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RESUMO

VIARO, R. V. O “si” da técnica psicanalitica: uma analise institucional do discurso de O
mal-estar na civilizac8o. 2016. Tese (Doutorado) — Instituto de Psicologia, Universidade de
Sédo Paulo, Séo Paulo, 2016.

Partindo das consideragdes de que os termos “sujeito” e “subjetividade” permeiam o discurso
psicanalitico contemporaneo e de que sdo, direta e indiretamente, atribuidos a Freud a
despeito de ele proprio nunca té-los conceituado, esta pesquisa tem como objetivo caracterizar
um perfil de “sujeito” a partir do discurso freudiano. O trabalho orientou-se pela metodologia
da Analise Institucional do Discurso, uma analitica do dominio subjetivo que toma o discurso
em seu carater de ato e acontecimento. Primeiramente se realizou um estudo de As técnicas de
si, de Michel Foucault, de modo a permitir o circunstanciamento da psicanalise como uma
técnica que produz um “si”, um “sujeito” — este circunstanciamento permitiu, entdo, tomar
“sujeito” e “subjetividade” na qualidade de producdes histdrica, geografica e analiticamente
contextualizadas, ndo como formas de imanéncia ou transcendéncia. A partir desse
pressuposto, elaborou-se uma analise institucional do discurso de O mal-estar na civilizacédo
que privilegiou ndo apenas seu conteldo, mas principalmente seu modo de producéo,
colocando em relevo o contexto presente no texto, as interlocucdes que se criam, os lugares
atribuidos e ocupados, as expectativas assim mobilizadas, as estratégias discursivas utilizadas,
0s jogos de poder e verdade exercidos, bem como os efeitos de reconhecimento e
desconhecimento entdo facultados. Esta anélise mostrou que Freud exerce uma perspectiva de
interioridade, pois o mal-estar que acomete a civilizacdo é compreendido em analogia a
concepgdo psicanalitica de desenvolvimento individual, explicando, em suma, a cultura pelo
prisma do individuo; evidenciou que as teoriza¢BGes sobre a vida instintiva sdo a principal
sustentacdo do discurso sobre o mal-estar da civilizacdo; apontou como as estratégias
discursivas utilizadas por Freud promovem a subjetivacéo, por parte do leitor, daquilo que seu
discurso produz como verdade; e que o conceito de “individuo” € ocasido de exercicio
daquela perspectiva de interioridade e de atualizacdo dos pressupostos tedricos. Com base
nisso, pdde-se caracterizar um sujeito universal; psicologizado; determinado sobretudo pelos
movimentos da sexualidade e da agressividade; cuja tonica recai sobre o dito mundo interno;
dotado de origens e propdsitos concernentes a vida instintiva; e cujo perfil é delimitado pela
tarefa de administracdo dos instintos, isto é, cujo perfil se da entre os imperativos
superegoicos de rentncia e a margem de liberdade de que dispde para satisfazer as exigéncias
do principio de prazer. Observou-se também, na esteira do pontuado por Guirado (2010), que
em geral Freud naturaliza os termos do discurso teorico, fazendo de sua universalizacdo a
condicdo e o limite para se pensar 0 dominio subjetivo e a singularidade; diferentemente de
Foucault, que compreende esse dominio em referéncia as relagdes de poder e saber, de forma
contextualizada. Do ponto de vista da anélise institucional do discurso freudiano, concluiu-se,
finalmente, que o si ao qual a técnica psicanalitica da lastro é efeito da perspectiva exercida
por Freud, que promove o reconhecimento da interioridade instintiva como crivo da
civilizagdo, de um modo de vida e de si mesmo.

Palavras-chave: Sujeito. Psicanalise. Freud, Sigmund, 1856-1939. Foucault, Michel, 1926-
1984. Analise Institucional do Discurso.



ABSTRACT

VIARO, R. V. The "self" of psychoanalytic technology: an institutional analysis of
discourse of Civilization and its discontents. 2016. Tese (Doutorado) — Instituto de Psicologia,
Universidade de Sao Paulo, Séo Paulo, 2016.

From the considerations that the terms "subject” and "subjectivity" permeate the
contemporary psychoanalytic discourse and that are directly and indirectly attributed to Freud
despite himself never have them conceptualized, this research aims to characterize a profile of
"subject” derived from the Freudian discourse. The work was guided by the methodology of
Institutional Analysis of Discourse, an analytic of the subjective domain which takes the
discourse in his character of act and event. First, a study was conducted of the Technologies of
the self, of Michel Foucault, to circumstantiate psychoanalysis as a technology that produces a
"self", a "subject” — this circumstantiality allowed, then, take "subject” and "subjectivity" as
productions historical, geographic and analytically contextualized, not as forms of immanence
or transcendence. From this assumption, we drew up an institutional analysis of discourse of
Civilization and its discontents that focused not only its content, but primarily their mode of
production, putting in relief the context present in the text, the interlocutions that are created,
the assigned and occupied places, the expectations then mobilized, the discursive strategies
used, the games of power and truth exercised, and the effects of recognition and disowning
then provided. This analysis showed that Freud exerts a perspective of interiority, because the
discontents that affects the civilization is understood in analogy to the psychoanalytic
conception of individual development, explaining, in short, the culture through the individual
prism; It showed that the theories on the instinctual life are the main support of the discourse
about civilization and its discontents; it pointed out how the discursive strategies used by
Freud promotes the subjectivation, on the part of the reader, of what his discourse produces as
truth; and that the concept of “individual™ is the opportunity to exercise that perspective of
interiority and update the theoretical assumptions. Based on this, it was possible to
characterize a subject that is universal; psychologized; determined mainly by sexuality and
aggression movements; whose tonic lies on the called interior world; endowed with origins
and purposes concerning instinctual life; and whose profile is delimited by the administration
task of instincts, that is, whose profile constitutes between the superegoic imperatives of
waiver and the margin of freedom that has to satisfy the requirements of the pleasure
principle. It was also observed, in the wake of punctuated by Guirado (2010), which generally
Freud naturalizes the terms of theoretical discourse, making it universalization the condition
and the limit to think about the subjective domain and singularity; unlike Foucault, which
understands this domain in reference to the relations of power and knowledge, in a
contextualized way. From the perspective of institutional analysis of the Freudian discourse, it
was concluded, finally, that the self to which the psychoanalytic technology gives ballast is an
effect of the perspective exerted by Freud, which promotes the recognition of the instinctive
interiority as a lens of the civilization, of a way of life and of yourself.

Keywords: Subject. Psychoanalysis. Freud, Sigmund, 1856-1939. Foucault, Michel, 1926-
1984. Institutional Analysis of Discourse.
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1 INTRODUCAO

1.1 DO TEMA: “SUJEITO”, “SUBJETIVIDADE” E O DISCURSO FREUDIANO

Nunca se ouvem sendo as perguntas para as quais se é
capaz de encontrar uma resposta.

F. W. Nietzsche

Caros a diversos discursos psicoldgicos, termos como “sujeito” e “subjetividade” sdo
reconhecidos como um dos principais interesses das ciéncias e saberes “psi”, figurando na
linha de frente de seus objetos de estudo como aquilo que diferencia e atribui especificidade a
psicologia em relacdo as demais ciéncias humanas (PRADO FILHO; MARTINS, 2007).

A popularidade do tema é evidenciada pelo significativo volume de estudos que vem
sendo produzido na literatura especializada nos Gltimos anos*. Pode-se citar, como exemplo, a
tomada da subjetividade como objeto de estudo da psicologia segundo diferentes abordagens
tedricas: desde a interpretacdo behaviorista, conforme Moroz (2005), até a psicologia social,
conforme Méllo e Di Paolo (2007), passando ainda pela construcdo epistemoldgica do
conceito, conforme Neubern (2001); pode-se aludir também a intensa utilizacéo do referencial
foucaultiano no tratamento do tema: conforme Cardoso Jr. (2005), Soler (2008), Candiotto
(2006) e Aratjo (2000); ou, chegando ao nosso foco, pode-se abordar a presenca marcante
dos termos “sujeito” e “subjetividade” no discurso psicanalitico.

Em meio a esta difusdo e profusdo, chamou-nos a atencdo 0 modo como 0s termos
em questdo nomeiam diferentes sentidos atribuidos por diferentes discursos; e como,
paralelamente e a despeito destas diferencas, 0 constante uso e repeticdo parece as ter
suavizado estabelecendo um sentido uniforme, como se se soubesse, de antemdo e
obviamente, de que se trata quando se fala em subjetividade e sujeito. Acima de tudo, porém,
chamou-nos a atengdo a naturalidade com que esses termos percorrem o discurso
psicanalitico, se avizinhando do inconsciente como um de seus objetos privilegiados
(CABAS, 2009); e, mais especificamente, a naturalidade com que sdo atribuidos, algumas

vezes direta, outras tantas indiretamente, a Freud — a despeito de o criador da psicanalise ndo

! Foge aos nossos objetivos investigar as razdes que levaram a popularizagdo do tema, contudo, a titulo de alus&o
a uma das perspectivas possiveis, encontra-se em Coutinho (1985, p. 63) o entendimento de que sua recorréncia
¢ “parte da propria difus@o da ideologia individualista na sociedade contemporanea.”.



os ter conceituado (GIOVANNETTI, 2003; CABAS, 2009). Configurando, assim, um cenario
de naturalizacdo desses termos, de atribuicBes e sobreposicdo de discursos. Cenario que
extrapola a psicanalise, mas que se repete em sua especificidade (CABAS, 2009;
GIOVANNETTI, 2003; BIRMAN, 2001; GARCIA-ROZA, 1997).

Foi a partir dessas consideracdes que tomou forma um tema de estudo: delinear um
entendimento sobre “sujeito” e “subjetividade” derivados do discurso freudiano. Mas, pode-se
perguntar, ndo é justamente isso que fazem os discursos psicanaliticos que se detém sobre o
assunto? A fim de responder a essa pergunta e de estabelecer a especificidade de nossa
proposta é preciso expor 0 modo como problematizamos o tema, pois ele se distingue daquilo

que vimos sendo feito.

1.2 DA PROBLEMATIZACAO: O PERCURSO DO PROBLEMA, A METODOLOGIA DA
ANALISE  INSTITUCIONAL DO DISCURSO E OS PRESSUPOSTOS
FOUCAULTIANOS?

Antes de prosseguirmos com a exposic¢ao da problematizacdo propriamente dita, mas
ainda como parte dela, consideramos proficuo retomar brevemente o histérico de nossas
indagacOes a respeito do discurso freudiano, pois isso nos permite situar o lugar do
pensamento de Michel Foucault e Marlene Guirado — nossos referenciais de problematizacéo
— na proposta que ora se apresenta, assim como permite marcar sua especificidade frente as
demais producdes.

Tivemos, durante a graduacdo, contato intenso com os escritos de Sigmund Freud,
autor cuja consisténcia e contundéncia contribuiam para que formassemos uma convicta visdo
de homem. Este contato era marcado por um estilo de leitura especifico da obra de Freud, um
estilo, hoje reconhecemos, de acento lacaniano, mas na época ndo apresentado como tal —
dizia-se freudiano simplesmente. O fato é que aquele Freud despertara uma apaixonada
convicgdo a respeito dos fatores determinantes da conduta humana: do determinismo
inconsciente da vida mental a etiologia sexual das neuroses reafirmavamos o carater universal
e certeiro dos pressupostos freudianos. Contudo, a despeito da sedimentacgéo destas certezas e,

de modo estranho, quase contraditorio, paralelamente a tal sedimentacdo indagdvamos alguns

2 Os temas expostos neste item serdo pormenorizadamente retomados ao longo do trabalho. Por ora encontram-
se em caréater de antecipacéo, a fim viabilizar a exposicéo sobre o problema de pesquisa.
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efeitos que esta leitura de Freud produzia: parecia-nos também que a afirmacéo convicta e
univoca de determinado entendimento do discurso freudiano colocava a margem quaisquer
outras leituras que da psicanalise pudesse se fazer e que, de fato, viamos ser feitas por alguns
professores na graduacdo, ainda que de modo pontual e ndo prevalecente no quadro da
formagéo entdo oferecida pela UFPR. Acionava-se, assim, um jogo de exclusdo no qual certa
visdo de Freud devia ser reiterada sob o risco de habitar-se 0 campo do equivoco, da falta de
rigor, da inconsisténcia, e assim por diante.

Pois bem, o tensionamento decorrente deste jogo de exclusdo - que
experimentdvamos na pele — dera origem a nossa proposta de mestrado, um estudo sobre 0s
efeitos subjetivos da formagdo em psicanalise®. Buscavamos, ainda de maneira timida,
interrogar se algo da ordem da ortodoxia ndo se engendrava ao longo de uma formacéo
psicanalitica. A fim de levar a cabo tal questionamento optamos pela execucdo de entrevistas
com psicanalistas que se reconhecessem implicados num processo de formacdo. Fora ai que,
desavisados, entramos em contato com uma perspectiva metodoldgica cujo cerne era
justamente indagar os efeitos de reconhecimento da naturalidade e desconhecimento da
relatividade de praticas instituidas e das verdades assim produzidas — ndo descobertas. Por
intermédio desta metodologia, a Analise Institucional do Discurso, também realizdvamos
nossas primeiras incursdes no pensamento de Foucault.

O choque, como prevé o leitor, fez-se sentir. Nao apenas encontravamos terreno fertil
para nossas indagacOes, que cada vez mais perdiam a timidez e se afirmavam como legitimas,
como experimentdvamos o0s sabores de outros modos de pensar, de se portar frente ao
conhecimento e, especialmente, de ler Freud. Aquela leitura que postulava um entendimento
univoco e inequivoco, na qual vislumbrdvamos somente algumas “brechas” cedia, a esta
altura, lugar a abertura, ou melhor, cedia lugar ao entendimento do discurso freudiano como
um discurso aberto — para retomar as colocacbes de Guirado (2010). Esta abertura, no
entanto, ndo esvaziava 0s estranhamentos, as oposicdes e os confrontos, pelo contrario, 0s
incitava — sob outra efigie, é certo. Pois, a partir de entdo, o tensionamento entre diferentes
perspectivas passou a ser condi¢do de producdo de nossa dissertagdo de mestrado e ponto de
partida da presente tese.

A partir deste contato, instrumentados pela Andlise Institucional do Discurso, 0s
estudos de Michel Foucault nos instigavam pela diferenca em relacdo as perspectivas que

haviamos formulado por ocasido dos estudos de Freud. Foi em meio a tais diferencas que o

%3 Modos de subjetivacao na formag&o em psicanalise: uma analise institucional de discurso (VIARO, 2011).
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tema de trabalho acima descrito comegou a tomar corpo. Afinal, a AID permitiu-nos pensar o
dominio subjetivo sem incorrer em naturalizacdo de objeto a0 mesmo tempo em que abriu
espaco para a interface com o pensamento de Freud e de Foucault.

Desta forma, a problematizacdo que fazemos do tema e as analises que formularemos
na presente pesquisa inserem-se no ambito na estratégia metodoldgica desenvolvida por
Guirado, a Andlise Institucional do Discurso. Essa insercdo implica pressupostos e
decorréncias em relacdo ao desenvolvimento de nossa proposta. Neste momento é importante
ressaltar quatro deles:

(1) Partimos das consideracdes de Guirado a respeito do dominio subjetivo. Isto
implica ter o conceito dobradica de sujeito como operador que viabiliza e condiciona a
articulacdo que fazemos entre as proposi¢cdes de Foucault e o discurso de Freud, dando o
escopo de analise possivel.

(2) O modo como a AID formula o dominio subjetivo nos permite retomar a
perspectiva de Foucault e considerar “sujeito” e “subjetividade” como termos correlatos que
expressam o produto de um conjunto de relac6es de poder e saber historica e geograficamente
contextualizado, isto é, como resultante de técnicas especificas que os homens utilizam a fim
de compreender quem sao.

(3) Por intermédio desta abertura ao pensamento foucaultiano, podemos
circunstanciar a psicanalise como uma das técnicas de si das quais Foucault trata, isto &, como
um jogo de poder e verdade produtor de sujeitos, subjetividades; que produz um “si”. E assim,
mediante uma andlise institucional do discurso de Freud, indagar sobre o perfil de “sujeito”
decorrente do discurso freudiano.

(4) Finalmente, da insergcéo de nosso projeto no ambito da AID decorre a escolha dos
textos de Freud e Foucault com os quais trabalharemos: O mal-estar na civilizacdo e As
técnicas de si, respectivamente. Este recorte sera melhor explicado por ocasido da exposicdo
metodoldgica. Por ora pedimos a paciéncia do leitor e seu voto de confianca de que tais
escolhas foram estrategicamente condicionadas pela perspectiva metodoldgica.

Frisando: em nossa proposta trabalhamos com trés discursos, a saber, o de Foucault,
que ocupa o lugar de um pressuposto; o de Freud, que ocupado o lugar de objeto de anélise; e
0 da AID, que ocupa o lugar de estratégia metodoldgica que nos permite a articulacéo entre o
pressuposto foucaultiano e a analise do discurso freudiano, sendo, portanto, o viés através do
gual produzimos nosso proprio discurso. Ou seja, almejamos construir um entendimento
sobre “sujeito” e “subjetividade” que seja derivado de Freud mas que ¢ instrumentalizado pela

AID. Podemos, agora, avancar em direcdo a nossa pergunta de pesquisa.
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1.3 DA PERGUNTA DE PESQUISA

Subscrevendo a proposic¢éo foucaultiana de que a psicandlise constitui uma técnica
de si perguntamos: qual o perfil do “sujeito”, “subjetividade” ou simplesmente do “si” que se
pode depreender como produto da técnica psicanalitica no ambito do discurso teorico de

Freud?

1.4 DOS OBJETIVOS

99 ¢¢

Nosso objetivo geral ¢ caracterizar um perfil de “sujeito”, “subjetividade” ou de “si”
derivado do discurso freudiano.

Em nossos objetivos especificos figuram: apontar os processos de atribuicdo e
naturalizacdo a que o tema em questdo estd exposto no campo psicanalitico; demarcar as
diferengas de perspectiva a respeito de “sujeito” e “subjetividade” entre o pensamento de
Foucault e aquilo que se pode depreender do de Freud; e apontar as estratégias discursivas
utilizadas por Freud e os efeitos de reconhecimento e desconhecimento que facultam na
producdo de um perfil de “sujeito” — dando um enfoque mais especifico ao nosso objetivo

geral.

1.5 DA JUSTIFICATIVA DA PROPOSTA

Consideramos que este aspecto se tornara mais claro com a apresentacdo do item
“Subjetividade e psicanalise”, do qual antecipamos agora alguns dos aspectos. Conforme
apontamos, a tematica da “subjetividade” e do “sujeito” desfruta de consideravel relevancia
mundo académico contemporaneo.

Na psicanalise, especificamente, o assunto tem produzido acalorados debates entre a

proposi¢ao de “novas” formas de subjetivacdo (BIRMAM, 2001) e a de que a subjetividade
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humana permanece a mesma, tendo ganhado apenas novas roupagens, por assim dizer
(CABAS, 2009). Essas proposicOes, a despeito de sua oposicdo, partilham de uma mesma
suposicao e desencadeiam um mesmo efeito: tomam o dominio subjetivo como uma realidade
prévia a respeito da qual se deve depurar teorizacdes, incorrendo, desta forma, na
naturalizagdo daquilo que afirmam. Quer assumam novas formas ou ndo, “sujeito” e
“subjetividade” permanecem como fundamento aprioristico a partir do qual se universaliza
uma ou outra forma de compreensdo do ser humano — naturalizando um discurso que &
relativo. Nossa proposta, diferentemente, visa a abordar o tema por outro angulo: situando o
dominio subjetivo como uma producéo discursiva.

Além disso, em meio a este debate veem-se 0s ja mencionados processos de
atribuicdo a Freud daquilo que autores e correntes pés-freudianas* afirmam. Nossa proposta,
por sua vez, buscando evitar tal jogo de atribuicdo, parte do entendimento de que as
afirmacdes a que se chegam sdo da ordem de uma derivagao que carrega a assinatura de nossa
analise, ndo a de Freud.

Assim, pela relevancia do tema entre os discursos “psi”’, pelas pontuagdes que
faremos a respeito dos processos de atribuicdo e naturalizacdo que o tema sofre no campo
psicanalitico e pela perspectiva diferenciada com a qual o abordaremos, evitando a
autorreferéncia de um discurso sobre si mesmo, consideramos que se justifica a relevancia da

proposta apresentada.

Nas paginas afrente seguiremos com uma exposi¢do sobre o modo como os termos
“sujeito” e “subjetividade” figuram no discurso psicanalitico contemporaneo, dando enfoque a
producdo brasileira; ela serd sucedida de uma breve apresentacdo acerca da perspectiva
foucaultiana sobre “sujeito” e “subjetividade”; logo depois explanaremos nossa estratégia
metodoldgica e 0 modo como ela viabiliza a articulagdo que faremos entre Foucault e Freud;
avangaremos, entdo, com um panorama das correntes filoséficas presentes em As técnicas de
si; 0 qual serd& acompanhado do estudo deste texto, propriamente dito, para marcar a
compreenséo foucaultiana sobre o tema e viabilizar o circunstanciamento da psicanalise como
uma dessas técnicas; finalmente chegaremos ao nosso objetivo central, a analise de O mal-

estar na civilizacao; esta anélise serd acrescida de uma discussdo que visa a (1) levantar os

* Usamos o termo “p6s-freudiano” meramente em sentido descritivo, sem pretender com seu uso enfocar
qualquer tradigdo psicanalitica em especifico.
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principais aspectos do discurso freudiano na caracterizagdo de um perfil de “sujeito” e a (2)
empreender essa caracterizacdo; encerraremos com algumas consideracdes sobre o perfil de

“sujeito” entao produzido.
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2 PROBLEMATIZANDO “SUJEITO” E “SUBJETIVIDADE”

2.1 “SUJEITO”, “SUBJETIVIDADE” E PSICANALISE

Dai a Lacan o que é de Lacan, e dai a Freud o que é de
Freud — parafraseando uma verdadeira ficcdo em nome
da ficcio de uma verdade.

Autoria propria

Como apontado anteriormente, apesar de “sujeito” ¢ “subjetividade” serem palavras
correntes, ndo é possivel falar numa uniformidade de sentido quando se evocam os termos.
No contexto de nossa investigacdo qualquer uniformidade de sentido desvanece ndo apenas
quando da oposi¢do entre o discurso psicanalitico e os demais, como também quando revista
em apenas um deles. Pois o fato é que, em se tratando de Freud, sequer pode-se lhe atribuir o
uso do termo. Consideramos, no entanto, ndo incorrer em abuso ao dizer que a psicanalise
pos-freudiana tornou-se um discurso sobre “sujeito” e “subjetividade”, por mais que sobre
isso Freud ndo tenha formalizado quaisquer conceitos.

Explorar a temética da subjetividade no campo psicanalitico seria por si sO tarefa
infindavel, tamanha a disseminacgdo e producdo relativa ao tema. Este aspecto renderia, sem
grandes esforcos, uma pesquisa a parte. Nao é este, todavia, nosso intuito. Visamos a uma
exposicdo pontual que possa demonstrar a naturalizacdo a qual o discurso freudiano é
submetido quando ¢ tomado como referéncia para o debate sobre “sujeito” e “subjetividade”.
Deste modo, o recorte que efetuamos a seguir ndo se propde a ser exaustivo, mas
demonstrativo. Ao leitor fica nosso convite a uma leitura das producdes atuais tendo em
mente o jogo de atribuicGes e naturalizacdes descrito abaixo; sua difusao fala por si so.

Em busca realizada na Edicdo Eletrénica Brasileira das Obras Psicoldgicas
Completas de Sigmund Freud o termo “subjetividade” ndo aparece sequer uma vez! J& com
relagdo ao termo “sujeito”, Ceccarelli (2007, p. 45) pontua: “Ao longo de toda a sua obra a
palavra sujeito (Subjekt) aparece apenas 28 vezes. [...] O que se depreende da analise destas
ocorréncias € que Freud utiliza sujeito no sentido da forma gramatical ativa — o sujeito do

verbo”, ndo conceitualmente. Esta auséncia exige que, para falar sobre 0 tema em psicanalise,
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recorramos de inicio ndo a Freud diretamente, mas ao(s) discurso(s) onde o termo se encontra,
isto &, ao discurso psicanalitico pos-freudiano.

Em O sujeito na psicanalise de Freud a Lacan: da questdo do sujeito ao sujeito em
questdo, obra que faz uma reviséo geral sobre o tema na perspectiva lacaniana, Cabas (2009,

p. 21) afirma:

Apesar do grande nimero de escritos que compde a obra freudiana, o termo sujeito é
uma expressao que ndo integra o seu vocabulario. E isso apesar de a dimensdo da
subjetividade se inscrever, justamente, como o essencial da sua descoberta.
Paradoxal? Talvez.

Contudo, o fato é que Freud nunca se referiu a dimenséo da subjetividade com essas
palavras, nem com esses termos, e muito raramente empregou a expressao sujeito.
Nesse sentido, o indice elaborado por James Strachey é muito preciso. [...]

E o certo é que esse mapeamento revela, sem a menor sombra de duvida, que tanto a
palavra “subjetividade” quanto a expressdo “sujeito” nao fazem parte do vocabulario
regular da obra de Freud.

Conforme aponta Cabas, ndo hd sombra de divida quanto a auséncia do termo
“subjetividade” no vocabulario freudiano. E ainda assim, ndo ha sombra de davida de que
esse mesmo termo integra o vocabulario psicanalitico. O certo é que a tradi¢do psicanalitica
pos-freudiana formalizou “subjetividade” e “sujeito” como seus objetos privilegiados — “o
essencial” da descoberta freudiana. E se assim o fez, cabe-nos indagar tal formalizacdo: de
que modo os discursos atuais reportam a Freud a tematica em xeque? Vejamos.

Dentre os mais conhecidos e reconhecidos usos e apropriagdes de ‘“‘subjetividade”
realizados pelos psicanalistas pds-freudianos esta, certamente, aquele empreendido pela
tradicdo lacaniana. N&o nos remeteremos aqui diretamente ao texto de Lacan, uma vez que
ndo € esta a nossa perspectiva, mas assinalaremos que a obra desse autor é responsavel pela
introducdo de um termo cujo valor alcancou patamares inestimaveis em certos discursos
psicanaliticos apds meados dos anos 50 (CABAS, 2009); referimo-nos a “sujeito”, conceito
que angariou consigo a prépria dimensao da subjetividade. Nas palavras de Ceccarelli (2007,
p. 46): “A nogao de sujeito foi introduzida na teoria psicanalitica, todos sabemos, por Lacan.”.
Vejamos um retrato exemplar do tratamento que o tema recebe.

Na introducdo de obra intitulada Freud e o inconsciente, Garcia-Roza dispbe a
tematica do “sujeito” e da “subjetividade” segundo uma organizagdo bastante visitada,
reproduzida tambeém por Birman, como veremos adiante: pelas linhas da historia da filosofia.
Parte da concepgéo platdnica de conhecimento, expondo o modo como ela orientou o curso da
filosofia ocidental, até chegar a Descartes: “E com Descartes que a questio [da subjetividade]
recebe sua primeira formulagdo.” (GARCIA-ROZA, 1997, p. 14). A partir dai Garcia-Roza
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(1997, p. 22) traca os contornos da problemaética cartesiana — definida em termos de uma
identificagdo entre “eu”, “consciéncia” ¢ “verdade” — e, diante desse quadro da histéria da
filosofia, pergunta: “onde situar a psicanalise?”. Ao que responde: “em nenhum lugar
preexistente. A psicanalise teria, nesse caso, operado uma ruptura com o saber existente e
produzido o seu proprio lugar. [...] No que se refere a questdo da subjetividade, a psicanalise
representa uma mudanca significativa em face da filosofia moderna.”. A mudanga que a
psicanalise teria operado concerne ao descentramento do sujeito. Assim, Garcia-Roza (1997,
p. 23) conclui:
Desde Descartes, 0 sujeito ocupava um lugar privilegiado: o lugar do conhecimento
e da verdade. A subjetividade, identificada com a consciéncia, devia se fazer clara e
distinta para que o Modelo fizesse seu aparecimento. Nessa transparéncia, o desejo
era visto como perturbacdo da Ordem, era ele que modificava o pensamento
tornando-o inadequado a realidade que pretendia representar. [...] E esse sujeito do
conhecimento que a psicanalise vai desqualificar como sendo o referencial
privilegiado a partir do qual a verdade aparece. [...] Ela vai perguntar exatamente por

esse sujeito do desejo que o racionalismo recusou. Contra a unidade do sujeito
defendida pelo racionalismo, a psicanélise vai nos apontar um sujeito fendido.

Toda essa apresentacdo (e conclusdo), pontuemos, é feita a titulo de introducdo da
obra. Ou seja, ela ndo € introduzida, ndo é circunstanciada, pelo contrario, é ela quem
introduz, € ela quem circunstancia Freud e o inconsciente. Garcia-Roza configura a
problematica da subjetividade pelo prisma do discurso teérico da filosofia, ou, com maior
exatiddo, ele a configura pelo prisma que a psicanalise lacaniana dispde sobre Freud e a
historia da filosofia. Exemplo disso é o capitulo final da obra, O Sujeito e o0 Eu, no qual um
esquema de constituicdo subjetiva é desenrolado através do discurso lacaniano, indo do
estagio do espelho ao fenémeno edipico concebido em trés tempos, passando pelo imaginario
e pelo simbolico. O “Freud” e o “inconsciente” de seu discurso sdo contados pelo angulo de
uma determinada historia (filos6fica) de um determinado conceito de sujeito (lacaniano). O
interessante € notar que esse circunstanciamento do discurso freudiano passa batido, ou
melhor, ele é elidido, pois 0 que se apresenta é uma série de atribuicBes que recaem, na

maioria esmagadora das vezes, sobre Freud:

Se 0 cogito cartesiano apresentava 0 Eu como o lugar da verdade, o cogito
freudiano [!] nos revela que ele é sobretudo o lugar do ocultamento. Sdo duas
concepgdes de subjetividade completamente diferentes. [...]

Assim, enquanto Descartes pensava o eu como uma entidade original, Freud o pensa
como engendrado; enquanto Descartes nos falava do sujeito da ciéncia, Freud nos
fala do sujeito do desejo. Antes de Freud o sujeito se identificava com a
consciéncia; a partir de Freud temos de nos perguntar por esse sujeito do
inconsciente e por sua articulagdo com o sujeito consciente. (GARCIA-ROZA,
1997, p. 196 — grifos nossos).
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Através deste enquadramento, Freud ganha um cogito, uma concepcdo de
subjetividade e nos fala de um sujeito sobre o qual temos, forcosamente, que nos perguntar.
De fato, na psicanalise brasileira ¢ raro encontrar reflexdes sobre “sujeito” e “subjetividade”
que fuja a esse esquema quase imperativo — a despeito de Freud, ele prdprio, ndo ter
formulado concepcao alguma de “subjetividade”, nem falado de “sujeito de desejo” ou nos
feito perguntar sobre “sujeito do inconsciente”.

Outro aspecto relevante sobre o tema é o debate sobre as ditas novas formas de
subjetivacdo. Na contraposicdo desta problemaética, contudo, moldaram-se também discursos
cujo proposito é contrariar a tese sobre novas formas de subjetivacdo e reafirmar algumas
proposicdes anteriores acerca do tema, propondo que tudo que ha de novo nas formas de
subjetivacdo atuais sdo, na realidade, apenas outras roupagens para a mesma subjetividade de
sempre. E neste panorama cindido que a maior parte das producdes brasileiras sobre o tema se
inclui.

Endossando uma abordagem psicanalitica das ditas novas formas de subjetivacéo,
Birman (2001, p. 15) propbe pensar o Mal-estar na atualidade tendo o problema da

subjetividade como ponto de referéncia:

Minha intengdo neste livro é esbocar uma leitura preliminar do mal-estar na
atualidade, tendo nessa empreitada a problemética da subjetividade como ponto
fundamental de referéncia. Isso porque ndo se pode falar de mal-estar sem que se
aluda ao sujeito, ja que o mal-estar se inscreve sempre no campo da subjetividade.

Trazemos esse extrato principalmente para ilustrar a proximidade existente entre
“sujeito” e “subjetividade” no discurso psicanalitico pos-freudiano, uma vez que o autor
afirma ndo poder falar em mal-estar sem aludir ao sujeito pelo fato de o mal-estar inscrever-se
sempre no campo da subjetividade. “Subjetividade” ¢, entdo, um campo no qual, uma vez
adentrado, referencia-se inevitavelmente a “sujeito” — sdo correlatos; termos sem 0s quais ndo
se pode falar de “mal-estar”. Atentemos a amarragdo feita entre os termos: Birman se propde
a esbocar uma leitura de um termo eminentemente freudiano (“mal-estar”’) em referéncia a
termos alheios ao discurso de Freud (“subjetividade” e “sujeito”) afirmando que tal
referenciagdo é inevitavel. Além disto, digamos algo com relacdo & pontuacdo sobre a
atualidade; pois “subjetividade” e “sujeito” nos parecem mais bem circunscritos quando
assim referidos. A impossibilidade apontada pelo autor, quando afirma nao poder falar em
“mal-estar” sem aludir a “sujeito” e “subjetividade” denuncia a pregnancia dos termos em

questdo: pois talvez, na atualidade seja dificil falar em mal-estar sem aludir a “subjetividade”
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e/ou “sujeito”. Afinal, hd quase um século atrds, teria Freud feito alusdo a tais ideias ao
discorrer sobre um mal-estar?

Para tratar da problematica da subjetividade atual, Birman esboca também um
quadro sobre a histéria da filosofia do sujeito, indo desde Montaigne e Descartes até Freud,
passando ainda por Kant e Hegel. Ali discute como o pensamento de Freud subverteu as
proposicoes filosdficas vigentes. Nesta breve historia e ja nas primeiras paginas do texto, sem
ser introduzido ao leitor, o sujeito, novamente, figura como pressuposto para a leitura que se
faz de Freud. Um sujeito cuja intimidade desfrutada com o discurso psicanalitico pos-

freudiano lhe dispenda apresentacoes:

Na leitura que realizei recentemente de “Mal-estar na civilizagdo”, de Freud,
considerei que o que estava em questdo neste desenvolvimento teérico era [...] um
esforgo para circunscrever o mal-estar do sujeito na modernidade. Era o estatuto do
sujeito no mundo moderno o que instigava Freud em sua indagac6es (BIRMAN,
2001, p. 17).

O discurso de Freud é alocado como um capitulo privilegiado e subversivo da
histéria da filosofia do sujeito; sujeito cujo estatuto instigou Freud, mesmo sem té-lo
formulado, de modo a atribuir-lhe um fundamento pulsional: “Fundado na pulsdo, o sujeito
seria fora-de-si por vocagéo, transformando-se em dentro-de-si por um longo processo de
subjetivacdo que ndo ¢ necessario nem obrigatorio” (BIRMAN, 2001, p. 165). Se essa
fundacdo do sujeito no campo pulsional € de autoria freudiana, isso ndo fica claro ao leitor.
Pois a inclusdo do discurso de Freud na problemética de uma subjetividade associada a um
sujeito é dada por pressuposto. Antes de buscar qualquer espécie de avaliacdo das
(re)afirmacGes de Birman, € mister frisar que aquilo a que visamos é pontuar o0 modo como as
conceituacdes de “subjetividade” e “sujeito” figuram nos discursos psicanaliticos atuais.
Assim, de antemao fica afirmada a existéncia de um sujeito moderno instigante para Freud e
capaz de se coadunar com suas proposicdes sobre a pulsdo e que esta sendo afetado por uma
nova ordem social através dos processos de subjetivacdo nela vigentes.

Se Birman defende “novas” formas de subjetivagdo, Cabas representa a defesa da
parte contraria por arguir a favor da ideia de que as subjetividades atuais se caracterizam antes
por novos modos de expressdo de uma mesma subjetividade.

Retomando o trecho supracitado, em que menciona a auséncia de “sujeito” e
“subjetividade” na obra de Freud, Cabas (2009, p. 21) também coloca “sujeito” e “dimensao
da subjetividade” como termos que se implicam mutuamente: “Apesar do grande niumero de

escritos que compoe a obra freudiana”, diz o autor, “o termo Sujeito & uma expressao que ndo
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integra o0 seu vocabulario. E isso apesar de a dimensdo da subjetividade se inscrever,
justamente, como o essencial da sua descoberta.”. Espera-se que quem fala sobre “dimensao
da subjetividade” fale também sobre um “‘sujeito”; e esta expectativa é exemplar dos discursos
psicanaliticos sobre “subjetividade”. Ao atribuir isso que ap6s Freud nomeou-se “dimensao
subjetiva” como o essencial da sua descoberta e por conceber tal dimensao associada a uma
concepgao especifica de “sujeito”, consideramos que Cabas imprime ao discurso freudiano
um matiz lacaniano ndo assumido como tal.

Destarte, o proprio texto de Freud passa a conter uma concepgao de “sujeito” a qual
ele préprio ndo teria se referido com essas palavras, mas a que supostamente fez referéncia:
“[...] na obra de Freud a nogdo de sujeito € uma referéncia permanente e sempre presente.
Uma referéncia constante. Porém, implicita.” (CABAS, 2009, p. 13). Eis como
“subjetividade” se torna o essencial da descoberta freudiana e “sujeito” uma referéncia
constante. Em semelhante panorama Lacan figura como uma espécie de leitor perspicaz que

soube ler e enunciar aquilo que ja estava presente, porém nao dito.

O ‘retorno a Freud’ ¢ um projeto de nitido cunho epistémico forjado para lutar em
prol da reintroducdo da fungdo do sujeito na elaboracéo analitica. Porque o fato é
que é nesse contexto que Lacan introduz a palavra que faltava, a palavra que Freud
esbocou mas néo chegou a fixar. A palavra Sujeito. (CABAS, 2009, p. 102).

Ao invés de ser introduzida, a funcdo do sujeito é reintroduzida, ou seja, trata-se de
algo que ja esteve presente outrora, algo que Freud ja havia esbogado e que Lacan esta apenas
a reintroduzir. Uma palavra sendo fixada a um objeto ja existente, porém elidido. A
naturalizacdo do termo “‘sujeito”, neste caso, impde ao discurso freudiano uma série de
elaboracdes e sentidos que, em ultima analise, pertencem a outro discurso. Vejamos melhor.

Cabas chega a assinalar: “o proprio de Freud ndo ¢ o sujeito. O préprio de Freud é o
inconsciente. E, ai, a primeira conclusdo que se impbe € que enquanto o inconsciente é
freudiano, o sujeito ¢ lacaniano.” (CABAS, 2009, p. 29). Entretanto, apesar de semelhantes
pontuacdes, consideramos seu texto repleto de deslocamentos e sobreposicdes de sentidos nao
assumidos; deslocamentos esses que vdo do discurso lacaniano ao freudiano. Por exemplo,
quando, ap0s muito discorrer sobre como e por que 0 sujeito em pauta € concebido como um
efeito do circuito pulsional, propde que “a longa arguicdo da teoria analitica sobre a natureza,
a forma e a estrutura da pulsdo tem por objeto um Unico desfecho: dar conta da questdo do
sujeito.” (CABAS, 2009, p. 73). O sujeito pode néo ser o proprio de Freud, mas entdo, Freud
conjecturou sobre o que lhe € proprio (a pulsdo) visando ao proprio de Lacan (o sujeito)! Pois
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bem, neste panorama as elaboragdes freudianas acerca da pulsdo ganham,
surpreendentemente, uma finalidade que sequer existia quando da elaboragdo de seu discurso.

O modo como Birman e Cabas fazem suas colocacfes, respectivamente, numa
retomada historica que vai dos primordios da filosofia do sujeito ao mal-estar da atualidade e
numa trilha conceitual sobre a questdo do sujeito que parte de Freud para chegar a Lacan, este
modo, diziamos, tem o mérito de organizar uma leitura das implicacBes e articulagdes
conceituais, fornecendo ao leitor um rico panorama da organizacdo tedrica. Porém,
apresentacdes como estas dao margem, também, a compreensdo de uma espécie de progressao
linear na construcdo tedrica, como se Freud tivesse a filosofia do sujeito como referéncia para
a escritura do Mal-Estar na Civilizagdo ou uma questdo sobre um sujeito como norte para o
desenvolvimento de suas teorias pulsionais. Esta compreensédo é especialmente favorecida se
lembrarmos que as leituras que Birman e Cabas empreendem ja estdo, elas proprias,
condicionadas por termos e discursos exteriores aos freudianos, como “sujeito”, “formas de
subjetivacao”, “estrutura”, etc. Estas leituras conferem ao discurso freudiano (e psicanalitico)
uma ordenacdo que, além de conjurar seu acaso e estreitar sua abertura, evidencia as
continuidades possiveis entre ele e outros discursos — como o lacaniano — relegando ao
segundo plano as descontinuidades.

Cabas prossegue tratando da questéo do sujeito de Freud a Lacan:

Tema em que, aos poucos, vai tornando claro que o sujeito freudiano é um
correlato da pulsdo, um efeito da satisfagdo (em tempo: do gozo). Que o lugar do
sujeito é congruente com a fonte pulsional. Que sua materialidade é a da ordem de
um buraco. Que sua substancia é da ordem de um furo e que, por tudo isso, o sujeito
freudiano é — em Ultima instancia — um dos efeitos do real. (CABAS, 2009, p. 73 -
grifo nosso).

