texto unicamente dedicado a
tematica do tempo, mas este esta sempre presente em boa parte de
sua obra. Para ele, é através da memoria que atualizamos
informacgbes passadas, sejam fieis a uma experiéncia vivida ou
criada a partir de fantasias, mas que nos permite construir novas
representacgoes. Na Interpretacdo dos Sonhos, a titulo de exemplo,
Freud atesta que “a memoéria é a mais acentuada das faculdades
psicoldgicas superiores e que se eleva acima da distancia no tempo
e no espago” (FREUD, 1987, p. 91). Refere-se a tal, comparando aos
sonhos ou mesmo a vida de vigilia ja que em ambos vigora apenas
uma forma de pensamento, sendo independentes da passagem do
tempo.

Conforme a reflexao agostiniana, “o tempo nao é outra coisa
senao distensdao” (AGOSTINHO, 1999, p. 334). Esse alongamento
nao é sabido ou nao lhe interessa, embora ele pos, de forma
indireta, como sendo da prépria alma. Para tal discussao, fica
visivel a medicdo do tempo de forma determinada ou nao, mas nao
se sabe 0 que se mede, jaA que o passado ndo mais acontece, 0
presente nao tem sua extensao prépria e o futuro ainda nao existe.
Mede-se entdo sua percepcao dos tempos pretéritos, presentes e
futuros, ou, respectivamente, memoria, atengao e expectagdo. Diz-
se atengao o que enlaca a expectativa do que vai acontecer com a
memodria do que aconteceu. Dessa forma, o futuro que se intitula
longo ¢ nada mais que a longa expectativa do que ha de porvir,
assim como o pretérito longo nao é mais que uma longa lembranga
do passado.

Nesse interim, o discurso freudiano se articula pela nao
localizagao espacial ou mesmo ordenacdo temporal dos processos
mentais inconscientes. Freud marca a diferenca entre o tempo
consciente e o tempo inconsciente, de ressignificagdo, e assim
rompe com a ideia de causalidade linear, de um passado que
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determina o presente, distanciando de um determinismo
mecanicista. E o que, de acordo com Pimenta (2014), Freud traz a
partir do conceito de Nachtréglich, que fora herdado da teoria
traumatica das neuroses de Charcot, mas que aparece no caso Ema
no Projeto de 1895. O efeito Nachtrédglich nos coloca de frente do
paradoxo que € a inexisténcia de uma ordem cronoldgica entre as
ideias, porém h& uma conexao ou articulacdo entre causa e efeito,
mesmo que aquela esteja presente “sé depois”.

Ainda, Freud ilustra, a partir de um breve texto de 1925
intitulado Nota Sobre o Bloco Magico (FREUD, 2011), onde
possivelmente estaria a origem da ideia de tempo. Neste artigo, o
autor comeca apontando que a tomada de notas serve justamente
para completar e garantir quando nés, neurdéticos, desconfiamos
da nossa prépria memoria. Para tal, a superficie que conserva a
anotagao torna-se uma porgao materializada do aparelho mnémico
que carregamos e assim podemos utilizar a “recordacao” que fora
fixada e reproduzi-la a nosso bel-prazer. Com isso, teremos os
contetidos a qualquer momento e de forma segura, sem que corra
o risco de sofrer deformagdes na memdria, marcando um “traco
mnémico duradouro”. Uma desvantagem apontada pelo autor
seria a incapacidade da superficie receptora de ter espaco suficiente
para novas anotagdes, ou mesmo, em alguma anota¢do poder
perder o seu valor quando o interesse pela mesma ja ndo mais
existir depois de certo tempo.

O bloco mégico serve como uma figuracdo dos aparelhos
mnemonicos e perceptivos ja que nosso aparelho psiquico realiza
exatamente o que 0s mecanismos que recorremos nao dariam
conta. O dispositivo do bloco magico consiste numa prancha de
escrever feita de cera ou resina e uma dupla cobertura
transparente, como dois sistemas (mnémico e perceptivo)
interligados pelas bordas. A primeira folha consiste numa camada
protetora em contato com o estilete, que funciona como uma
espécie de caneta, enquanto a segunda recebe a impressao do que
se é escrito e ao serem separadas, o bloco fica livre para novas
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anotacoes. Segundo a comparacdo estabelecida por Freud, tal
artefato corresponderia ao sistema percepgao-consciéncia, que ja
tivera sido suposto em 1900 na Interpretacdo dos Sonhos. Este
sistema é que acolhe as percep¢des, mas nao conserva o trago
duradouro delas, o que seria a funcdo de outros “sistemas
mnemonicos” situados atras dele. Foi entdo a partir de 1920, no
texto Além do Principio do Prazer que o autor afirma que “o
inexplicavel fendmeno da consciéncia surgiria no sistema
perceptivo no lugar dos tragos duradouros” (FREUD, 2011, p. 243).