O sujeito, antes proprio de Lacan, ganha agora a adjetivagdo “freudiano” e se torna
correlato da pulsdo — termo por exceléncia caracteristico do discurso de Freud. E se até entdo
era efeito do circuito pulsional, agora se torna efeito ndo simplesmente da satisfacdo
pulsional, mas do gozo — termo caracteristico do discurso lacaniano. Finalmente, o sujeito dito
freudiano, gracas a seu lugar, sua materialidade e substancia peculiares, aparece como um dos
efeitos do real. Inicialmente, a elaboracdo sobre o sujeito apoia-se sobre uma categoria
freudiana, mas apos tal sujeito alcar voo neste e por este circuito discursivo, ele retorna como
efeito direto de uma categoria lacaniana. E efeito de categorias pensadas pelo discurso
lacaniano, contudo nomeado como ‘“freudiano”. Termos do discurso lacaniano vao se

sobrepondo com naturalidade aos do discurso de Freud. De modo que, quando o sujeito
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pensando por Lacan angaria o estatuto de “freudiano”, o discurso lacaniano reitera sua
legitimidade de discurso que nada mais faz do que um retorno a Freud.

Este modo de operar que atribui como objetivo do discurso freudiano dar conta de
uma questdo levantada pelo discurso lacaniano, bem como as sobreposi¢des conceituais por
essa via realizadas, é acentuadamente repetido no texto de Cabas. Diversos e exaustivos
exemplos desse modo de organizacgdo discursiva poderiam aqui ser dados, mas, para os fins de
nossa exposicao, nos ateremos apenas a mais um deles.

Nos capitulos finais do livro, Cabas traz a discussdo duas proposi¢cGes de Lacan
acerca do sujeito, quais sejam: “o sujeito ¢ um efeito da linguagem” (presente no texto
Subversdo do sujeito e dialética do desejo no inconsciente freudiano), e “o inconsciente é um
conceito forjado na trilha do que opera para constituir o sujeito” (presente em Posi¢do do
inconsciente). Sobre elas, Cabas menciona que sdo divergentes, haja vista a inversao de
termos nelas presentes: na primeira o sujeito é efeito (da linguagem), na segunda o sujeito é
causa (do inconsciente). Contudo, apesar da divergéncia, as proposi¢oes precisam ser situadas
em seus devidos contextos, alerta Cabas. A primeira delas, aquela que coloca o sujeito como
efeito da linguagem, diz respeito ao plano dos fendmenos clinicos; a segunda, que situa o
sujeito numa precedéncia logica em relacéo ao inconsciente, diz respeito ao plano da estrutura
(sublinhemos o condicionamento desta assercdo a um discurso, a principio, alheio a

psicandlise freudiana — ao estruturalismo). Acerca da ultima, Cabas (2009, p. 220) comenta:

E uma definicdo que diz que ndo é porque existe o inconsciente que ha um suijeito.
N&o € porque o inconsciente opera (qual um soberano) que dai decorre a
constituicdo de um sujeito (qual um sudito). Mas é porque hd um sujeito — e é
porque esse sujeito € uma verdadeira questdo — que Freud precisou formular a
hip6tese do inconsciente. Em suma, é porque era preciso Situar o ponto de
interseccdo em que a pulsdo se entrecruza com essas trilhas que operam como uma
vontade alheia a consciéncia e, ainda, € porque era urgente situar o ponto de
interseccdo do real com o simbolico que foi necessario postular a existéncia do
inconsciente, tomando como ponto de apoio o campo da linguagem, tomando como
suporte a funcdo da palavra e tomando como instrumento a materialidade
significante.

Ha um sujeito. E ele é a verdadeira questdo que levou Freud a formular a hipotese do
inconsciente. Novamente a legitimidade da conceituacdo lacaniana fica respaldada por uma
espécie de anteposi¢do sua em relacdo ao discurso freudiano, como se Freud tivesse sido
movido por toda uma problematica ja presente quando de suas conjecturas, e simplesmente
redescobertas e renomeadas pelo discurso lacaniano. Se “sujeito” € o proprio de Lacan e
“inconsciente” o de Freud, pode-se quase dizer que as formulagdes de Freud existem porque

as de Lacan as instigaram — quando factualmente sabemos que é justamente o inverso.
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Evidentemente ndo se trata disso, ndo é um ponto de vista ilégico o defendido por Cabas. Mas
sim o de que Lacan fixou palavras que Freud somente esbocara.

Seja em defesa de novas ou ja conhecidas formas de subjetivacdo, ao tratar do tema
os discursos psicanaliticos contemporaneos o fazem sob uma perspectiva comum, a saber, a
de uma leitura interpretativa: pressupdem no e atribuem ao discurso de Freud um elemento ali
ndo formulado; elemento a se manter inalterado em suas bases ou a ser modificado por outra
ordem social. E a partir de um sujeito previamente assegurado que se fala em subjetividade na
psicanalise. Além disto, estes termos encontram respaldo nos discursos pés-freudianos atraves
de sua legitimacdo como sendo preocupacOes freudianas; ora por Freud ter indagado o
estatuto do sujeito no mundo moderno, ora por a dimensdo da subjetividade se inscrever
implicitamente como o essencial de sua descoberta. Ou seja, para que se possa falar
atualmente sobre “sujeito” e “subjetividade” em psicanalise, pressupostos ndo evidenciados e
(re)introducdes de outros sentidos séo acionados de modo a identificar em Freud formulacgdes
nao formalizadas; o que empresta a tais discursos a insignia de “freudianos” e, assim, os torna
aptos a formular com legitimidade algo acerca de “sujeito” ¢ “subjetividade” em psicanalise.

Todavia, consideramos necessario marcar que pressupostos ndo explicitados e
fixacOes de palavras implicitas fazem mais do que aprofundar uma leitura ou trazer a tona
uma fungdo analitica perdida. Muito mais. Pois desconsideram que entre mal-estar e
sujeito/subjetividade; entre pulsdo e sujeito pulsional; entre referéncias explicitas e implicitas;
etc. ha mais do que um jogo de traducdo. Ha, e isso € decisivo, um contexto discursivo
marcado pelos contornos de suas proprias préaticas, termos e sentidos. Contexto este
radicalmente estranho ao discurso de Freud. Afinal, como é possivel dizer que, no plano da
estrutura, Freud formula a hip6tese do inconsciente para responder a questdo do sujeito,
prescindindo do discurso estruturalista? Ao realizar traducgdes, atribuicGes e fixacdes de
termos supostamente esbocados, os discursos pds-freudianos acabam por imprimir ao texto de
Freud sentidos provindos de outro momento historico, de outra regido geografica, enfim, de
outra cena discursiva. De modo que, a partir dai, passa-se a adjetivar com bastante
naturalidade um sujeito que a Freud nao pertence: “[...] o syjeito freudiano ¢ uma das versoes
— um dos nomes — do desejo inconsciente.” (CABAS, 2009, p. 53).

No limite, € como se as formulagOes posteriores estivessem construindo as
anteriores, isto €, as de Freud. Pela interpretacdo das entrelinhas vai-se moldando um autor
gue corresponde as necessidades conceituais de um discurso tedrico que ndo € o dele proprio.
O ponto nevralgico, consideramos, ndo € empreender uma leitura que dé destaque a alguns

aspectos em detrimento de outros, que reconhega seus temas de problematizacdo, seus
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interesses e, a partir dai, revisite o discurso de um autor. E fazer crer que o resultado da leitura
que se faz é a esséncia de uma obra, exprimindo a totalidade de uma autoria que também pode
ser tomada em sua dispersdo, abertura, complexidade, contraditoriedade, etc.

Tamanha é a legitimidade ganha por esse modo de se ler Freud que, mais do que
assumir previamente uma subjetividade especifica correlata de um sujeito especifico,
podemos encontrar atribui¢fes diretas desse sujeito sindbnimo do desejo inconsciente a Freud,

como se fossem parte integrante de sua obra e objeto (explicito) de sua reflexdo:

Se no inicio do século XX, Freud chocou o mundo cientifico ao descrever 0 homem
sendo movido por suas paixdes inconscientes, conceituando o sujeito desejante e
enfatizando a natureza traumatica de sua sexualidade e de sua identidade, €
fundamental que o psicanalista de hoje possa repensar, a partir do contexto atual, a
subjetividade emergente neste novo século. (GIOVANNETTI, 2003, p. 5 — grifo
N0sso).

Pode-se, com essa ilustragdo, esbogar a propor¢do da naturalidade que “sujeito” e
“subjetividade” tomaram nos discursos psicanaliticos, a despeito de Freud, ele proprio, sequer
té-los mencionado, o que dizer de conceitua-los. O ponto nevralgico, repetimos, ndo €
propriamente a formulagdo de um novo conceito, que seja estranho ao discurso freudiano. E
sim o jogo de atribuicdo disso que se formula a Freud, elidindo o trabalho aquele que, de fato,
assina sua autoria. Alias, temos o direito de incorrer em semelhante pratica, seja em relagdo a
Freud ou a quaisquer outros autores?

A titulo de fechamento, subscrevemos Ceccarelli (2007, p. 43):

Observa-se uma utilizagdo da leitura que outros autores fizeram do texto freudiano,
na qual se atribui a Freud certos conceitos, definicbes e posicGes que nédo
encontramos, em absoluto, em sua obra. Frases do tipo “o sujeito em Freud”; “a
constitui¢do do sujeito em Freud”; “a funcdo paterna em Freud”; “o conceito de falo
em Freud”; ““ a estrutura da melancolia na obra de Freud”, dentre outras, tornaram-se

usuais. Entretanto esses enunciados retratam um uso indevido e uma apropriacéo
incorreta de seus textos.

E pela constatacdo da naturalizacio de semelhantes atribuices, sobreposicdes e
anteposicdes conceituais em relacdo ao texto de Freud que nossa proposta é instigada, e assim
0 € no sentido de se voltar ao discurso que serve como ponto de partida de tais naturalizacoes,
isto €, ao discurso freudiano. A exposicdo entdo realizada n6s da um ponto de partida do
panorama no qual a problematica insere-se, ou melhor, nos da uma viséo sobre o0 modo como
os discursos psicanaliticos atuais reportam a temaética a Freud: pela via da naturalizacdo e da

atribuicéo.
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De saida e por rigor metodoldgico, creditamos a possibilidade de se pensar
freudianamente aquilo que se nomeou “sujeito” e “subjetividade”. Mas alertas para o fato de
que pensar com Freud difere de pensado por Freud. Assim, colocamos a intencdo que este
trabalho possui de buscar no discurso freudiano elementos que nos permitam tracar um perfil
daquilo que atualmente se denomina “sujeito”, “subjetividade”, “dimensdo subjetiva” ou,
simplesmente, “si”, pois, também de saida, assumimos que existem diferencas de contexto
entre nossas producgdes discursivas e as de Freud, de modo que qualquer que seja a concepgao
gue possamos Vir a esbocar com base em seus textos, esta é, de e por principio, uma
concepgao outra que ndo de Freud propriamente dito. Assim, marcamos a especificidade de
nosso estudo em relag&o a significativa parte da producéo atual.

Finalmente, ndo almejamos desvelar concepcdes supostamente implicitas no texto
freudiano, como um interprete que estd posicdo de articular o que Freud supostamente
esbocou mas ndo disse. Tomamos seu discurso nao apenas como composicdo tedrica —
embora também o seja —, mas como ato, como acontecimento que dispde condi¢fes para a
producdo de um “sujeito”, de um “si” que se apoia em seu discurso mas que ¢
instrumentalizado pela AID. Assim, nossas formulacdes sdo também tributarias de nosso

método e de seu aporte conceitual.

2.2 FOUCAULT, “SUJEITO” E “SUBJETIVIDADE”

Se a obra de Freud ¢ marcada pela auséncia dos termos “subjetividade” e “sujeito”, a
de Foucault o é pela profuséo. Ao contrario do que acontece na psicanalise (em gue 0s termos
em questdo sdo inferidos do discurso de Freud, de modo que, para lancar uma
problematizacdo acerca de uma construcdo do conceito de subjetividade em Freud, optamos
por nos voltar aos discursos nos quais o termo estd presente antes de abordar Freud
propriamente dito), os escritos de Foucault ja sdo atravessados por elaboracbes explicitas
sobre essa tematica. Assim, ao abordar Foucault somos poupados da digressdo a
comentadores contemporéaneos, podendo estabelecer em linhas gerais sua compreensdo de
“sujeito” e “subjetividade” e esbogcar um quadro de compreensdo geral para o estudo que
faremos de seu texto As técnicas de si.

Contrariando uma viséo relativamente corrente, Foucault diz que seu objetivo
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Né&o foi analisar o fendmeno do poder nem elaborar os fundamentos de tal andlise.
Meu objetivo, ao contréario, foi criar uma historia dos diferentes modos pelos quais,
em nossa cultura, os seres humanos tornaram-se sujeitos. Meu trabalho lidou com
trés modos de objetivacdo que transformam os seres humanos em sujeitos.
(FOUCAULT, 1982/1995, p. 231).

Nesta linha Foucault evoca a objetivacdo do homem em sujeito vivo, trabalhador e
falante (por meio das ciéncias humanas); a objetivagao do sujeito “dividido” entre louco e sao,
criminoso ¢ “bom menino”, etc. (por meio de praticas divisoras — COmMO a psiquiatria € o
sistema carcerario); e, finalmente, a objetivacdo do sujeito de sexualidade, (por meio de
praticas confessionais — como a psicanalise).

Se no discurso psicanalitico, conforme Birman e Cabas, temos um sujeito de
fundagéo pulsional (no singular) e sua correlata dimenséo subjetiva, no discurso de Foucault
temos processos de objetivacdo de sujeitos (no plural) em relacdo aos quais o dominio
subjetivo sera pensado. De um sujeito grafado no singular (e pluralizado por sua
universalizacdo) para sujeitos grafados no plural (e singularizados por suas
contextualizagdes), por esse deslocamento podemos estabelecer uma primeira distin¢do entre
os discursos em pauta, isto €, entre o discurso psicanalitico (ndo o freudiano propriamente dito

— por ora) e o discurso foucaultiano. Pois, diz Foucault:

[...] penso efetivamente que ndo ha um sujeito soberano, fundador, uma forma
universal de sujeito que poderiamos encontrar em todos os lugares. Sou muito cético
e hostil em relacdo a essa concepcdo do sujeito. Penso, pelo contrario, que o sujeito
se constitui através das praticas de sujeicdo ou, de maneira mais autbnoma, através
de praticas de liberagdo, de liberdade (FOUCAULT, 1984/2010c, p. 291).

E em contraposicdo a uma forma soberana, fundadora e universal de sujeito que
Foucault volta-se para pensd-lo como constituido através de praticas de sujeicdo e
liberacdo/liberdade. Dentre essas se encontram os modos de objetivacdo citados anteriormente
(ciéncias humanas, praticas divisoras e praticas confessionais). Assim, para Foucault “sujeito”
e “subjetividade” ndo sdo categorias suspensas acima da histéria e que serdo preenchidas por
acepcdes diferentes conforme a época. Ndo ha um sujeito constituinte, com uma subjetividade
correlata. Ha sujeitos objetivados por praticas que articulam saber e poder em relacdes
capazes de conduzi-los a um reconhecimento de si: “Eu chamaria de subjetiva¢do o processo
pelo qual se obtém a constituicdo de um sujeito, mais precisamente de uma subjetividade, que
evidentemente ndo passa de uma das possibilidades dadas de organiza¢do de uma consciéncia
de si” (FOUCAULT, 1984/2010b, p. 262). Em Foucault, como demonstra o excerto,

encontraremos novamente “sujeito” e “subjetividade” como termos mutuamente implicados e



27

que remetem a organizagdo de uma consciéncia de si — dai, no escopo de nossa analise,
também tratarmos os termos “sujeito”, “subjetividade” e “si” como correlatos, pois ela parte
do pressuposto das técnicas de si.

Conforme visto, o discurso psicanalitico contemporaneo discute ‘“novas” ou
“antigas” formas de subjetivagdo — mas que invariavelmente apresentam-se como teorizagoes
a priori. O discurso de Foucault, por sua vez, destaca subjetiva¢des datadas e regionalizadas,

isto é, subjetivacOes contextualizadas nas proprias relacdes de poder-saber que as constitui.

Ha dois significados para a palavra sujeito: sujeito a alguém pelo controle e
dependéncia, e preso a sua propria identidade por uma consciéncia ou
autoconhecimento. Ambos sugerem uma forma de poder que subjuga e torna sujeito
a. (FOUCAULT, 1982/1995, p. 235).

Destarte, segundo Foucault, o que o ser humano acredita ser — sua consciéncia de si —
é da ordem de uma tecnologia politica, de um governo das individualidades que, em nome da
verdade e da vida, o subjuga a formas de saber e poder. “Subjetividade” e “sujeito”, portanto,
ndo sdo estranhos ao poder, mas dao-se, muito antes, nas proprias relagdes de poder e saber. A
referida organizacdo de uma consciéncia de si se d& nas e pelas formas de poder, em seus
processos de sujeicéo e resisténcia, ndo podendo existir fora delas.

Evidentemente semelhante concepgdo de “subjetividade” e “sujeito” exigiu da parte
de Foucault uma conceituagdo bastante propria acerca daquilo que se nomeia “poder”. “Era,
portanto, necessario estender as dimens@es de uma definicdo de poder se quiséssemos usa-la
para estudar a objetivagdo do sujeito.” (FOUCAULT, 1982/1995, p. 232). Destarte, poder nao
é pensado como atributo que um individuo, grupo ou categoria detém e poderia vir a perder,
mas como exercicio relacional, isto &, como algo intrinseco as proprias relacdes entre 0s
homens. Poder é concebido como estratégia de conduta por meio da qual se procura afetar e
determinar, mais ou menos inteiramente, a conduta do outro (FOUCAULT, 1984/2010a).

Além disto, uma relacdo de poder € caracterizada por ser movel e reversivel. Fator
que expressa a possibilidade de resisténcia inerente as relagcdes de poder. “La onde ha poder
ha resisténcia e, no entanto (ou melhor, por isso mesmo) esta nunca se encontra em posicao de
exterioridade em relacdo ao poder.” (FOCAULT, 1976/1984, p. 91). Sendo esta mobilidade
um critério interessante para se diferenciar a relacdo de poder da de dominacdo. Nesta Ultima
até pode haver resisténcia, mas qualquer exercicio de resisténcia esta fadado, de anteméao, a
impossibilidade de reverter a relacdo. Resistir quando dominado &, na melhor das hipoteses,
um subterfugio. No estado de dominacdo nd&o ha reversibilidade; no de poder sim
(FOUCAULT, 1984/2010a). E se a relacdo de poder é marcada pela resisténcia, estamos a um



28

passo de concluir que onde h& poder, hd também condicao de liberdade. No e pelo exercicio
de poder tem-se igualmente exercicio de liberdade. Liberdade para inverter os termos, mudar
de posicdo, subverter uma pratica e, assim, modificar a si mesmo (e ao outro). A liberdade de
conduta esta, assim, sempre em tensdo com formas de governabilidade.

Apontando como a individualidade é produzida nas e pelas técnicas de
governabilidade, Foucault proporciona um modo de pensar aquilo que se nomeou “sujeito” e
“subjetividade” um tanto distinto das concepgdes, por assim dizer, espontaneamente vigentes
nos discursos “psi”. Pois o sujeito individualizado deixa de ser estranho as técnicas de
governo que o extrapolam, como se ele estive 1a a priori e independentemente das relagdes de
poder das quais participa para ser a posteriori governado; eles ndo se contrapdem. Dé&o-se,
muitos antes, conjuntamente.

Este é um dos aspectos que buscaremos demarcar na ocasido do estudo de As
técnicas de si. Um outro, cuja forma, esperamos, serd realgada pelo contraste com a
perspectiva de Freud, é a desnaturalizacdo da interioridade usualmente atribuida ao dominio
subjetivo.

Com Foucault ndo cabe pensar “subjetividade” como um ambito interno, privado e
individualizado que se relacionaria (de modo mais ou menos opositor) a um outro ambito
externo e objetivo. O atrelamento do “interior” ao que se nomeia “subjetivo” € uma criagao

moderna.

Subjetividade parece sugerir imediatamente interioridade, mas ndo ha nada de
natural nessa relagcdo: percebe-se, arqueologicamente, que subjetividade e
interioridade nem dizem respeito a instdncias psicoldgicas inerentes aos seres
humanos, nem se referem a campos equivalentes de experiéncia ou a termos
sinbnimos. Sdo enunciados de proveniéncias diversas que sdo posteriormente
superpostos pelos discursos psicologicos, ndo necessariamente implicando uma
relacdo de reciprocidade. (PRADO FILHO; MARTINS, 2007, p. 17).

Seguindo a linha expressa por Prado Filho e Martins, o que cabe € pensar como
certas praticas objetivam um sujeito capaz de reconhecer-se como individuo dotado de uma
dimensdo privada, interna, verdadeira e qualitativamente diferente de seu mundo externo e de
suas relagOes. Assim, analisando a construgdo do conceito em Foucault, dispomos de uma
concepcdo que se diferencia das usualmente veiculadas, favorecendo a desnaturalizagéo da
associacao entre “subjetividade” e “interioridade”.

Em conformidade com isso, buscaremos mostrar como o discurso de Freud pde em
exercicio uma técnica que produz uma forma de interioridade, objetivando aquilo que

usualmente se associa ao dominio subjetivo. Nossa analise buscara configurar a objetivacdo
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da subjetividade; a subjetividade possivel de ser configurada através da analise institucional
do discurso de Freud. Passemos ao nosso método.
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3 ESTRATEGIA METODOLOGICA

3.1 “SUBJETIVIDADE” NA ANALISE INSTITUCIONAL DO DISCURSO

Chamo mau e desumano a isso: a todo esse ensinamento do
Unico, do pleno, do imével, do saciado, do imperecivel.
F. W. Nietzsche

Ao leitor ndo familiarizado com a perspectiva com que trabalhamos dispensamos
algumas palavras orientadas a precisar o titulo deste capitulo. Afinal, por que falar sobre o
entendimento acerca de “subjetividade” quando do trato metodolégico? No que a
conceituacdo que a AID desenha sobre “subjetividade” se relaciona com o método que orienta
esta pesquisa? N&o seria mais produtivo, ao invés disso, abordar diretamente o0s
procedimentos gque sustentam esta analitica?

Sem duavida os procedimentos de analise tém sua relevancia e ocupardo um lugar em
nossa exposi¢cdo. Antes, no entanto, gostariamos de expor ao leitor como, na estratégia que
compde a AID, o método implica um aporte conceitual. Para tanto, buscaremos desenvolver
uma visdo geral da AID privilegiando, de caso pensado, um dos conceitos fundamentais desta
analitica, qual seja, o de “sujeito” e o entendimento que se tem de “subjetividade”. Buscamos,
pelo destaque dado ao conceito de “sujeito”, configurar um recorte da AID que fundamente
nossa proposta; como uma leitura interessada capaz de instrumentar nossa propria reflexao
sobre “subjetividade”. Ao leitor desde ja fica assinalada a parcialidade de nossa exposicdo;
este capitulo ndo visa a (e ndo poderia) reproduzir em sua totalidade a tessitura que sustenta a
AID. Seu intuito, antes, é instrumentar o trabalho que desenvolveremos com os escritos de
Freud e Foucault; repeticbes muito provavelmente serdo efetuadas, mas esperamos que
sirvam, ao menos, para melhor situar o leitor em relacéo a perspectiva metodologica.

Tomar um conceito como organizador metodolégico implicar abordar o método na
gualidade de uma estratégia conceitual, ou uma estratégia de pensamento — dando ao conceito
0 estatuto de organizador do pensamento. Semelhante abordagem provém do entendimento
lancado por Guirado (2010) acerca da curiosa disposicdo adotada por Foucault (1976/1984)

em Histdria da Sexualidade I. Nesta obra, no capitulo intitulado Método, Foucault nada mais
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faz sendo a exposi¢do de um conceito: poder. Ou seja, no cerne do método encontra-se um

conceito, a organizacao de uma ideia, uma estratégia de pensamento.

Nunca tivemos certeza de que essa conclusdo tivesse a ver com o que Foucault
pretendeu com tal disposi¢do de termos e conceitos. No entanto, parecia fazer todo
sentido assim interpretar a relacdo titulo/texto, na medida em que essa interpretacdo
parecia se ajustar ao entendimento de que a verdade, como se configura por um
saber, esta creditada como verdade antes mesmo dos resultados do estudo que parece
revela-la. Nossas pesquisas, por exemplo, produzem como resultado aquilo que é do
escopo do recorte que, mais ou menos conscientemente, definimos nas teorias que
informam nosso pensamento, pelo que entendemos por producdo de conhecimento,
por ciéncia, por pesquisa, etc. Os procedimentos ddo o escopo do campo das
verdades possiveis, ou ainda, por sua repeticdo a exaustdo, conforme os canones do
saber e do conhecimento professados, facilitam, de um lado, o reconhecimento de
uma verdade e de uma realidade que se expdem ao estudo e a analise €, de outro, o
desconhecimento de seu carater de produzidas, de acordo com as lentes, ou melhor,
com a leitura que delas se faga. Os procedimentos por suas fundac¢@es conceituais se
pbem no lugar do sujeito fundador da experiéncia e do conhecimento (GUIRADO,
2010, p. 70).

Em consonancia com o exposto por Guirado, propomo-nos a tomar o conceito
dobradica de sujeito como organizador de nossa pesquisa. Através dele esperamos delimitar
um recorte conceitual proficuo que nos permita articular o discurso de Freud ao de Foucault e,
partir dai, produzir um perfil de “sujeito”. Mas antes, voltemo-nos a visao geral do método.

A articulacdo que nossa pesquisa empreende entre Foucault e Freud, ao
circunstanciar a psicanalise como uma técnica de si, ndo é estranha a organizacdo de nosso
método. Pelo contrario, provém dele. A AID esta alicercada numa articulacdo entre as
proposicdes da filosofia de Michel Foucault, da linguistica de Dominique Maingueneau, da
psicanalise de Sigmund Freud, além da anélise das instituicbes de Guilhon de Albuquerque.
Foi pela busca de uma interface entre estes discursos que o método se constituiu e é pelo
tensionamento gerado por este campo fronteirigo que ele se sustenta.

Este trabalho de interface é possivel gracas ao apoio pontual e estratégico em
algumas conceituacdes dos autores mencionados. N&o se trata de uma aglutinacdo tedrica com
vistas a produ¢do de uma espécie de “teoria sintese”; a AID ndo constitui um corpo tedrico,
mas uma estratégia metodologica cujo fundamento ¢ um campo conceitual. “Trata-se, sim, da
producdo de um modo de explicar que permita, ele também, um trénsito pontual de uma
sociologia, uma linguistica e uma filosofia, para que com elas se opere, se produza, um modo
de fazer psicologia.” (GUIRADO, 2010, p. 50). Para a efetivagdo deste transito entre
diferentes areas alguns conceitos fundamentais sdo acionados: o de instituicdo, segundo as
consideragbes de Albuquerque; de discurso, como postula Foucault e como trabalha

Maingueneau; de sujeito, tal qual entende Guirado a partir especialmente das colocacgdes de
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Foucault e Freud; e de anélise, conforme Foucault a diferencia de uma hermenéutica. Vejamo-
los.

“Institui¢ao”, sob esta perspectiva, ndo se refere meramente as instituicbes concretas
(pensadas como uma organizagdo, uma empresa, uma escola, etc.), mas a relagdes e praticas
sociais que se repetem e que, enquanto se repetem, se legitimam disparando efeitos de
reconhecimento de sua naturalidade e desconhecimento de sua relatividade — onde quer que
este jogo legitimador aconteca. Inclusive nas praticas de leituras e comentarios da obra de
Freud, quando conceituacGes de subjetividade e sujeito Ihe sdo atribuidas, legitimadas e,
assim, reconhecidas como naturais.

Esta definicdo tem a amplitude necesséria para definir uma perspectiva de trabalho
em psicologia. A Analise Institucional do Discurso ndo compde uma area de atuacdo que se
debrucaria sobre as instituicdes concretas, mas sim um modo de pensar: “Nossa proposta visa
a dizer, ndo de uma &rea de atuacdo, mas de um certo dispositivo metodolégico, de um certo
modo de produzir... psicologia.” (GUIRADO, 2010, p. 44).

O conceito de instituicdo do qual Guirado se apropria permite-lhe ainda uma das
aproximacdes da AID com a psicandlise, na medida em que pode com ela se articular, sem
com ela confundir-se. Esta aproximacdo tange ao denominado objeto institucional, ou seja,
“[...] aquilo em nome de que a institui¢do se faz, e sobre o que reivindica monopdlio de
legitimidade. Esse objeto € imaterial, impalpavel e, a0 mesmo tempo, 0 que mais
propriamente caracteriza uma institui¢do.” (GUIRADO, 2010, p. 130). De tal sorte que a AID,

como uma analitica da subjetividade, configura também seu proprio objeto: as relacdes.

[...] mas ndo as que materialmente se ddo e sim, tal como imaginadas, percebidas,
representadas pelo sujeito. [...] o universo de suas representacdes e afetos. [...]

Esta concepcdo do objeto da Psicologia nos aproxima da Psicandlise. Freud,
revendo a teoria original da seducdo, afirma que o que importa no tratamento da
histeria ndo ¢é a realidade de ter sido seduzida mas sim, o desejo ou a fantasia de
seducdo. Esta ‘descoberta’ atribui um estatuto de concreticidade ao fato psiquico,
que ndo o reduz ao factual ou ao constitucional. Privilegia com isto os afetos, as
fantasias, as representagdes (inconscientes) € ndo mais 0s ‘acontecimentos’ ou as
(dis)fungdes organicas. Privilegia a determinacéo simbdlica e imaginéria do sujeito.
Este ndo é constituido apenas por uma funcionalidade fisiolégica ou por um
conjunto de fatos e acontecimentos reais, mas, sobretudo pela forma como
singularmente os vivencia, percebe, imagina — pela forma como os organiza.

Como essas relagBes concretas se ddo sempre nas e pelas instituicfes sociais,
pensar tal intervencdo psicologica supde configurar-se um objeto que articule o
universo singular que Freud descobre no contexto da prética clinica e o universo das
relagdes institucionais que o extrapolam. (GUIRADO, 1986, p. 71-72).

Evocamos o objeto institucional da AID para assinalar uma aproximagdo sua com a

psicanalise. Se, por um lado, tal objeto a aproxima da psicanalise, por outro, nos impde uma
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reacomodacdo de nossa proposta. Pois em nosso trabalho ndo tomamos como objeto de
andlise as relacOes tal como imaginadas, percebidas e representadas pelo sujeito mediante seu
discurso, mas um conjunto de textos tedricos. Este corpus analitico ndo é o mais usual nas
pesquisas instrumentalizadas pala AID, no entanto, também ndo lhe € completamente
estranho. Haja vista as meticulosas analises do discurso de Freud demonstradas por Guirado
em sua tese de livre-docéncia, na qual propde a AID como uma analitica da subjetividade.
Além de outros trabalhos que, pela AID, tomam como corpus de analise textos teoricos
(GUIRADO; MARTINS-AFONSO; GUIRADO, 2012). Em ultima instancia, podemos
argumentar que nossa pesquisa toma como objeto discursos, e estes, pela definicdo que
informa a AID, sdo instituidos e também instituem. Passemos, pois, ao segundo conceito-
chave de nossa estratégia metodoldgica.

Em se tratando do discurso a AID encontra respaldo nas formulacbes de Foucault,
especialmente na nocdo de formacdo discursiva presente em A Arqueologia do Saber
(1969/2005) e nas reflexdes de A Ordem do Discurso (1971/2008). Nas palavras de Guirado:

Com Michel Foucault, tomamos o discurso como ato, dispositivo, instituicéo,
que define, para um determinado momento histérico e para uma regido geografica,
as regras de enunciacdo. Nele e por ele [...] o jogo de forgas poder/resisténcia se
exerce e a producdo de um saber ou verdade se faz concreta (GUIRADO, 2010, p.
46).

Nestes escritos Foucault delineia o discurso como dispositivo-ato que define as
condicBes de exercicio da funcdo enunciativa. Segundo esta compreensdo € no e é pelo
discurso que poder e saber articulam-se em relagdes produtoras de enunciados possiveis, de
verdades tangiveis.

Este entendimento sobre o discurso rompe com uma concepcao representacional da
linguagem, na qual o discurso seria uma espécie de malha simbdlica que refletiria uma
realidade alheia a ele. Tomar o discurso como ato-dispositivo implica justamente entendé-lo
como constituinte da realidade que, paradoxalmente, ele representa. Tal no¢do de discurso
traz as marcas do conceito de poder com o qual Foucault trabalha: como correlacao de forcas.
E, portanto, pelo jogo de forcas poder/resisténcia articulado no/pelo discurso que saberes e
verdades se produzem concretamente — a realidade € constituida.

No ambito de nossa pesquisa esta concepg¢do nos direciona a tomar os discursos de
Freud e Foucault ndo como um conjunto de representagdes cuja interpretacdo apurada
revelaria objetos opacificados. “Sujeito” e “subjetividade”, em se tratando de Freud, nao

estariam implicitos em seu discurso. Muito antes, semelhante concepcdo de discurso nos



34

conduz a tomar os textos dos autores na qualidade de acontecimentos discursivos cuja
abertura propicia, mediante analise, a construgdo de objetos ndo previstos. Restituindo ao
discurso seu carater de acaso, sua imprevisibilidade e multiplicidade. 1sso sem perder de vista
0 peso dos pressupostos que nos permitem tal empreitada analitica — incluindo ai os conceitos
fundamentais que estamos a expor.

As ideias de Foucault a respeito do discurso nutrem também uma parcela
significativa dos estudos em analise de discurso, tendo destaque, para a AID, as proposicoes
de Maingueneau, linguista francés com o qual Guirado estabelece didlogo. Segundo o exposto
por Guirado (2010), a producdo de Foucault pode ser inserida na tendéncia pragmatica da
filosofia, especialmente seus trabalhos para além da arqueologia. A partir dai funda-se um
proficuo intercAmbio entre a linguistica pragmatica, na qual se insere Maingueneau, e as
ideias de Foucault. Ndo pretendemos retomar este complexo quadro e as consideracfes que
permitem a aproximacdo de Foucault & pragmatica, mas apenas assinalar que € desse lugar e
do reconhecimento desfrutado por ele entre os linguistas que Guirado pode articular o
pensamento de Maingueneau ao de Foucault na construcdo da AID. A tendéncia pragmatica
Ihes da elo.

Antes de prosseguirmos, algumas consideracdes sobre a analise de discurso de
Maingueneau se fazem pertinentes. Gostariamos de chamar a atencdo para alguns aspectos
conceituais que se implicam mutuamente, quais sejam, género de discurso, cena enunciativa e
contexto. De acordo com Guirado (2000, p. 82) “o conceito de instituicdo que responde por
este modo de pensar encontra, no conceito de GD [género de discurso] desta linguistica que
ora adotamos, um equivalente.”. Esta relagdo de equivaléncia estende-se, ainda, a
conceituacdo foucaultiana de discurso. A equiparacdo destes termos — instituicdo, discurso e
género discursivo — na qualidade de operadores analiticos é que permite o transito pontual
entre uma psicologia aproximada da psicanalise, a filosofia e a linguistica.

Sobre o género de discurso:

Se assim se pensa um objeto para a AD, pode-se dizer que o discurso e seu
modo de producdo ganham uma relagéo de interioridade [...]

[...] Dominique Maingueneau nos conduz a tratar o género discursivo como um
“quadro” constitutivo dos sentidos da fala. Isto porque tais sentidos s6 se podem
afirmar na relagdo do contetdo com o quadro, uma relagdo constituinte e sempre
mdvel, onde o contexto também esta na mensagem (GUIRADO, 2010, p. 105-107).

O género de discurso constitui um dispositivo de producéo e recep¢do do discurso
que articula, ainda, os enunciados produzidos as suas condigdes de producdo. Fica marcada,

para a AD, a centralidade da relacdo entre o discurso e seu modo de producgéo, assim como
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sua relacdo de interioridade. Os enunciados se ddo no interior de um enquadre, de um género
discursivo, de um contexto que os regula e os possibilita e que sdo, a0 mesmo tempo, por eles

regulados.

Temos sempre a ideia de que o contexto estd ao redor do texto, estd fora do
texto. Mas o contexto esta também na cabeca das pessoas que estdo no contexto...
Um contexto ndo é uma realidade objetiva, é algo que os parceiros de fala tém na
cabeca. Cada um define, por intermédio de sua fala, o contexto no qual esta falando.
Os falantes cooperam ou brigam para definir o contexto no qual estdo falando.
(MAINGUENEAU, citado por GUIRADO, 2000, p. 30).

Logo, um enunciado € tomado num quadro de referéncia que, além de ditar as
condicdes de possibilidade daquele enunciado, esta presente, esta atualizado dentro do proprio
enunciado.

Tendo em vista esta configuracdo, nossas analises se dao também em referéncia ao
contexto. N&do aquele que poderia ser buscado fora do texto, em outras fontes; mas
especialmente em relacdo ao contexto presente no proprio texto, em sua cena mais imediata,
isto €, na cenografia que a organizacdo do texto dispe. Mais do que focar o contetdo do texto
— 0 que se diz — focamos o caréater performatico do discurso, isto €, aquilo que ele mostra

enquanto diz — como se diz:

Dizer que o discurso ¢ ato dispositivo é acentuar seu carater de dizer, em vez
de acentuar o dito. Ou seja, é atentar para o que se mostra enquanto se diz: que tipo
de interlocucdo se cria, que posi¢do se legitima na assercdo feita, que posicdo se
atribui ao interlocutor, o jogo de expectativas criado na situacdo, como se
respondem ou se subvertem tais expectativas, e assim por diante. [...] qualquer
sentido a que se chegue serd uma construcdo que considere todo esse modo de
producdo, ou melhor, o contexto (em) que (se) produz a fala e suas razdes (seus
sentidos). (GUIRADO, 2000, p. 34).

Por conseguinte, para além do contetdo do texto, daremos destaque a0 modo como
ele é construido: a acdo dos pressupostos sobre as afirmacOes realizadas, as perspectivas
assim estabelecidas, o tom que o discurso assume em relacdo ao contetdo que ele veicula, os
lugares de fala e modos de enunciacdo, a relacdo que assim se estabelece entre autor e
interlocutor(es), os discursos acionados pelo discurso do autor e o interdiscurso que assim se
cria, as modalizagdes da fala, dentre outros. Estaremos, em sintese, atentos as estratégias
discursivas utilizadas, para que, a partir desta organizacao, possamos configurar um perfil de
“si” derivado de Freud.

Resta-nos, ndo casualmente, abordar os conceitos de sujeito e analise com os quais se
trabalha em AID. Dada a especial relevancia destas conceituacdes para o estabelecimento de

nossa proposta, a elas dedicaremos uma sec¢éo a parte.
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3.1.1 O conceito dobradica de sujeito como organizador analitico

“Este ¢ o aspecto conceitual de mais espinhosa compreensdo, nas pesquisas que
oriento e nos cursos que ministro.” (GUIRADO, 2010, p. 136). As palavras da autora sobre o
conceito dobradica de sujeito indicam a magnitude do desafio que nos aguarda. Esperamos,
com esta discussdo, dar conta do anunciado na introdugdo do trabalho: evidenciar como o
conceito dobradica de sujeito viabiliza e condiciona a articulacdo que fazemos entre as
proposicdes de Foucault e o discurso de Freud, dando o escopo de analise possivel a respeito
do perfil do “si” depreendido do discurso freudiano.

Comecemos pelas diferenciacdes, dizendo aquilo que o sujeito-dobradica ndo é.
Tomando de empréstimo a fala de uma aluna acerca da psicanalise, conforme relatada por
Guirado (2010, p. 133): “o sujeito psiquico ndo € o sujeito-dobradiga!”. Pela compreensdo que
instrumenta a AID o sujeito psiquico, por exemplo, € aquele produzido no discurso da
psicandlise, objetivado como um sujeito inconsciente, desejante, pulsional, etc. Ndo é uma
realidade inerente a todo e qualquer ser humano, mas o efeito de um conjunto de préticas que
vao do processo de formacdo ao diva. Desta maneira, quando falamos em “sujeito” ou
“subjetividade” a partir da AID ndo se reitera qualquer trago de imanéncia, transcendéncia ou
universalidade. O sujeito-dobradica é muito antes uma ferramenta conceitual produzida por
um discurso visando a instrumentar uma analitica da subjetividade. Nas palavras de Guriado:

[...] o sujeito-dobradica ndo € um sujeito especial que se superpde, opde ou justapde
ao sujeito psiquico, a pessoa, ou ao sujeito da acdo numa oracdo linguistica. Dificil
entender que se trata de uma metafora que empresta as qualidades da imagem para

apresentar o jogo entre contexto e singularidade numa situagéo de fala. (GUIRADO,
2010, p. 136-137).

Em Psicandlise e analise do discurso: matrizes institucionais do sujeito psiquico,
Guirado expde a equacdo com a qual se via as voltas nos trabalhos com a psicologia em
institui¢des: “dar conta de uma situagdo que tinha que ser pensada inevitavelmente em dois
niveis: um, o da psicologia, o outro, o da sociologia.” (GUIRADO, 1995/2006, p. 78). A
questdo que norteou a producgédo do conceito dobradica de sujeito foi, portanto, a articulagdo
entre diferentes niveis de analise, um socioldgico, outro psicoldgico. Pelo lado da sociologia

tratava-se de dar conta das praticas institucionais e das condic¢des que elas dispunham para a
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emergéncia subjetiva — do contexto; pelo lado da psicologia era necessario firmar o modo
como cada um se insere nas praticas institucionais, reiterando-as e/ou alterando-as pelas
relacBes que faz vida afora e, assim, passa a se reconhecer aquilo que é e a desconhecer a acao
(sua proépria, inclusive) do engenho instituinte — a singularidade. Em aproximacdo a

psicandlise Guirado configura um objeto que atende esta exigéncia de articulacao:

Buscando, entdo, palavras para dizer das possibilidades de intervencdo do
psicélogo que atendesse tanto a especificidade tematica de seu conhecimento quanto
a da situacdo institucional em que produzisse, assim configurei um objeto a
psicologia: ‘as relagdes; mas ndo as que materialmente se ddo e sim, tal como
imaginadas, percebidas, reconhecidas pelos que, concretamente, as fazem. O que
caracteriza 0 especificamente humano e psicolégico ndo sdo as habilidades e
capacidades dos individuos, tomadas como coisas em si, mas sim 0 universo de suas
representacdes e afetos bem como sua insercdo no discurso institucional. A
intervenc¢do do psicologo deverd se circunscrever a este universo’. Subjetividades
constituidas nas e constitutivas das relagbes concretas, portanto. (GUIRADO,
1995/20086, p. 79 — grifos da autora).

Buscando articular os niveis socioldgico e psicoldgico, ou, as condi¢des de producdo
do discurso e os modos singulares de inser¢do no discurso institucional, Guirado funda uma
compreensdo de subjetividade matriciada nas praticas institucionais: subjetividades
constituidas nas e constitutivas das relagdes institucionais. Tendo em vista, ainda, a
caracterizagdo do humano e do psicoldgico como sendo “o universo de suas representacdes e
afetos bem como sua insercédo no discurso institucional” — 0s ditos efeitos de reconhecimento
e desconhecimento que se dao nas e pelas praticas institucionais —, Guirado (2010) ganha
lastro para falar num sujeito que se pode dizer psiquico porque institucional. Toda
possibilidade de reconhecimento (e desconhecimento) de si e do outro se d& mediante as
relacOes e praticas institucionais — do berco familiar ao mundo afora.

Antes de prosseguir é importante retomar um dos principais tracos constitutivos da
AID, qual seja, constituir-se na interface de diferentes areas do conhecimento. Pois a
compreensdo que Guirado desenvolve sobre “sujeito” e “subjetividade” vem, nas palavras da
autora, para “amarrar as pontas” deixadas pelos discursos com os quais dialoga, de modo que
este trabalho de amarracao resulte numa proposta de exercicio de psicologia. Uma psicologia
gue marque sua especificidade frente a filosofia, a linguistica e a sociologia politica com as
quais dialoga. Sigamos as pontas que a dobradi¢a amarra.

Comecando pela linguistica e pela AD. Em Psicanalise e analise do discurso...
Guirado (1995/2006, p. 65-66) comenta:

A impressdo que se tem, tanto ao ler os exemplos apresentados pelos analistas do
discurso, como ao acompanhar uma analise desenvolvida sob tais pressupostos, é
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gue sobram “pontas” desamarradas. E, como constantemente se ouve de criticos da
AD, uma andlise que se pde entre o descritivo e o tedrico, apontando onde ocorrem
as disjuncdes enunciador/locutor/niveis de alocucdo e nada mais. A sensacdo que se
tem é a de: 0 que fazemos com isso?

Diante duma certa desconfiangca com relagdo aos lugares aos quais se chega com uma
pura analise de discurso, Guirado se impde a exigéncia teorica de formular uma “hipotese de
sujeito ou de subjetividade como lugar da divisdo e da organizacdo de sentidos, que ndo seja
aquele genérico — o discurso — como propdoe a AD” (GUIRADO, 1995/2006, p. 66). A
exigéncia que se faz aqui é 0 que permite o transito da linguistica a psicologia, pois a hipdtese
de sujeito/subjetividade perscrutada desloca o foco da formacdo discursiva como Unica
organizadora de sentidos. O compromisso da AD é com o discurso e suas condi¢fes de
producdo, mas o de uma psicologia cujo objeto sdo as relacGes, tal como reconhecidas por
aqueles que as fazem, é com a subjetividade que nessas relacdes se produz. Trata-se, pois, de
formular uma hipdtese que, com a articulagdo entre a formacdo discursiva e o
sujeito/subjetividade, efetive o transito da linguistica a psicologia e permita, ainda, seu
trabalho de interface.

Neste ponto, indagando 0s ajustes tedricos necessarios para a construcdo do
sujeito/subjetividade descrito, Guirado (1995/2006, p. 67) se volta ao “ambito em que o
sujeito psiquico € rei: a psicanalise”. E ai conclui:

[...] é na histéria pessoal (mais ou menos remota, mais ou menos atual, e, sempre, na
suposicdo de transferéncias) que se buscam motivos e sentidos que se “esqueceram”
(por efeitos de repressdo/recalque) e que se devem “desesquecer”.

Esta historia pessoal, como sabemos, é entendida, mais das vezes, como a
histdria dos sentidos construidos pelas pessoas nas relagfes que constituem vida
adentro. Ndo importa, sabemos também, se se encontram apoiadas ou ndo em
situacdes empiricas que as expliguem. Ha um arranjo indefinivel no e pelo sujeito,
que lhe atribui um estatuto de concreticidade, verdade e certeza de que precisa para
que a realidade possivel seja esta, colada ao conjunto de imagens e significagdes que

fazem a pessoa se reconhecer sendo aquilo que... é. (GUIRADO, 1995/2006, p. 67-
68).

Guirado repassa, em linhas gerais, as proposicoes teodricas de Freud, Klein e Lacan
que ddo sustentacdo a uma propositura de sujeito/subjetividade psicanalitica, ressaltando em
cada uma delas o lugar concedido & singularidade na organizacdo das experiéncias e sentidos;
derivando, desta analise, a singularidade como ponto de confluéncia dos diferentes discursos
psicanaliticos. “Inscrito com as letras do desejo, da sexualidade ou da culpa/reparacao, nas
ordens dos registros simbolico/imaginario/real, das instancias do id/ego/superego ou das
posicdes esquizoparandide/depressiva, ha um sujeito singular, pela organizacdo fantasmaética
que (o) constitui.” (GUIRADO, 1995/2006, p. 72).
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Este sujeito singular, organizado por e organizador de uma historia de vida Unica e
irredutivel, é o elemento com o qual Guirado amarrard as pontas deixadas pela AD. O sujeito-
dobradica, no dizer da autora, articula a formacéo discursiva (o0 contexto) a singularidade de
uma (sua) histéria de vida. Dai a imagem da dobradica como metafora deste trabalho de
articulagdo. “Assim, podemos pensar que ¢ na singularidade demarcada por regides de
sentidos construidos pelo (ou no) sujeito que se ‘amarram as pontas’ deixadas, por método e
disciplina, na AD.” (GUIRADO, 1995/2006, p. 73).

Se, a0 marcar o lugar da organizacdo de sentidos na formagéo discursiva, 0 conceito
dobradica de sujeito permitiu a interface entre a andlise institucional e a AD, veremos a seguir
como, ao imprimir a marca da singularidade, este conceito enlaga também a compreenséao
foucaultiana a respeito da producdo de subjetividade.

“De que sujeito fala Foucault e de que sujeito, de alguma forma, se exige falar em
psicologia?” (GUIRADO, 2010, p, 92). Para responder a esse questionamento tomaremos
como apoio a exposicdo realizada por Ribeiro (2007), Sujeito-dobradica: metafora de
subjetividade, metonimia institucional — texto acolhido por Guirado (2010) para, com as
palavras de Ribeiro, narrar sua propria empreitada. Neste escrito Ribeiro detalha a
compreensdo foucaultiana sobre 0s processos de objetivagdo do homem em sujeito — que vive,
fala e trabalha; normal, desviante; e sexual. E sobre os processos de subjetivacdo sofridos
quando tais sujeitos apropriam-se dos discursos que 0s objetivaram, constituindo assim uma
experiéncia de si por meio dos dispositivos objetivadores — como uma subjetividade-efeito.

Nas palavras da autora:

Uma analise eminentemente foucaultiana, radicalmente geneal6gica, conduz-
nos por meio dos estudos dos dispositivos a visibilidade sobre os processos de
objetivagdo e subjetivacdo no discurso. Entretanto, em nosso entendimento, a analise
foucaultiana do dispositivo aponta para os modos de subjetivacdo, mas ndo
reorganiza operadores de leitura para a apreensdo da subjetividade-efeito. [...]

A compreensdo da subjetividade possivel na ordem foucaultiana remete,
portanto, ao circunstanciamento dos modos como os homens se tornam sujeitos, se
objetivam como sujeitos, aprendem a se reconhecer como sujeitos, compreendem-se
como sujeitos... Enfim, os modos pelos quais os homens falam ‘de si’.

Ora, parece-nos que o dispositivo fala da subjetivacdo, mas nio fala do ‘de si’.
Sugere-se aqui que uma andlise rigorosamente foucaultiana enunciaria, mas nao
matizaria, a subjetividade-efeito. Parece-nos, pois, necessario um relangar-se sobre o
dispositivo aberto no sentido da subjetivacdo, e fazer-lhe incidir outros operadores
de leitura. Outros dispositivos, talvez?

Em nossa percep¢do, o sujeito-dobradica configura-se como um operador
conceitual capaz de afirmar e matizar as condi¢des de possibilidade e de emergéncia
da subjetividade no duplo horizonte da objetivacdo e da subjetivacdo. (RIBEIRO,
2007, p. 255-256).
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Ribeiro expbe como, para Foucault, a subjetivacido refere-se ao modo como 0s
sujeitos objetivados aprendem a se reconhecer sujeitos, e como uma subjetividade-efeito é
assim disparada. E chama a atencdo para o fato de que a andlise foucaultiana enuncia, mas
ndo matiza, essa subjetividade-efeito. Nesse horizonte aberto por Foucault o sujeito-dobradica
afirma e matiza a subjetividade, enunciando simultaneamente as condi¢des de produgéo do
discurso e os efeitos de subjetivacdo. “Se [Foucault] se recusa a admitir o sujeito, dramatico,
afetivo, inconsciente, sede das instituicdes e rachaduras do discurso que vai além dele, por
certo, pode deixar que nos o admitimos.” (GUIRADO, 1995/2006, p. 93). Com a introdugao
do conceito dobradica a dispersdo do sujeito operada por Foucault quando privilegia os
processos de objetivacdo e subjetivacao € ressituada.

De forma andloga a amarracdo realizada na AD, o sujeito-dobradica opera uma
articulacdo a partir do discurso foucaultiano. Pois permite entrever a posicdo singular do

sujeito nos dispositivos da ordem discursiva.

[...] a ideia de dobradica permite entrever, num mesmo movimento, dispositivos e
lugares institucionais. Esses lugares, por sua vez, passariam a ser tomados como
lugares de enunciacdo, pela articulagdo com os termos de uma anélise pragmética do
discurso. E, nesse outro movimento, ganhariam direito a produgdo de um discurso
heterogéneo e polifonico. Da polifonia & polissemia, outro breve deslocamento,
agora em dire¢do a psicandlise, e incursionariamos, passos claros e conscientes, no
terreno dos sentidos e das significa¢des. (GUIRADO, 2010, p. 138).

Um esquema de paridade entre os dispositivos discursivos, os lugares de enunciagao
e os lugares institucionais permite o transito, ou a articulacéo, entre as ideias de Foucault, uma
AD e uma analise institucional, respectivamente. 1sso sem perder de vista o singular trabalho
de organizacao destes lugares-dispositivos propiciadores de sentidos, numa aproximagdo com
a psicanalise.

Além da ideia de singularidade, da psicanalise herda-se também o conceito de
transferéncia. Com os devidos ajustes®, Guirado se apropria do conceito para falar das
reedicBes de vinculos significativos que uma pessoa realiza em sua historia de vida. Assim,
em meio ao trabalho de organizacdo dos lugares-dispositivos que ocupa, esta pessoa reedita
suas relacOes anteriores significativas quando assume novos lugares, dando margem a um
cruzamento de expectativas e sentidos que s podem ser tomados pela articulagdo desses

lugares-dispositivos com sua historia de vida.

® Vide Transferéncias e Transferéncias (publicado em Psicologia: Ciéncia e Profissdo, n° 12/92 e também como
um capitulo de Psicandlise e andlise do discurso...), onde Guirado discute a migracdo de conceitos.
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Conforme vemos, a psicanalise é o “fio de costura” que devolve a psicologia as
amarracGes entre a AD, Foucault e uma andlise institucional. A tessitura do sujeito assim
constituido — na fronteira de distintas areas do conhecimento — ja ndo é mais estritamente
psicanalitica, apesar de apoiar-se na psicanalise, nem foucaultiana, apesar de apoiar-se
também em seu pensamento. “Por andlises como esta ‘psicologizamos’ a nogdo de sujeito?

Ou a ‘pulverizamos’? Nem 14, nem ca.” (GUIRADO, 1995/2006, p. 86).

Como se pode notar, no contexto da analise é que se colocou a questdo de que
sujeito essa estratégia de pensamento configura. E, com ela, uma justa distancia
entre 0 sujeito psicolégico que salta das analises habituais que se produzem tanto em
psicologia quanto em psicandlise, de um lado, e a dispersdo do sujeito que marca,
sobretudo, A Ordem do Discurso (FOUCAULT, 1971/1996), de outro. (GUIRADO,
2010, p. 136).

O resultado deste trabalho de interface é a concepcdo de um sujeito ndo
substancializado que se d4 como efeito de uma ordem discursiva, sem, com isso, perder o
tracado de sua singularidade. Efeito, inclusive, do prdprio discurso da AID — ndo se pode
perder de vista: o sujeito-dobradica é objetivado nas e pelas analises que assim se fazem. Ele
ndo é, portanto, o sujeito psiquico; mas o operador conceitual que permite a AID instrumentar
uma analitica da subjetividade em meio as tensGes que animam as fronteiras entre diferentes

campos do conhecimento.

“A questdo esta na perspectiva que se tem de analise, 0s recortes que ela permite e as
‘amarragdes’ ou as reconstrucoes a que se chega” (GUIRADO, 1995/2006, p. 86). Apostando
na afirmacdo de Guirado passamos, agora, dos recortes e “amarracdes” que compdem O
sujeito-dobradica aos que, ainda com esse sujeito, compdem o objeto de nossas proprias
analises.

Conforme vimos, a metafora da dobradica articula, metodologicamente, as condic6es
de producdo do discurso e os efeitos de subjetivacdo que assim se ddo, expressando uma
subjetividade instituida nas e instituinte das praticas discursivo-institucionais. Articula ainda,
epistemologicamente, a psicanalise freudiana, a filosofia foucaultiana e a AD pragmatica que
Ihe é afeita, sem com elas se confundir.

Os discursos constitutivos do conceito dobradica de sujeito e da AID ddo forma a um
modo de andlise especifico. Esta modalidade de analise admite sua ascendéncia foucaultiana

ja desde o entendimento sobre 0 que é uma analise em oposicdo ao que € uma hermenéutica.



42

Passamos, assim, as condi¢des de producgdo delimitadas pelo préprio sujeito-dobradica e ao
modo como elas condicionam nosso escopo de afirmagdes possiveis.

Em linhas gerais pode-se dizer que a metafora da dobradica ja traz consigo o cerne
daquilo que se entende por “analise”: o enlace entre texto e contexto, ou ainda, o0 enlace entre
um enunciado e suas condicGes de producao (que se atualizam no/pelo préprio enunciado). A
“analise” com a qual trabalhamos implica a ideia de que qualquer enunciado, qualquer
afirmacdo, qualquer verdade, é produzido (ndo descoberto) numa rede discursiva de
enfrentamentos, num contexto que dispde condicdes de possibilidade para a formulacéo de tal
enunciado. Devendo, ainda, ser considerado como parte do contexto o discurso que compde a
andlise (em nosso caso a AlD).

A consideracao do discurso do analista como constituinte do discurso em analise e
das afirmacgdes produzidas representa, grosso modo, a diferenca entre os procedimentos de
“analise” e “interpretacdo”. Pois uma hermenéutica, segundo Guirado (2010) na esteira de
Foucault (1967/1980), ndo dispGe do contexto como gestor dos sentidos possiveis. Atém-se
antes aos procedimentos de interpretacdo que permitiriam descobrir uma verdade até entdo

encoberta.

O ato de interpretar [...] E o procedimento que aciona, a0 mesmo instante e
movimento, expectativas, conceitos, pressupostos e certezas mais ou menos
encobertos e sugestivos da verdade sobre o que diz aquele que se pde em analise. E
isso com a naturalidade e legitimidade de qualquer dispositivo discursivo-
institucional. (GUIRADO, 2010, p. 160).

Pela interpretacdo, o discurso do analista € incluido no discurso em andlise sem ser
reconhecido como parte de suas condi¢cBes de producdo. Propiciando a reiteracdo de um
pressuposto sob a forma de uma descoberta.

Em nossa proposta, por conseguinte, ndo nos colocamos a descobrir verdades ja
presentes e obscurecidas no discurso de Freud, como quem exerce uma interpretacdo; pelo
contrario, nos colocamos como quem busca analisar o modo de producdo de um discurso, na
tentativa de construir afirmagdes quando remetidas ao seu contexto discursivo e as suas
condicgdes de producdo. E desde ja, quando evidenciamos nossos pressupostos sobre o que €
fazer “analise” e sobre a estratégia conceitual que nos orienta nesse fazer analitico, estamos a
remeter as afirmagdes por vir as suas condi¢des de producao. “Por tudo o que se disse até
aqui, dirigimos os argumentos para a diferenciagdo entre analise e interpretagdo. O
diferenciador ¢ a consideracdo do contexto para a produgdo do sentido” (Guirado, 2010, p.

184).
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Uma vez instrumentados pelo conceito dobradica de sujeito, podemos, a exemplo do
que faz Ribeiro (2007), avancar situando o sujeito-dobradica como um dispositivo® de analise
que nos permitira configurar algo novo, que inexistia antes da analise. Por ora nosso intuito é
estabelecer a grade analitica disposta por esse dispositivo para que, na sequéncia do trabalho,
suas producdes sejam demonstradas.

Se nosso dispositivo de andlise articula as condi¢des de producdo do discurso aos
efeitos subjetivos que assim se ddao, podemos com isso situar os lugares que os discursos de
Foucault e de Freud ocupam em nossa proposta — de acordo com o anunciado na introducéo
do trabalho. Lembremos que seus discursos ndo sdo estranhos a prépria constituicdo do
conceito dobradica de sujeito, pelo contrario, sdo seus termos constituintes.

Assim, operar com este conceito ja nos coloca em face de seus discursos, bastando
organiza-los: a imagem da dobradica permite tomar as proposi¢ées de Foucault como um
pressuposto de analise, um pressuposto que dispde a abertura para entrever as condi¢cdes de
producdo de um discurso. O passo seguinte é colocar sob esta abertura, condicionada a ela, o
discurso de Freud. Deste modo, estamos fazendo o discurso de Foucault funcionar como
condicdo de leitura de um outro discurso, permitindo-nos indagar as condi¢bes de producéo
do discurso freudiano, isto é, o exercicio de uma técnica, um conjunto de relaces de poder
produzindo saber; este angulo favorece a visdo de um contexto em agéo da producdo de um
discurso — ndo por o discurso de Foucault ser condicdo de producdo do de Freud,
evidentemente, mas por fazermos do discurso foucaultiano a condi¢do de producdo de nossos
préprios enunciados a respeito do discurso freudiano.

A partir dai incide mais diretamente nosso préprio trabalho analitico de
caracterizacdo de um perfil de “sujeito”: reorganizando o discurso de Freud para apontar os
efeitos de reconhecimento e desconhecimento a que aquele contexto de producdo discursiva
faculta: naturalizando uma visdo de homem, produzindo verdades, objetivando o desenho de

m “si”. O sujeito que nossa analise produzira a partir do discurso freudiano, portanto, se da
mediante a articulagdo com o discurso foucaultiano tomado na qualidade de condicdo de
leitura, de pressuposto de analise.

Com o sujeito-dobradica ganhamos mobilidade entre o discurso de Foucault e o de
Freud, podendo aplicar em O mal-estar na civiliza¢éo algo do crivo de analise exercido em As
técnicas de si: a determinacdo do contexto da producgéo de um “si”.

® No dizer de Foucault (1978/2009, p. 246) o dispositivo abarca “[...] estratégias de relagdes de forga sustentando
tipos de saber e sendo sustentadas por eles.”.
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Frisemos que o discurso de Foucault ndo empreende a caracterizagcdo do perfil de
“sujeito”, este € justamente o nosso trabalho. Ele apenas nos dispde as condi¢des de produgao,
e a partir disso, somos nos que, instrumentados pela AID, produzimos. Portanto, em ultima
instancia, o sujeito do qual falaremos esta condicionado a essa perspectiva, a de que ele €
produzido; produzido a partir dos efeitos de reconhecimento e desconhecimento facultados
pelo exercicio da técnica freudiana, pela agdo do contexto que o discurso de Freud institui.

Repetindo-nos: por ora esperamos ter marcado como o conceito dobradica de sujeito
instrumenta e aponta uma direcdo de analise, de modo que possamos, a partir de agora,

caracterizar um perfil de “sujeito” derivado de Freud.

3.2 CORPUS DE ANALISE

Resta, segundo o que estabelecemos na introducdo deste trabalho, aparar uma Gltima
aresta, qual seja, estabelecer o corpus de andlise sobre o qual nos deteremos. N&o por acaso
elegemos como carros-chefes textos nos quais consideramos que 0s autores, ao invés de
teorizar a subjetividade, a colocam em ato pelo exercicio de seu pensamento: O mal-estar na
civilizacdo (FREUD, 1930/1996) e As técnicas de si (FOUCAULT, 1982/2014). Devemos
realizar alguns ajustes na frase anterior e no tratamento dispensado aos autores.

Tal qual comentado no capitulo Psicanalise e Subjetividade, Freud nunca teorizou a
subjetividade, portanto seria equivocado afirmar que em O mal-estar na civilizagéo Freud, a
rigor, coloca em ato uma concepcao de subjetividade. N&o obstante, se apostamos na abertura
e indeterminacdo de seu discurso, se admitimos o trabalho de analise que faremos com ele
(configurando um objeto inicialmente inexistente) e se consideramos o discurso freudiano
proficuo em instrumentar um entendimento sobre o dominio subjetivo, podemos afirmar que
em O Mal-estar... Freud coloca em ato seu modo de operar analiticamente (ou
interpretativamente). E a partir da analise do modo como ele constréi suas afirmacdes sobre a
civilizagdo derivaremos o perfil de um “si”.

Pode soar estranha a escolha de um texto freudiano dito “social” ou “cultural” para
subsidiar reflexdes sobre “sujeito” e “subjetividade”. Contudo, esta escolha ¢ uma decorréncia
metodoldgica: O Mal-estar... pode ser caracterizado como um texto limite, no qual Freud
estende 0 pensamento psicanalitico a fronteira com a civilizagdo, mostrando como a

psicanalise correlaciona individuo e sociedade. E, segundo nossa estratégia metodoldgica, na
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interface com um campo que melhor se delimita o especifico de outro: “E interessante que
pensar nas fronteiras permite pensar a especificidade de um determinado... modo de pensar.”
(GUIRADO, 2010, p. 71).

Vimos como este € um traco constitutivo da AID. E agora ele se faz ouvir no recorte
de nosso corpus de anélise: uma obra cujo foco esta na civilizacdo nos oferece a oportunidade
impar de apreender a perspectiva de Freud em exercicio, em ato: afinal, qual € o modo como
Freud desenvolve um discurso sobre a civilizacdo? Enquanto discorre sobre o dito civilizado,
Freud movimenta uma perspectiva que expde seu escopo de compreensao sobre a civilizacao,
sobre o individuo e, a partir da qual, esperamos configurar um “sujeito”. Estrategicamente, é
situando nossa anélise ali onde a perspectiva freudiana se desloca rumo a realidade social que
almejamos poder esbocar um entendimento sobre um ndo dito na obra de Freud que, ndo
obstante, é bastante dito na psicanalise. Desta forma, apostamos que, quando se propde a falar
sobre a civilizagdo, Freud, de quebra, movimenta uma possivel concepgdo de “sujeito”, de
“subjetividade”.

Em As técnicas de si, ao contrario do Mal-estar, ndo podemos falar numa possivel
concepgdo de “sujeito” e “subjetividade” a ser configurada por nossa analise. Pois Foucault ja
trabalha com conceituac@es explicitas — o que dispensa o labor de configuracdo de algo que ja
estd presente em seu discurso. Com Foucault, portanto, nosso trabalho muda de foco,
centrando-se num estudo que aponte sua concepgdo de “sujeito”, que mostre como Foucault
pensa a questdo da subjetividade. Pois € a partir da compreensdo das técnicas de si que
seguiremos com a analise do texto de Freud. Sendo assim, ao invés de figurar como objeto de
analise, o texto de Foucault nos figura como referéncia, como pressuposto a partir da qual
empreenderemos o trabalho com o discurso freudiano.

A escolha deste texto especificamente se d& por dois motivos: (1) por ser um texto
que expde em ato a compreensdo de Foucault a respeito da determinacdo das relacGes de
poder no processo de producdo da subjetividade, permitindo assim o circunstanciamento da
psicanalise como uma técnica de si, e (2) por ser um texto exemplar do periodo de producéo
no qual Foucault privilegia o dominio subjetivo. E verdade que Foucault afirma ter tido a
questdo do sujeito como tema geral de sua obra’, no entanto é usual entre os estudiosos de seu
pensamento dividir seu trajeto filosofico em funcdo de alguns temas centrais, conforme
demonstram Guirado (2010) e Veiga-Neto (2011). Desta forma, encontramos nos escritos

contemporaneos a trilogia da histéria da sexualidade, nos quais sdo abordadas as questdes

" 0 sujeito e o poder (FOUCAULT, 1982/1995).
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concernentes a producdo da subjetividade, ao cuidado de si e a estética da existéncia, o foco
privilegiado de nossa atencdo. E como texto representativo desse periodo que As técnicas de

si se introduz em nossos objetivos.

3.2.1 Nota sobre a traducao

Dado que trabalhamos com analise de discurso, é relevante um breve comentario
acerca da traducdo. Foge ao escopo de nosso trabalho deter-nos sobre as complexas questdes
que tangem a traducdo de Freud. De modo que essa notacdo visa a situar a escolha entdo
realizada.

Embora contemos com novas traducfes dos textos de Freud, optamos pelo uso da ja
conhecida Edicdo Standard. Estamos cientes das criticas que esta edicdo recebe e das
polémicas que envolvem a tradugdo de termos como, por exemplo, “trieb”, “Ich” e
“verdréangung”, que dividem opinides entre “pulsdo” e “instinto”, “Eu” e “Ego” e “recalque”
e “repressdo”, respectivamente.

Diante disto, consideramos valido ressaltar que apesar das criticas sofridas “a Edicdo
Standard Inglesa tornou-se referéncia para muitas outras” além da brasileira, tendo desfrutado
da aprovacdo de Freud, como comenta Bracco (2012, p, 234); além de ser a versdo do texto
freudiano mais amplamente divulgada no Brasil, aquela com a qual a grande parte de seus
leitores e estudiosos desfrutam de familiaridade.

Quanto as polémicas de termos, vale dizer que a traducdo direta do alemao de Paulo
César de Souza, lancada pela Companhia das Letras (1930/2010), conta com escolhas que, de
certa forma, as mantém ao optar por “instinto” para traduzir “trieb” e por “repressdo” para
traduzir “verdrangung”. Com isto ndo estamos a criticar ou a subscrever as opc¢des de Souza,
mas a indicar que uma traducgdo, qualquer que seja ela, implica escolhas dando lastro a
divergéncias. Deste modo, optamos por nos manter fieis aos termos e expressdes presentes na
edicéo consultada, reproduzindo-os tal qual constam nela.

Para as finalidades de nosso trabalho consideramos ndo haver diferengas estruturais
entre a utilizacdo de um termo ou de outro, uma vez que depreendemos seus sentidos nédo
propriamente de um esquema de correspondéncia entre o termo em questdo e seu significado,
mas a partir do contexto no qual ele estd incluso, das relacBes que estabelece com outros

termos, do desencadeamento das ideias, das estratégias discursivas mais amplas, que tomam
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forma através das construgdes argumentativas, das perspectivas de reconhecimento
instauradas, e assim por diante. Nossa analise guia-se muito mais pelo contexto presentificado
no texto.

Ademais, teremos a méo a edi¢do da Companhia das Letras, a fim de cotejar o modo
como alguns termos-chave para nossa analise constam em uma edi¢do e em outra — 0 que sera

indicado em nota de rodapé ao longo da anélise.

3.3 PROCEDIMENTOS DE ANALISE

Retomando o embasamento pragmatico da AID, pontuamos, sob o risco de incorrer
em repeticdo, que a analise que se faz ndo se propde a uma leitura interna ao discurso de
Freud, isto é, uma leitura que parte dos pressupostos, das categorias e da logica do préprio
discurso que se analisa. Munidos de um discurso nos voltamos a outro. Procedemos, pois, a
uma espécie de desmontagem do discurso (em relacdo a sua prépria perspectiva interna),
seguida de uma remontagem que evidencie seu modo de producéo.

Esta visada externa, por assim dizer, ndo se propde, igualmente, a qualquer espécie
de verificacdo da validade do discurso freudiano. O foco, conforme ja dito, é acompanhar sua
construcdo, o encadeamento das ideias, as estratégias discursivas utilizadas, os modos de
enunciacdo, as cenas configuradas, enfim, seu contexto de producdo; e, a partir da
reconstrucdo pautada neste enfoque, configurar novos enunciados e sentidos.

Buscamos, portanto:

1. Acompanhar as linhas argumentativas em suas continuidades e descontinuidades:
que temas aparecem, como sdo encadeados, quais as aparentes rupturas entre eles?;

2. Atentar para os modos de enuncia¢do: como se posiciona o sujeito da enunciacdo na
relacdo com o interlocutor? Em que momentos a autoria do discurso é declarada (uso
da primeira pessoa do singular) e em que momentos é compartilhada (uso da
primeira pessoa do plural ou sujeito indeterminado)?;

3. Delinear os interlocutores do texto: com quem o autor dialoga (mesmo que néo
declaradamente)?;

4. Delinear os lugares ocupados por enunciador e interlocutor(es);
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5. Delimitar que tipo de interlocucdo se cria entre enunciador e interlocutores: de
convencimento, de contraposi¢édo, de concordéncia pressuposta, de ataque, etc.;

6. Apontar em que momentos a autoria pelo que é dito é reclamada pelo enunciador, ou
é dividida com o interlocutor (imitacdo subversiva), ou, ainda, é dificilmente
atribuivel (discurso indireto livre);

7. Apontar os modos como o0s argumentos sdo estabelecidos: que estratégias discursivas
séo utilizadas (analogias, relacGes de causa e efeito, experiéncia empirica, etc.)? E
em que momentos sao utilizadas?;

8. Destacar os efeitos de reconhecimento e desconhecimento assim facultados;

9. Configurar cenas que relacionem o modo de producéo do discurso a um determinado

perfil de “sujeito”.

Reiteramos, finalmente, a visada metodoldgica da AID: uma estratégia de
pensamento. Nosso método, nossa estratégia, definiu as condicGes de possibilidade de nossas
enunciacdes. E o0 mesmo ocorre com a verdade a ser formulada — uma verdade produzida num
campo discursivo, ndo uma verdade a ser desvelada numa exterioridade. Assim, todo sentido
a ser atingido nas anélises desta pesquisa 0 € com atencdo ao seu contexto, ao seu modo de

producdo e ciente de sua parcialidade.
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4 AS FILOSOFIAS DE AS TECNICAS DE Sl

O homem normal ndo apenas é muito mais imoral do
que cré, mas também muito mais moral do que sabe.

S. Freud

Antes de abordar o texto de Foucault, propriamente dito, seguiremos com uma
exposicdo das principais tendéncias e escolas filosoficas presentes em seu escrito. E o
fazemos tendo em vista a presenca e a especificidade do(s) discurso(s) filosofico(s) num
trabalho de psicologia, destinado a uma comunidade discursiva que nao esta, necessariamente,
familiarizada com tal(is) discurso(s), além do fato de Foucault, em sua analise, abordar o tema
das filosofias antigas de modo direto, como quem escreve a um leitor inteirado a respeito do
tema. Em conformidade com isso, ndo visamos a uma exposi¢cdo minuciosa e aprofundada
dessas tendéncias filosoficas, afinal, ndo sdo elas nosso objeto primeiro; visamos antes a uma
explanacdo que possa situar minimamente o leitor ao longo do estudo de As técnicas de si;
uma explanacdo interessada que traga 0s aspectos mais relevantes para a compreensdo do
texto foucaultiano. Para tanto, teremos como base as linhas de Marilena Chaui (2000; 2002;
2010)8.

O periodo historico coberto no texto de Foucault abrange desde a Grécia classica,
nos séculos V e IV antes de Cristo, quando aborda a filosofia socratico-platonica por meio do
Alcibiades | de Platdo; passa pelo Império Romano, nos séculos | e Il depois de Cristo,
guando aborda as escolas helenisticas; até chegar ao Baixo Império, nos séculos IV e V,

guando aborda os principios do monasticismo cristao.

4.1 A GRECIA CLASSICA E A FILOSOFIA SOCRATICO-PLATONICA

E durante o final do século V e ao longo do século IV que se estende o periodo
socratico ou antropolégico da filosofia grega, em que o centro da reflexao filosofica migra da

natureza e da cosmologia para as questdes humanas e a polis, privilegiando a formacéo do

8 £ . . . e . .

E importante salientar que um campo complexo como o filoséfico compreende, evidentemente, diversas
leituras. E que se podem encontrar discrepancias, diferencas e mudancas de acentuacgdo entre a leitura
apresentada por Chaui e a que, na sequéncia, se apresenta de Foucault.
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cidaddo e do sabio virtuoso, a politica, a ética e a teoria do conhecimento. E também durante
este momento que se desenvolve o chamado “século de Péricles” que, ao contrario do que
designa, ndo se refere a cronologia de cem anos, mas ao periodo que vai de 440 a 404 a.C. A
expressdo “século de Péricles” expressa algo maior que este periodo de trinta e seis anos,
referindo-se & consolidagdo das tendéncias culturais que vinham sendo criadas antes dele e
que perduram apés seu término, quando as cidades, o comércio, 0 artesanato e as artes
militares experimentam seu apogeu e Atenas torna-se o centro da vida social, politica e
cultural da Grécia, consolidando, ainda, a democracia.

Chaui (2000) ressalta duas caracteristicas da democracia grega de grande
importancia para o futuro da filosofia: em primeiro, que a democracia afirmava a igualdade de
todos os homens adultos perante as leis, bem como o direito de todos de participar
diretamente do governo da cidade, da polis; em segundo, que, em decorréncia da democracia
direta ao invés da eleicdo de representantes, todos tinham participacdo no governo, e 0s que
dele participavam tinham o direito de exprimir, discutir e defender em publico suas opiniGes
sobre as decisdes que a cidade deveria tomar. Surgia, assim, a figura politica do cidadao, da
qual, observa Chaui (2000), estavam excluidos aqueles que os gregos chamavam de
dependentes: mulheres, escravos, criancas e velhos; e excluidos da cidadania também os
estrangeiros. O importante a se destacar é que, com o advento da democracia, uma mudanca
significativa vai acontecer no modelo de educacdo grega, a paideia, isto , a formac&o cultural
completa que visava a realizacdo da areté, da exceléncia das qualidades fisicas e psiquicas
para o perfeito cumprimento dos valores da sociedade, do conjunto dos valores que formam
um ideal de exceléncia do cidaddo.

Assim, vemos a paideia aristocratica, cujo ideal era o do jovem guerreiro em busca
da bela morte, ceder lugar a paideia democratica, cujo ideal era o do bom orador, aquele que
sabia falar em publico e persuadir os outros na politica. Portanto, a educagdo do “século de
Péricles” visava a formagédo do cidadao para a dire¢do da po6lis, uma formacao politica, ética e
moral que tinha a palavra como principal instrumento para a realizagdo civica, a realiza¢do da
virtude democrética, da areté.

Chegamos, entdo, a Socrates (470/469 a 399 a.C.), considerado patrono da filosofia,
figura emblematica cujo conhecimento de que dispomos depende de fontes indiretas, com
especial destaque ao seu discipulo Platdo (428/427 a 348/347 a.C.); inclusive em nossa
exposicdo, pois é atraves de um dialogo platbnico que interroga a conduta politica — o
Alcibiades | — que Foucault aborda o cuidado de si exercido por Socrates. Assim, Chaui
(2000, p. 44) pergunta:
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Que retrato Platdo nos deixa de seu mestre, SGcrates?

O de um homem que andava pelas ruas e pracas de Atenas, pelo mercado e
pela assembléia indagando a cada um: “Vocé sabe o que ¢ isso que vocé esta
dizendo?”, [...] “Vocé diz”, falava Socrates, “que a coragem é importante, mas: 0O
que é a coragem?”.

Sécrates fazia perguntas sobre as idéias, sobre os valores nos quais 0s gregos
acreditavam e que julgavam conhecer. Suas perguntas deixavam os interlocutores
embaracgados, irritados, curiosos, pois, quando tentavam responder ao célebre “o que
€?”, descobriam, surpresos, que ndo sabiam responder e que nunca tinham pensado
em suas crencas, seus valores e suas idéias.

Mas o pior ndo era isso. O pior é que as pessoas esperavam que Socrates
respondesse por elas ou para elas, que soubesse as respostas as perguntas, como 0s
sofistas pareciam saber, mas Socrates, para desconcerto geral, dizia: “Eu também
nao sei, por isso estou perguntando”. Donde a famosa expressao atribuida a ele: “Sei
que nada sei”.

Socrates propunha que antes de querer persuadir os outros, cada um deveria
primeiramente conhecer-se a si mesmo; dai o célebre preceito “conhece-te a ti mesmo”.
Sécrates buscava diferenciar a opinido sobre algo, a doxa, do conceito, da esséncia, da
verdade de algo, a alétheia; termo este que exprime o verdadeiro de modo curioso,
negativamente: o prefixo a- indica a negacdo de léthe (esquecimento, esquecido). Alétheia,
portanto, significa ndo esquecimento, ndo esquecido, ou ainda, lembrado. O que exprime a
concepgdo socratica de conhecimento, a ser desenvolvida por Platdo: “a teoria da
reminiscéncia ou a afirmacéo de que conhecer € reconhecer, recordar ou lembrar a verdade
que se encontra adormecida em nossa alma racional.” (CHAUI, 2002, p. 199). Deste modo,
Sécrates fara do autoconhecimento a condicdo de todos os outros conhecimento validos, tidos
como verdadeiros; por supor que o conhecimento e a verdade sdo inatos, que o verdadeiro ja
se encontra no homem, no interior de sua alma.

“Se conhecer ¢ lembrar, o didlogo filosoéfico € anamnese”, acrescenta Chaui (2002, p.
199). A partir disto, Platdo desenvolvera a dialética como caminho para o conhecimento
verdadeiro — o método empregado pelo Socrates dos dialogos platonicos: guiados pelas
perguntas do fildsofo, seus interlocutores examinam e discutem suas crengas e opinides sobre
alguma coisa, descobrindo nelas contradi¢des, oposi¢des que as fazem se anular e que, assim,
ndo levam a um conhecimento universal, de consenso. Ao perguntar, por exemplo, “o que ¢ a
coragem?”, Socrates solicita de seu interlocutor sua definicdo. E definir ndo € apenas dizer
que a coragem ¢ “isso” ou ‘“aquilo”, mas dizer o que ela ¢ em si mesma, sua verdadeira
esséncia, de modo que esse conhecimento definido permita identificar, numa pluralidade de
coisas ou de agdes, aquelas que podem receber a designacdo de “corajosas”. Assim, a esséncia
da coragem ¢ tal que, conhecendo-a, sabe-se, dentre uma multiplicidade de a¢des, quais séo as

corajosas — como quem se guia ndo pela aparéncia das coisas, mas pela esséncia que delas se
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conhece quando se afastam os dados sensoriais, 0s habitos recebidos, os preconceitos, as
opinides e alcanga-se um patamar de pensamento puro, guiado, entdo, pela razao.
Esta concepcdo de conhecimento estabelece a diferenca entre Socrates e Platdo, de

um lado, e os sofistas, de outro. Pois, comenta Chaui (2000, p. 46):

[...] os sofistas aceitam a validade das opinides e das percepcdes sensoriais e
trabalham com elas para produzir argumentos de persuasdo, enquanto Socrates e
Platdo consideram as opiniGes e as percepgfes sensoriais, ou imagens das coisas,
como fonte de erro, mentira e falsidade, formas imperfeitas do conhecimento que
nunca alcancam a verdade plena da realidade.

A filosofia socratico-platénica funda, desta maneira, a dialética como uma educacao
da inteligéncia, uma pedagogia do espirito, uma paideia que prepara para a contemplacdo da
verdade e permite ao homem agir virtuosamente, porque ele descobre, em si préprio, a
esséncia da virtude. A dialética converte-se na paideia capaz de afastar a doxa, resgatar a
alétheia e, assim, efetivar a areté, isto €, a virtude civica, entregando a po6lis o cidadao moral e
eticamente autdbnomo, pois ele encontra em si mesmo as regras e normas de pensamento

capazes de educar seu carater para a virtude.