Seguindo com a ilustragdo, o bloco fornece tragos
duradouros como uma folha de papel normal e intacto, além da
superficie receptora que pode ser utilizada novamente. A camada
que recebe os estimulos (sistema pré-consciente e consciente -
Pcp-Cs) nao formam tracos bases para as lembrangas, todavia ela é
0 mecanismo de acesso para a formacdo das mesmas. J4 a tabua
por tras deles corresponderia ao inconsciente que

(...) através do sistema Pcp-Cs, estendesse para o0 mundo exterior
antenas que fossem rapidamente recolhidas, apds lhe haverem
experimentado as excitagdes. Assim, as interrup¢des que no Bloco
Maégico acontecem a partir de fora se dariam pela
descontinuidade da corrente de inervacdo, e no lugar de uma
verdadeira suspensdo do contato haveria, em minha hipétese, a
periédica ndo excitabilidade do sistema perceptivo. Também
conjecturei que esse funcionamento descontinuo do sistema Pcp-
Cs estaria na origem da ideia de tempo. (FREUD,2011, p. 247)

Tal intuicdo é também encontrada na filosofia de Santo
Agostinho quando ele situa no mesmo plano, tempo e criatura, e
nao na divindade que € eterna, e, portanto, nao se pode pensar no
que Deus estava fazendo antes da criacdo. Para Agostinho,
medimos os tempos, ndo os que passaram, os futuros e nem os
presentes, mas ainda sim medimos os tempos, e nota-se pelo
testemunho dos sentidos. E a impressao ou percepcio que se mede
ao tentarmos medir os tempos (AGOSTINHO, 1999, p. 335-336).
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O fil6sofo de Hipona a todo o momento que vai se referir ao
tempo remete-se primeiramente a memoria (OLIVEIRA, 2010),
como se esta fosse o mecanismo que interiorizasse a ideia
temporal, ou ainda de rastros que sao notados e seguidos de algo
que ja ndo mais existe, porém estdo sempre presentes. Da mesma
forma que, em paralelo, relemos a partir do texto freudiano do
bloco magico, o qual nos ilustra como esses “rastros” ou “marcas”
falam da questao de tempo e memoéria, estando sempre la, naquela
“superficie de cera” que uma vez fora escrita. Neste movimento, o
pai da psicanalise explicita nas propriedades do aparelho psiquico o
manter-se sempre receptivo, e, a0 mesmo tempo, conservar o ja
recebido.

Portanto, o encadeamento dos pensamentos agostiniano e
freudiano em relagao a questao do tempo, ou até ousariamos dizer
a “nao-existéncia” de tempo, se evidencia mesmo sendo em
diferentes areas de conhecimento, filosofia e psicandlise
respectivamente, embora ambas sempre estiveram associadas.

Agostinho de Hipona fez uma sublime andlise a cerca do
tempo entre os séculos IV e V dando-lhe um carater indivisivel e
questionavel quanto a sua existéncia, assim como Sigmund Freud,
entre o final do século XIX e XX, revoluciona o pensamento da
época, atribuindo a nocdo de tempo um estatuto de
atemporalidade dos processos inconscientes, andando numa
espécie de contramao do raciocinio histérico e cronoldgico,
ignorando a simples contiguidade da ideia de tempo e memoria.

Tanto um quanto o outro nao excluem a realidade diacronica
e nao se prendem a tal linearidade. Entretanto, vdo adiante,
discorrem analises que nos levam a poder pensar para além de
nossa concepgao consciente que existe determinado “antes” e
“depois”, e saem de pressupostos cosmologicos para nos levar a
retomada de nossa interioridade psiquica, elemento fundamental
para a constituicao de nosso eu enquanto sujeitos, sujeitos de nossa
propria “historia”.
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