4.2 O HELENISMO E AS ESCOLAS HELENISTICAS

Em 338 a.C. os exércitos aliados de Atenas sdo derrotados pelas forcas de Filipe Il,
rei da Macedonia, assassinado dois anos depois, em 336 a.C., ao qual sucedeu o reinado de
seu filho, Alexandre Magno. Os historiadores da cultura, coloca Chaui (2010, p. 13),

convencionaram designar “Helenismo”

as atividades culturais desenvolvidas no periodo transcorrido entre a morte de
Alexandre Magno, em 323 a.C., e o fim da republica romana, em 31 a.C., quando
Augusto (vencedor da batalha de Actium, em 27 a.C.) se torna imperador de Roma.
A designacéo refere-se a presenca dominante da lingua e da cultura gregas em todo
0 mundo conhecido, numa difusdo sem precedentes cuja causa inicial foi a
convicgdo de Alexandre, aluno de Aristoteles, de que por seu intermédio a Grécia
devia cumprir uma missdo civilizatoria sobre todos os povos da terra. [...]

Embora o termo Helenismo parega indicar apenas a hegemonia da cultura
grega, na realidade, exprime a comunicagdo intensa entre as criacBes culturais
helénicas e as orientais enquanto submetidas a um mesmo e Unico poder central
[Alexandria e, mais tarde, Roma].
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Em se tratado da historia da filosofia, particularmente, fala-se em periodo helenistico
para designar os trés maiores sistemas filosoficos da época, a saber, o ceticismo, o epicurismo
e, 0 mais importante deles, o estoicismo. Apesar de datarem da morte de Alexandre, o
desenvolvimento dessas escolas filosoficas prossegue para além do fim da repdblica romana,
entendendo-se durante todo o Império, até seu declinio no século V da era cristd. De modo
que a cultura helenistica possuird uma fase romana com escritos em latim, a exemplo de
Séneca e Marco Aurélio, e chegara a conhecer o advento da cultura crista.

Chaui (2010) destaca que, a despeito da pluralidade de tendéncias filosoficas que
compunham o Helenismo, um conjunto de tracos comuns pode ser destacado, diferenciando-o
da filosofia cléssica grega. Em geral, os helenisticos mantiveram a classificacdo organizada
por Xenocrates, dirigente da Academia platénica entre 339 e 314 a.C., que dividira a filosofia
numa triparticdo: (1) a logica, que compreende o estudo do raciocinio e do discurso racional;
(2) a fisica, que compreende o estudo da Natureza e de todas as suas manifestacoes; e (3) a
ética, que compreende, finalmente, o estudo da natureza humana e da vida reta e feliz. “E
assim que, na Carta 89, Séneca escreve que “os autores mais importantes dizem que ha trés
partes na filosofia: ética, fisica e logica”, a primeira incluindo politica e moral, a segunda
tratando ndo sé da filosofia natural, mas também da ontologia, e a terceira incluindo a
retorica.” (CHAUTI, 2010, p. 15).

N&do obstante mantivessem essa classificacdo, os helenisticos, especialmente os
epicuristas e estoicos, ao contrario de Platdo, concebiam a fisica (ou a filosofia da natureza)
como sustentaculo da ética. Deste modo, ética e fisica estavam intrincadas, ndo havendo
oposicdo entre o sensivel (fisica) e o inteligivel (ética), como fazia Platdo ao opor as imagens
sensoriais as ideias puras, as formas verdadeiras. Portanto, para os epicuristas e estoicos era
impossivel uma ética sem uma fisica. Tenderam, pelo contrario, a um naturalismo ético: a
determinacdo da acdo humana, as regras de conduta e a felicidade sé podem ser encontradas
com 0 apoio numa concepcgao racional de Natureza.

Como consequéncia de sua oposicdo ao legado platonico, ressalta Chaui (2010), as
filosofias helenisticas podem ser consideradas materialistas, ou seja, elas recusam entidades
imateriais ou incorporais, como as figuras supranaturais das Formas ou Ideias platénicas. O
privilégio de uma ética naturalista entre as filosofias helenisticas “conduziu a ideia da sophia
menos como theoria e muito mais como sabedoria pratica, phronesis” (CHAUI, 2010, p. 16).
Mais importante do que um conhecimento racional elevado, era experimentar uma vida ética
justa e feliz. E a educagdo para esta vida se dava, prioritariamente, no &mbito pratico, tendo

no jardim e no portico a imagem da escola filosofica: um lugar onde a filosofia € ensinada ou
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transmitida e, a0 mesmo tempo, uma maneira de viver praticada por seu fundador e seus
membros. Destarte, as escolas helenisticas ndo se identificavam, como as cléssicas, com a
ideia de uma posicdo tedrica, mas como uma preferéncia por um modo de vida em torno do
qual se organizavam para a transmissao de suas doutrinas.

Pode-se também contrapor o ideal cléssico do filésofo a figura do s&bio helenistico
para melhor apreender a mutacg&o filos6fica operada por essas escolas:

o filésofo cléssico aspira ao conhecimento especulativo dos primeiros principios de
todas as coisas e das verdades Ultimas; sua razdo volta-se para o puramente
inteligivel e imaterial. Em contrapartida, o sabio helenistico procura o autodominio
de sua vontade racional, fortalecendo-a para que se exerca como poténcia
dominadora das paixdes e dos vicios; sua razdo volta-se para a ética. (CHAUI, 2010,
p. 35).

Com a figura do sabio, pode-se sintetizar o traco comum as escolas do periodo
helenistico: o racionalismo ético, a conviccdo de que € possivel definir regras racionais
universais para a conduta humana cuja exemplaridade € oferecida pela figura do filésofo
como sabio ou homem virtuoso, que nao se deixa abater pelo infortinio nem corromper pela
boa fortuna, capaz de ensinar aos outros o caminho da vida feliz, fazendo da filosofia uma
sabedoria de vida.

Se 0 nascimento da concepgéo ocidental de racionalidade encontra-se articulado ao
surgimento da pdlis, ou ainda, se a invencdo da democracia ateniense mostra-se como
referéncia indispensavel ao entendimento da filosofia classica grega, o Helenismo terd como
referéncia de compreensdo justamente o término da pdlis democratica, livre e independente.
Ou melhor, nele a filosofia tomard o késmos, 0 mundo, como paradigma da Unica polis
conhecida pelos filésofos, agora cosmopolitas ou cidaddos do mundo.

Com a queda do Império de Alexandre o estatuto da pdlis muda: ela deixa de acolher
o individuo com seguranca e tranquilidade para acolhé-lo com contingéncias: o rico pode ficar
pobre, a fartura pode se suceder a escassez, a tranquilidade pode ser interrompida pela
turbuléncia e pelo conflito, e assim por diante. Vem a se estabelecer, entdo, uma
descontinuidade pela qual o individuo comeca a se ver isolado, ou desconectado, da cidade: a
cidade vai bem, mas ele vai mal; ou ao contrario, a cidade vai mal, mas o individuo se retira
espiritualmente dela e fica bem. No jardim de Epicuro, por exemplo, o caminho da felicidade
estd muito mais atrelado as proprias atitudes, na vida privada, do que as atitudes que se tem
junto a polis, na vida publica. Deste modo, passa a existir uma vida privada separada da vida

publica, fendmeno um tanto estranho as filosofias de Sécrates e Platéo.
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Neste cenério contingencial a filosofia comeca a desempenhar o peculiar papel de
medicina da alma, de terapia para a felicidade. Ela oferecerd ao individuo modos de se
enfrentar as durezas da cidade com serenidade, ndo cedendo ao desespero, sem deixar-se
abater pelas paixfes. A ideia da filosofia como medicina da alma, inclusive, foca-se no
combate as paixdes, no controle do pathos. Para os sistemas helenisticos, as paixdes sdo uma
forma de agitacdo interior que desencadeia novos afetos, contrarios uns aos outros,
dilacerando interiormente o ser humano. Donde consideram impossivel ser feliz e passional

a0 mesmo tempo.

Estar sob o dominio das paixdes é estar doente da alma e cabe a filosofia ser a
medicina que ensina a libertar-se delas [...]. Libertar-se do apelo dos bens exteriores
e encontrar na razdo, no espirito ou na interioridade o verdadeiro bem é o caminho
da sabedoria — nem a riqueza, nem as honras, nem o poder politico, nem a
imortalidade da alma, nem a sorte, nem um Deus transcendente sdo o bem. Por isso
mesmo o grande mote dos helenisticos ser&: renunciar a tudo que ndo depende de
nés e buscar apenas o que depende de nds, o 16gos que habita todo ser humano. Em
cada uma das escolas, a terapéutica da alma propora remédios e procedimentos
diferentes, mas seu tema e seu objetivo serdo sempre 0s mesmos: ndo se submeter ao
pathos, mas buscar a apathéia, gracas a qual se chega a ataraxia, isto é, a auséncia
total de perturbagdo. Alcangar essa serenidade ou essa tranquilidade de espirito € a
verdadeira felicidade ou beatitude. (CHAUI, 2010, p. 18).

A partir desta imagem geral das filosofias helenisticas como medicina da alma,
seguiremos as particularidades das duas escolas que mais acentuadamente marcam presenca

em As técnicas de si: 0 epicurismo e, com destaque maior ainda, o estoicismo.

4.2.1 Epicurismo

Apbs participar da vida intelectual de Atenas, Epicuro (341 a 270 a.C.) recolhe-se e
funda sua escola: O Jardim, local onde residia com alguns amigos, numa espécie de
comunidade filos6fica. Enquanto o estoicismo dirigia-se a um auditério numeroso, em meio
ao movimento da cidade, a Escola do Jardim constitui-se huma atitude de afastamento da vida
publica e pela dissolug@o da identidade entre o cidaddo e o individuo. “A politica é vista como
“afa inutil” e o sabio “vive escondido”, retirado e longe do tumulto”. (CHAUI, 2010, p. 83).
Para Epicuro, o propdsito da filosofia € atingir a felicidade, e esta s6 pode ser alcancada
mediante o afastamento da vida pablica em prol de sua busca individual.

Este retiro individual ndo significa, no entanto, isolamento social. O individuo

afastado da vida politica entra em contato com uma realidade mais ampla que a polis: a
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Natureza. O estoicismo fala numa Cidade Mundial, pensando o0 mundo como Cidade. J& o
epicurismo se opde & Cidade (particular ou mundial) pensando em termos de Natureza, uma
realidade mais ampla, igualitaria e inclusiva. “Por isso, como a Natureza, o Jardim acolhe sem
distingdes homens e mulheres, criancas e velhos, escravos e estrangeiros” (CHAUI, 2010, p.
83).

Chaui (2010) destaca que a representacdo, ainda hoje comum, do epicurismo como
uma doutrina do prazer sensual foi elaborada primeiramente pelos seus criticos helenisticos,
0s estoicos, e posteriormente reforcada pelos primeiros cristdos que condenaram a filosofia de
Epicuro por meio da desqualificagdo moral de sua pessoa como ateu, viciado e sensualista,
cristalizando a imagem do epicurista como mestre das volUpias.

Estas representacdes podem ser descritas como versdes depreciativas da concepcao
de conhecimento epicurista, que considera as sensacdes a medida fundamental do
conhecimento. O corpo, no epicurismo, ao invés de ser a prisdo da alma, prové o
conhecimento da verdade e indica o caminho para se encontrar o bem. Percebe-se a distancia
que esta concepcdo assume daquela platénica que buscava desinvestir a sensacdo e investir o

supranatural como caminho da verdade e da virtude.

O epicurismo, ao levar ao abandono dos grandes pilares da filosofia classica grega,
ao manifestar todo apreco pelo conhecimento sensorial e fazer o elogio da felicidade
proporcionada pelo prazer, produziu uma ruptura tedrica e pratica que poucos
puderam suportar e suscitou o empenho em desqualifica-lo por todos os meios.
(CHAUI, 2010, p. 74).

Com o epicurismo podemos melhor entender porque as filosofias helenisticas séo
consideradas como sistemas filoséficos, pois suas partes componentes sdo inseparaveis: a
teoria do conhecimento (légica) ndo se separa da teoria da natureza (fisica) nem da ética. Ao
afirmar que o conhecimento provém da sensacao, o epicurismo vincula a l6gica a fisica. Além
disso, esta teoria do conhecimento também se relaciona com a ética, pois afirma que, além da
sensacdo, o prazer e a dor, pathos, sdo também um modo de conhecer e a ética lida com esses
afetos. Ora, a finalidade da ética é conduzir os homens a felicidade e tem como condicédo
liberta-los dos sofrimentos acarretados pelo medo originado pelo desconhecimento das
verdadeiras causas das coisas naturais, de sorte que “curar o medo significa oferecer ao agente
ético uma fisica verdadeira” (CHAUI, 2010, p. 86). A filosofia, porque dissipa os terrores do
animo, é concebida por Epicuro como uma terapéutica ou medicina da alma.

“A ética epicurista ¢ um hedonismo. Na Carta a Meneceu, onde se encontram as

principais ideias éticas de Epicuro, este afirma que o prazer (hedoné) € o principio e a
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finalidade da vida feliz.” (CHAUI, 2010, p. 105). Embora inclua satisfagdes momentaneas e
fisicas, o hedonismo epicurista ndo pode ser reduzido aquela imagem depreciativa ja descrita.
Para ser ético, todavia, 0 hedonismo deve contar com senso e limite dos prazeres, temperanca,
para se viver de acordo com a natureza. Para o epicurismo nédo se deve privar-se de prazeres,
mas preparar-se para eles educando o gosto e a sensibilidade, de modo a néo se furtar nem se
exceder aos prazeres. Este preparo ético do/para o prazer ndo € padronizado, estandardizado, e
sim pautado na medida pessoal, individual dos proprios prazeres. Trata-se de uma forma
singular de cultivar o prazer, que toma o individuo como sua propria medida. S6 assim pode-
se alcancar o verdadeiro prazer: a serenidade e a tranquilidade do corpo e da alma.

Para isso é preciso que cada um adote uma atitude vigilante consigo mesmo: medida,
senso de limite e calculo dos prazeres séo trazidos pelo exercicio mental que afasta o impeto
dos impulsos instintivos e encontra em toda circunstancia 0os motivos do que é preciso
escolher e do que é preciso evitar, impedindo, assim, as perturbaces da alma. Este raciocinio
vigilante tem como principio a mais importante virtude da ética epicurista, a virtude da

prudéncia:

Vontade racionalmente esclarecida, a prudéncia ndo € apenas uma virtude interior,
mas determina o modo de relagio com os outros. E ela que leva a compreender que a
justica exprime o desejo de ndo prejudicar o outro, de dar a cada um o que lhe é
devido e de realizar pactos para uma vida em comum pacifica. E também a
prudéncia que faz conceber a honestidade como desejo, na vida privada, de conduta
leal de quem ndo usa subterfigios na relagdo com o outro e, na vida publica, de
respeito pelo bem publico comum. Numa palavra, a prudéncia traz seguranga
interior, confianga na vida em comum e felicidade publica. (CHAUI, 2010, p. 110).

4.2.2 Estoicismo

O estoicismo foi a filosofia dominante na época helenistica: ao contrario do
epicurismo, marginalizado, oposto a Sécrates e acusado de ateismo e falta de civismo, o
estoicismo soube reorganizar as tradicdes religiosas e filoséficas, adaptar-se a mudancas
politicas e tedricas e, assim, popularizar-se.

Conforme haviamos comentado, a cultura helenistica se estenderia ao longo do
Império Romano, chegando a conhecer o latim e o cristianismo. A difusdo e dispersédo do
ensinamento estoico no mundo mediterraneo comeca em meados do século 1l a.C. e perdurara
até o fim do Império, com o cristianismo lhe fazendo forte oposicdo. E em sua fase romana

gue o estoicismo produzira figuras marcantes como Séneca, Epicteto e Marco Aurélio.
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Como estrangeiro que jamais solicitou a cidadania ateniense, Zendo de Cicio (334 a
262 a.C.), fundador do estoicismo, ndo podia adquirir terras ou edificios na cidade. Por isso
ensinava sua filosofia no Pdrtico Pintado, um antigo edificio da agora de Atenas. Dai a
designacdo que o estoicismo recebe de Escola do Portico (“portico” em grego se diz stoa, dai
“estoicismo”: 0i stoikoi, aqueles da stod).

Assim como as demais escolas helenisticas, o estoicismo é um sistema que integra as
trés partes da filosofia, mas que enfatizava as questdes éticas, preconizando o exercicio da
virtude em tudo o que se faz. E “virtude” no Iéxico estoico ¢ sindbnimo de reta razao. O
filésofo estoico é aquele que ndo apenas compreende, mas vive de acordo a razdo universal,
l6gos, isto €, que entende as regras da ordem natural e se porta de acordo com a racionalidade
imanente da natureza — conforme concebiam. Se 0s epicuristas consideravam ético o
posicionamento derivado da virtude da prudéncia, do prazer ponderado, refletido; os estoicos
tomardo como referencial ético a autoconservacdo — o prazer, diz o estoicismo, é o resultado
da conformidade entre a constituicdo do ser e o acontecimento, é resultado de uma vida em
conformidade com a natureza.

O sabio estoico é aquele que vive de forma virtuosa, ou seja, que tem sua vida em
harmonia consigo mesmo por colocar-se em harmonia com a natureza, mantendo simpatia
com o universo do qual é parcela e participante. Assim, ele ndo se faz cidaddao de uma poélis

determinada, mas do cosmo, é cosmopolita.

A sabedoria humana comecga com a tomada de consciéncia do destino ou da
necessidade universal e se desenvolve até realizar-se plenamente na submissdo ao
destino, isto é, no assentimento voluntario a necessidade, a vida que une todos os
seres. E isto viver em conformidade com a natureza. (CHAUI, 2010, p. 146).

O destino ao qual o estoico se coloca em conformidade, atentemos, ndo remete
aquela imagem tragica de uma forca transcendente ou extramundana que dirige os homens
sem que estes o saibam. “O estoicismo concebe o destino como uma realidade natural, inscrita
na estrutura do mundo ou da vida que anima o universo”. (CHAUI, 2010, p. 145). Viver
virtuosamente, cumprir o destino, entdo, é sinbnimo de estar em simpatia com o todo, € a
tarefa da filosofia é conduzir a iniciativa propria a concordar com o acontecimento. Isto é a
felicidade: o instante em que 0 homem esta inteiramente de acordo com o acontecimento, com
0 destino, com a natureza.

Talvez a concepgdo estoica de “destino” (que seria chamado também de

“providéncia”, mas ndo uma providéncia divina) possa ser mais bem compreendida por meio
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de um paralelo com a “providéncia divina” que o cristianismo viria a desenvolver: o destino,
ou providéncia, estoico diz respeito a razdo imanente a natureza ou ao universo, da qual o
homem, como todas as coisas, € parcela viva; € a lei natural que pode ser conhecida sob
alguns aspectos. Ja a providéncia divina cristd é a vontade insondavel de um deus pessoal,
transcendente a natureza ou ao universo, e que jamais pode ser conhecida pela razdo humana.

Assim, quando se diz que a filosofia estoica prepara 0 homem para seu destino,
colocando-o em conformidade com ele, seja esse destino marcado pela fortuna ou infortdnio,
pela riqueza ou pobreza, pela saide ou doenca, etc., ndo se quer dizer que o estoico aceita
passivamente o que lhe acontece. Ele ndo se resigna e nem foge ao destino, ele o cumpre
virtuosamente. A atitude de resignacdo se adequa mais ao cristdo, que abdica do prazer dessa
vida esperando a recompensa da vida pds-morte. O estoico aprende a se conter ndo em funcgéo
de “dias melhores”, mas para cumprir com os acontecimentos dessa vida, educado para a ideia
de que ela ¢ feita de “altos e baixos” e de que se deve estar preparado para tal, sem se deixar
abater pelo infortunio, sendo feliz independentemente das circunstancias, pois ele descobre
que a felicidade esta em si mesmo, na possibilidade de viver virtuosamente.

Este aspecto pode ser demostrado através da figura que Séneca oferece da fortuna: “a
cornucopia de bens inesperados que se transformam em inesperadas desgracas; a roda que
gira sem cessar, abaixando os que estdo no alto e elevando os que estdo em baixo para logo
rebaixa-los também.” (CHAUI, 2010, p. 307). A ela Séneca contrapde a figura do sabio cuja
virtude lhe permite enfrenta-la porque nada teme perder, pois sabe que nada possui — é apenas
depositario daquilo que a natureza lhe confiou e que, fatalmente, reavera.

Em sua obra-prima, Da tranquilidade da alma, Séneca responde a um amigo,
Sereno, que lhe escrevera atormentado com vicios que reconhecia em si e que considerava
uma enfermidade da alma. Tem-se ai uma série de tracos caracteristicos das filosofias
helenisticas: a paixdo € um vicio, o vicio doenca; o filésofo é o medico da alma, a filosofia
terapéutica do &nimo. A agdo de Séneca vai no sentido de conduzir Sereno do estado de
dysthimia, desgosto de si mesmo, ao de euthymia, contentamento consigo préprio. O objeto
do livro € o caminho que leva a esse estado de virtude e de sabedoria — a tranquilidade da
alma buscada pelo sabio.

Dai a importancia dos exercicios de autocontrole propostos pelos filosofos estoicos.
Séneca, por exemplo, recomenda que cada um examine a si proprio para que conhecga seu
temperamento e sua disposi¢des naturais, a fim de determinar sua aptiddo para determinadas
acOes e evitar aquelas que ndo estd apto a realizar. Trata-se de se tornar senhor de si, de sua

vontade e de suas paixdes para ser capaz de fazer frente aos acontecimentos. A filosofia, ela
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propria, é definida pelos estoicos como um exercicio, askésis: ela é o exercicio da virtude. De
fato, os estoicos distinguem “discurso filoséfico”, “filosofia como exercicio” e “sabedoria”
como efeito do exercicio. Assim, a filosofia é uma pratica inseparavel do discurso filosofico,
ela é preparacdo para a sabedoria, e 0 proprio exercicio da sabedoria depois de adquirida a
exceléncia filosofica.

O sabio estoico € aquele que sabe distinguir entre 0 que esta e o que ndo esta em seu
poder, entre as causas imanentes que dependem dele, e as causas que lhe sdo exteriores que

dependem do destino:

Assim, por exemplo, a chuva que cai hoje depende de uma cadeia de causas
antecedentes que ndo estdo em nosso poder; todavia, ser ndo podemos fazer com que
algo aconteca ou ndo no mundo, estd em nosso poder decidir que comportamento
teremos diante desse acontecimento, pois isso depende de nds ou de nossa
causalidade imanente. [...] depende da coisa externa imprimir em nos sua imagem e
ndo somos livres para recebé-la nem recusa-la, porém, o assentimento a ela depende
de n6s apenas e esta em nosso poder. (CHAUI, 2010, p. 155).

E o manejo dessa dupla causalidade que determina o perfil do sabio estoico. O
homem passional acredita que a liberdade consiste em desejar que tudo aconteca conforme
seu desejo — é escravo de suas paixdes. O sdbio compreende que a verdadeira liberdade
consiste em desejar que as coisas acontecam nao como o agrada, mas como realmente sdo,
pois ele sabe agir quando acontecem, cooperando com o destino — é senhor de si.

Esta oposicdo entre o que depende e o0 que ndo depende de nds, fundamental para o
estoicismo, define a diferenca entre liberdade e escraviddo. A liberdade estoica tange aquilo
que depende de no6s, ao dominio do pensamento e da vontade perante quaisquer
circunstancias: sobre um trono ou sob grilhdes. “O sabio € aquele cuja vontade ¢ universal, ou
seja, ndo é determinada por esta ou aquela coisa, por este ou aquele acontecimento, mas
apenas por si mesma, dando a si mesma o conteudo de seu querer.” (CHAUI, 2010, p. 289).

Epicteto, por sua vez, fundara a distincdo entre bem e mal sobre a distingédo entre o
que depende e 0 que ndo depende de nos, localizando o que depende de nds na faculdade de
escolha, a prohairesis, isto é, a escolha dos preferiveis, a escolha moral e 0 ato voluntéario do
agente ético. O bem, deste modo, ndo é sendo uma escolha de certo tipo, a escolha virtuosa.
Sua filosofia vai se organizar em torno do trabalho com os atos mentais de assentimento, pois,
segundo ele, ndo sdo as coisas propriamente ditas que perturbam os homens, mas 0s juizos
que eles fazem sobre elas. Epicteto, comenta Chaui (2010, p. 313), “nédo coloca o que depende

de nds nas coisas sobre as quais temos poder e sim no proprio ato da escolha, de maneira que
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a prohairesis nio remete ao que esta fora de nés, mas a nés mesmos.”. E isto, afinal, que lhe
permite dizer que somos livres mesmo sob grilhdes e que o poder do tirano é ilusério.

Uma observacao de Chaui (2010, p. 308) a respeito de Séneca nos permite sintetizar
o espirito da filosofia estoica: “A arglcia de Séneca consiste em fazer com que, ao nos lancar
na exterioridade, naquilo que ndo depende de nds, ele o faz de tal maneira que nos traz de

volta ao que depende de nds” —ao dominio de si.

4.3 O CRISTIANISMO PRIMITIVO E A FILOSOFIA PATRISTICA

A filosofia patristica € o resultado dos esforcos feitos pelos apostolos intelectuais,
com destaque a Paulo e Jodo, e pelos primeiros padres da igreja para conciliar a nova religido
com o pensamento filoséfico dos gregos e romanos, para que o cristianismo cumprisse com
uma tarefa que ele mesmo havia criado: a ideia de evangelizacdo, de converter 0s ndo cristdos
e fazer do cristianismo uma religido universal. A patristica liga-se, portanto, a tarefa religiosa
da evangelizacdo e a defesa da religido cristd contra os ataques tedricos e morais que recebia
dos antigos. Séo parte dela os principais homes cristdos citados por Foucault em As técnicas
de si: Tertuliano, Gregdrio de Nissa e Jodo Cassiano.

A perspectiva crista introduzira no mundo antigo ideias que produziram rupturas e
conflitos com as tradi¢bes de pensamento entdo vigentes. A exemplo disto, Chaui (2000) cita
que o cristianismo rompe com a ideia grega de uma participagédo direta e harmoniosa entre o
intelecto humano e a verdade, entre o ser e 0 mundo, pois ele fez a distin¢do entre a razédo e a
fé, entre verdades racionais e verdades reveladas; que ele teve que introduzir no seio do
helenismo ideias estranhas para os fildsofos greco-romanos, como a de criagdo do mundo, de
Deus como trindade una, de juizo final, de ressureicdo dos mortos, etc.; que o cristianismo
afirmou também que o erro e a ilusdo sdo parte da natureza humana em decorréncia do carater
pervertido de sua vontade, em virtude do pecado original; e que ele teve de explicar como o
mal existe no mundo e no homem, j& que tudo foi criado por Deus, figura de pura perfeicéo e
bondade.

Assim, para conciliar a distingdo, até entdo estranha, entre verdades reveladas, da feé,
e verdades da razdo, humanas, isto é, entre verdades sobrenaturais e naturais, 0s primeiros
cristdos transformaram as primeiras em verdades que Deus teria revelado através da biblia e

dos santos. Por ser uma graca divina, superior ao simples conhecimento racional, estas



62

verdades ganharam o estatuto de dogmas, ou seja, de afirmagdes irrefutveis e
inquestionaveis. Disso decorre outro aspecto proprio do advento do cristianismo: o problema
de conciliar razdo e fé. Como unir num todo integrado e coerente as verdades da razdo, a
filosofia, e as verdades da fé, a religido? E como fazé-lo de modo a evangelizar o pensamento
até entdo filosoficamente orientado?

Para cumprir com o proposito de evangelizacdo e conversdo da cultura helenistica, os
primeiros cristdos se utilizaram de muitos expedientes, apoiando-se, inclusive, nas condi¢bes
e ideias dispostas pela propria filosofia greco-romana. A rigor, por ser uma religido de
salvacdo, isto €, em que a divindade promete um agraciamento em troca da crenga e do
respeito & lei divina, o cristianismo tinha seu interesse muito mais voltado & moral, a préatica
efetiva dos preceitos cristdos, do que a uma teoria sobre a realidade. A principio, ele se
voltaria prioritariamente a fé, ndo a razdo teorica; a revelacao, ndo a reflexdo. Segundo Chaui
(2000, p. 283), foi “o desejo de converter os intelectuais gregos e os chefes e imperadores
romanos (isto ¢, aqueles que estavam acostumados a Filosofia)” que direcionou os cristaos a
elaboracdo de uma filosofia metafisica. Deste modo, os primeiros padres adaptaram muitas
das ideias filoséficas a religido crista e fizeram surgir uma filosofia crista.

Chaui (2000) reforca que as grandes tradigdes metafisicas incorporadas pelo
cristianismo foram o platonismo e o aristotelismo. No entanto, acrescenta a autora, “como as
obras de Platdo e Aristoteles haviam ficado perdidas durante véarios séculos, antes de
incorpora-las o cristianismo tomou contato com trés outras tradicGes metafisicas, que
formaram, assim, o contetido das primeiras elaboragdes metafisicas cristas” (CHAUI, 2000, p.
284). Estas tradicOes sdo o0 neoplatonismo, o estoicismo e 0 gnosticismo. Seguindo nosso
proposito de situar o estudo de As técnicas de si, daremos destaque somente a apropriacdo que
o cristianismo faz das ideias estoicas.

Conforme exposto, o estoicismo afirmava a existéncia de uma razdo universal, 0
I6gos estoico, que permeia e organiza toda a realidade. Essa inteligéncia universal era
expressa na ideia de destino e recebia 0 nome de providéncia. O homem, como 0s animais,
impulsionado por instintos, afetos e paixdes, pode, no entanto, tomar parte na razdo universal
porque é dotado de racionalidade e vontade. Assim, mais do que conhecimento intelectual, é
mediante o dominio racional dos instintos, afetos e paixdes, isto €, € mediante esta acdo moral
que o estoico aceita a providéncia, cumpre o destino e, entdo, participa da racionalidade
universal, da natureza. Segundo o estoicismo, a acdo humana racional, prépria do sébio, é a

vida em conformidade com a natureza e com a providéncia.



63

Da filosofia estoica, pontua Chaui (2000), o cristianismo manteve duas ideias: a
primeira, de que existe uma providéncia racional — agora também divina —, que governa todas
as coisas e 0 homem; a segunda, a de que a vida virtuosa depende do abandono dos apetites,
impulsos e desejos corporais ou carnais, entregando-se a providéncia. “Essa entrega, porém,
ndo €, como pensavam 0s estdicos, uma acao deliberada de nossa vontade guiada pela razéo,
mas exige como condicdo a fé em Cristo e a graga santificante.” (CHAUI, 2000, p. 285).
Além disso, ndo é realizada em func¢do do autodominio que se pode exercer nessa vida, e sim
da promessa de uma vida futura, conforme o argumento da salvacdo. Deste modo, pode-se
observar que a apropriagdo do cristianismo sobre a filosofia submete o conhecimento racional
ao dogma da fé. Pode-se conhecer a verdade, desde que ela ndo contradiga a fé, melhor ainda,
desde que ela reforce o dogma.

Se a filosofia classica grega organizava-se em torno da polis independente e
democrética, e as escolas helenisticas em torno da figura da grande cidade, do jardim ou do
kdsmos, o cristianismo, por sua vez, se organizara em torno da relagdo individual que cada um
mantém com Deus. Os cristdos nao se definem por seu pertencimento a uma nagao ou a um
Estado, mas por sua fé num unico e mesmo Deus. O que presta coesdo ao cristianismo nao é
uma comunidade social politicamente organizada, mas a relacdo que Deus mantém
diretamente com os individuos que nele creem. “Isso significa, antes de qualquer coisa, que a
vida ética do cristdo ndo sera definida por sua relagdo com a sociedade, mas por sua relacdo
espiritual e interior com Deus.” (CHAUI, 2000, p. 440). Desta maneira, 0 cristianismo
introduz também diferencas significativas concernentes a ética.

Chaui (2000) coloca que existe a diferencga de que a virtude se define pela relagéo do
individuo com Deus e ndao com a pdlis nem com os outros. Isso faz com que as virtudes
cristas sejam, antes de qualquer coisa, virtudes privadas, que se exercem na relacdo direta que
se mantém com Deus. Mesmo quando passam pela intermediacdo de outros, como, por
exemplo, no exercicio da caridade, elas enlagam os demais individuos na qualidade de um
irm&o de fé por quem se deve zelar por sua salvacao. A relagcdo com 0s outros e o exercicio da
virtude no mundo dependem da qualidade da relacdo do individuo com Deus, Unico mediador
entre ele e 0s outros. Assim, a ética se define a partir da intimidade e da interioridade de cada
um.

E existe também a diferenca introduzida pela afirmacdo de uma vontade livre, do
livre-arbitrio, e de que a liberdade humana dirige-se primeiramente, por impulso, para o mal e
para 0 pecado, isto é, para a transgressdo das leis divinas. A ideia de que a propria vontade

estd pervertida pelo pecado faz com que o homem precise do auxilio divino para se tornar
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moral; sem a fé e a submissdo aos dogmas, a vontade livre tende ao mal. Ja os filésofos
antigos concebiam a vontade como uma faculdade racional capaz de dominar e controlar os
apetites e desejos, o pathos. Logo, 0 homem se tornava moral em funcéo de uma forca que lhe
é prépria: sua vontade consciente.

Finalmente, estas mudancas no campo da ética, conduzem a identificacdo de duas
ideias morais criadas pelo cristianismo que ecoardo na moral ocidental: o dever e a intengéo
(CHAUI, 2010).

Se 0 homem ¢€ incapaz de, por si mesmo, realizar o bem e as virtudes, necessitando
para tanto do auxilio divino, isto é, da revelagdo de uma lei que deve ser rigorosamente
observada, fixa-se a figura do dever como um dos nucleos da moralidade crista. A virtude ndo
pode ser algo em harmonia com a natureza humana, cujo exercicio poderia ser imediatamente
prazeroso, como concebia, por exemplo, Epicuro; ela define-se pelo esfor¢o envolvido no
desempenho de uma obrigacdo, de um combate a propria natureza; ela traz as marcas do
dever.

Por fim, a intencdo. Até o cristianismo, a filosofia moral avaliava a conduta ética por
meio das acOes e atitudes visiveis, fossem elas dirigidas a pdlis, a familia ou aos amigos.
Ainda que tivessem como pressuposto algo que se realizava no interior do agente moral, sua
vontade racional, eram suas condutas visiveis 0 alvo do julgamento moral; os atos é que eram
virtuosos ou viciosos. O cristianismo, no entanto, na medida em que se organiza em funcéo da
relacdo individual, intima e direta que cada um mantém com Deus, afirma que a lei divina ndo
esta inscrita no mundo, nos oficios humanos, mas sim no espirito do homem. “A primeira
relacdo ética, portanto, se estabelece entre o cora¢do do individuo e Deus, entre a alma
invisivel e a divindade.” (CHAUI, 2000, p. 442). Disto decorre que estara submetido ao
julgamento ético-moral tudo aquilo que ndo é dado a exterioridade, ou seja, tudo aquilo que
acontece no interior do homem, pois as intencdes sdo visiveis a Deus. Assim, 0 principio
moral anterior, do dever, associa-se ao segundo, da interioridade, fazendo com que o dever
ndo se refira unicamente as acdes visiveis, mas também as intencdes invisiveis, que passam a
ser julgadas eticamente. Nas palavras de Chaui (2000, p. 442): “Eis por que um cristdo,
quando se confessa, obriga-se a confessar pecados cometidos por atos, palavras e intengdes.

Sua alma, invisivel, tem o testemunho do olhar de Deus, que a julga.”.



65

A partir da exposicao tedrica destas tendéncias filosoficas, partimos em direcdo ao
texto de Foucault, na expectativa de apreender o tratamento que ele dispensa a esta tematica
qguando a aborda sob a perspectiva, ndo da teorizacdo, mas das praticas efetivas que
permearam essas filosofias. Esperamos, assim, apreender algo da propria perspectiva de

Foucault sobre a tematica do sujeito e da subjetividade.
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5 ESTUDO DE AS TECNICAS DE SI

Basta descobrir a verdade que ela logo ja ndo é mais:
passou 0 momento.

C. Lispector

No estudo exposto reproduzimos a sequéncia original do texto, seguindo os capitulos

e itens tal como apresentados por Foucault.

5.1 PRIMEIRO CAPITULO

Ao abrir seu trabalho sobre as técnicas de si, Michel Foucault (1982/2014, p. 264)
afirma: “Ha uma diferenca sensivel entre os interditos concernentes a sexualidade e as outras
formas de interdito. Contrariamente aos outros interditos, os interditos sexuais estdo sempre
ligados a obrigacao de dizer a verdade sobre si.”. O que isto implica para o seu pensamento?

Foucault se volta a relacéo entre os interditos sexuais e a verdade de si ndo por supor
gue na sexualidade resida, a espera de ser iluminado, um substrato essencial do ser humano,
mas por observar que em torno dela erigiu-se uma série de proibicoes, deveres e exigéncias —
todo um dispositivo confessional — que produz uma dada verdade sobre quem se é. Segundo
sua perspectiva, existe uma relacdo constitutiva entre o si e a sexualidade: uma verdade de si
advém pelo processo no qual o individuo é obrigado a se remeter aos regramentos de sua
sexualidade, decifrando pensamentos, perscrutando desejos, discriminando sentimentos, etc.

Nisso reconhecer-se-a “si mesmo”; a faceta produtiva destes interditos é que esta em jogo.

E por este angulo que Foucault esboca um projeto de estudo:

Concebi um projeto bastante singular: ndo o estudo da evolugdo do
comportamento sexual, mas aquele, histérico, do elo que se firmou entre a obrigacao
de dizer a verdade e os interditos que pesam sobre a sexualidade. Perguntei-me a que
deciframento dele mesmo o sujeito tinha sido obrigado, no que concerne ao que era
proibido. (FOUCAULT, 1982/2014, p. 265).

E segue:
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Minha reflexdo me conduziu, assim, a hermenéutica das técnicas de si na
pratica pagd, depois na prética cristd dos primeiros tempos. Encontrei algumas
dificuldades nesse estudo, pelo fato de que essas praticas ndo sdo muito conhecidas.
[...] uma hermenéutica de si se difundiu em toda a cultura ocidental, infiltrando-se
por inimeros canais e integrando-se em diversos tipos de atitudes e de experiéncias,
de forma que é dificil isola-la e distingui-la de nossas experiéncias espontaneas.
(FOUCAULT, 1982/2014, p. 265).

Os estudos de Foucault partem, portanto, deste quadro de difusdo duma hermenéutica
de si na cultura ocidental. E é pelo questionamento sobre as restricbes da sexualidade e a
obrigagdo de articular uma verdade de si que ele deslocara sua atencdo a antiguidade e ao

cristianismo primitivo.

5.2 CONTEXTO DO ESTUDO

Antes de prosseguirmos com o estudo do texto, consideramos digna de mencédo a
presenga de tal item, “contexto do estudo”. O fato de a circunscri¢do do estudo num contexto
ser alvo da atengdo direta de Foucault evidencia uma atribuicio de peso ao papel
desempenhado pelo contexto nas assercdes entdo produzidas. E isto nos interessa por dois
motivos.

Primeiro, pela relevancia de se determinar a especificidade disto que Foucault esta
nomeando ‘“contexto do estudo”: o que € “contexto” para Foucault? Segundo, por apontar a
necessidade de levar em consideragdo o fator “contexto” em nossa propria analise a respeito
do conceito de subjetividade que é colocado em acdo no/pelo discurso foucaultiano: que
conceito de “subjetividade” estd em jogo em seu discurso?

Sobre o primeiro ponto: Foucault inicia este item situando seu objetivo nos ultimos
25 anos, quer dizer, aproximadamente deste a época da publicacdo de Doenca Mental e
Psicologia, 1954. Ou seja, tratar de técnicas de si faz parte de uma trajetéria intelectual e de

pensamento. Mais especificamente, seu objetivo tange ao trabalho de

[...] esquematizar uma historia das diferentes maneiras de como os homens, em
nossa cultura, elaboram um saber sobre si mesmos: a economia, a biologia, a
psiquiatria, a medicina e a criminologia. O essencial ndo é tomar esse saber como
dinheiro liquido, mas analisar essas pretensas ciéncias como tantos “jogos de
verdade” que estdo ligados a técnicas especificas que os homens utilizam a fim de
compreender quem eles sdo. (FOUCAULT, 1982/2014, p. 265-266).
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Assim, ndo € para reiterar uma logica do verdadeiro/falso que Foucault empreende
suas analises. Sua perspectiva é a dos chamados jogos de verdade através dos quais 0 homem
pode se reconhecer como ser bioldgico, mentalmente sdo ou perturbado, dentro ou fora da lei,
etc., ndo porque assim seja naturalmente, mas porque assim uma compreensdo de si €
historicamente favorecida, porque assim o homem se da como podendo e devendo ser
pensando — por um determinado discurso e pelas regras que o constituem. Foucault destaca o
fato de que o saber de si, como jogo de verdade, nao “descobre” um si pronto e dado, mas sim
que no/pelo préprio ato de se conhecer os homens produzem discursos, saberes e verdades
sobre si que sdo resultantes das técnicas especificas dessa producao de conhecimento.

E quais sdo as técnicas a que Foucault faz referéncia?

[...] essas técnicas se repartem em quatro grandes grupos, dos quais cada um
representa uma matriz da razdo pratica: 1) as técnicas de producdo por meio das
quais nds podemos produzir, transformar e manipular objetos; 2) as técnicas de
sistemas de signos, que permitem a utilizagdo dos signos, dos sentidos, dos simbolos
ou da significagdo; 3) as técnicas de poder, que determinam a conduta dos
individuos, os submetem a alguns fins ou a dominacao, objetivam o sujeito; 4) as
técnicas de si, que permitem aos individuos efetuar, sozinhos ou com a ajuda de
outros, certo nimero de operagées sobre seu COorpo e sua alma, seus pensamentos,
suas condutas, seus modos de ser; transformar-se a fim de atingir certo estado de

felicidade, de pureza, de sabedoria, de perfeicdo ou de imortalidade. (FOUCAULT,
1982/2014, p. 266).

Até aqui Foucault nos situa sua primeira apreensao sobre o que ¢ “contexto de
estudo” em seu pensamento: um certo modo de abordar seu tema dando destaque a ideia de
jogos de verdade. A partir de entdo, entrelaca ai, o conceito de relacdo de poder — outra faceta
do contexto de seus estudos. A articulacdo entre jogos de verdade e poder, na histéria do
presente, sera o desenho geral do quadro que organiza o trabalho de Michel Foucault a
respeito das técnicas de si. Mas vejamos como isso se desenvolve no texto e nos argumentos.

Foucault d& continuidade ao escrito afirmando que raramente esses tipos de técnicas
funcionam separadamente e apontando que seu intuito foi descrever ao mesmo tempo a
especificidade dessas técnicas e sua interacdo constante, dedicando-se especialmente ao
estudo das técnicas de poder e das técnicas de si. Foucault (1982/2014, p. 266-267 — grifos
nossos) chama de “governamentalidade” o “encontro entre as técnicas de dominagdo
exercidas sobre 0s outros e as técnicas de si.”. E afirma interessar-se cada vez mais “pela
interacdo que se opera entre si e 0s outros, e pelas técnicas de dominagdo individual, pelo
modo de agdo que um individuo exerce sobre si mesmo através das técnicas de si.”.

Enquanto as técnicas de poder dizem da determinacdo da conduta de um individuo

outro, as técnicas de si dizem essencialmente da determinacdo da conduta propria. De modo
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similar ao que acontece nas técnicas de poder, o processo pelo qual se efetuam certas
operacdes sobre o corpo e a alma, sobre os pensamentos, a conduta e os modos de ser, ndo
sugere nenhuma forma de substancializacdo do si em questdo. As ditas tecnicas de si
permitem operacdes e transformacdes sobre si — elas engendram modos de acdo que um
individuo exerce sobre si mesmo. A ideia, tanto nas técnicas de poder quanto nas de si, é
expressa em termos de acdo e relacdo, com a ressalva de que agora 0 objeto é o proprio
individuo. Ele age sobre si mesmo por meio de toda uma tecnologia voltada a esculpir o si.
Trata-se, em suma, de uma relacdo de poder consigo mesmo.

Se a respeito das técnicas de poder Foucault dissera que objetivam o sujeito, a
respeito das técnicas de si pode-se dizer que operam pela subjetivacdo, isto €, pela
apropriacdo que o individuo faz das objetivacdes-efeito dos diferentes discursos; ele se
constitui como mais ou menos puro, sabio, perfeito, etc. Aqui 0s jogos de poder e verdade tém
sua articulagdo mais sutil e (in)discreta.

Daqui conclui-se que o si, ou sujeito, do qual Foucault fala ndo é uma constante
invariavel ou um objeto previamente admitido. Repetindo as palavras do autor: ndo se trata de
tomar saber algum sobre 0 homem como dinheiro liquido, mas de analisa-los como jogos de
verdade ligados a técnicas especificas. Sua perspectiva, portanto, ndo admite uma forma de
sujeito prévio que teria valor de fundamento sobre o qual erigir uma ou outra teorizagdo.
Longe disso, ela parte do pressuposto de que toda subjetividade, todo si, € produzido por
relacGes de poder orientadas por tecnologias — voltadas ao outro e/ou a si mesmo. Sujeito e
subjetividade, no entendimento de Foucault, sdo da ordem de uma producao histérica.

Sob chances de incorrer em antecipacdo, anunciamos que este argumento — a respeito
da producdo do sujeito — € o ponto central a ser fixado em nosso estudo de As Técnicas de Si.
Tal centralidade se deve, basicamente, por se tratar do pressuposto que fundamenta a
empreitada foucaultiana. Por este motivo, estabelecemos como objetivo de nosso estudo
demonstrar como esse pressuposto se presentifica e condiciona as andlises de Foucault acerca
das técnicas de si. Veremos, doravante, como diferentes modos de subjetivacdo sao

engendrados por diferentes tecnologias, em diferentes contextos.

Como vimos, sob o titulo “contexto do estudo” Foucault inclui o objetivo geral de
seus estudos, fala de sua perspectiva analitica e delimita dominios sobre 0s quais seu interesse

se detém. Temos, portanto, que a ideia de contexto aqui apresentada néo se restringe a uma
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contextualizagdo histdrica a partir da qual o estudo aconteceria (mas também ndo a exclui,
como serd explicitado na sequéncia). A contextualizacdo do estudo remete primeiramente a
sua inclusdo no horizonte do projeto foucaultiano, ao seu alicercamento nos pressupostos
analiticos do autor, ao seu pareamento num enquadre sobre os saberes que 0 homem produz
sobre si e ao foco de interesse langado sobre estes saberes mapeados. Disto podemos afirmar
que no contexto do estudo Foucault organiza sua estratégia metodoldgica. E pela intersecgéo
das técnicas de poder e de si que os saberes elaborados pelo homem a fim de se compreender
sdo tomados como jogos de verdade e, assim, sua perspectiva analitica efetivada.

E, finalmente, por essa estratégia metodoldgica apoiada no conceito de poder —
dando, aqui, énfase as técnicas de si — que Foucault se volta as restrigdes que incidem sobre a
sexualidade; por interrogar o elo existente entre tais restricGes e a constituicdo do si naquilo
gue reconhece como sua verdade.

A respeito do segundo ponto levantado, a saber, 0 peso do contexto na conceituagao
de “sujeito” e “subjetividade” desenhada pelo discurso de Foucault, convidamos o leitor a
acompanhar nossos esforcos analiticos, na expectativa de que ao final do trajeto possamos

responder suficientemente a esta colocacao.

5.3 A EVOLUCAO DAS TECNICAS DE S|

Este item é aberto com a especificacdo do contexto histérico com o qual Foucault

trabalhara:

Gostaria de eshocar, aqui, a evolugdo da hermenéutica de si no interior de dois
contextos diferentes, mas historicamente contiguos: 1. a filosofia greco-romana dos
dois primeiros séculos do inicio do Império Romano; 2. a espiritualidade cristd e os
principios monasticos tais como se desenvolveram nos séculos 1V e V, sob o Baixo
Império. (FOUCAULT, 1982/2014, p. 267).

Talvez em continuidade com o item anterior, “contexto do estudo”, agora Foucault
situa que seu esbogo da evolucdo da hermenéutica de si se da a partir de um periodo temporal,
de uma dada cultura (a ocidental) e de um nicho discursivo presente neste recorte historico-
cultural, qual seja, a filosofia greco-romana e o cristianismo primitivo. E em referéncia a esse
tempo, a esse lugar e a esses discursos (bem como as técnicas a eles ligadas), que Foucault

delineard como se produz um si — ou outro.
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Para fins didaticos, consideramos relevante assinalar que, além dos “contextos
diferentes, mas historicamente contiguos” mencionados neste excerto, Foucault ainda
explorara um terceiro contexto: o da filosofia grega do século 1V a.C. quando se detém sobre
0 Alcibiades I de Platéo.

Além de situar o contexto historico e os discursos em questdo, Foucault estabelece a

abordagem que daré a sua analise da hermenéutica de si:

[...] desejo abordar o assunto ndo somente de um ponto de vista tedrico, mas também
em relacdo com um conjunto de praticas da Antiguidade tardia. Entre os gregos,
essas praticas tomaram a forma de um preceito: epimelesthai seautou, isto €, “cuidar
de si”, ter “cuidado de si”, “preocupar-se consigo”. (FOUCAULT, 1982/2014, p.
267).

Esta abordagem da hermenéutica de si em relacdo as praticas do cuidado de si
expressa, além do privilégio concedido por Foucault aos modos de a¢do que o individuo
engendra sobre si mesmo, que na Antiguidade o cuidado de si ndo era uma questdo
eminentemente tedrica, bem como ndo se resumia a uma atitude de consciéncia ou a uma
atencdo que se dedicava a si mesmo. A despeito de aparecer como um preceito filoséfico, o
cuidado de si constituia uma forma de atividade concreta, abrangendo uma gama de
exercicios e de procedimentos com seus objetivos. Este carater pratico do cuidado de si
retornara constantemente ao longo do texto.

“Para os gregos, esse preceito do ‘cuidado de si’ representava um dos grandes
principios das cidades, uma das grandes regras de conduta da vida social e pessoal, um dos
fundamentos da arte de viver.” (FOUCAULT, 1982/2014, p. 267). Embora tenha desfrutado
grande popularidade na Grécia antiga, o cuidado de si, afirma Foucault, € uma nocdo que
perdeu sua forca e que foi obscurecida, perante nossos olhos, pelo brilho de um outro preceito
da Antiguidade grega: o principio délfico, gnothi seauton, “conhece-te a ti mesmo”. No
entanto, complementa Foucault (1982/2014, p. 268), apesar deste obscurecimento, 0s textos
gregos e romanos expressam: “E preciso ocupar-se de si antes de colocar em aplicagio o
principio délfico. O segundo principio se subordina ao primeiro”.

A respeito da disseminagéo da ideia de um cuidado de si na cultura grega e romana e
de sua prevaléncia sobre o principio do conhecimento de si, Foucault oferece ao leitor quatro
exemplos que cobrem desde a filosofia socratico-platonica, no final do século IV a.C., até o
ascetismo cristdo em meados do século IV d.C., passando ainda por alguns momentos
intermediéarios. Esta exemplificagdo acerca da prevaléncia do cuidado de si, bem vemos, cobre

todo o periodo historico sobre o qual se desenvolve As técnicas de si. Optamos por expor
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somente dois dos exemplos e de maneira concisa, haja vista o tratamento pormenorizado que
Foucault dispensara a eles ao longo do texto; ocasido em que, junto ao autor, nos deteremos
sobre eles com maior atencao.

Na Apologia de Socrates (399 a.C.) de Platdo, Socrates — conhecido e reconhecido
pelo célebre “conhece-te a ti mesmo™ — se apresenta perante seus juizes como um mestre da
preocupacéo de si. Ele se apresenta como alguém que interpela os passantes convidando-os a
ocuparem-se deles mesmos; e que diz ser esta uma funcgdo atil a polis, pois ensinando o0s
cidaddos a ocuparem-se deles mesmos, lhes ensina também a ocuparem-se da cidade. Aqui o
cuidado de si aparece, observemos, associado ao mentor do conhecimento de si e direcionado
ao cuidado da cidade.

Oito séculos mais tarde, acrescenta Foucault, no outro extremo temporal dos
exemplos oferecidos, no De Virginitate (371 d.C.) do tedlogo cristdo Gregério de Nissa, a
ideia do cuidado de si reaparece, mas dotada de sentido completamente diferente. Gregério
invoca esse termo em meio a prescrigdes de renuncia ao mundo e ao casamento, de
desprendimento da carne e de purificacdo do coracdo e do corpo para, com este estado de
virgindade, se recuperar a imortalidade da qual se estava privado. Segundo o te6logo, para
encontrar a efigie que Deus imprimiu em nossa alma e que o corpo recobriu com sujeira, é
preciso “tomar cuidado de si mesmo”, acender a luz da razdo e explorar todos os reconditos
da alma. Aqui o cuidado de si, observemos agora, aparece novamente conjugado ao
conhecimento de si (pela exploracdo dos recdnditos da alma), mas direcionando um
movimento de renuncia de si mesmo e da realidade.

“Entre esses dois extremos — SoOcrates e Gregério de Nissa —, cuidar de si mesmo
constitui ndo somente um principio, mas também uma prética constante”, destaca Foucault
(1982/2014, p. 269). Tanto a filosofia antiga quanto o ascetismo cristdo colocam-se sob o
signo do cuidado de si — com sentidos diferentes, é claro, mas sempre com a marca desta
preocupacdo que se tem consigo mesmo impressa no pensamento da Antiguidade; marca
também regularmente associada ao outro principio, do conhecimento de si.

Foucault encerra este item com a seguinte consideracao:

Tal é o ponto de partida de uma possivel analise do cuidado de si na cultura
antiga. Eu gostaria de analisar a relagdo entre o cuidado de si e 0 conhecimento de
si, a relagdo que existe, na tradicdo greco-romana e na tradicdo cristd, entre a
preocupacdo que tem o individuo consigo mesmo e o celebérrimo preceito
“conhece-te a ti mesmo”. Assim como existem diferentes formas de cuidado,
existem diferentes formas de si. (FOUCAULT, 1982/2014, p. 269).
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Quando trata da evolugdo das técnicas de si, Foucault demonstra a recorréncia e a
prevaléncia do cuidado de si desde a filosofia socratico-platdnica até o cristianismo primitivo.
Seu ponto de partida de uma possivel analise do cuidado de si na Antiguidade esta calcado na
prevaléncia do principio do cuidado de si face ao do conhecimento de si, e no carater
eminentemente pratico deste cuidado. Ou seja, sua perspectiva pauta-se nas praticas do
cuidado de si, ou ainda, nas técnicas e atividades que orientam a rela¢do do individuo consigo
mesmo. E a partir desta relagdo que Foucault indaga, também, as formas de conhecimento de
si as quais o cuidado de si esta atrelado. Mas o faz pela perspectiva ja anunciada de tomar o0s
saberes que o homem elabora a fim de se compreender como jogos de verdade plasmados
na/pela historicidade das técnicas de poder — sobre o outro e sobre si mesmo.

E, entdo, por empreender uma analise sobre a evolucio da hermenéutica de si
elegendo o cuidado de si como ponto de apoio a partir do qual se langa um olhar sobre o
conhecimento de si, que Foucault pode afirmar que, “assim como existem diferentes formas
de cuidado, existem diferentes formas de si”’. Pois em sua perspectiva ¢ a relagdo do cuidado
gue se tem consigo — em suas préaticas e técnicas orientadoras dos exercicios de poder — que
define os saberes através dos quais 0 homem passa a se compreender e a se reconhecer,
definindo a verdade sobre quem se é. A relacdo de cuidado engendra jogos em cujas verdades

o individuo se (re)conhece tomando, assim, a forma de um si.

5.4 RESUMO

Em “resumo”, de propria iniciativa, Foucault marca que as razdes do eclipsamento
que o cuidado de si sofreu pelo conhecimento de si sdo de duas ordens, a saber, uma moral,
outra filosofica.

A primeira concerne ao advento da moral cristd, uma moralidade que faz da renuncia
a si a finalidade do conhecimento de si. Anteriormente ao advento desta moral, o
conhecimento de si vinha a titulo de melhor cuidar de si, e era este tltimo que fundamentava
uma moral, isto &, eram as técnicas do cuidado de si que organizavam as problematizacdes
ético-morais. Pela 6tica da moral cristd sdo os modos de conhecimento com vistas a renuncia

que fundamentam a ac&o ética-moral; o cuidado de si aparece, portanto, como algo de imoral:
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“[...] nossa moral, uma moral do ascetismo, ndo deixou de dizer que o si era a instancia que se
podia rejeitar.” (FOUCAULT, 1982/2014, p. 270).

A segunda razdo apontada por Foucault (1982/2014, p. 270), a de ordem filosofica,
“¢ que, na filosofia teorica que vai de Descartes a Husserl, o conhecimento de si (0 sujeito

pensante) ganhou uma importancia cada vez maior como primeira marca da teoria do saber.”.

Seja pela tradicdo moral ou pela tradicdo epistemo-filosofica, Foucault aponta para a
prevaléncia do principio do conhecimento de si no ocidente moderno. Na antiguidade o
conhecimento e cuidado de si implicavam-se mutuamente, de modo que o0s atos de
consideracdo para consigo permitiam ao mesmo tempo um acesso a verdade. Com a
prevaléncia do conhecimento atrelado a renuncia de si, cuidar de si mesmo tornou-se uma
espécie de ato de egoismo do qual é melhor abdicar caso se queira conhecer a verdade de si.
Moral e filosoficamente, verdade e consideracdo para consigo mesmo tornaram-se avessos um

ao outro.

5.5 SEGUNDO CAPITULO

Até aqui Foucault apresentou o campo no qual se insere seu estudo das técnicas de si,
a sexualidade; expos o contexto de seu estudo, isto €, sua estratégia metodoldgica;
circunscreveu o nicho historico, cultural e discursivo no qual aborda a evolugdo das técnicas
de si, bem como seu enfoque sobre a prevaléncia do cuidado de si na antiguidade; e resumiu,
enfim, as razdes que levaram ao eclipsamento do cuidado pelo conhecimento de si. A partir de

agora Foucault iniciard mais especificamente suas analises acerca do cuidado de si.

Conforme ja indicado, antes de adentrar os textos do periodo histérico anunciado no
item A Evolucéo das Técnicas de Si, a saber, “a filosofia greco-romana dos dois primeiros
séculos do inicio do Império Romano; e a espiritualidade cristd e os principios monasticos tais
como se desenvolveram nos séculos IV e V, sob o Baixo Império” (FOUCAULT, 1982/2014,
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p. 267), antes de adentrar os textos destes periodos, diziamos, Foucault examina o dialogo
Alcibiades | de Platdo (datado de 390 a.C.) para esquematizar, a partir deste escrito, algumas
comparagOes com relacdo aos textos dos seculos | e I1.

A tomada deste didlogo platénico como base para um estudo do cuidado de si é
justificada, segundo Foucault (1982/2014, p. 272-273), pois “esse texto, um dos primeiros de
Platdo, esclarece o pano de fundo historico sobre o qual se enxerta a injuncéo a cuidar de si
mesmo [...] ‘Cuidar de si’ € seu primeiro principio”.

Foucault analisara o cuidado de si no Alcibiades I em funcdo de trés grandes
interrogacBes que versam a respeito da relacdo do cuidado de si com (1) a atividade politica,
(2) a pedagogia e (3) o conhecimento de si. Estas interrogagfes serdo confrontadas,
posteriormente, com o desenvolvimento que vieram a conhecer nos séculos | e Il, com o
advento das filosofias helenisticas, especialmente o epicurismo e o estoicismo. Vamos a elas.

“l. Como essa questdo foi introduzida no didlogo? Quais sdo as razdes que levam
Alcibiades e Socrates a essa nogdo do cuidado de si?” (FOUCAULT, 1982/2014, p. 271).
Alcibiades, relata Foucault, esta prestes a comecar sua vida publica e politica, avido para
dirigir-se ao povo e exercer um poder sobre 0s outros, tanto dentro quanto fora da cidade.
Quando adolescente, era desejado e havia recusado uma multiddo de admiradores porque néo
queria ser dominado, mas dominante. Agora, no entanto, com sua maturacdo fisica, ele vé
seus admiradores desaparecerem e quer, neste mesmo momento, exercer um poder politico
sobre 0s outros. E em meio a este ponto de interseccdo e transformacdo do jovem que
Socrates intervém declarando-lhe seu amor e conseguindo aquilo em que 0s outros
fracassaram: “ele vai forcar Alcibiades a se submeter, mas de uma maneira diferente. [...]
Alcibiades se submeterd ao seu apaixonado, Sdcrates, no sentido ndo de uma submissdo
fisica, mas de uma submissao espiritual.” (FOUCAULT, 1982/2014, p. 272). Paradoxalmente,
por este mesmo movimento de submissdo espiritual a Socrates, Alcibiades é exortado a
assumir uma posicao ativa: ele ndo pode mais ser 0 amado; deve tornar-se o amante. Vai-se
elaborar, assim, uma dialética entre o discurso er6tico e o discurso politico, aponta Foucault
(1982/2014, p. 271-272): “Ele [Alcibiades] deve assumir uma participa¢ao ativa no jogo da
politica e no jogo do amor. [...] A ambicdo politica e o amor filosofico encontram seu ponto
de juncdo no ‘cuidado de s1’.”.

Digno de atengédo: a primeira elaboragéo filosofica sobre o cuidado de si examinada
por Foucault é retratada com os contornos de uma relacdo de poder: desde a relacdo entre
Alcibiades e seus admiradores até a relacdo entre Alcibiades e Sécrates, passando ainda pela

ambicdo de Alcibiades em ascender a atividade politica, esta em jogo uma constelacdo de
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relacbes de forca. Constelacdo que, inclusive, enlaga o discurso politico e erético num
movimento dialético. E pelo mesmo movimento de forca através do qual acontece uma
submissdo espiritual que se inicia a participacdo ativa de Alcibiades nédo s6 na relacdo de amor
filoséfico como também em direcdo a sua ambicdo politica. Por intermédio da relacdo de
poder a um outro, Alcibiades passa a (re)estabelecer uma relagdo consigo mesmo quando é
exortado a assumir uma participagdo ativa. O cuidado de si €, pois, introduzido no didlogo no
ponto de transformacdo de Alcibiades, fazendo a juncdo entre ambicdo politica e amor
filoséfico que, justa e paradoxalmente, lhe permitem o exercicio de uma postura ativa por
intermédio de um movimento de submissdo. O cuidado de si é o ponto de interseccdo e de
exercicio de poder de um outro sobre si e de si sobre si mesmo; poder sobre poder.

Nesta passagem podemos ainda visualizar a estratégia metodoldgica de Foucault em
ato: sua aten¢do ao que denomina “governamentalidade”, isto €, ao “encontro entre as técnicas
de dominagao exercidas sobre os outros e as técnicas de si”, seu interesse “pela interagdo que
se produz entre si e 0s outros, e pelas técnicas de dominacgdo individual, pelo modo de acéo
que o individuo exerce sobre si mesmo através das técnicas de si.” (FOUCAULT, 1982/2014,
p. 266-267).

Pelas linhas da filosofia socratico-platdnica, vemos que, na relacdo do cuidado de si
com a atividade politica, o primeiro vem como forma de efetivacdo da segunda, ou seja, 0
cuidado de si aparece como meio de se atingir um fim — o exercicio politico. Este quadro sera
alterado no periodo helenistico.

“2. Em uma relag@o tal, por que Alcibiades deve preocupar-se consigo mesmo, e por
que Socrates se preocupa com esse cuidado de Alcibiades?” (FOUCAULT, 1982/2014, p.
272). Quando indagado por SOcrates a respeito de suas capacidades pessoais e sobre a
natureza de sua ambicdo, Alcibiades percebe que ignora o sentido da regra juridica, da justica
e da concordia. Quando tem sua educacao comparada a dos reis da Pérsia e da Lacedemonia,
seus rivais, a educacdo de Alcibiades se parece com a de um escravo ignorante. Nao dispondo
de tais conhecimentos, completa Foucault, Alcibiades ndo pode aplicar-se ao saber.

Mas, diz Scrates, ndo é tarde demais. A fim de triunfar — de adquirir a tekhne® —,
Alcibiades deve aplicar-se, cuidar de si mesmo. Mas Alcibiades ignora a que ele
deve aplicar-se. Qual é esse saber que ele quer adquirir? [...] o cuidado de si, em
Alcibiades, esta diretamente ligado a ideia de uma pedagogia defeituosa — uma
pedagogia que concerne a ambigdo politica e a um momento particular da vida.
(FOUCAULT, 1982/2014, p. 272).

% Termo grego que, apoiando-nos no sentido usado pelo préprio Foucault (1983/2010, p. 174) em Sonhar com
Seus Prazeres. Sobre a “Onirocritica” de Artemidoro, designa “as regras e praticas que permitem a uma agao
atingir seus objetivos”.
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Alcibiades deve preocupar-se consigo mesmo a fim de estar a altura de seus rivais e
de dominar as regras e praticas que lhe permitirdo triunfar em seus objetivos politicos. O
cuidado de si se impde, aqui, em funcdo das falhas da pedagogia, para completa-la e, assim,
dar uma formagé@o a um homem num momento particular da vida — sua juventude. Ou seja, ele
vem a titulo de engendrar a trans-formacdo de uma postura politica e erdtica ativa de um
homem jovem: “O cuidado de si remete sempre a um estado politico e erodtico ativo.”
(FOUCAULT, 1982/2014, p. 272). Pela relacdo de amor filosofico estabelecida com Socrates,
Alcibiades passa a submeter a si mesmo aos cuidados pedagdgicos que o levardo ao triunfo
politico.

Conforme mencionamos anteriormente, neste segmento Foucault retorna com a ideia
de que o cuidado de si — epimeleisthai seautou — constituia, na Antiguidade, ndo apenas um
conjunto de formulacgBes tedricas nem meramente uma atitude de consciéncia para consigo
mesmo; constituia antes, uma forma de atividade concreta: “Epimeleisthai exprime algo muito
mais sério que o simples fato de prestar atencdo. Essa nocdo implica diferentes coisas —
preocupar-se com suas posses e sua satde, por exemplo. E sempre uma atividade real, e ndo
simplesmente uma atitude.” (FOUCAULT, 1982/2014, p. 272). O homem jovem, aqui, se da
conta de que deve tomar a si mesmo como objeto de uma pratica pedagdgica na medida em
que quer, em seguida, ocupar-se dos outros. O cuidado de si engendra acdo sobre agéo — sobre
si e sobre o outro.

Em tempo: o cuidado de si, na filosofia socratico-platdnica, exerce uma funcao
pedagogica; essa funcéo se alterara sob a filosofia do Império, nos séculos | e II.

“3. O resto do texto esta consagrado a uma analise dessa nogdo de epimeleisthai, do
cuidado que se deve ter consigo mesmo. Duas questdes orientam a andlise: qual é esse si de
que ¢ preciso cuidar e em que consiste esse cuidado?” (FOUCAULT, 1982/2014, p. 273).

Sobre a primeira questdo — o que é o si no Alcibiades 1? — Foucault explica que “si” é
um pronome reflexivo cuja significagdo € dupla: quer dizer “o mesmo”, mas também expressa
a nocdo de “identidade”. Alcibiades, continua Foucault, tenta encontrar o Si, sua identidade,
através de um movimento dialético — o famoso método socratico descrito e desenvolvido por
Platdo. E, por exemplo, cuidando do corpo que se cuida do si? N&o, o si ndo é redutivel ao
corpo, nem as roupas, ferramentas ou posses. Ele deve ser buscado no principio que permite
fazer uso dessas roupas, ferramentas e posses, um principio que ndo pertence ao corpo, mas a

alma. “E preciso ocupar-se com a alma — esta é a principal atividade do cuidado de si. O
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cuidado de si é o cuidado da atividade, ¢ ndo o cuidado da alma como substincia.”
(FOUCAULT, 1982/2014, p. 273).

Surpreendentemente, através de uma leitura que contorna a prevaléncia do principio
do conhecimento de si na cultura ocidental e aponta as linhas morais e filosoficas anteriores a
tradicdo crista, isto é, que privilegia o principio do cuidado de si, Foucault chama a atencdo
para 0 que esta em jogo na concepgdo de “si” esbogada no Alcibiades I: o si remete a um
principio que pertence ndo ao corpo, mas a alma, ao uso que se faz do corpo e dos bens
materiais, aos principios sobre como conduzir esse uso. Mas “alma”, termo ja tdo consagrado
em nossas linhas de pensamento como uma interioridade dada a se conhecer, esta sendo
pensada aqui como atividade e ndo como substancia. A principal atividade do cuidado de si é
ocupar-se da alma-atividade e, de quebra, o contorno desse si do qual se cuida € dado pelas
acOes assim empreendidas. O si socratico antes de ser uma substancia conhecendo-se a si
mesma, como talvez acostumamo-nos a pensar, tem sua forma dada nas atividades
engendradas pelo cuidado de si. O si do qual € preciso cuidar €, pois, uma forma de atividade.
Passemos a segunda questao.

“Como convém cuidar desse principio de atividade, cuidar da alma? Esse cuidado
consiste em qué?” (FOUCAULT, 1982/2014, p. 273). A resposta a essa pergunta, afirma
Foucault, exige saber em que consiste a alma. A alma s6 é dada a possibilidade de se conhecer
observando-se em um elemento que lhe seja semelhante, que funcione para ela como um
espelho capaz de refleti-la para si mesma. Este espelho é o elemento divino. A alma, portanto,
deve contemplar o elemento divino para conhecer-se e saber o que é. E nessa contemplacéo
do divino, das ideias, das esséncias e do mundo supraceleste — contemplacdo orientada pela
dialética — que alma vai descobrir o principio e as regras suscetiveis de fundamentar um
comportamento e uma acdo politica justos. Ou seja, pela contemplacdo de si mesma no
elemento divino a alma descobre as regras que fundamentam a acdo justa, ela se conhece e
descobre a si mesma como um principio de atividade sobre o qual se pauta o ato politico

justo.

Frequentemente, a discussdo gravita em torno do principio délfico “conhece-te
a ti mesmo” e se exprime em seus termos. Cuidar de si consiste em conhecer-se a Si
mesmo. O conhecimento de si se torna o objeto da busca do cuidado de si. Um elo
se fixa entre o cuidado de si e a atividade politica. O didlogo termina quando
Alcibiades compreende que ele deve cuidar de si mesmo examinando sua alma.
(FOUCAULT, 1982/2014, p. 273).

Apds colocar em alto-relevo que o si do qual se cuida diz respeito a alma como uma

forma de atividade, Foucault mostra que o cuidado que se tem com esse Si consiste no
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movimento pelo qual a alma busca conhecer a si mesma no elemento divino. O cuidado de si
consiste, na filosofia socratico-platénica, em conhecer-se a si mesmo; este cuidado visa ao
conhecimento de si. E contemplando a alma que se cuida dela. E esta contemplacio descobre
0 principio sobre o qual se fundamenta a acéo justa.

Apesar de estar situado na filosofia socratico-platénica e de ser frequentemente
associado a formas de introspeccdo por supor que o individuo possua em si mesmo as
respostas aos questionamentos levantados, o si presente neste discurso filosofico volta seu
olhar para si mesmo na medida em que este si é reflexo do divino, das esséncias, do
supraceleste. O movimento pelo qual a alma se volta a si mesma e se conhece, no Alcibiades
I, ¢ um movimento pelo qual seu olhar é atraido para o “alto” — onde descobre a si mesma
como um principio de atividade — e ndo para “dentro” — onde se descobriria como substancia
—, segundo aquilo que acostumamo-nos a pensar a partir de uma tradicdo moral e filoséfica
que privilegia o conhecimento de si.

Embora a discusséo gravite frequentemente em torno do principio do conhecimento
de si e se exprima em seus termos, Foucault recoloca o conhecimento de si como um
exercicio, como uma forma de atividade que tem em vista a possibilidade de cuidar de si e,
assim, sanar uma pedagogia defeituosa no momento oportuno da vida — a juventude — de
modo a formar aquele que exerce a a¢do justa sobre a pélis. O conhecimento de si, frisemos,
ndo visa meramente ao beneficio do autoconhecimento, ao interrogar de si proprio como
guem busca conhecer uma esséncia adormecida; o processo de conhecimento de si coincide
com o conhecimento do mundo supraceleste e € um processo de apropriacdo de um principio
de atividade que volta o sujeito para “fora”, para o exercicio sobre a polis.

Ressaltemos: a relacdo do cuidado com o conhecimento de si, no contexto da
filosofia socratico-platdnica, se exprime nos termos do conhecimento de si. Ainda que o
conhecimento de si seja objeto da busca do cuidado de si, ainda que Sdcrates se apresente
como um mestre da preocupagdo que se deve ter consigo mesmo, é sobre o processo de
contemplacdo da alma — alma que se descobre como um principio de atividade — que recai a

énfase. Com o advento das filosofias helenisticas esta relacdo sera definitivamente invertida.

Interrogando, no Alcibiades I, a relagdo do cuidado de si com a atividade politica, a
pedagogia e o conhecimento de si, Foucault mostra como, através do procedimento dialético,

Socrates estabelece com Alcibiades um relacdo pela qual o discurso erético e o politico séo
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enlacados de modo a suscitar no jovem uma postura ativa engendrada pelo cuidado que
Alcibiades deve ter consigo mesmo. Este cuidado ao qual ele deve se aplicar concerne a uma
pedagogia defeituosa que precisa ser sanada no momento oportuno da vida, conduzindo-o,
assim, a sua ambicdo politica. O saber que Alcibiades deve adquirir nessa empreitada
pedagogica € aquele relativo a alma. Para cuidar de si, Alcibiades deve contemplar sua alma
num elemento que lhe seja semelhante e lhe permita se conhecer. O que ele descobre por meio
desta contemplacdo? O principio de atividade — reflexo de si — que fundamenta o
comportamento e a acdo politica justos; doravante, ele se constitui como este principio, como
uma forma de atividade.

Pautando-se na interseccdo das técnicas de poder e das técnicas de si, Foucault
redesenha o si da filosofia socratico-platonica seguindo o tracado do procedimento dialético.
O cuidado que Alcibiades toma consigo se expressa pelo movimento de contemplacdo da
alma; mas ao olhar para sua alma, Alcibiades volta seu olhar para o “alto”, pois € ali que ele
pode conhecer os principios que norteardo a justa acdo e, assim, se reconhecer politico. As
respostas que a técnica do didlogo produz residem no individuo na medida em que ele é
reflexo do divino e passa a se reconhecer nesses principios de atividade.

O si, na leitura de Foucault, ndo é dado pelo divino, pelas esséncias e pelo mundo
supraceleste; ele é produzido pela prépria técnica que permite a Alcibiades engendrar a acéo
politica quando contempla sua alma gracas ao cuidado que deve ter consigo mesmo. Ele €
produto do cuidado que Alcibiades exerce sobre si mesmo mediante a relacdo de poder que
mantém com Sdcrates, esta facultada pelo dominio que o mestre exerce sobre si quando
submete o belo jovem ndo na esfera fisica, mas espiritual. O si que a técnica dialética produz é
efeito de acdo sobre agdo, é desenhado pela economia dos atos, numa rede de relages. E
através do exercicio de autodominio que se produz o si pelo qual Alcibiades se conhece e no
qual se reconhece como politico — aquele capaz de exercer dominio sobre os outros. Poder e

verdade.

5.6 TERCEIRO CAPITULO

Nos dois préximos capitulos, Foucault volta a atencéo a filosofia greco-romana dos
dois primeiros séculos do inicio do Império Romano, detendo-se sobre a cultura do cuidado

de si entdo vigente. Serdo abordados os problemas filosoficos inaugurados pelo Alcibiades | e
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uma serie de técnicas de si atinentes a filosofia helenistica, quais sejam, a escrita de si, 0

exame de si ou da consciéncia e um conjunto de técnicas nomeadas askesis.

Segundo Foucault, o Alcibiades I inaugura grandes problemas filosoficos que estardo
presentes durante toda Antiguidade e que receberdo solugdes diferentes daquelas oferecidas
no escrito de Platdo. As confrontacGes entre as interrogacdes levantadas na analise de
Alcibiades | (sobre a relagdo do cuidado de si com (1) a politica, (2) a pedagogia e com (3) 0
conhecimento de si) e o tratamento que elas vieram a conhecer com as filosofias helenisticas
dos séculos I e 11 comegam agora.

“Ha, primeiramente, o problema da relacdo entre o cuidado de si e a atividade
politica.” (FOUCAULT, 1982/2014, p. 274). Conforme exposto, na filosofia socréatico-
platénica o cuidado de si é uma forma de preparacdo para a vida politica; ele é um meio para
se atingir um fim. Na época helenistica, contudo, o cuidado de si passa a ser um fim em si
mesmo. Ele ndo apenas se torna independente da vida politica como também se constitui em
tema filoséfico comum e universal: epicuristas, cinicos e estoicos, todos reconhecem o
cuidado de si em suas preocupagdes. “Ocupar-se de si na época helenistica e sob o Império
ndo constitui somente uma preparacdo para a vida politica. Ocupar-se de si se tornou um
principio universal.” (FOUCAULT, 1982/2014, p. 277).

O objetivo do cuidado de si, nos séculos | e 1l, bem vemos, ndo é preparar-se para
outro tipo de vida (como a politica), mas preparar-se para um cumprimento total: a vida;
ocupar-se de si passa a ser uma forma de vida. Alcibiades foi incitado a ocupar-se de si na
medida em que queria, em seguida, ocupar-se dos outros. No entanto, com a cultura de
universalizacdo do cuidado de si, trata-se de ocupar-se de si por si mesmo. Deve-se ser para Si
mesmo seu proprio objeto. O cuidado de si ndo visa mais ao estabelecimento de uma relagdo
consigo que devolve o si a polis sob a forma da atividade politica; ele visa ao estabelecimento
de certas relacbes consigo mesmo que aprofundam a relacdo de si para si: trata-se de se
exercer sobre si um dominio que torne o individuo o mais independente possivel das
alteracdes externas da fortuna e do infortunio, de modo que ele possa encontrar em si mesmo
seu proprio objeto de felicidade; ou simplesmente, que ele se torne “seu”. No Alcibiades | 0
produto final do cuidado de si é 0 homem soberano sobre si para a cidade, no helenismo sera

0 homem soberano sobre si para si mesmo.
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“Segundo, ha o problema da relacdio entre o cuidado de si e a pedagogia.”
(FOUCAULT, 1982/2014, p. 274). Socrates recomenda a Alcibiades que se ocupe de si
mesmo num momento especifico da vida: enquanto é jovem. Epicuro, para exemplificar a
contrapartida helenista, recomendard o cuidado de si ao longo de toda vida, dizendo que
jamais ¢ muito cedo ou muito tarde para que se tome cuidado da propria alma. “Cuidar de si
mesmo ndo é simplesmente uma obrigacdo que incube aos jovens preocupados com sua
educacdo; € uma maneira de viver, que diz respeito a cada um durante toda a sua vida.”
(FOUCAULT, 1982/2014, p. 275).

Além disto, nesta cultura do cuidado de si como um dever permanente, a fungdo
pedagogica que o cuidado de si experimentara na filosofia socratico-platonica sede lugar a
outras funcgdes, dentre elas uma funcdo curativa e terapéutica que expressa uma concepcao
comum as escolas helenistas, a saber, situar a filosofia como medicina da alma, como uma
terapia para a felicidade. “Ao modelo pedagogico de Platdo se substitui um modelo médico. O
cuidado de si ndo € outra forma de pedagogia; ele deve constituir uma preocupagdo médica
permanente. [...] Devemos nos tornar médicos de nés mesmos.” (FOUCAULT, 1982/2014, p.
277-278).

“Terceiro, h4 o problema da relacdo entre o cuidado de si e o conhecimento de si.”
(FOUCAULT, 1982/2014, p. 274). No diélogo platdnico a discussdo gravita em torno do
principio délfico e se exprime em seus termos: cuidar de si consiste em conhecer-se a si
mesmo pela contemplacdo da alma. No periodo helenistico os termos nos quais a discussao se
exprime serdo invertidos: o cuidado de si se tornara autbnomo (e ndo mais estritamente
vinculado ao conhecimento de si, dependendo dele para efetivar-se). O conhecimento de si,
nas filosofias dos séculos | e 1, ocupara ainda um papel de destaque em relacdo ao principio
méaximo do cuidado de si; no entanto, apesar dessa importancia, outros tipos de praticas serao
postas em acdo, de modo que o conhecimento de si serd uma dentre outras relacdes
implicadas ao cuidado de si.

S80 essas praticas inauguradas com a inversdo dos termos na relacdo entre
conhecimento e cuidado de si que Foucault examinara na sequéncia, e é seguindo as trilhas
dessa analise que pretendemos destacar o perfil do si decantado por essas tecnologias do
periodo helenistico-imperial.

Foucault discorrera primeiramente sobre a técnica da escrita e em seu engate sobre a

técnica do exame de si. Acompanhemos.

Nessa cultura do cuidado de si, a escrita é, também ela, importante. Entre as
tarefas que o cuidado de si define, hd aquela de tomar notas sobre si mesmo — que
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poderdo ser lidas —, escrever tratados e cartas aos amigos, para ajuda-los conservar
seus carnés a fim de reativar por si mesmo as verdades de que se teve necessidade.
(FOUCAULT, 1982/2014, p. 275).

O cuidado de si se relaciona, doravante, a uma constante atividade literaria. “O si €
algo sobre o que hd matéria a escrever, um tema ou um objeto (um sujeito) da atividade de
escritura” (FOUCAULT, 1982/2014, p. 275). E interessante notar que nesta atividade da
escrita de si 0 autor da carta constitui-se a0 mesmo tempo como sujeito e objeto da escrita. E
sujeito na medida em que oferece conselhos e observacbes salutares ao amigo destinatario a
fim de ajuda-lo numa situacdo de dificuldade, e também na medida em que se torna
presentificado aquele que 1€, que assim pode contar com a “presenca’” do amigo. Mas também
é objeto da escrita, na medida em que se oferece ao olhar do outro e em que necessita fazer
um exame dos acontecimentos, situacdes e de suas impressdes pessoais para formular os
conselhos dirigidos ao destinatario. Mais do que promover a ajuda ao amigo, a carta promove
também uma relacdo de olhar e exame sobre si mesmo. E, de quebra, promove a subjetivacéo,
em si, do discurso dirigido ao outro; se constituindo, para o olhar do outro, como aquele que
porta o discurso que se precisa ter em maos. Pois antes de poder aconselhar e ajudar o amigo,
€ necessario reativar em si e para si 0s conselhos, regras e verdades em jogo. De acordo com
Foucault (1982/2014, p. 275):

O novo cuidado de si implica uma nova experiéncia de si. Pode-se ver que
forma assume essa nova experiéncia de si nos séculos I e Il, quando a introspeccédo
se torna cada vez mais rebuscada. Uma relacdo se fixa entre a escrita e a vigilancia.
Presta-se atencdo as nuangas da vida, aos estados de alma e a leitura, e 0 ato de
escrever intensifica e aprofunda a experiéncia de si. Todo um campo de
experiéncias, que ndo existia antes, se abre.

Observemos como Foucault € explicito em dizer que uma nova forma de cuidado de
si implica uma nova experiéncia de si; que pela recém-inaugurada relacdo entre escrita e
vigilancia todo um campo de experiéncias se abre. Por esta perspectiva, as técnicas de
cuidado de si é que definem o perfil do sujeito.

A respeito da técnica da escrita, Foucault cita o exemplo de uma carta que o
imperador e filésofo estoico Marco Aurélio escrevera a seu amigo/mestre/amado Fronton. Ali
Marco Aurelio dedica uma atengdo meticulosa ao relato dos detalhes da vida cotidiana, dos
movimentos do espirito, a0 que concerne ao corpo, a saude e a dieta, e, por fim, dedica
especial aten¢do a uma espécie de exame de consciéncia que realiza ao fim do dia. “A carta é
a transcricao desse exame de consciéncia.” (FOUCAULT, 1982/2014, p. 276). Ao se deitar,

Marco Aureélio repassa seu dia a fim de ver se 0 que fez corresponde ao que tinha previsto
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fazer. Neste ato de rememoracédo do dia transcorrido, ele avalia suas falhas e reativa as regras
de comportamento que é preciso ter sempre presentes no espirito. Ao escrever para Fronton e
dar-se ao seu olhar, Marco Aurélio constitui-se como inspetor de si mesmo; ao fazer coincidir
o olhar que Fronton lanca sobre ele com aquele que ele lanca sobre si mesmo, Marco Aurélio
compara e sujeita suas acOes as regras e principios que devem regular sua vida. Por este elo
entre escrita e exame de si, vai constituindo-se, pois, como sujeito moral de sua conduta.

A escrita de si nos conduz, destarte, ao tema do exame de si. “Em que consiste o
exame de consciéncia nessa cultura [do cuidado de si] e que olhar o individuo tem sobre si
mesmo?” (FOUCAULT, 1982/2014, p. 279).

A descricdo mais detalhada deste exame, afirma Foucault, é dada por Séneca em De
Ira (41 d.C.). Ali Séneca descreve 0 exame cOmo um processo mnemonico por meio do qual
se faz, ao fim do dia, o balanco de um progresso: interroga-se a alma; pergunta-se de qual
falta, naquele dia, ela ficara curada; que vicio fora combatido; no que ficara melhor. Ao dar a
alma sua porcao de elogio e de reprovagéo, purifica-se a consciéncia e garante-se 0 bom sono.
Diz Foucault (1982/2014, p. 280):

Séneca d4, as vezes, a impressao de que utiliza uma linguagem juridica, em que
0 si € a0 mesmo tempo o juiz e o réu. Séneca € 0 juiz que persegue o Si em justica,
de maneira que o exame de consciéncia toma a forma de um processo. Mas basta
olha-lo de mais perto para constatar que ndo se trata de uma corte de justica. Séneca
utiliza termos que remetem ndo as praticas juridicas, mas as praticas administrativas,
como quando um contador examina as contas ou quando um inspetor da construcdo
examina uma obra. O exame de si é uma maneira de estabelecer o inventario. Os
erros séo apenas boas intengdes que permaneceram no estagio da intengdo. A regra
constitui o meio de agir corretamente, e ndo de julgar o que aconteceu no passado.
Mais tarde, a confissdo cristd vai procurar expulsar as méas intenc@es. [...] Trata-se,
para ele, ndo de explorar sua culpabilidade, mas de ver como o que fez se ajusta ao
que ele queria fazer, e de reativar algumas regras de conduta. Na confissdo cristd,
exige-se do penitente que ele memorize as leis, mas ele o faz a fim de descobrir seus
pecados.

O sujeito, na ordem do exame de consciéncia descrito por Séneca, € produto dos
discursos assimilados e da relacdo de administracdo e de inspecdo que estabelece sobre si
mesmo. Ele estd, ndo percamos de vista, submetido a um cddigo bastante rigido. N&o
obstante, sua sujeicdo a tal cddigo o volta a suas aces, atitudes, comportamentos e condutas:
0 que deveria ter feito e 0 que efetivamente fiz? O si que se depreende desta técnica de exame
é objeto da atencdo cotidiana, algo a ser cuidado através de sua adequacéo a regras e normas —
é conduta a ser constantemente aperfeicoada na interioridade de um codigo ético-moral. A
respeito deste sujeito, diz Foucault (1982/2014, p. 280-281):
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Primeiramente, o problema, para Séneca, ndo é descobrir a verdade do sujeito,
mas lembrar essa verdade a memodria, ressuscitar uma verdade perdida. Em segundo
lugar, ndo é nem ele mesmo, nem sua natureza, nem sua origem ou suas afinidades
sobrenaturais que 0 sujeito esquece: ele esquece as regras de conduta, o que ele
deveria ter feito. Em terceiro lugar, a rememoracdo dos erros cometidos no dia
permite medir a distancia entre o que foi feito e 0 que deveria ter sido feito. Em
quarto lugar, o sujeito ndo é o terreno sobre o qual se opera o0 processo de
deciframento, mas o ponto no qual as regras de conduta se reencontram na memdria.
O sujeito constitui o ponto de intersecdo dos atos que necessitam ser submetidos a
regras e regras que definem a maneira como se deve agir. Nds estamos bastante
longe da concepgdo platdnica e da concepcéo cristd da consciéncia.

Uma verdade a ser reativada, ndo descoberta; regras devendo ser lembradas, ao inves
de naturezas ou origens; erros instrutivos, ndo culpabilizantes; um sujeito definido como
reencontro das regras de conduta na memoria, ndo como terreno de deciframento. Este sujeito
pauta-se em seus atos e toma forma pela submissdo dos mesmos as regras que definem sua
conduta. Ele é ato, memoria e regramento; é a constante (re)ordenacdo da propria acdo. Este
exame, finalmente, “¢ uma formula mnemotécnica.” (FOUCAULT, 1982/2014, p. 281).

Conforme o comentéario de Foucault, esta concepcéo difere da concepc¢éo platdnica —
em que o cuidado de si responsavel pelo desenho do sujeito é assimilado ao processo de
contemplacdo da alma pelo qual se relembra, em si, um principio de atividade capaz de
fundamentar a acdo politica; um sujeito, portanto, de acdo voltado a pdlis — e se distancia da
concepcao cristd — na qual o cuidado de si constituird o sujeito como terreno de deciframento
e 0 conhecimento de si produzira verdades que fundamentam a renlincia; um sujeito, portanto,
de pensamento voltado a rendncia do desejo. Embora difira em alguns aspectos, o0 sujeito
provindo da analise do exame de consciéncia descrito por Séneca ainda se aproxima do
socratico-platénico no que tange ao acento de ambos na acdo e na regulacdo da conduta. O
sujeito desenhado pelas técnicas cristas, por outro lado, marca uma ruptura maior em relacao
as filosofias grega e greco-romana; seu acento é deslocado da acdo em direcdo a

representacdo, ou ainda, ao pensamento.

5.7 QUARTO CAPITULO

Foucault abre este capitulo mencionando as técnicas da filosofia estoica ja
comentadas: a escrita de cartas aos amigos e 0 exame de si mesmo e de sua consciéncia. Sua

inten¢do neste capitulo, acrescenta ele, “é considerar uma terceira técnica definida pelos
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estoicos: a askesis'®, que ndo ¢ a revelagio do si secreto, mas um ato de lembranca.”
(FOUCAULT, 1982/2014, p. 281).

Vemos, pela breve definicdo, que a askesis — um ato de lembranca — remete ainda a
linha das mnemotécnicas. Deste modo, estamos a tratar de técnicas que se encontram

3

alinhadas as concepg¢des de “memoria” e “verdade” desenvolvidas no periodo helenistico-
imperial. Enquanto em Platdo o individuo deve, por meio da contemplacdo da alma orientada
pelo dialogo, descobrir a verdade refletida nele, para os estoicos “a verdade ndo deve ser
descoberta no individuo, mas nas logoi, os preceitos dos mestres. O discipulo memoriza o que
ele ouviu, convertendo as palavras de seus mestres em regras de conduta. O objetivo dessas
técnicas ¢ a subjetivacdo da verdade.” (FOUCAULT, 1982/2014, p. 281).

A escrita de si, o exame de consciéncia e, agora, 0s exercicios que compdem a
askesis, constituem um conjunto de técnicas que ligam a verdade e o sujeito ou, nas palavras
de Foucault, um conjunto de técnicas cujo objetivo € a subjetivacdo da verdade. Ao assimilar
os discursos, coloca-los progressivamente em aplicacdo e examinar seus atos a fim de
readequé-los as regras prescritas, o individuo esta se constituindo como sujeito moral de sua
conduta. A verdade, quando subjetivada, objetiva o sujeito. A esse respeito, Foucault
(1982/2014, p. 282) coloca que “a askesis € um conjunto de praticas pelas quais o individuo
pode adquirir, assimilar a verdade e transforma-la em um principio de acdo permanente. [...] E
um processo de intensificagdo da subjetividade.”.

A subjetividade assim intensificada, anotemos, ndo é relativa a uma verdade refletida
e adormecida na alma, nem é campo de deciframento ou revelacdo de si, mas sim aquela do
autogoverno, do dominio que se exerce sobre si mediante o cuidado que se tem consigo
mesmo.

Estas mnemotécnicas funcionam como que “armando” o sujeito com uma verdade
que, por principio e defini¢do, ele ndo conhecia (mesmo sem saber que sabia) e que nao
residia nele. A concepgdo de “memoria” que orienta tais técnicas ndo remete a um mero ato
de evocacdo capaz de recordar os discursos verdadeiros quando necessario; expressa, com
efeito, um processo de assimilacdo de tais discursos cujo resultado é sua transformacdo numa
espécie de principio de acdo permanente e sempre ativo: o discurso é como que fixado e

retido, prendendo-se ao espirito do individuo de tal modo que os pensamentos salutares se

10 «Askesis: exercicio, pratica, ginastica, profissdo laboriosa, meditagdo. Inicialmente, refere-se & acéo laboriosa
para trabalhar materiais brutos, a fim de suaviza-los e modela-los. A seguir, refere-se ao labor ou ao trabalho dos
ginastas para fortalecer e agilizar o corpo. Finalmente, por extensdo, passou a significar exercicios, praticas,
trabalhos espirituais ou de meditacdo para fortalecer o espirito, molda-lo, torna-lo 4gil e sutil.” (CHAUI, 2002, p.
496).
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apresentem por si mesmos quando necessario, como uma espécie de automatismo do discurso,
que falard por si mesmo no/pelo individuo, tornando-se parte de quem ele é. Trata-se, em
suma, de armé-lo com uma verdade que vem de fora e que, uma vez assimilada, passa a

regular sua acdo — para fora, novamente:

A askesis compreende certo nimero de exercicios, nos quais o sujeito se coloca em
situacdo de verificar se ele é capaz ou ndo de enfrentar os acontecimentos e de
utilizar os discursos de que esta armado. O objetivo é testar a preparacdo. O sujeito
assimilou suficientemente essa verdade para transforma-la em uma ética e se
comportar como deve em presenga de um acontecimento? (FOUCAULT,
1982/2014, p. 282).

E interessante observar a nogdo que estd em jogo nestes procedimentos de
assimilacdo da verdade: do discurso como arma. Ao invés de ser a malha simbolica na qual o
sujeito de desejo se oculta e revela, aqui o discurso é aquilo que constitui e arma um sujeito de
acao, para a acdo. Esta nocdo de discurso e de verdade, observamos, encontra-se presente
numa cultura cujo conhecimento de si aparece sob os auspicios do cuidado de si: o discurso e
a verdade surgem como formas de preparo para a realidade; ja no cristianismo, a verdade
aparecera como pensamento, desejo ou intencdo a ser interpretado.

Os exercicios que constituem a askesis permitem ao individuo resistir aos
acontecimentos, a aprender a ndo se perturbar por eles e a ndo se deixar levar pelas emocdes e
turbuléncias que a fortuna e o infortinio poderiam causar. Quando armado pelos discursos
verdadeiros o individuo € senhor de si; aquele que conserva seu dominio diante dos
acontecimentos que podem se suceder. Esses exercicios, diz Foucault, se dividem em dois
polos, contemplando ainda possibilidades intermediarias. Num extremo estdo os exercicios de
pensamento, como sdo chamados; noutro os exercicios de realidade.

Os exercicios de pensamento sdo designados pelo termo grego melete. Melete,
segundo a traducdo latina, meditatio, significa “meditacdo”. Nesta modalidade de exercicios

antecipa-se uma situacdo real por meio do didlogo dos pensamentos:

Ela consiste em memorizar as reacfes e em reativar sua lembranca, colocando-se em
uma situacdo em que se pode imaginar de que maneira se reagiria. Por meio de um
exercicio de imaginagio (“suponhamos que...”), julga-se 0 raciocinio que se deveria
adotar a fim de testar uma a¢do ou um acontecimento (por exemplo: “Como eu
reagiria?”’). Imaginar como se articulam diversos acontecimentos possiveis a fim de
perceber de que maneira se reagiria: isso € a meditacdo. (FOUCAULT, 1982/2014,
p. 282-283).

N&o obstante seja um exercicio de pensamento, a meditacdo concerne as acles e

reacOes possiveis, & sua preparagdo, memorizacdo e antecipacdo imaginaria. O mais célebre
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dentre os exercicios de meditacdo, acrescenta Foucault, € a praemeditatio malorum, ou
premeditacdo do mal, em traducdo livre.

Sobre tal premeditacdo: em primeiro, ndo se trata de imaginar o futuro tal qual ele
poderia se suceder, em sua probabilidade mediana. Mas de imaginar, sistematicamente, o pior
que poderia acontecer. Considerar o pior um dado certo. Em segundo, ndo imaginar as coisas
como suscetiveis de acontecer em um futuro mais ou menos distante. Mas de imagina-las
como ja atuais, realizando-se aqui e agora. Em terceiro e finalmente, isso tudo ndao vem a
titulo de um martirio gratuito. O propdsito deste exercicio de imaginacdo é convencer-se de
que o pior dos males ndo é um mal real, e que somente a opinido que se tem deles é que os
fazem parecer verdadeiras desgracas. Ao vivenciar essas coisas na atualidade, pode-se
convencer a si mesmo de que é possivel suporta-las e de que é possivel viver nas condicdes
imaginadas. A premeditacdo dos males futuros opera, desta forma, uma dupla reducdo: do mal
e do futuro. Do mal, visto que se exercita em nao considera-lo mais como tal. Do futuro, visto
que ele é imaginado na situacdo presente.

No outro extremo, os exercicios de realidade sdo designados pelo termo gymnasia,

29 ¢

cujo significado pode ser expresso por “treino”, “exercicio”.

Se a meditatio é uma experiéncia imaginaria que exercita o pensamento, a gymnasia
¢ o0 treino para uma situacdo real, mesmo se essa situacdo foi induzida
artificialmente. [...] Na cultura estoica, sua funcdo é estabelecer e testar a
independéncia do individuo em relagdo ao mundo exterior. (FOUCAULT,
1982/2014, p. 283).

Foucault menciona, a respeito da gymnasia, dois exemplos. O primeiro derivado do
escrito De Genio Socratis, de Plutarco, no qual o individuo se entrega as mais exaustivas
atividades fisicas que abrem seu apetite; depois, se coloca frente a um banquete repleto dos
mais saborosos pratos; finalmente, apds contemplar o banquete, o oferece a seus servos, se
alimentando da refeicdo simples e frugal destinada a eles. O segundo exemplo provém da
Carta 18 de Séneca a Lucilio, na qual Séneca descreve sua prepara¢do para uma jornada de
festividades. Seu preparo se da por uma sequéncia de dias de provacdes voluntarias: neste
periodo ele veste um burel, dorme num catre e alimenta-se apenas de péo rustico. Nada disso,
entretanto, vém a titulo de melhor desfrutar das festividades porvir, essas provagoes destinam-
se a convencer-se de que a pobreza ndo € um mal e de que ele esta apto a suporta-la.

Tanto a meditatio quanto a gymnasia, podemos afirmar, modelam um sujeito voltado
ao controle de seus sentimentos, ambigdes e apetites; capaz de se adaptar as revezes da vida

justamente por estar no controle de si, e capaz tambem de aceitar aquilo que ndo esta em seu
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controle conjurando os males; dando conta, assim, dos acontecimentos. As formas de privagao
e moderagdo as quais o individuo se submete ndo visam a uma pura e gratuita renincia a
realidade, visam antes ao controle da realidade mediante o governo que pode ter de si quando
subjetiva a verdade e regula sua conduta. A logica da renuncia entrard em acdo com o advento

da moral crista:

Na prética cristd, o ascetismo anda sempre ao lado de certa forma de renincia
de si mesmo e da realidade, o si fazendo parte dessa realidade a qual se deve
renunciar para chegar a outro nivel de realidade. [...] Na tradicdo filoséfica
inaugurada pelo estoicismo, a askesis, longe de designar a renlincia a si mesmo,
implica a consideracéo progressiva de si, 0 dominio de si — um dominio ao qual se
chega ndo renunciando a realidade, mas adquirindo e assimilando sua verdade.
(FOUCAULT, 1982/2014, p. 282).

O sujeito que a askesis produz é aquele que pela assimilacdo da verdade exerce o
dominio de si a fim de cumprir com os acontecimentos da realidade. A despeito das severas
restricdes que impde a si mesmo, ha de se apreciar seus sentidos por seu proprio contexto. E
semelhante andlise aponta para distancias cruciais entre as praticas estoicas e a cristas, bem
Ccomo entre suas respectivas morais; por mais que a segunda tenha incorporado elementos da
primeira. Estas distancias traduzem-se nos modos de subjetivacdo caracteristicos de cada
contexto: um marcado pelo autogoverno, outro pela renuncia.

Entre a meditatio e a gymnasia existem possibilidades intermediarias de préaticas
destinadas a fazer a provacao de si mesmo. De acordo com Foucault, é nas Conversacgdes de
Epicteto que se encontra o0 melhor exemplo de meio-termo. Encontra-se ali uma técnica a que
se poderia chamar “controle das representacdes”. Esta técnica consiste numa atitude de
vigilancia permanente em relacdo as representacfes que podem vir ao pensamento; trata-se de
vigiar incessantemente as representacfes. Epicteto exprime esta atitude por meio de duas

metaforas:

A do guarda-noturno, que ndo deixa entrar ninguém na cidade se ndo pode provar
sua identidade (n6s devemos, em relagcdo & onda de nossos pensamentos, adotar a
atitude do guarda-noturno), e a do trocador de dinheiro, que verifica a autenticidade
da moeda, examina-a, pesa-a, assegura-se do seu valor. Devemos ser 0s argirbnomos
de nossas representacdes, de nossos pensamentos, testando-os com vigilancia,
verificando seu metal, seu peso, sua efigie. (FOUCAULT, 1982/2014, p. 284).

Para Epicteto, a atitude do trocador de dinheiro significa que “desde que uma ideia se
apresenta ao nosso espirito, nos devemos refletir as regras que nos permitem avalia-la.”
(FOUCAULT, 1982/2014, p. 284). Para isso, Epicteto propde exercicios de controle inspirado

nos exercicios sofisticos, nos quais acontece um jogo de perguntas e respostas. Mas, ao invés
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de lancar &rduas questbes a serem resolvidas, o filésofo lancava situagdes a respeito das quais
€ necessario reagir. A cada situagdo adversa lancada pergunta-se “isso depende ou ndo
depende de n6s? Como reagir?”’, evocando juntamente os principios segundo os quais se deve
agir em cada cena, de modo que se pode testar se se € capaz de reagir conforme tais
principios, se eles foram devidamente assimilados a ponto de bem orientar a conduta do
individuo no processo enfrentamento da realidade. O objetivo desses exercicios “ndo ¢ o
deciframento da verdade, mas o controle das representacdes. Eles sdo lembrancas das regras
as quais se deve conformar-se em face da adversidade.” (FOUCAULT, 1982/2014, p. 285). O
controle das representacGes proposto por Epicteto ndo é, portanto, de cunho hermenéutico,
como seré no cristianismo — nédo se trata de decifrar, sob as aparéncias do pensamento, uma
verdade oculta que seria a do préprio sujeito —, mas de cunho pratico — trata-se de interrogar o
préprio pensamento a fim de verificar se se esta armado com os principios capazes de fazer
frente a realidade. Nas palavras de Foucault (1982/2014, p. 285): “Para Epiteto, o controle das
representacfes ndo consiste em um deciframento, mas em uma lembranca a memoria dos
principios de acdo, a fim de determinar, por meio do exame que o individuo pratica sobre si
mesmo, se esses principios governam sua vida.”.

A técnica de Epicteto constitui, como as outras tecnicas estoicas, um sujeito as voltas
com o controle e o dominio de si mesmo; um sujeito que interroga seus pensamentos para
melhor se voltar aos acontecimentos, as adversidades e a qualquer realidade que se possa
apresentar. Ja o sujeito cristdo, veremos adiante, encontra na mesma atitude de exame dos
pensamentos uma ocasido de interpretar a si mesmo, voltando-se as supostas origens de seus
pensamentos, a perscrutacao de seus desejos e a busca de uma concupiscéncia culposa.

Esta técnica de controle das representacdes, observa Foucault (1982/2014, p. 284-
285), “encontrara seu apogeu com Freud”, e continua: “os testes que preconizam Epicteto e
Cassiano evocam, até nos termos utilizados, uma maquina de censura pré-freudiana.”. As
mencdes sdo breves, porém, preciosas. Nao as desenvolveremos neste momento, restringindo-

nos, por hora, a marcar sua existéncia para a discussao futura.

No periodo helenistico-imperial, juntamente com a prevaléncia do cuidado sobre o
conhecimento de si, tem-se uma série de praticas destinadas ao cuidado de si: dentre elas

Foucault aborda a escrita de si presente nas relacdes epistolares, o exame de si/consciéncia, a
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askesis desde a meditatio até a gymnasia, passando ainda pelo controle das representacfes de
Epicteto.

E ilustrativo e demonstrativo analisar como o pensamento aparece em meio a estas
praticas. Pode-se considerar que tanto a escrita de si, quanto o exame de si/consciéncia,
passando ainda pela maior parte das askesis envolvem, de algum modo, um pensar por parte
do sujeito que as pratica. Contrariando a tendéncia que uma percep¢do moderna — ja habituada
a prevaléncia do conhecimento de si — poderia ter a respeito do pensamento, entendendo-o
imediatamente como interioridade dada a se conhecer ou como matéria de decifracdo, as
praticas de cuidado de si das filosofias helenisticas fazem o pensamento aparecer como
exercicio. Uma forma de exercicio que, inclusive, volta seu agente a acéo.

Talvez este, a acdo, seja o principal traco que a analise de Foucault destaca na cultura
helenistica do cuidado de si. O préprio da perspectiva de Foucault ndo esta em afirmar que o
ser humano seja ou deva ser um sujeito de acdo ou de contemplacédo, o que é preciso destacar
€ que sua andlise mostra um conjunto de préticas forjando um sujeito de acdo ou de
contemplacéo; o cuidado de si produzindo um si. Embora sua propria estratégia metodologica
tome as relaces de poder como operador analitico, ndo podemos perder de vista que o perfil
de sujeito que se destaca no helenismo é aquele caracterizado pelo dominio que exerce sobre

(13

si mesmo. E qual é o “si” resultante deste exercicio de autodominio? E conduta, agdo e
enfrentamento da realidade. E esta a nogdo de “si” que a analise foucaultiana das técnicas
helenisticas destaca. Em suas palavras: “O sujeito constitui o ponto de interse¢do dos atos que
necessitam ser submetidos a regras e regras que definem a maneira como se deve agir.”

(FOUCAULT, 1982/2014, p. 280-281).

5.8 QUINTO CAPITULO

Os dois ultimos capitulos do texto sdo destinados a analise da espiritualidade crista e
dos principios monasticos tais como se desenvolveram nos séculos IV e V, sob o Baixo
Impeério. Serdo abordadas as técnicas da exomologese e da exagoreusis. Com as praticas
cristds veremos mudar o perfil de sujeito apontado pelo discurso de Foucault: seu acento se

deslocara da acédo voltada a realidade para a interpretacdo voltada a rendncia.
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Com a passagem ao estudo do cristianismo, Foucault salienta que é preciso
considerar as continuidades e descontinuidades presentes na passagem da cultura paga a
cultura cristd. Nesta passagem, quais aspectos do cristianismo Foucault destaca para se pensar
a producdo do si?

O cristianismo, coloca ele, se classifica como uma religido de salvagdo: “é uma
dessas religides que se ddo por tarefa conduzir o individuo de uma realidade a outra, da morte
a vida, do tempo a eternidade.” (FOUCAULT, 1982/2014, p. 287). E, para cumprir com essa
proposta, o cristianismo impde uma série de condi¢bes e regras de conduta que visam a
transformacéo de si por meio da qual se pode ser salvo.

Além de ser uma religido de salvacdo, o cristianismo é também uma religido
confessional, e como tal impde aqueles que a praticam diversas obrigacdes de verdade: é
preciso descobrir a verdade, ser esclarecido pela verdade, dizer a verdade, etc. Dentre as
obrigacbes de verdade caracteristicas do cristianismo, destacam-se dois tipos: as que
concernem a fé (dogmas e canones) e as que concernem ao individuo. As primeiras dizem

respeito a obrigacédo feita ao individuo de

aceitar certo nimero de deveres, de considerar alguns livros como uma fonte de
verdade permanente, de consentir em decisfes autoritarias em matéria de verdade,
de crer em algumas coisas — e ndo somente crer, mas também mostrar que acredita
nisso —, de reconhecer a autoridade da instituicdo: é tudo isso que caracteriza o
cristianismo. (FOUCAULT, 1982/2014, p. 287).

Mas, para além dos dogmas e canones, o cristianismo imp0&e obrigacdes de verdade

diferentes da fé. Ele exige também que

cada um saiba quem se &, isto é, que se dedique a descobrir 0 que acontece em si,
que reconheca seus erros, admita suas tentagdes, localize seus desejos; cada um
deve, em seguida, revelar essas coisas seja a Deus, seja a outros membros da
comunidade, levando, assim, testemunho, publicamente ou de maneira privada,
contra si mesmo. (FOUCAULT, 1982/2014, p. 287).

Entre as obrigacOes de verdade relativas a fé e as relativas ao individuo, afirma
Foucault, existe um elo: 0 acesso a verdade do dogma, dos canones e dos livros ndo pode se
dar sem a formulacdo da verdade individual; ndo se pode ascender a verdade da fé sem saber
guem se &, sem conhecer seus desejos e reconhecer suas faltas, pois é este conhecimento de si
que purifica a alma habilitando-a ao conhecimento da fé. Trava-se, assim, uma relacéo
indissociavel entre a verdade de si e a verdade da fé. O individuo deve realizar um trabalho de

transformac&o sobre si mesmo se quiser tomar parte na verdade da fé e, entdo, cumprir com o
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designio de se salvar; deve se colocar no mesmo diapasdo do dogma e do canone; de modo
que o acesso a verdade dogmatica passe a coincidir com a depuracgdo confessional da verdade
de si. Fazer a verdade (da fé) em si.

E este trabalho sobre si, em suas relacdes com a verdade que se deve formular, que
constitui o cerne das técnicas cristds. A partir do apontamento a respeito do elo entre verdade
da fé e verdade de si, Foucault discorrera sobre a técnica de si crista analisada neste capitulo,
a exomologese™”.

Antes do sacramento da peniténcia e da confissdo dos pecados existirem, tal como
séo conhecidos na modernidade, o cristianismo recorria a outras formas para descobrir e
decifrar a verdade de si, afirma Foucault. “E pelo termo exomologese, ou seja,
‘reconhecimento de um fato’, que se pode designar uma das principais formas dessa revelacao
de si. [...] Para os cristdos, a exomologese significava reconhecer publicamente a verdade de
sua fé ou reconhecer publicamente que eles eram cristdos.” (FOUCAULT, 1982/2014, p.
288).

Mas ndo somente, pois o termo, acrescenta Foucault, tinha também uma significacéo
penitencial: nos primordios do cristianismo a peniténcia ndo era um ato ou um ritual, mas um
estatuto imposto aqueles que tivessem cometido pecados muito graves. E neste modelo em
que a peniténcia equivale a um estatuto adquirido que se inclui a exomologese: o pecador
solicita a peniténcia: ele vai até o bispo, explica seus erros, justifica as razdes que o fazem
desejar esse estatuto e, assim, pede que Ihe imponha o estatuto de penitente. Nao se trata de
uma confissdo, ressalta Foucault, mas da condicdo de obtencdo desse estatuto. Uma vez
obtido, o estatuto de penitente compreende varias caracteristicas: tinha a duracdo de quatro a
dez anos, periodo durante o qual o conjunto da vida do penitente era afetado: supunha o
jejum, impunha regras sobre como se vestir, além de interditos em matéria de sexualidade —
sua vida ndo se parecia com a de mais ninguém. Mesmo apés a finalizacdo do periodo
penitencial, com a reconciliacdo do penitente, algumas coisas Ihe continuavam proibidas: ele
nédo podia se casar ou tornar-se padre.

“A exomologese era o ritual pelo qual um individuo se reconhecia como pecador e
como penitente. [...] O reconhecimento designa, também, todo o processo ao qual o status de
penitente obriga o individuo durante anos.” (FOUCAULT, 1982/2014, p. 288-289). Este
processo, salienta Foucault, ndo é uma conduta verbal, mas a expressdo teatralizada do

reconhecimento do estatuto de penitente. Ao se reconhecer como pecador e penitente 0

1 Exomologese: espécie de confissdo plblica dos pecados.
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individuo deve portar uma conduta penitencial a ser demonstrada ante os demais, de modo
que, pela demonstracdo teatral deste reconhecimento, o individuo acaba por se revelar e

também por se punir:

O penitente é o ponto de convergéncia entre uma conduta penitencial claramente
demonstrada, a autopunicdo e a revelacdo de si. Ndo se podem distinguir os atos
pelos quais o penitente se pune dos pelos quais ele se revela. Existe um elo estreito
entre a autopunicéo e a expressdo voluntaria de si. [...] A peniténcia ndo é nominal:
ela é teatral. Exibir o sofrimento manifestar a vergonha, mostrar humildade e
ostentar a modéstia, tais sdo as principais caracteristicas da puni¢cdo. A peniténcia,
nesses inicios do cristianismo, ¢ um modo de vida que se manifesta, a todo
momento, pela aceitacdo da obrigacdo de se revelar. Ela necessita de uma
representacdo visivel e da presenca de outros, que reconhecem o ritual.
(FOUCAULT, 1982/2014, p. 289).

Segundo Foucault, Tertuliano (160 a 220 d.C.), padre de Cartago, utilizava a
expressao publicatio sui (publicacdo do eu, de si, em traducdo livre) para qualificar a
exomologese. Foucault compara ainda esta publicatio sui ao exame de si descrito por Séneca e
ressalta: “o que era privado para os estoicos se torna pubico para os cristdos.” (FOUCAULT,
1982/2014, p. 289). A publicatio sui, continua Foucault, comporta duas funcdes: ela é um
modo de apagar o pecado e restituir a pureza de alma do individuo; mas ela € também um
modo de revelar o pecador como tal. “Ai esta 0 paradoxo que estd no cerne da exomologese:
ela apaga o pecado, mas revela o pecador.” (FOUCAULT, 1982/2014, p. 289). O mais
importante neste ritual de confissdo publica dos pecados, diz Foucault, ndo € propriamente a
absolvicdo que o individuo poderia ter de seus pecados, e sim a revelacdo de seu ser de
pecador; se trata muito mais de revelar uma suposta natureza pecaminosa do pecador, do que
de revelar a natureza do ato pecaminoso.

O exame que o estoico fazia de si, o levantamento dos erros cometidos e das regras
que devia observar, além de privado, ndo carregava uma significacdo penitencial; 0s erros
levantados eram erros de estratégia, falhas nos meios escolhidos para se atingir determinado
fim; o exame desses erros constituia um sujeito pautado numa conduta a ser regulada. Os
erros levantados na exomologese, por outro lado, além de publicos, carregam uma conotagédo
penitencial que implica uma atitude um tanto distante da retificacdo que o estoico fazia de sua
conduta; implicam a punigéo teatral como forma de retificagdo de si. A técnica estoica punha
0 acento na conduta do individuo, era em torno dela que gravitava a problematizagdo moral
constitutiva do sujeito; a técnica crista desloca o acento do ato ao ser: ndo se trata tanto de

problematizar a conduta pecaminosa, submetendo-a a principios que devem ser observados,
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quanto se trata de interrogar o ser do pecador. O sujeito constitui-se ndo mais pela economia
de seus atos, mas pela revelacdo de uma natureza que lhe € conferida.

Para explicar no que a revelacéo de si e a proclamacao dos pecados tém o poder de
apaga-los, comenta Foucault, os autores cristdos dos primeiros séculos recorriam a trés
modelos ilustrativos. (1) O modelo médico, pelo qual é preciso mostrar seus ferimentos a fim
de ser curado. (2) O modelo do tribunal ou do julgamento, segundo o qual se acalma o juiz
confessando-lhe seus erros. Finalmente, o mais importante deles, (3) 0 modelo da morte, da
tortura ou do martirio. Este modelo toma a maneira como o martir enfrenta a morte como

exemplo para o penitente: deve-se preferir morrer a comprometer ou abandonar sua fé.

Para obter sua reintegracdo na Igreja, o relapso deve expor-se voluntariamente a um
martirio ritual. A peniténcia é a busca ardente da mudanca, da ruptura consigo
mesmo, seu passado e o mundo. E uma maneira, para o individuo, de mostrar que
ele é capaz de renunciar a vida e a si, de enfrentar e aceitar a morte. A peniténcia
ndo tem por finalidade estabelecer uma identidade, mas, ao contrario, marcar a
recusa de si, a ruptura consigo mesmo: Ego non sum, ego [Eu ndo sou eu, em
traducdo livre]. Essa formula estd no cerne da publicatio sui. Ela representa a ruptura
do individuo com sua identidade passada. Os gestos ostentatérios tém por funcéo
revelar a verdade do proprio ser do pecador. A revelacdo de si é, a0 mesmo tempo, a
destruicdo de si. (FOUCAULT, 1982/2014, p. 290).

Além de deslocar o acento dos atos em dire¢do a uma natureza do préprio sujeito, a
técnica cristd, vemos agora, pauta-se na recusa e na ruptura consigo mesmo. E uma relagéo
paradoxal, haja vista que todo o ritual por meio do qual o individuo faz um trabalho sobre si,
examina suas faltas, depura sua verdade e estabelece um lugar perante o olhar puablico, é
também ocasido da destruicdo e aniquilamento da verdade e do si assim levados ao
reconhecimento manifesto. No cristianismo primitivo, se € quando se deixa de ser. Ao invés
de se voltar aos seus atos, 0 sujeito, quando se reconhece na natureza pecaminosa que a
técnica cristd objetiva, se volta contra si mesmo — 0 nexo que se instaura € de uma
contrariedade violenta para consigo proprio. Ele s6 pode fazer a verdade da fé em si, na
medida em que rompe consigo mesmo, com seu mundo e seu passado. Trata-se de uma forma
de renuncia de si.

Foucault fecha este capitulo com uma comparacdo instrutiva entre o cristianismo e o

estoicismo:

A diferenca entre a tradicdo estoica e a tradi¢do crista é que, na tradigdo estoica, 0
exame de si, o julgamento e a disciplina abrem acesso ao conhecimento de si,
utilizando a memodria, isto é, a memorizagdo de regras, para fazer aparecer, em
sobreimpressdo, a verdade do individuo sobre ele mesmo. Na exomologese, é por
uma ruptura e uma dissocia¢do violentas que o penitente faz aparecer a verdade
sobre si mesmo. Importa destacar que essa exomologese ndo € verbal. Ela é
simbolica, ritual e teatral. (FOUCAULT, 1982/2014, p. 290).
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Na linha da continuidade, vemos o cristianismo praticar uma espécie de exame de si
em certa medida comparavel com aquele descrito por Séneca. Mas as comparacfes abreviam
quaisquer outras continuidades entre estas duas tecnologias, dando espaco as
descontinuidades: o exame praticado pelo estoico, de natureza privada, dd& margem a um
sujeito constituido pela memorizacdo das regras capazes de orientar a conduta tida como boa.
A técnica em si € privada, mas volta seu sujeito aos acontecimentos da realidade e a suas
relacGes interpessoais. O exame praticado pelo cristdo, de natureza pablica, abre espaco para
um sujeito constituido pela autopunigdo ritualistica capaz de apagar o ato e revelar a si
mesmo. A técnica em si é publica, mas volta seu sujeito contra a realidade e, principalmente,

contra si mesmo.

5.9 SEXTO CAPITULO

No capitulo final do texto Foucault examinara uma técnica de revelacdo de si
provinda do século IV, a exagoreusis'?>. Retomando as continuidades entre a filosofia
helenistica e o cristianismo, Foucault (1982/2014, p. 291) ressalta que “esta técnica lembra os
exercicios de verbalizacdo que, para as escolas filoséficas pagds, definiam a relacdo
mestre/discipulo.”. A exagoreusis, pelo menos quanto ao carater verbal e ao ambito de uma
relacdo de mestria, evoca o exame de si praticado pelos estoicos.

Via de regra, no entanto, o de exame de si praticado no interior da vida monéstica
crista difere daquele apresentado por estoicos como Séneca. A despeito das proximidades
quanto ao carater verbal e a relacdo de mestria, 0 exame de si expresso na exagoreusis &, diz
Foucault (1982/2014, p. 291), “uma pratica de um género novo, que devemos compreender
em funcao de dois principios da espiritualidade crista: a obediéncia e a contemplacao.”.

O primeiro desses principios, a obediéncia, pode ser mais bem compreendido quando
comparado a relacdo que o discipulo mantinha com o mestre no contexto da filosofia estoica.
De acordo com Foucault, para Séneca a relacdo do discipulo com seu mestre era utilitaria e
profissional: “ela se fundava sobre a capacidade do mestre em guiar seu aluno para uma vida

feliz e autdnoma por meio de conselhos judiciosos. A relagdo cessava assim que o discipulo

12 Exagoreusis: termo cujo sentido pode ser descrito por “manifestacio dos pensamentos”.
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tivesse encontrado a via de acesso a essa vida.” (FOUCUALT, 1982/2014, p. 291). No
contexto dos principios monasticos cristdos, no entanto, a relacdo de mestria assume outro
carater. Ela ndo se funda sobre a necessidade, para o sujeito, de progredir em sua educacao
pessoal; ndo se trata de um elo temporario de obediéncia cujo objetivo é o preparo do sujeito
para cuidar de si mesmo. No monasticismo, a relacdo de obediéncia é perene e afeta a
totalidade da vida do monge; ndo h& nada em sua vida que possa espacgar da relacdo

fundamental e permanente de obediéncia absoluta a um mestre.

A obediéncia, longe de ser um estado autdnomo final, implica o controle integral da
conduta pelo mestre. E um sacrificio de si, um sacrificio da vontade do sujeito. E a
nova técnica de si.

Para qualquer de seus atos, mesmo o ato de morrer, 0 monge precisa da
permissdo de seu diretor. Tudo o que ele faz sem essa permissdo é considerado
como um roubo. Ndo ha um Unico momento de sua vida em que 0 monge seja
autdbnomo. [...] O si deve constituir-se em si pela obediéncia. (FOUCAULT,
1982/2014, p. 292).

Entre a filosofia estoica e o monasticismo cristdo delineiam-se claramente duas
relacfes de mestria que engendram diferentes relacGes de cuidado de si. Nos séculos I e 11, 0
discipulo escutava e assimilava a palavra do mestre, constituindo em si um principio de
conduta autdnomo capaz de regular sua acdo e prepara-lo para a realidade desta vida. O efeito
desta relacdo era o estabelecimento, para o discipulo, de uma relacdo consigo mesmo cuja
marca era o0 autocontrole, o dominio de si, de sua conduta. A relacdo de mestria cessava
quando este estagio de autonomia fosse atingido. No século 1V, a relacdo para com o mestre
ndo se constitui mais visando a uma autonomia final; ela visa ao controle integral da conduta
do discipulo durante toda a sua vida, transformando-se num fim em si mesma. O efeito desta
relacdo, ao invés da constituicdo de um sujeito autdbnomo, é o estabelecimento, para o
discipulo, de uma relacéo de sacrificio da vontade prépria e de constituicdo de si mesmo pela
obediéncia: se é quando se anula a vontade propria em favor da obediéncia integral e absoluta
a um outro. Encontramos aqui mais uma marca da renuncia na constituicdo do sujeito cristdo;
desta vez a renlincia da vontade propria.

O outro principio que rege o exame de si cristdo — a exagoreusis — € 0 da
contemplacdo. Na vida monéstica a contemplacdo representa o bem supremo. Conforme
explica Foucault (1982/2014, p. 292), ela consiste na “obrigagdo feita ao monge de voltar sem
cessar seus pensamentos para esse ponto que é Deus e de certificar-se de que seu coracdo é
bastante puro para ver Deus. O objetivo visado € a contemplagao permanente de Deus.”.

Esta técnica de si apoiada nos principios da obediéncia e da contemplagéo apresenta

algumas outras caracteristicas que a diferenciam do exame de si estoico. O tedlogo Jodo
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Cassiano a exp0e em termos bastante claros, indica Foucault. De acordo com esta exposicéo,

a técnica crista

se preocupa bem mais com o pensamento do que com a acdo. Séneca tinha colocado
énfase na acdo. Com Cassiano, ndo sdo as a¢des passadas do dia que constituem o
objeto do exame de si, mas 0s pensamentos presentes. Que 0 monge deva voltar
continuamente seu pensamento para Deus implica que ele sonde o curso atual desse
pensamento. O exame ao qual ele se submete tem por objeto uma discriminacéo
permanente entre 0s pensamentos que o dirigem para Deus e 0s que Dele o desviam.
Essa preocupacdo continua do presente difere da memorizacdo dos atos e, portanto,
da memorizacdo das regras, que preconizava Séneca. [...] O espirito é polukinetos,
“em um estado de mobilidade constante”. Para Cassiano, a mobilidade constante do
espirito significa sua fraqueza. Ela é o que distrai o individuo da contemplacgao de
Deus (FOUCAULT, 1982/2014, p. 292-293).

Na filosofia socrético-platdnica, o exame de si que se fazia era aquele pelo qual o
individuo contempla sua alma no elemento supraceleste, no mundo das esséncias a fim de
relembrar os principios de acdo verdadeiros; na filosofia helenistica, o individuo examina seus
atos e reativa as regras as quais eles devem se conformar; no monasticismo cristdo, o exame
ao qual se deve prosseguir ndo diz respeito a contemplacéo da alma, nem a rememoracao dos
atos, mas sim a sondagem dos pensamentos em busca de anular quaisquer elementos capazes
de suscitar sua mobilidade, para poder, assim, cumprir com o principio de contemplacdo de
Deus. O si se constitui em si pela obediéncia e também pela imobilidade do pensamento.

Destarte, para praticar este exame, é necessaria a decifracdo dos proprios
pensamentos. “A hermenéutica de si se fundamenta sobre a ideia de que hd em nos algo de
oculto, e que vivemos sempre na ilusdo de nds mesmos, uma ilusdo que mascara o segredo.”
(FOUCAULT, 1982/2014, p. 293). Cassiano, aponta Foucault, utiliza trés analogias para
exprimir a atitude pela qual se pode decifrar o proprio pensamento e determinar se ele dirige
ou afasta da contemplacéo divina. (1) A analogia do moinho: considerando os pensamentos
como 0s grdos e a consciéncia como a md, devemos separar 0s grdos bons dos ruins,
selecionando aqueles que compordo a boa farinha e o bom péo da salvagdo. (2) A analogia
militar: tal qual o oficial que divide seus soldados em duas fileiras, os bons a direita e 0s maus
a esquerda, devemos também dividir nossos pensamentos. Finalmente, (3) a analogia do
trocador de dinheiro: considerando a consciéncia como o argirbnomo de si, devemos
examinar as moedas, considerar sua efigie, perguntar-se de que metal sdo feitas, interrogar sua
origem. Deste modo, “devemos verificar a qualidade de nosso pensamento: Essa efigie de
Deus é bem real? Qual é seu grau de pureza? N&o se mistura com o0 desejo ou a
concupiscéncia?” (FOUCAULT, 1982/2014, p. 294).
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Ressaltemos: a mesma analogia utilizada na descricdo das técnicas estoicas — do
trocador de dinheiro — é encontrada aqui, mas dotada de significagdo diferente. No “controle
das representagdes” de Epicteto a moeda do pensamento devia ser examinada a fim de
verificar as regras que permitem avalia-la: esse pensamento esta de acordo com 0s principios
verdadeiros? Lembrando, assim, a memoria as regras a serem observadas face aos
acontecimentos, as adversidades, e lapidando a conduta. Ele ndo consistia no deciframento de
uma verdade oculta concernente & dita natureza do sujeito. E esta técnica de Cassiano que,
juntamente com a de Epicteto, Foucault evocara como sendo uma “maquina de censura pré-
freudiana”.

Uma vez estabelecida esta relacdo hermenéutica para com 0s proprios pensamentos,
uma vez que se saiba o que se deve fazer, pergunta-se: mas como fazer? Como saber se
determinado gréo dara o pdo da salvacdo, se aquele é um bom soldado, se esta moeda é de
valor? Como, enfim, discriminar se um pensamento é de boa ou ma qualidade? Entra em acao

novamente o principio da obediéncia:

[...] devemos confiar todos 0s nossos pensamentos ao nosso diretor, obedecer em
todas as coisas ao nosso mestre, praticar permanentemente a verbalizacdo de todos
0S nossos pensamentos. Para Cassiano, o exame de si esta subordinado a obediéncia
e a verbalizacdo permanente dos pensamentos. (FOUCAULT, 1982/2014, p. 294).

A verbalizacdo €, por si s6, uma forma de obediéncia. A pratica da verbalizacdo
permanente, da confissdo dos pensamentos, das intencdes e dos menores movimentos da
consciéncia, institui uma relacdo do monge em referéncia a seu mestre e a si mesmo. A
verbalizacdo total constitui-se como procedimento hermenéutico capaz de discriminar 0s
pensamentos por conferir ao mestre, “cuja experiéncia e sabedoria sdo maiores, um saber
capaz de fazer dele um melhor conselheiro. Mesmo se, na sua funcéo de poder discriminante,
o mestre ndo diz nada, o fato de que o pensamento foi expresso tera um poder discriminante.”.
(FOUCAULT, 1982/2014, p. 294). A confissdo constitui-se, assim, na pedra de toque capaz
de julgar o valor de um pensamento.

Sobre este poder discriminante do procedimento confessional, Foucault cita um
exemplo dado por Cassiano acerca de um monge que havia roubado um pédo: num primeiro
momento ele ndo podia confessar. Esse simples impedimento ja sinaliza a ma qualidade do
pensamento em questdo, pois a diferenca entre 0s bons e 0s maus pensamentos é que 0s maus
ndo podem se expressar facilmente; o mal é indizivel, se esconde e causa vergonha. E nisso
que se fundamenta a diferenca cosmoldgica entre a luz e a escuriddo, a verbalizagdo e o

pecado, entre Deus e o diabo. “Em um segundo momento o monge se prosterna e confessa. E
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somente quando ele se confessa verbalmente que o diabo sai dele. A verbaliza¢do do pecado é
o momento capital. A confissdo ¢ o selo da verdade.” (FOUCAULT, 1982/2014, p. 295). A
expressao do pecado, o ritual que a acompanha, as dificuldades a serem superadas e a
humilhacdo a qual se submete selam o valor do que foi expresso, marcando-o com a insignia
de um mal extirpado e devolvendo a alma seu estado de pureza. A técnica cristd, para operar a
transformacdo de si voltada a salvacdo, requer a renuncia de tudo o que, pelos seus
procedimentos, depura-se como mal. Quer se confesse perante 0 mestre, ou se confesse
examinando a si mesmo, 0 monge esta a fazer de si um objeto de decifracdo, esta a suspeitar
em seus pensamentos impurezas que precisam ser erradicadas e, portanto, esta a renunciar
desejos, inclinacdes e intencdes. A decifracdo da verdade de si ndo pode acontecer sem 0
movimento de renuncia de si mesmo; verdade e renuncia séo indissociaveis.

No limite, esta relacdo de cuidado de si exige sempre mais rendncias e renuncias
maiores. Pois, conforme pontua Foucault (1982/2014, p. 295), “a ideia de uma verbalizacao
permanente € apenas um ideal. Em nenhum momento, a verbalizacdo pode ser total. O prego
da verbalizacdo permanente é a transformacdo em pecado de tudo o que nao pdde ser
expresso.”. A relagdo que, pela técnica da exagoreusis, se estabelece consigo mesmo, o
movimento de continua perscrutacdo do segredo em si, deixa sempre, como que por principio
matematico, um “resto” no calculo dos desejos, sentimentos e intengdes. A tentativa de
imobilizar o pensamento, sob o risco de imprimir a marca de um mal em tudo aquilo que
resiste e insiste em dar-lhe mobilidade, produz, por conta propria, arestas que precisam ser
renunciadas, num movimento que tende ao infinito da interpretacdo. A rendncia torna-se, ela

mesma, um modo de ser.

Acompanharemos a retomada que Foucault realiza na conclusdo do texto a fim de
delinear o perfil geral do sujeito produzido pela tecnologia crista.
No cristianismo dos primeiros séculos, coloca Foucault (1982/2014, p. 295), existem

duas grandes formas de revelacao de si, de expresséo da verdade do sujeito:

A primeira € a exomologese, ou seja, a expressdo teatralizada da situagcdo do
penitente que torna manifesto seu status de pecador. A segunda é o que a literatura
espiritual chamou de exagoreusis. A exagoreusis é uma verbalizacdo analitica e
continua dos pensamentos, que o sujeito pratica no quadro de uma relacdo de
obediéncia absoluta a um mestre. Essa relacdo toma por modelo a rendncia do
sujeito a sua vontade e a si mesmo.
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Tal como na exomologese, na exagoreusis acontece uma formulacdo da verdade
aliada a rendncia de si. Este elo entre verdade e renuncia €, segundo Foucault (1982/2014, p

295-296), o cerne da tecnologia crista:

Se existe uma diferenca fundamental entre a exomologese e a exagoreusis,
deve-se, no entanto, destacar que elas apresentam um elemento comum: a revelacéo
ndo pode conceber-se sem a renincia. Na exomologese, o pecador deve perpetrar o
“assassinato” de si mesmo, praticando maceracles ascéticas. Na exagoreusis, por
um lado, o individuo, pela verbalizacdo constante de seus pensamentos e obediéncia
que ele testemunha para com seu mestre, mostra que ele renuncia, ao mesmo tempo,
a sua vontade e a si mesmo. Que ela se cumpra pelo martirio ou pela obediéncia a
um mestre, a revelacdo de si implica a rentncia do sujeito a si mesmo.

A questdo apresentada por Foucault no primeiro capitulo do texto, aquela sobre o elo
que se cria entre a obrigacédo de dizer a verdade de si e as proibi¢fes sexuais, pode agora ser
retomada: o que se deve conhecer de si (que verdade de si deve-se formular) para que se possa
aceitar determinadas formas de rentncia? Afinal, que saber de si deve ser produzido a fim de
se desejar renunciar ao desejo? Em linhas gerais, foi esta a questdo que motivou este estudo
de Foucault sobre as técnicas de poder — em relagdo ao outro e a si mesmo — o qual buscamos
retratar.

Fazendo o contraponto ao que dissemos sobre o pensamento no ambito das filosofias
helenisticas, pode-se apontar com clareza a mudanca operada no contexto das praticas de
cuidado de si cristds: se nos séculos | e 1l 0 pensamento surgia eminentemente como uma
forma de exercicio voltada a realidade e aos acontecimentos, nos séculos IV e V ele ja se
configura como uma espécie de atitude hermenéutica voltada a interioridade de um desejo ao
qual se deve renunciar. O “si” que se sobressai em meio as praticas cristas ja ndo e definido
pela conduta, mas pelas intenc¢des suspeitas, pelos pensamentos impuros travestidos de formas
puras, pelas naturezas a serem reveladas e renunciadas, etc.

N&o percamos de vista que a analise de Foucault, ao privilegiar e tomar como
instrumento conceitual as relacbes de poder, toma as tecnologias cristds, assim como as
helenisticas, na qualidade de praticas efetivas, de exercicios, de modos de ac¢do sobre o outro e
sobre si mesmo. Mas ndo podemos confundir aquilo que é préprio de sua perspectiva
metodolégica com a mudanga de caracteristica que sua andlise aponta: uma passagem da
énfase na agdo para a intengdo; um deslocamento do ato em direcdo ao desejo — ndo obstante
sejam ambos, na perspectiva de Foucault, decorrentes dos exercicios de poder implicados
num contexto e noutro. Em ultima instancia, Foucault mostra como um determinado sujeito é

produzido — seja ele um sujeito de acdo ou de intencdo, de realidade ou de renuncia.
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No encaminhamento final do texto, Foucault (1982/2014, p. 296) expde sua hipdtese
acerca de como a técnica cristd da exagoreusis inervaria os procedimentos verbais das

ciéncias humanas modernas:

A hipdtese que me inspira 0 estudo dessas duas técnicas [exomologese e
exagoreusis] é que a segunda — a verbalizacdo — que se tornou a mais importante. A
partir do século XVIII e até a época presente, as “ciéncias humanas” reinseriram as
técnicas de verbalizacdo em um contexto diferente, fazendo delas nao o instrumento
de rendncia do sujeito a si mesmo, mas 0 instrumento positivo da constituicdo de um
novo sujeito. Que a utilizacdo dessas técnicas tenha cessado de implicar a renlncia
do sujeito a si mesmo constitui uma ruptura decisiva.

A hipotese que Foucault lanca ao final de As Técnicas de Si € oportuna para a
continuidade de nosso trabalho. Afinal, por ela a psicanélise pode ser inserida no rol das
“ciéncias humanas” (atengdo a abertura de sentido promovida pelo uso das aspas) que
reinseriram as técnicas de verbalizacdo em outros contextos, fazendo delas o instrumento da
constituicdo de um sujeito que ndo o de renlncia a si mesmo. E patente a abertura e a
proficuidade que esta hipOtese presta as nossas andlises e consideragdes acerca de um
“sujeito” depreendido do discurso de Freud; visto que, em funcéo dela, podemos perguntar: a
moda daquilo que Foucault faz a respeito da filosofia socratico-platénica, helenistica e do
cristianismo, qual é o perfil de sujeito produzido pela técnica psicanalitica?

Neste ponto, encontramo-nos diante de um passo delicado e decisivo para o
desenvolvimento de nossas teses: situar a psicanalise como uma técnica de si. Tratemo-la

reservadamente, portanto.

5.10 A PSICANALISE COMO TECNICA DE SI

S&o diversas as mengdes e 0s momentos em que Foucault circunstancia, algumas
vezes discretamente, outras nem tanto, a psicanalise como uma técnica de si. Em meio a
dispersdo deste circunstanciamento, muito poderia ser dito explorado em seu discurso. Com o
intuito de estruturar nossa argumentacdo, trazemos uma mencgdo explicita presente numa
entrevista. Quando perguntado sobre sua posicdo em relagdo a psicanalise, Foucault
(1984/2006, p. 342) afirma que a psicandlise “[...] € uma técnica de trabalho de si sobre si,
fundada na confissdo. Neste sentido é igualmente uma técnica de controle, dado que ela cria

um personagem estruturando-se em torno de seus desejos sexuais.”.
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Esta breve colocagéo sintetiza elementos valiosos para o desenvolvimento de nosso
trabalho: (1) ela situa a psicanalise como uma técnica de si e de controle, dando abertura a
abordagem que se pode fazer dela como jogo de poder e verdade; (2) aponta seu fundamento
na tecnologia cristd; e (3) indica a criagdo de um personagem estruturado em torno de seus
desejos sexuais, personagem ao qual poderiamos remeter o “si” produzido pela técnica
psicanalitica, de acordo com nossa problematiza¢do. Desenvolvamos os pontos levantados.

(1) Vimos que o objetivo geral do trabalho de Foucault é esquematizar uma historia
dos saberes que os homens elaboram sobre eles prdprios, tomando-os ndo como verdadeiros
em si mesmos, mas como jogos™ de verdade ligados a técnicas especificas que os homens
utilizam a fim de compreender quem séo.

Destarte, pela via de compreensdo que o trabalho de Foucault abre, a psicanalise
pode ser tomada na qualidade de um desses saberes ligado a técnicas especificas que o
homem elabora a fim de se compreender. Afinal, ela prope uma compreensdo sobre o
homem, dispde de um aparato tecnoldgico ligado a essa compreenséo e se enquadra no escopo
da definicdo das técnicas de si: “permitem aos individuos efetuar, sozinhos ou com a ajuda de
outros, certo nimero de operacdes sobre seu corpo e sua alma, seus pensamentos, suas
condutas, seus modos de ser” (FOUCAULT, 1982/2014, p. 266).

(2) Em As técnicas de si, a fundamentacdo da psicanalise na confissao cristd aparece
quando Foucault compara as técnicas de Epicteto e de Cassiano a uma “maquina de censura
pré-freudiana”, dando margem a pensar a psicanalise como uma dessas tecnologias que, ao
sondar os pensamentos, decantam uma verdade de si. E aparece também no ja citado
paragrafo final do texto, quando menciona que as ‘“ciéncias humanas” da época presente
reinseriram as técnicas de verbalizagdo em outro contexto, sugerindo, segundo nossa leitura, a
inervacdo da psicanélise na tecnologia crista'®. Para além da interlocucdo possivel entre
psicanalise e cristianismo, por hora gostariamos de marcar a possibilidade de se pensar a
psicanalise como uma dessas tecnologias na qual o cristianismo também se insere.

(3) Deste modo, tomando o termo “técnicas de si”” em sua amplitude, podemos situar
a psicanalise no horizonte dos jogos de verdade e poder e avancar dizendo que ela objetiva
um sujeito, objetiva um si por préatica clinica e por préatica tedrica — praticas, inclusive,

entrelacadas no proprio projeto freudiano. Freud funda uma préatica teorico-clinica cuja

99, ¢

3 Foucault (1984/20104a, p. 282) assim explica a nogio de “jogo”: “quando digo ‘jogo’, me refiro a um conjunto
de regras de producdo da verdade. Ndo um jogo no sentido de imitar ou de representar...; € um conjunto de
procedimentos que conduzem a um certo resultado, que pode ser considerado, em fungdo dos seus principios e
das suas regras de procedimento, valido ou néo, ganho ou perda.”.

4 Apenas a titulo de mencéo: a tese de uma continuidade entre as técnicas confessionais e a psicanalise é mais
amplamente debatida em A vontade de saber, primeiro volume de Historia da sexualidade.
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configuragdo pode ser tomada na qualidade de um dispositivo de poder e saber, isto €, uma
préatica que dispde relacbes que facultam a produgdo de saberes que estdo constantemente
retroagindo sobre as relacdes de poder que os facultaram®®. Esse imbricamento entre poder e
saber € ocasido privilegiada para a objetivacdo de um sujeito, quando seu perfil é delimitado
por um discurso tedrico que o prevé e por uma pratica clinica que dispde certos modos de
relacdo ao outro e a si mesmo; e para sua subjetivacdo, quando o individuo alvo desde
dispositivo passa a se conhecer nos termos do discurso ali produzido e a reconhecer nesse
discurso “si mesmo”. A psicanalise, mediante uma tecnologia, faculta um saber e uma
verdade sobre quem se €, produzindo, deste modo, um si.

A mobilidade que a ideia de jogos de verdade e poder nos confere € proficua para a
analise institucional do discurso a que nos propomos. Pois, ao permitir um circunstanciamento
da psicanalise como uma técnica de si, ela nos da lastro ao questionamento a respeito do “si”
que a técnica psicanalitica, no &mbito do discurso tedrico de Freud, permite configurar.
Reconhecemos que em psicanalise a produ¢do de um “si” ndo se restringe ao plano das
teorizacOes, abarcando também a pratica clinica; e que isso ja se configura deste a cena
genérica instituida por Freud®®. No entanto, ao situar a psicanalise como uma técnica de si,
ndo pretendemos remeter aos procedimentos técnicos caracteristicos da clinica freudiana,
como a associagdo livre, a atencdo flutuante ou a transferéncia; embora também pudessem ser
problematizados. A no¢ao de “técnica” com a qual estamos operando ¢ aquela ja definida no
escopo do discurso de Foucault: relagdes de poder organizadas em formas de racionalidade
que facultam ao homem estabelecer uma compreensao, um saber sobre si mesmo. Efetuamos,
conforme j& dito, um recorte delimitando o discurso tedrico de O mal-estar na civilizacao
como objeto de anélise para nosso questionamento acerca de um perfil de sujeito depreendido
do discurso freudiano.

Este recorte em torno de O mal-estar na civilizacdo é de nossa autoria, fazendo parte
da composicdo metodoldgica desta pesquisa. O circunstanciamento da psicanalise como uma
técnica de si, por sua vez, é uma ideia ja presente nos escritos de Foucault, a qual

1> Nas palavras de Foucault (1978/2009, p. 246), um dispositivo é composto por “estratégias de relagdes de forca
sustentando tipos de saber e sendo sustentadas por eles. O dispositivo, portanto, esta sempre inscrito em um jogo
de poder, estando sempre, no entanto, ligado a uma ou a configuracdes de saber que dele nascem mas que
igualmente o condicionam”.

1 A fim de ilustrar, na letra de Freud, o caréter de interdependéncia entre teoria e préatica em psicanalise,
recorremos ao texto Dois verbetes de enciclopédia, onde Freud (1923/1996, p. 253) define o verbete
“psicanalise” prevendo a producdo de saber atrelada a investigagdo pratica e ao tratamento da neurose:
“PSICANALISE ¢ o nome de (1) um procedimento para a investigacio de processos mentais que sdo quase
inacessiveis por qualquer outro modo, (2) um método (baseado nessa investigacdo) para o tratamento de
distarbios neuroticos e (3) uma colecdo de informagfes psicologicas obtidas ao longo dessas linhas, e que
gradualmente se acumula numa nova disciplina cientifica.”.
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estrategicamente subscrevemos para dar corpo a nossa problematizacdo sobre “sujeito” a
partir do discurso freudiano.

Ao endossar a tese foucaultiana da psicanalise uma como técnica de si, admitimos
que o “si” — seja ele derivado da psicanalise ou ndo — é da ordem de uma producéo. Foucault,
inclusive, ja antecipa que a psicanalise, especificamente, cria um personagem estruturando-se
em torno de seus desejos sexuais. Desta forma, nos interessa analisar o jogo de producéo deste
personagem, deste si, no discurso de O mal-estar na civilizacdo. Em vista disso, podemos
perguntar: como se configura um possivel jogo de verdade e poder no discurso freudiano? E
qual ¢ o perfil do “si”” produzido pela técnica psicanalitica em O mal-estar na civilizagdo?

Nosso trabalho, no limite, pauta-se num pressuposto estabelecido por Foucault.
Todavia, a metodologia a partir da qual o desenvolveremos, ndo é estritamente foucaultiana,
ainda que encontre apoio em seu pensamento e favoreca, justamente por isso, semelhante
articulacdo com uma tese sua. Partindo, pois, da circunscricdo da psicanalise como uma
técnica de si, avangamos com uma analise institucional do discurso de Freud, interessados em
suas estratégias discursivas, na montagem de cenas que evidenciem os lugares por elas
dispostos a autor e interlocutores, as expectativas geradas, os efeitos de reconhecimento assim
facultados — e os de desconhecimento, os processos de naturalizagdo que se decantam, e assim
por diante. De modo que possamos, finalmente, tragar o perfil de um “si” pensado a partir da
rede conceitual de Freud, caracterizando o personagem apenas enunciado por Foucault.

Em nossa tese, portanto, Foucault ocupa o lugar de um pressuposto. A AID, de

referencial metodoldgico.

Se fomos suficientemente felizes em circunstanciar a psicanalise como uma técnica
de si, é chegada a hora de empreender nossos esforcos analiticos acompanhando como se
desenrola o exercicio desta técnica no discurso de O mal-estar na civilizacdo. Ao leitor,
pedimos que nos acompanhe atento nao tanto aquilo que Freud fala, mas a como o fala; ndo

tanto ao contetido de seu discurso, mas ao seu modo de produgéo.
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6 ANALISE DE O MAL-ESTAR NA CIVILIZACAO

6.1 PRIMEIRO CAPITULO

Nascera em Gldria algo que até entdo néo lhe fora
necessario, o esqueleto, incompleto mas inegavel, de algo
que antes Ihe parecera odioso: uma consciéncia.

N&o lhe parecia que uma coisa tao bela pudesse ser moral.
F. S. Fitzgerald

Antes de abordar a civilizagdo e seu mal-estar propriamente ditos, Freud percorre um
consideravel caminho cujo ponto de partida é o debate com um “ser excepcional”, amigo seu,
em resposta a sua obra anterior, O Futuro de uma ilusdo (1927/1996), a respeito de um
sentimento designado como uma “sensa¢do de ‘eternidade’, um sentimento de algo ilimitado,
sem fronteiras — ‘oceanico’, por assim dizer”, cujo conteudo ideacional a ele imediatamente
relacionado € de “‘um vinculo indissoluvel, de ser uno com o mundo externo como um todo.”
(FREUD, 1930/1996, p. 73-74). O sentimento dito oceéanico responderia pela fonte e origem
de toda necessidade religiosa, segundo o exposto por Freud sobre a posicdo de seu
interlocutor'’.

De acordo com Freud sé se pode lidar com sentimentos mediante a descricdo

cientifica de seus sinais fisiol6gicos ou, quando isso ndo é possivel (situacdo na qual Freud

7 Conforme se vé Freud abre O mal-estar... com a interlocugdo explicita com seu texto anterior, O futuro de
uma ilusdo, e com Romain Rolland, o referido amigo. Além dessas, pode-se falar de outra interlocucéo de
abertura para O mal-estar..., uma interlocucdo de bastidores: de acordo com o exposto por Albertini (2003),
Reich concedera uma entrevista em 1952 na qual fala sobre sua relagdo com Freud e com a instituicdo
psicanalitica. Nas palavras de Albertini (2003, p. 62): “[...] interessa-nos especialmente destacar uma resposta
gue Reich formula ao recordar um aspecto central de sua divergéncia com Freud: o tema da felicidade e da
infelicidade humana. Sobre esse assunto, em certa altura da entrevista, afirma algo surpreendente sobre o artigo
freudiano “O Mal-Estar na Cultura”: “Quero que fique bem claro que Das Unbehagen in der Kultur [O Mal-Estar
na Cultura] foi escrito especificamente em resposta a uma das minhas conferéncias, apresentada em casa de
Freud. Era eu que estava ‘Unbehaglich in der Kultur’ [aproximadamente, ‘Sentindo mal-estar na cultura’]” (p.
53).”. Para além de avaliar a veracidade do dado revelado por Reich — como comenta Albertini —, é interessante
pensar nas interlocucbes a que este, e outros tantos textos de Freud, estdo condicionados. Mencionamos esta
interlocugdo de bastidores, pois este tipo de ‘didlogo de oposi¢do’ que envolve, ainda, um apontamento a
pessoalidade do interlocutor ndo é estranho ao estilo freudiano, aparecendo explicitamente em O mal-estar... ja
na sua abertura, pela diferenca que se estabelece com Rolland e, no sexto capitulo, pelas irreconciliaveis
discordancias com Jung — além de estar presente em diversos outros textos seus. Deste modo, o que Albertini
descreve vai ao encontro daquilo que depreendemos em nossas préprias analises.
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aloca o sentimento oceanico), por meio do contelido ideacional a ele associado. E assim que

Freud, em primeira pessoa, recorrera a sua experiéncia pessoal para avalia-lo:

N&o consigo descobrir em mim esse sentimento ‘oceénico’. [...] Segundo minha
propria experiéncia, nao consegui convencer-me da natureza primaria desse
sentimento; isso, porém, ndo me da o direito de negar que ele de fato ocorra em
outras pessoas. A Unica questdo consiste em [1] verificar se esta sendo corretamente
interpretado e [2] se deve ser encarado como a fons et origo de toda a necessidade
de religido. (FREUD, 1930/1996, p. 74 — grifos nossos).

Observemos como Freud estabelece a si mesmo como fonte de avaliacdo do tema:
sua pessoa e sua experiéncia entram, mesmo que parcialmente, como pardmetros para se
avaliar a tese de o sentimento oce&nico possuir ou ndo uma natureza primaria. Freud passa,
entdo, ao ataque da primeira parte da questdo formulada, qual seja, verificar a interpretacdo
atribuida a tal sentimento.

Observemos que, logo a seguir, Freud declarara nada ter a sugerir “que possa exercer
influéncia decisiva na solugdo desse problema”. Mas ndo percamos de vista que a formulagao
do problema em termos de interpretacdo e de fonte e origem do sentimento oceanico €
assinada por Freud e, também, que o autor definird a explicacdo psicanalitica como sendo
justamente uma explicacdo genética. Oras, semelhante explicacdo ndo exerceria influéncia
decisiva na solucdo de um problema expresso em termos de interpretagdo, fonte e origem?
Exerce, de fato, conforme se tornara claro no decorrer deste primeiro capitulo. Incidimos em
tais digressdes unicamente para demonstrar como aquilo que poderia facilmente ser
identificado como mero exercicio retorico da parte de Freud (ao dizer que nada tem a sugerir
de decisivo na solucdo de um problema cujos termos sdo exatamente aqueles que a psicanalise
trata com desenvoltura) ndo se dissocia das formulacGes tedricas que serdo, por essa Via,
enunciadas. O dito exercicio retérico ndo compbe parte acesséria de seu discurso; pelo
contrario, é por meio dele que o discurso de Freud toma a forma de um acontecimento e de
uma verdade. O modo como Freud enuncia faz parte do proprio ato de enunciar, que traz
conjuntamente suas estratégias discursivas e seus postulados tedricos. Esse é o dizer freudiano
tomado como ato enunciativo; é seu discurso-ato; faz parte do modo de producdo de uma
verdade.

O parégrafo j& mencionado é aberto também com o uso da primeira pessoa do
singular, mas logo alterado para a primeira pessoa do plural, numa passagem que sutilmente

inclui o leitor no ponto de vista do autor:

Nada tenho a sugerir que possa exercer influéncia decisiva na solucdo desse
problema. A idéia de os homens receberem uma indicacdo de sua vincula¢do com o
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mundo que os cerca por meio de um sentimento imediato que, desde o inicio, é
dirigido para esse fim, soa de modo t&o estranho e se ajusta tdo mal ao contexto de
nossa psicologia, que se torna justificavel a tentativa de descobrir uma explicacéo
psicanalitica — isto é, genética — para esse sentimento. A linha de pensamento
gue se segue, sugere isso por si mesma. Normalmente, ndo ha nada de que
possamos estar mais certos do que do sentimento de nosso eu, do nosso préprio
ego. (FREUD, 1930/1996, p. 74 — grifos nossos).

Ficam assim em posicfes simétricas a experiéncia pessoal de Freud e o
estranhamento e desajustamento do sentimento ocednico ao contexto da psicanalise — agora
“nossa” psicologia. O sentimento oceanico ¢ ausente na pessoa de Freud e (portanto) estranho
a “nossa” psicanalise. Por isso justificar-se, segundo o autor, o desenvolvimento de uma
explicacdo psicanalitica, ou genética, para tal fenémeno.

Se no inicio do paragrafo Freud afirma nada ter a sugerir para a solucéo do problema
da interpretagdo que esta sendo dada ao sentimento oceénico, na sua sequéncia a linha de
pensamento psicanalitica surge como que se sugerindo por si mesma. E no/pelo tragado dessa
linha de pensamento que se sugere por si mesma que 0 sentimento oceanico passa a ser
tomado na qualidade de sentimento de “nosso eu” e de “nosso proprio ego”. A partir dai, por
meio de um deslocamento ao discurso tedrico que convoca o leitor a se reconhecer como
dotado de um ego, ou seja, que o inclui como parte desse discurso, Freud estd em terras
conhecidas e ja bem mapeadas para averiguar a questdo da interpretacdo dada ao sentimento
oceanico — agora um sentimento egoico — por meio de uma génese.

Detenhamo-nos na génese do ego, pois ela € indicativa da forma como Freud delineia
os ditos mundos interno e externo.

Freud inicia o tema citando o engodo presente na aparéncia de unidade, autonomia e
demarcacao que o ego costuma ter. Ele ndo é completamente distinto de tudo o mais, e sim
continuado para dentro (em direcdo ao id) e sujeito a perturbacdes (normais e patoldgicas) na
direcdo de fora, isto é, na relagdo com o mundo externo. “Assim, até mesmo o sentimento de
nosso proprio ego estd sujeito a disturbios, e as fronteiras do ego ndo sdo permanentes.”
(FREUD, 1930/1996, p. 75). De saida admite-se uma continuidade para dentro e uma variavel
demarcacdo para fora. Mas como essa relativa distingdo entre ego e mundo externo acontece?
A resposta se da mediante uma provavel construcéo acerca do processo de desenvolvimento
egobico — entra em agdo a génese psicanalitica: “O sentimento do ego do adulto ndo pode ter
sido 0 mesmo desde o inicio. Deve ter passado por um processo de desenvolvimento, que, se
nédo pode ser demonstrado, pode ser construido com um razoavel grau de probabilidade.”
(FREUD, 1930/1996, p. 75 — grifos nossos). Neste trecho, de inicio, vemos 0 processo

apontado por Freud ser descrito em tom especulativo e assumido como uma provavel
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construcdo. Na sequéncia, ja em tom direto e afirmativo, Freud explica que o recém-nascido
ndo distingue seu ego do mundo externo, vivenciando um estado de indiferenciagdo. Os
contornos diferenciadores do ego se dardo, conforme a explicacdo desenvolvida pelo autor
nesse momento, basicamente por meio de dois processos conjuntos. O primeiro é a relacdo do
indiferenciado ego com fontes de excitagdo que o confrontam a um objeto externo e
inconstante — o seio materno — que demanda uma acédo especial por parte do ego para surgir. E

0 segundo processo atuante para o reconhecimento de um “fora”, de um mundo externo

¢ proporcionado pelas freqlientes, maltiplas e inevitaveis sensagdes de sofrimento e
desprazer, cujo afastamento e cuja fuga sdo impostos pelo principio do prazer, no
exercicio de seu irrestrito dominio. [...] Assim, acaba-se por aprender um processo
através do qual, por meio de uma direcdo deliberada das proprias atividades
sensorias e de uma agdo muscular apropriada, se pode diferenciar entre o que é
interno — ou seja, que pertence ao ego — e 0 que é externo — ou seja, que
emana do mundo externo. Desse modo, da-se 0 primeiro passo no sentido da
introdugdo do principio da realidade, que deve dominar o desenvolvimento futuro.
[...] Desse modo, entdo, o ego se separa do mundo externo. Ou, numa expressao
mais correta, originalmente o ego inclui tudo; posteriormente, separa, de si
mesmo, um mundo externo. (FREUD, 1930/1996, p. 76 — grifos nossos).

A diferenciagdo entre ego ¢ mundo externo “serve a finalidade pratica de nos
capacitar para a defesa contra sensacdes de desprazer que realmente sentimos ou pelas quais
somos ameacados” (FREUD, 1930/1996, p. 76), e é o exercicio do principio de prazer que
desencadeia 0 processo cuja resultante é o principio de realidade e a decorrente possibilidade
de reconhecimento do “fora”. Observemos que o mundo externo (um elemento bastante
genérico e em si mesmo indiferenciado, no discurso de Freud) € assim caracterizado por um
movimento de oposicdo ao mundo interno (este ricamente detalhado). O interno pertence ao
ego, 0 externo é o interno que se separou de si: originalmente o ego inclui tudo,
posteriormente separa de si mesmo um mundo externo. Ora, 0 processo de diferenciacdo parte
do individuo e de seu interior constituindo o exterior, originalmente, como parte de si. E 0 ego
que, sob os auspicios do principio de prazer, separa de si mesmo um mundo externo. O ego é
0 sujeito (gramatical e factual) da acdo. Embora se trate de um processo de relacdo mutua
entre interno e externo, o eixo da acdo que o dirige e o determina se da de dentro para fora. O
mundo externo é, por principio, construido pelo jogo interno de prazer-desprazer. E a génese
psicanalitica sobre o ‘“sentimento de nosso eu, do nosso proprio ego” ¢ eminentemente
metapsicologica.

Com o firmamento desta construcdo tedrica abre-se a possibilidade de interpretar o
sentimento oceanico como uma espécie de residuo do primitivo sentimento de indiferenciacéo

do ego. Explanacédo que culmina com a seguinte concluséo:
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Nosso presente sentimento do ego ndo passa, portanto, de apenas um mirrado
residuo de um sentimento muito mais inclusivo — na verdade, totalmente
abrangente —, que corresponde a um vinculo mais intimo entre 0 ego e 0 mundo
que o cerca. Supondo que ha muitas pessoas em cuja vida mental esse sentimento
primério do ego persistiu em maior ou menor grau, ele existiria nelas ao lado do
sentimento do ego mais estrito e mais nitidamente demarcado da maturidade, como
uma espécie de correspondente seu. Nesse caso, o contelldo ideacional a ele
apropriado seria exatamente o de ilimitabilidade e o de um vinculo com o universo
— as mesmas idéias com que meu amigo elucidou o sentimento ‘oceanico’.
(FREUD, 1930/1996, p. 77 — grifos nossos).

Assinalemos que, no cume da linha argumentativa, no momento em que a
interpretacdo é colocada em tom afirmativo, o discurso do autor novamente inclui nele o leitor
como parte integrante da concluséo alcangada. Quando assim colocadas a mostra, as raizes do
“nosso” presente sentimento de ego passam a responder pela possibilidade de um sentimento
mais intimo, de ilimitabilidade entre ego e mundo circundante. A génese iniciada como uma
‘provavel construgdo’, agora aproxima o sentimento de origem do ego do contetido ideacional
do sentimento oceénico e avanca mediante a suposicdo de tal sentimento priméario do ego
persistir na vida mental de muitas pessoas.

Deste modo, para verificar a interpretacdo do sentimento oceanico — descrito também
como um “fato subjetivo” presente em algumas pessoas —, Freud constréi uma origem
presente em toda pessoa. O processo de desenvolvimento do ego e de diferenciagcdo do mundo
externo é assentado em principios tedricos e genéricos: valem para qualquer um, em qualquer
lugar e a qualquer tempo. Mas como explicar apenas em alguns a presenca de algo pelo qual
todos supostamente passam? Ou ainda, se o desenvolvimento egoico €, normalmente, o
mesmo para qualquer ser humano e se seus momentos iniciais sdo 0s responsaveis pelo
posterior sentimento oceanico, por que apenas alguns seres humanos (re)experimentam na
vida adulta aquele sentimento da constitui¢do primitiva?

No momento em que supde a persisténcia do sentimento primario do ego ao lado do
sentimento egodico demarcado da maturidade, Freud se indaga: “terei eu o direito de
presumir a sobrevivéncia de algo que ja se encontrava originalmente la, lado a lado com o

que posteriormente dele se derivou?”. E sem titubear responde:

Sem duvida, sim. Nada existe de estranho em tal fendmeno, tanto no campo mental
como em qualquer outro. [...] No dominio da mente, por sua vez, o elemento
primitivo se mostra tdo comumente preservado, ao lado da verséo transformada que
dele surgiu, que se faz desnecessario fornecer exemplos como prova. (FREUD,
1930/1996, p. 77 — grifos nossos).
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Aparentemente a suposicdo sobre a preservacdo do elemento original lado a lado
com seus derivados posteriores dispensa comprovacgdo. O processo de génese que ndo podia
ser demonstrado, mas somente construido com razodvel grau de probabilidade, dispensa
provas; sustenta-se via teorizagdes, suposi¢cdes e, como apontamos, por estratégias tocantes ao
modo de producédo do discurso: na base, presumir é um direito que autor concede a si mesmo.
Lembremos que a interpretacdo de Rolland, cujo cerne € a questdo religiosa, ndo desfruta de
semelhante prerrogativa; ela, sim, esta sendo colocada a prova.

A suposicdo sobre a preservacdo na esfera da mente, como Freud nomeia o problema,
sera abordada através de uma série analogias (0 evolucionismo, a historia e a embriologia)
apontadas pelo préprio autor como inapropriadas e insuficientes para representar seu

argumento:

Uma cidade é, portanto, a priori, inapropriada para uma comparacao desse tipo com
um organismo mental. Curvamo-nos ante essa objec¢do [...] Permanece o fato de que
S0 na mente é possivel a preservacdo de todas as etapas anteriores, lado a lado com a
forma final, e o de que ndo estamos em condicGes de representar esse fendbmeno em
termos pictéricos. (FREUD, 1930/1996, p. 79-80 — grifos nossos).

O interessante aqui é observar como, apds discorrer delongadamente sobre tais
analogias, Freud curva-se ante uma objecdo virtual e, na flexdo da curva, faz sua suposicao
reaparecer como fato. Fato que ndo mais apenas ele, mas também seus interlocutores nédo
estdo em condicBes de representar. A génese do discurso: na origem um suposto que o autor
se da o direito de presumir, ao final um fato que “ndo estamos” em condi¢des de representar.

E deste modo que Freud encerra a primeira parte da questio, reconhecendo a
existéncia do sentimento oceanico, mas interpretando-o como um derivado do sentimento
primitivo do ego. O reconhecimento se da mediante a assimilacdo de um corpo gue é estranho
ao contexto de sua psicologia aos termos de seus préprios postulados teéricos: o sentimento
oceanico nada mais é do que uma tentativa de restauracdo do narcisismo ilimitado outrora
experimentado pelo ego primitivo. Da interpretacdo religiosa para a psicanalitica, do
sentimento ocednico para 0 narcisismo — basta apenas “mudar a dire¢do do olhar ou a sua
posicao para invocar uma visdo ou a outra.” (FREUD, 1930/1996, p. 79).

Passando a segunda parte do problema:

Que direito tem esse sentimento de ser considerado como a fonte das necessidades
religiosas. Esse direito ndo me parece obrigatorio. Afinal de contas, um sentimento
sO podera ser fonte de energia se ele proprio for expressdo de uma necessidade
intensa. A derivacdo das necessidades religiosas, a partir do desamparo do bebé
e do anseio pelo pai que aquela necessidade desperta, parece-me incontrovertivel,
desde que, em particular, o sentimento ndo seja simplesmente prolongado a partir
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dos dias da infancia, mas permanentemente sustentado pelo medo do poder superior
do Destino. (FREUD, 1930/1996, p. 80 — grifo nosso).

Os direitos outrora outorgados agora sdo indeferidos sob a justificativa de que um
sentimento sé pode ser fonte energética, isto é, s6 pode ser um sentimento imediato dirigido
desde o inicio para determinado fim, se for expressdo de uma necessidade intensa. A religido,
no entender de Freud, ndo constitui uma necessidade intensa; intensa é a necessidade de
amparo paterno por parte do bebé. O curioso € que a religiosidade, notadamente uma
instituicdo sociocultural que mobiliza grupos e povos — seja ela derivada do sentimento
oceanico ou do desamparo infantil —, tem suas fontes remetidas a intensas necessidades
individuais (do bebé perante o pai ou do adulto perante o poder do Destino) sem referéncias a
qualquer contexto. Ou seja, a génese freudiana faz o &mbito sociocultural remontar a anseios
individuais. A instituicdo religiosa — qualquer que seja ela, em qualquer tempo e em qualquer
lugar — é explicada por meio do desenvolvimento psicologico e suas exigéncias: constitui-se
em sua extensao e persevera como um derivado seu. Deste modo, a religiosidade ndo remete
ao sentimento oceéanico, mas ao desamparo infantil; o sentimento oceénico ndo é fonte da
atitude religiosa, mas resquicio do narcisismo. E ambos, desamparo e narcisismo, tém suas
origens no desenvolvimento do individuo. O angulo analitico adotado por Freud aloca nos
interiores, na individualidade a origem, ou ainda, a explicacdo possivel da coletividade, do
exterior.

Como vemos, Freud trabalha no campo da interpretacdo do sentimento oceénico.
Interessa ao autor tracar uma génese que retira a discussdo do ilusério campo religioso para
introduzi-la no “factual” campo psicanalitico. De modo que o debate iniciado com o
sentimento oceanico e a religido ganha raizes cravadas nas profundezas do narcisismo e do

desamparo infantil. Sobre o narcisismo, eis uma introdugéo!

Observamos que, internamente ao discurso de Freud, ou seja, focando o que ele diz,
o0 contetdo de seu discurso, o sentimento oceanico é explicado remetendo a um processo de
desenvolvimento egdico. Colocando seu discurso em perspectiva e analisando como ele o
constréi quando busca uma origem para a religiosidade, podemos depreender que o acento da
explicacdo formulada recai sobre o processo de desenvolvimento individual (desamparo e
necessidade de prote¢do). Sendo, entdo, o funcionamento do individuo (tal qual concebido por

Freud) a explicacdo para a existéncia de um fenémeno, pelo menos, também social.



113

Ao desenvolver as duas principais questbes desse capitulo (a interpretagdo do
sentimento oceénico e seu estatuto de fonte e origem da religiosidade) Freud formula géneses
universais (se aplicam a qualquer pessoa) e univocas (explicam qualquer religido). Por
considerar que tais géneses fundam pontos de origem internos, individualizados, universais e
univocos é que prosseguiremos a analise do texto com a hipdtese de que o discurso freudiano
traca endogéneses. Ou seja, nele o interno funciona como modelo de entendimento para o
externo, o primeiro € fonte e regulador do segundo, privilegiando aquilo que descreveremos
como uma perspectiva do “dentro”.

Na realidade, parte deste argumento serd explicitamente evidenciada por Freud logo
adiante, no capitulo Ill. O desenvolvimento individual ser& a base com que o0 autor pensara o
desenvolvimento da civilizacdo. O trouxemos agora, antecipadamente, para marcar que
mesmo antes de Freud anuncid-lo no contetdo de seu discurso é possivel depreendé-lo pela

andlise de suas estratégias discursivas.

6.2 SEGUNDO CAPITULO

Este capitulo, assim como o anterior, é aberto pela retomada de O Futuro de uma
ilusdo, com a diferenca de que as origens profundas do sentimento religioso mapeadas no
primeiro capitulo cederdo lugar a relagdo do homem dito comum com sua religido — ““a unica
que deveria levar esse nome” (FREUD, 1930/1996, p. 82).

Eis 0 que 0 homem comum entende como sua religido:

[...] o sistema de doutrinas e promessas que, por um lado, Ihe explicam os
enigmas deste mundo com perfei¢do invejavel, e que, por outro, lhe garantem que
uma Providéncia cuidadosa velara por sua vida [...]. O homem comum s6 pode
imaginar essa Providéncia sob a figura de um pai ilimitadamente engrandecido. [...]
Tudo é tdo patentemente infantil, tdo estranho & realidade, que, para qualquer
pessoa que manifeste uma atitude amistosa em relacdo & humanidade, é penoso
pensar que a grande maioria dos mortais nunca seré capaz de superar essa visao da
vida. [...] E, se alguns dos grandes homens do passado agiram da mesma maneira,
de modo nenhum se pode invocar seu exemplo: sabemos por que foram obrigados a
isso. (FREUD, 1930/1996, p. 82 — grifos nossos).

Enquanto descreve a religido, Freud decalca uma imagem do dito homem comum:
alguém que tem os enigmas do mundo perfeitamente explicados por sistemas de doutrinas e

promessas, que imagina uma Providéncia paterna que garanta velar por sua vida, cuja visao da
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vida é infantil e estranha a realidade e que, como parte da grande maioria dos mortais, é
diferenciado dos ditos grandes homens. Dando continuidade a essa descri¢do e de modo um
tanto espontaneo, Freud (1930/1996, p. 82) usa o discurso direto citando Goethe: “Aquele que
tem ciéncia e arte, tem também religido: o que ndo tem nenhuma delas, que tenha religido!”.
A cena montada é habitada por dois tipos de homem: o grande homem, detentor da arte e da
ciéncia; e 0 homem comum, detentor da religido. Seus lugares séo excludentes, na medida em
que aquele que tem religido carece de arte e ciéncia, e aquele que tem arte e ciéncia dispensa o
sistema de doutrinas e regras religiosas. Pois bem, a que vem a imagem deste homem comum
e de sua religido? Acompanhemos as linhas de Freud.

Alegando escolher um caminho que permita apreciar com mais justeza as palavras do
poeta, de modo um tanto repentino, Freud (1930/1996, p. 83 — grifo nosso) introduz e estende
ao leitor sua propria apreciacdo da vida: “A vida, tal como a encontramos, ¢ ardua demais
para nos; proporciona-nos muitos sofrimentos, decepgdes e tarefas impossiveis. A fim de
suporta-la, ndo podemos dispensar as medidas paliativas.”. Derivativos poderosos, satisfa¢des
substitutivas e substancias toxicas sdo os trés tipos de medidas paliativas previstas por Freud.
Esta descricdo um tanto pessimista da vida justifica, assim, o valor da ciéncia (por ser um
derivativo) e da arte (uma satisfacdo substitutiva), mas, por hora, ndo prevé o valor nem o
lugar da religido nesse quadro: “Nao ¢ simples perceber onde a religido encontra o seu lugar
nessa série.”.

Subitamente Freud inverte a equacdo, passando do valor que a religido poderia ter
para essa vida ardua a questdo do propdsito da vida como uma ideia de valor para a religido. E
assim o tema da finalidade da vida é inesperadamente introduzido. Segundo Freud
(1930/1996, p. 83-84), a questdo do proposito da vida é descartavel e talvez ndo admita
resposta satisfatoria, parecendo ser derivada da presuncdo humana e estar intimamente
atrelada a religiosidade: “so a religido ¢ capaz de resolver a questdo do proposito da vida.
Dificilmente incorreremos em erro ao concluirmos que a idéia de a vida possuir um propdsito
se forma e desmorona com o sistema religioso”.

Num exercicio retérico, Freud (1930/1996, p. 84 — grifos nossos) convida o leitor a
uma “outra” questdo: “Voltar-nos-emos, portanto, para uma questdo menos ambiciosa, a
que se refere aquilo que os proprios homens, por seu comportamento, mostram ser o
propoésito e a intencdo de suas vidas. O que pedem eles da vida e o que desejam nela
realizar?”. Ao que tudo indica, situar a questdo no &mbito do comportamento humano valida
algo anteriormente descartavel (ndo percamos de vista que o leitor é incluido na formulacdo

desta “questdo menos ambiciosa”). Mas ndao somente, pois se entendemos que Freud esta
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ainda a tratar da questao da finalidade da vida apenas em “outros” termos, veremos que, além
da religido, a psicanalise também é capaz de resolver (mal provocando dividas!) a questéo

que até entdo nao admitia resposta satisfatoria:

A resposta mal pode provocar duvidas. Esforgam-se para obter felicidade;
querem ser felizes e assim permanecer. Essa empresa apresenta dois aspectos: uma
meta positiva e uma meta negativa. Por um lado, visa a uma auséncia de sofrimento
e de desprazer; por outro, a experiéncia de intensos sentimentos de prazer. [...]
Como vemos, 0 que decide o propoésito da vida é simplesmente o programa do
principio do prazer. (FREUD, 1930/1996, p. 84 — grifos nossos).

Contudo, eis que a resolugédo apontada por Freud ndo se baseia, conforme anunciado
na reformulagdo da pergunta, estritamente no comportamento dos homens. Baseia-se, muitos
antes, num pressuposto teorico da psicanalise. A felicidade descrita por Freud nada mais é do
que o programa do principio de prazer.

Se ndo perdemos de vista 0 uso da primeira pessoa do plural na reformulacdo da
questdo e também no deslocamento que faz a resposta equivaler ao conceito psicanalitico de
principio de prazer, temos a oportunidade de apreender uma estratégia discursiva repetida
diversas vezes por Freud, como veremos ao longo do texto. Frequentemente o autor utiliza um
tom de obviedade, por assim dizer, (“a resposta mal pode provocar dividas”) nos momentos
em que esta a introduzir seus pressupostos tedricos. Consideramos que esse tom de obviedade
incita o alinhamento da perspectiva do leitor a de Freud, pois ele supde que o leitor comungue
dos mesmos pressupostos para estar incluido no uso da primeira pessoa do plural (“nos”
como alguém capaz de participar da formulacdo das perguntas e acompanhar as descobertas
das respostas. Quase como se o leitor estivesse sendo convidado a testar sua perspicacia no
reconhecimento de verdades dbvias (ou repensa-la, caso ndo comungue do mesmo discurso
que o autor e, entdo, ndo as reconheca). Deste modo, o leitor interessado no discurso
psicanalitico logo vé que, “de fato”, ¢ indubitavel que a vida humana tem um proposito e que
esse proposito é decidido pelo principio de prazer. Por meio de uma metalinguagem Freud
introduz sua metapsicologia. Temos ai um modelo exemplar da técnica psicanalitica em acédo
na producado de verdades e de um “si”.

Se no capitulo anterior Freud identificara nas raizes do sentimento oceéanico o
narcisismo e nas da religiosidade o desamparo infantil, neste a imagem do homem comum e
de sua religido conduz a identificacdo do principio de prazer. O homem comum esbocado por
Freud é alguém que (1) tem um proposito de vida e (2) cujo propésito é indubitavel: ser feliz
nos termos do principio de prazer. E os grandes homens, detentores da arte e da ciéncia?

Teriam um proposito de vida semelhante ou a ideia de se almejar prazer e fugir do sofrimento
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e do desprazer coaduna-se melhor com a imagem de um homem dito comum? Ou, quem sabe
a imagem do homem comum simplesmente permita uma demonstragdo mais convincente
sobre a tese de o proposito da vida ser decidido pelo programa do principio de prazer. Sobre
nada disso temos respostas conclusivas. Mas, podemos avancar afirmando que, se no primeiro
capitulo o homem recebia algumas origens universais (do narcisismo e do desamparo), agora
uma universalizacdo recai sobre suas finalidades — ser feliz. As explicagdes psicanaliticas
parecem produzir ndo apenas genealogias, mas igualmente teleologias; cujos pontos de
origem e chegada sdo, igualmente, estipulados teoricamente.

A sequéncia do texto evidencia como o homem em eshoco é, ele mesmo,
intercambidvel com outro conceito: o de aparelho psiquico. Apos responder a pergunta

baseada no comportamento humano com o principio de prazer-felicidade, Freud continua:

Esse principio [do prazer] domina o funcionamento do aparelho psiquico desde o
inicio. Nao pode haver davida sobre sua eficacia, ainda que o seu programa se
encontre em desacordo com o mundo inteiro, tanto com 0 macrocosmo quanto
com o microcosmo. N&o h& possibilidade alguma de ele ser executado; todas as
normas do universo sdo-lhe contrérias. Ficamos inclinados a dizer que a intencéo de
que 0 homem seja ‘feliz’ ndo se acha incluida no plano da ‘Criagdo’. (FREUD,
1930/1996, p. 84 — grifos nossos).

O desacordo do mundo para com o funcionamento do aparelho psiquico equivale a
dizer que 0 homem néo pode ser feliz. O homem em questdo tem os contornos conceituais do
aparelho psiquico. Sua felicidade equivale a realizacdo do principio de prazer, seu
comportamento ao funcionamento do aparelho psiquico. O desenho deste homem,
conjuntamente com sua determinacao enddgena, nos déo indicios valiosos sobre a perspectiva
do discurso de Freud na caracterizagao de um “si”.

Freud prossegue descrevendo como tal principio regula as experiéncias concretas de

felicidade humana:

O que chamamos de felicidade no sentido mais restrito provém da satisfacdo (de
preferéncia, repentina) de necessidades represadas em alto grau, sendo, por sua
natureza, possivel apenas como uma manifestacdo episddica. Quando qualquer
situacdo desejada pelo principio do prazer se prolonga, ela produz tdo-somente um
sentimento de contentamento muito ténue. Somos feitos de modo a s6 podermos
derivar prazer intenso de um contraste, e muito pouco de um determinado estado de
coisas. Assim, nossas possibilidades de felicidade sempre sdo restringidas por nossa
propria constituicdo. (FREUD, 1930/1996, p. 84 — grifos nossos).

O modo como ‘“somos feitos” responde pela ineficacia do principio de prazer.
Possivelmente Freud esteja pautado no ponto de vista econémico do funcionamento mental

quando afirma “sé podermos derivar prazer intenso de um contraste, € muito pouco de um
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determinado estado de coisas”. “Uma sucessdo de dias belos”, conforme a referéncia de Freud
a Goethe, ndo propicia picos de tensdo a serem prazerosamente descarregados. As
possibilidades de felicidade humana — em sua natureza episddica — comportam, assim, as
restricbes da constituicdo psiquica — em sua dimensdo econdmica. E, embora domine o
funcionamento psiquico e seja indubitavel, o principio de prazer falha em proporcionar
felicidade justamente quando uma situacdo por ele desejada se prolonga. Ou seja, por essa
I6gica econbmica, o principio de prazer paradoxalmente torna-se inexecutavel justamente
qguando colocado em execucdo. Seja por as normas do universo lhe serem contrarias ou pela
constituicdo humana ndo permitir, 0 prazer em jogo permanece sempre como um principio
nunca efetivado, mas atuante na dominacdo do psiquismo desde seus inicios até suas
finalidades.

Esse paradoxo conceitual é sedimentado pela construcdo discursiva: Freud comeca
descrevendo o funcionamento do aparelho psiquico, o coloca em paridade com “o homem” e,
finalmente, o estende ao “nos”; pressupondo a psicanalise como discurso do leitor, num
compartilhamento da mesma Optica, quando o conduz a reconhecer em Si mesmo 0S
pressupostos tedricos. O principio de prazer deixa de ser apenas uma ferramenta conceitual e
passa a ser o modo como o leitor reconhece o propdsito de sua prépria vida ou uma
constituicdo natural sua. Assim, Freud inclui o leitor no e o incita ao discurso psicanalitico,
fazendo dele um cumplice de sua perspectiva e disparando, finalmente, um efeito de
reconhecimento dos pressupostos freudianos como verdades naturais, autoevidentes e
pessoais. As afirmacfes sdo naturalizadas em dois planos: no discurso, quando atribui a
manifestacdo episodica da felicidade a natureza da constituicdo humana; e pelo discurso,
quando inclui o leitor e assim o incita a se reconhecer como sendo constituido nos moldes da
teoria (“somos feitos”, “nossa propria constituicao”).

O tom de obviedade e convencimento supramencionado (“ndo pode haver duvida
sobre sua eficacia”) seguido pela inclusdao da psicanalise como discurso do leitor conduz a um
reconhecimento univoco entre si mesmo, o autor e 0 homem que estd sendo tracando com as
linhas do aparelho psiquico. Na realidade o uso da primeira pessoa do plural deixa em aberto
sobre quem, além do autor, esta incluso. Dando margem a que o leitor generalize as
afirmac0es feitas para muito além de si mesmo. Os preceitos que aparecem como universais
no discurso, sdo universalizados pelo discurso: o universal da teoria €, desta forma,
universalizado ao mesmo tempo em que € identificado pelo leitor em si mesmo. Talvez
justamente o processo de identificacdo em si desencadeie ou propicie 0 pré-reconhecimento

no outro.
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Além da meta positiva (busca de prazer) o principio em pauta comporta a meta
negativa de fuga do desprazer. Segundo Freud o sofrimento “nos” ameaga a partir de trés
fontes: do préprio corpo, do mundo externo e dos relacionamentos com outrem. Contudo,
como o proprio autor discorrerd na sequéncia ao abordar os diferentes caminhos na execugéo
das metas do principio de prazer, essas fontes de desprazer sdo também possiveis fontes de
prazer. Ficando a ideia de que o caréater de satisfacdo e/ou sofrimento que delas pode advir €
dado pelo modo como tais elementos sdo administrados por cada um (dentro dos limites
estabelecidos pela constituicdo psiquica, como se vera adiante).

Ainda sobre as fontes de sofrimento:

Nao admira que, sob a pressdo de todas essas possibilidades de sofrimento, os
homens se tenham acostumado a moderar suas reivindicacdes de felicidade — tal
como, na verdade, o préprio principio do prazer, sob a influéncia do mundo
externo, se transformou no mais modesto principio da realidade (FREUD,
1930/1996, p. 85 — grifos nossos).

A felicidade do homem é moderada pelas possibilidades de sofrimento tal como o
principio de prazer se transforma no principio de realidade sob a influéncia do mundo externo.
Temos aqui outra oportunidade de apontar como os contornos do homem freudiano seguem
0s contornos da sua rede conceitual. Mesmo onde suas possibilidades de satisfacdo e
sofrimento entram em contato com o0 mundo externo e com o0s relacionamentos com outros
homens, isso acontece sob a égide de outro principio — o de realidade. Quando a execucéo do
principio de prazer é assumida pelo principio de realidade, um derivado da realidade interna é
que respondera pelo contato com a realidade externa.

Passemos a mengdo de Freud aos diferentes caminhos de busca pela felicidade. “A
reflexdo nos mostra que € possivel tentar a realizacdo dessa tarefa através de caminhos muito
diferentes e que todos esses caminhos foram recomendados pelas diversas escolas de
sabedoria secular e postos em pratica pelos homens.” (FREUD, 1930/1996, p. 85). Assim
Freud discorre sobre a satisfacdo irrestrita de todas as necessidades; o isolamento voluntario,
como defesa contra o sofrimento advindo dos relacionamentos humanos; o afastamento do
mundo externo, ou, ao contrario o engajamento na comunidade e, com o auxilio da tecnologia
cientifica, o ataque e sujeicdo da natureza a vontade humana, como formas de se obter
satisfacdo com o mundo externo; e os modos que primam pela influéncia sobre o proprio
organismo, destacando ai a intoxicag&o.

Ao tratar deste ultimo caminho Freud aborda a questdo do prazer-desprazer

inicialmente como um processo organico relativo a quimica de “nossos” proprios corpos. Mas
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logo menciona a vida psiquica e os “lados toxicos dos processos mentais” como partes
constituintes do processo de influéncia sobre o proprio organismo. “O servigo prestado pelos
veiculos intoxicantes na luta pela felicidade e no afastamento da desgraca é tdo altamente
apreciado como um beneficio, que tanto individuos quanto povos lhes concederam um lugar
permanente na economia de sua libido.” (FREUD, 1930/1996, p. 86 — grifo nosso). Com isso
ndo buscamos situar as afirmac6es de Freud num escopo estritamente biolégico, mas destacar
que ndo apenas 0 caminho da intoxicacdo, mas também o da satisfacdo irrestrita, do
engajamento, do isolamento e 0s que estdo por vir sdo tomados na qualidade de modos de
administracdo da vida libidinal. Sdo os instintos e seus destinos que estdo em pauta. Com a
introdugdo da economia libidinal na cena, Freud explicita 0 que estd em jogo na busca da

felicidade: a satisfacdo instintiva'®.

Assim como a satisfacdo do instinto equivale para nés a felicidade, assim
também um grave sofrimento surge em nds, caso 0 mundo externo nos deixe
definhar, caso se recuse a satisfazer nossas necessidades. Podemos, portanto, ter
esperancas de nos libertarmos de uma parte de nossos sofrimentos, agindo sobre 0s
impulsos instintivos. Esse tipo de defesa contra o sofrimento se aplica mais ao
aparelho sensorial; ele procura dominar as fontes internas de nossas
necessidades. (FREUD, 1930/1996, p. 86 — grifos nossos).

Assim Freud prossegue apresentando o aniquilamento dos instintos como a forma
extremada de acdo sobre os impulsos instintivos, e o controle sobre a vida instintiva como sua
forma mais branda. E interessante observar a dispersdo do sujeito da agdo no trecho
reproduzido. Autor, leitor e aparelho sensorial sdo sujeitos intercambiaveis na acéao
empreendida sobre os impulsos instintivos. Se antes dissemos que o homem esbocado por
Freud tem os contornos do discurso tedrico, agora podemos avancar afirmando que esse
homem e a rede conceitual se confundem também por ocuparem o lugar de sujeito da agdo no
discurso freudiano: “nos libertamos” de uma parte de nosso sofrimento quando o0 aparelho
sensorial domina as fontes internas de nossas necessidades. Esse carater de intercambialidade
entre sujeito da acdo e suposi¢des/conceitos estara frequentemente presente.

O mundo externo entra como elemento facilitador ou dificultador da satisfagéo
interna; ele ¢ simplesmente aquilo que “nos deixa definhar” ou proporciona a satisfacdo. De
um lado temos o mundo externo, do outro o “nds” portador e sofredor das necessidades
internas. O controle dos impulsos instintivos € um trabalho do homem/aparelho
sensorial/mundo interno agindo sobre si mesmo — sobre os impulsos instintivos — em virtude

da aspereza do mundo externo.

'8 A edigdo da Companhia das Letras faz a mesma escolha e traduz “trieb” por “instinto”.
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Essas observacgdes se aplicam também ao método seguinte, a saber, a sublimac&o:

Outra técnica para afastar o sofrimento reside no emprego dos deslocamentos de
libido que nosso aparelho mental possibilita e através dos quais sua funcdo ganha
tanta flexibilidade. A tarefa aqui consiste em reorientar 0s objetivos instintivos de
maneira que eludam a frustracdo do mundo externo. Para isso, ela conta com a
assisténcia da sublimacéo dos instintos. Obtém-se 0 maximo quando se consegue
intensificar suficientemente a producéo de prazer a partir das fontes do trabalho
psiquico e intelectual. [...] Uma satisfagdo desse tipo, como, por exemplo, a alegria
do artista em criar, em dar corpo as suas fantasias, ou a do cientista em solucionar
problemas ou descobrir verdades, possui uma qualidade especial [...]. E 0 ponto
fraco desse método reside em ndo ser geralmente aplicavel, de uma vez que s6 é
acessivel a poucas pessoas. Pressupde a posse de dotes e disposi¢des especiais que,
para qualquer fim pratico, estdo longe de serem comuns. (FREUD, 1930/1996, p.
87 — grifos nossos).

A alegria do artista em criar ou a do cientista em solucionar problemas é
possibilitada pelos deslocamentos que o aparelho mental possibilita. Aparelho mental, artista
e cientista sdo equivalentes na tarefa de reorientar os objetivos instintivos para eludir a
frustragao do mundo externo. O “dentro” € o eixo da acao.

Niao percamos de vista que a sublimagdo diz respeito a um “trabalho psiquico e
intelectual” e que seu emprego como método de elisdo da frustragdo do mundo externo e de
obtencdo de satisfagdo “so ¢ acessivel a poucas pessoas” cujos “dotes e disposi¢des especiais
estdo longe de serem comuns”. Este destaque ¢ de suma importancia para passarmos a uma
técnica de conduta de vida sobre a qual Freud (1930/1996, p. 87) discorre em nota de rodapé:
“o trabalho profissional comum, aberto a todos”. Apesar de, do ponto de vista econdmico,
aproximar este trabalho comum da sublimagdo ao afirmar que ambos implicam o
deslocamento de componentes libidinais, o exame de Freud sobre a “significacdo do trabalho
para a economia da libido” comporta diferengas significativas entre os dois métodos.

Em primeiro, o procedimento da sublimagdo “mostra claramente uma intengéo de
nos tornar independentes do mundo externo pela busca da satisfacdo em processos psiquicos
internos” (FREUD, 1930/1996, p. 88), ao passo que “nenhuma outra técnica para a conduta da
vida prende o individuo tdo firmemente a realidade quanto a énfase concedida ao trabalho”
(FREUD, 1930/1996, p. 87-88). Em segundo, a sublimacdo pressupde dotes e disposi¢Oes
especiais acessiveis a poucas pessoas, 0 dito trabalho comum é aberto a todos e se aplica
“quando numa pessoa ndo existe uma disposicao especial que prescreva imperativamente a
direcdo que seus interesses na vida tomardo” (FREUD, 1930/1996, p. 88). Em terceiro, Freud
(1930/1996, p. 88) afirma que “a atividade profissional constitui fonte de satisfacdo especial,
se for livremente escolhida, isto €, se, por meio de sublimac&o, tornar possivel o uso de

inclinagcbes existentes, de impulsos instintivos persistentes ou constitucionalmente
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reforcados”. No entanto, acrescenta Freud (1930/1996, p. 88 — grifos nossos), “como caminho
para a felicidade, o trabalho n&o é altamente prezado pelos homens. [...] a grande maioria
das pessoas soO trabalha sob pressdo da necessidade, e essa natural aversdo humana ao
trabalho suscita problemas sociais extremamente dificeis.”. Observemos como, por um lado,
“atividade profissional livremente escolhida” ¢ sinébnimo de atividade sublimatoria e constitui
fonte de satisfagdo especial; e como, por outro, “a grande maioria das pessoas” esté fora desta
possibilidade de satisfacao/felicidade caracteristica do trabalho sublimatério, dispondo-se ao
trabalho somente “sob pressao da necessidade”, ndo por livre escolha.

Freud divide as atividades laborais em dois grupos: o do trabalho sublimatério,
acessivel a poucos, que habilita 0 homem a uma maior independéncia em relagcdo a0 mundo
externo e que traz as marcas de uma livre escolha por tornar possivel o uso das inclinacdes
instintivas; e o do trabalho comum, aberto a todos, que prende o individuo firmemente a
realidade e que traz as marcas de uma pressdo da necessidade por conta de uma natural
aversao humana ao trabalho. Além disto, Freud também naturaliza esta divisdo quando atribui
o trabalho sublimatério a dotes, disposi¢fes e inclinagdes instintivas existentes, persistentes
ou constitutivamente reforcados, e quando atribui o dito desprezo pelo trabalho a uma natural
aversdo humana. As disposigdes instintivas, quando presentes, influenciam na determinacao
das possibilidades de livre escolha laboral ou, quando ausentes (ou nédo presentes de
determinada forma), justificam as pressdes da necessidade na execucdo do trabalho.
Relembremos, finalmente, duas coisas: primeiro, que essas diferencas constam a despeito da
afirmacdo de ambos o0s processos compartilharem o mesmo substrato metapsicolégico, isto €,
a despeito de ambos, do ponto de vista econdémico, pressuporem o deslocamento libidinal;
segundo, que a sublimacédo é associada a arte e a ciéncia, atributos dos grandes homens, que
prescindem da religido, o trabalho é descrito como “trabalho profissional comum?”, adjetivo
do dito homem comum que, ao invés de arte e ciéncia, tem religido.

Na continuidade, Freud (1930/1996, p. 88) explora outros procedimentos cujas
intengdes sdo “nos tornar independentes do mundo externo pela busca de satisfagdo em
processo psiquicos internos”, trazendo a baila as ilusdes advindas da vida imaginativa, as
fantasias e a fruicdo das obras de arte. E assim, ganha em profundidade a separagdo entre
mundo interno e externo que estamos a apontar desde o inicio desta exposicdo sobre 0s
caminhos e métodos na busca pela felicidade. Cada vez mais o mundo externo é caracterizado
como aquilo que restringe mais ou menos as possibilidades de satisfagdo, bem como cada vez
mais essas possibilidades de satisfagio ganham em poder de realizagdo interna e de

independéncia do mundo externo restritivo. Deste modo,
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pode-se tentar recriar o mundo, em seu lugar construir um outro mundo, no qual os
seus aspectos mais insuportaveis sejam eliminados e substituidos por outros mais
adequados a nossos proprios desejos. [...] cada um de ndés se comporta, sob
determinado aspecto, como um parandico, corrige algum aspecto do mundo que lhe
¢ insuportavel pela elaboragdo de um desejo e introduz esse delirio na realidade.
(FREUD, 1930/1996, p. 88-89).

Especificamente no tocante ao delirio, alarga-se a margem de entendimento sobre o
quanto a realidade € produto dos processos mentais. Tal modelo de entendimento culmina
com a explicacdo das religides como delirios de massa nos quais um remodelamento da
realidade ¢ efetuado em comum por um consideravel nimero de pessoas: “As religides da
humanidade devem ser classificadas entre os delirios de massa desse tipo. E desnecessario
dizer que todo aquele que partilha um delirio jamais o reconhece como tal.” (FREUD,
1930/1996, p. 89 — grifo nosso). Esta passagem é ilustrativa de como, para Freud, os
processos mentais respondem por uma dada realidade social. A religido ndo é apenas um
derivado do desamparo que encontrou determinadas vias de expressdo numa dada sociedade.
Mas &, ela mesma, um delirio de massa, produto direto de um processo mental. Freud recorre
a aspectos endogenos para explicar tanto fenbmenos mentais, quanto fendmenos sociais, ou
melhor, em sua perspectiva fendmenos multideterminados sdo sobremaneira enquadrados
como resultantes daquilo que nomeamos “dentro”. Se o leitor nos permite o gracejo: €
desnecessario dizer que Freud introduz semelhantes explicacdes teoricas fazendo uso do tom
de obviedade e também incluindo o leitor em seu discurso (“cada um de nds se comporta
COmo um paranoico”).

No inicio desse capitulo Freud deixara em aberto o questionamento sobre o valor da
religido e seu lugar entre as medidas paliativas utilizadas a fim de suportar a aspereza da vida.
Agora ela encontra lugar como uma “tentativa de obter uma certeza de felicidade e uma
protecdo contra o sofrimento” (FREUD, 1930/1996, p. 89) através de um remodelamento
delirante e coletivo da realidade; na mesma linha de afastamento da realidade atribuida ao
delirio paranoico, a vida imaginativa, a fruicao artistica e a sublimacdo. Seguindo esta linha
classificatdria seria a religido uma espécie de satisfacdo substitutiva, tal como Freud situa a
arte no inicio deste capitulo? De qualquer forma, mantém-se o seguinte: ao introduzir a
questdo do proposito da vida em seu texto, Freud a atribui aos sistemas religiosos; mudando o
foco da questdo chega ao principio de prazer-felicidade como resposta; e agora aloca a
religido como um dos métodos usados na busca pelo prazer e fuga do desprazer, do mesmo
modo que a explica como produto direto das manobras internas do psiquismo. Ou seja, num

golpe de astucia Freud surpreende a religido e Ihe inverte o0 jogo: se antes a questdo do



123

proposito da vida era um produto da religido, agora a religido é um dos diversos produtos do
propdsito da vida, isto €, ela é uma das cria¢ces, no mundo externo, do principio que domina
o funcionamento psiquico. A religido tentara atribuir uma finalidade a vida, mas Freud
atribuira uma finalidade a vida e as religides!

Do engajamento na comunidade humana ao remodelamento delirante da realidade, o
tdnus parece estar no grau em que 0S Processos psiquicos internos voltam-se ou revoltam-se
em relacdo ao mundo externo. Este ultimo permanece indiferenciado, como um bloco macico
e opaco sobre o qual o mundo interno atua mais ou menos intensamente, em maior ou menor
consonancia, o recria de modo mais ou menos delirante, e assim por diante. O fato constante é
o olhar interno langado sobre o externo.

Rumo a finalizacdo da exposicdo sobre os métodos utilizados na busca pela
felicidade e afastamento do sofrimento, Freud apresenta, com bastante entusiasmo, diga-se de
passagem, o amor sexual e seus derivados. A dita técnica da ‘arte de viver’ — que se utiliza
tanto dos processos mentais internos envolvidos na deslocabilidade da libido quanto das
relaces emocionais com 0s objetos externos —, € descrita também sob o0s auspicios da

autoevidéncia:

Evidentemente, estou falando da modalidade de vida que faz do amor o centro de
tudo, que busca toda satisfacdo em amar e ser amado. Uma atitude psiquica desse
tipo chega de modo bastante natural a todos n6s; uma das formas através da qual
0 amor se manifesta — 0 amor sexual — nos proporcionou nossa mais intensa
experiéncia de uma transbordante sensacdo de prazer, fornecendo-nos assim um
modelo para nossa busca da felicidade. Ha, porventura, algo mais natural do que
persistirmos na busca da felicidade do modo como a encontramos pela primeira
vez? (FREUD, 1930/1996, p. 89 — grifos nossos).

A exposicdo da técnica da arte de viver mostra como, para Freud, esses métodos de
busca da felicidade, ou ainda, de execu¢do do principio de prazer implicam uma modalidade
de vida que equivale a uma atitude psiquica. Um método de conducdo, uma técnica ou
modalidade de vida sdo, no Iéxico freudiano, uma atitude psiquica. Isso pode soar ébvio a
ouvidos psicanaliticamente habituados, mas incide no ponto exato a que estamos a
problematizar: a conduta frente a vida é pensada — desde sua origem, até sua meta, passando
por suas metodologias de execucdo — como uma atitude psiquica. A conduta e sua
determinacdo, embora reconhega relagcbes emocionais com objetos do mundo externo, séo de
proveniéncia psiquica e interna. No limite, viver é um ato psiquico.

A linha argumentativa iniciada com a felicidade-principio de prazer alcanca agora
um dos elementos mais contundentes do discurso freudiano: a sexualidade. Tal elemento

funciona também como um ponto de origem, como uma experiéncia primeira responsavel
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pela criagdo de um modelo a ser naturalmente buscado. O mesmo acontecerd com o
procedimento seguinte — da busca pela felicidade na fruicdo da beleza — cuja explicacéo
assenta-se na génese do amor. Segundo Freud, a beleza parece derivar “do campo do
sentimento sexual. O amor da beleza parece um exemplo perfeito de um impulso inibido em
sua finalidade.” (FREUD, 1930/1996, p. 90). O tom afirmativo, de autoevidéncia e
naturalidade com que Freud apresenta a sexualidade na génese da ‘arte de viver’ sdo, como ja
dito, indicativos da introducdo de um pressuposto teorico — o papel central da sexualidade na
vida humana. A generalizacdo deste pressuposto a “todos nos” ¢ fundamental para seu
reconhecimento como natural, de modo que 0 mesmo possa embasar as consideragdes sobre 0
amor que estdo por vir nos capitulos seguintes.

Encaminhando-se a conclusdo do capitulo, Freud reafirma a impossibilidade de
realizacdo do programa de felicidade imposto pelo principio de prazer frisando a pluralidade
de caminhos disponiveis para a execucgdo de tal tarefa e 0 modo como nenhum deles pode

oferecer completa seguranca ou promessa de sucesso.

O programa de tornar-se feliz, que o principio do prazer nos imp&e ndo pode ser
realizado; contudo, ndo devemos — na verdade, ndo podemos — abandonar nossos
esforcos de aproxima-lo da consecucgdo, de uma maneira ou de outra. [...] N&o existe
uma regra de ouro que se aplique a todos: todo homem tem de descobrir por si
mesmo de que modo especifico ele pode ser salvo. Todos os tipos de diferentes
fatores operardo a fim de dirigir sua escolha. [...] A religido restringe esse jogo de
escolha e adaptacdo, desde que impde igualmente a todos o seu proprio caminho
para a aquisicdo da felicidade e da protecdo contra o sofrimento. (FREUD,
1930/1996, p. 90-91 — grifos nossos).

Ao serem analisados de um ponto de vista interno ao desenvolvimento do texto, 0s
enunciados acima imprimem a religido um carater restritor e impositivo e ddo ao discurso
freudiano um tom de permissividade e possibilidade de escolha. Mas do ponto de vista da
construcdo discursiva, comprometido com as condi¢oes de producéo do discurso e ndo com a
veracidade/falsidade de seus conteudos, o discurso freudiano sustenta essa permissividade a
partir de um jogo de restricdes.

A imposicdo do programa de tornar-se feliz, atribuia ao principio de prazer, é a
resposta de Freud a questdo que, segundo o autor, originalmente pertencia a religido. O
programa da felicidade € (im)posto pela tomada do principio de prazer como pressuposto. Dai
Freud dizer que “A felicidade, no reduzido sentido em que a reconhecemos como possivel,
constitui um problema da economia da libido do individuo.” (FREUD, 1930/1996, p. 91).
Como o autor bem destaca trata-se de um reconhecimento possivel — o freudiano. O que nos

interessa séo 0s jogos que incitam e limitam os reconhecimentos de sentido em seu discurso.
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Pois bem, postular e universalizar essa felicidade correlata do principio de prazer como
proposito da vida ¢ uma primeira restricdo imposta “igualmente a todos”. Se diversos sdo os
caminhos possiveis para obtencdo da felicidade, todos partilham do destino comum
estabelecido pela ‘teleologia do principio de prazer’. Mas ndo somente. Pois conforme
destacado anteriormente, o que estd em pauta na delongada exposicdo dos caminhos que
podem conduzir a felicidade séo atitudes psiquicas frente aos instintos ¢ seus destinos (“a
economia da libido do individuo”), e Freud, ironicamente, tipifica a tarefa de administragao
da vida libidinal em trés constitui¢fes psiquicas no mesmo paragrafo em que sugere que todo

homem deve descobrir por si mesmo o modo especifico de ser salvo:

[...] sua constituicdo psiquica desempenhard papel decisivo, independentemente
das circunstancias externas. O homem predominantemente er6tico dara
preferéncia aos seus relacionamentos emocionais com outras pessoas; 0 narcisista
que tende a ser auto-suficiente, buscard suas satisfagdes principais em seus
processos mentais internos; 0 homem de a¢@o nunca abandonard o mundo externo,
onde pode testar sua for¢a. (FREUD, 1930/1996, p. 91).

Deste modo, a felicidade provinda da economia libidinal ja tem alguns caminhos
reconhecidos como possiveis e previamente tracados. Se a religido impde seu préprio
caminho, Freud vislumbra trés: pelas mesmas vias (da economia libidinal) e na mesma
diregdo (do principio de prazer). Toda escolha individual dar-se-a4 de acordo com uma
constituicdo psiquica ja mapeada nessas trés configuracbes. O homem que Freud desenha
ganha possibilidade de escolha dentro de um arranjo maior que o categoriza, o define e o
restringe. O reconhecimento de uma economia libidinal individual se da na mesma medida em
que todo e qualquer individuo é determinado por uma constituicdo psiquica universalizada,
independentemente das circunstancias externas. Finalmente, o tom de permissividade e
possibilidade de escolha que caracteriza o discurso freudiano acontece conjuntamente com a
naturalizacdo de seus pressupostos — e desconhecimento do jogo de restricdes assim imposto.

Enfim, por esse caminho podemos, na esteira do colocado por Guirado (2010),
enunciar um paradoxo ao pensar “subjetividade” com o discurso de Freud: é sob a condigdo
da universalidade da constituicdo psiquica que se torna possivel pensar individualidades

singulares. Uma individualidade universalizada.

Partindo da relagdo do homem comum com sua religido, neste capitulo Freud

configura um panorama da vida e dos modos de se viver baseado em alguns elementos: a
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descri¢do da vida como sendo ardua e repleta de decepcdes requisitando, entdo, medidas
paliativas para ser suportada (derivativos, satisfacbes substitutivas e substancias toxicas); a
ideia de que a vida possui um proposito de felicidade que se iguala ao programa do principio
de prazer; a sistematizacdo de trés fontes de sofrimento que dificultam a obtencdo dessa
felicidade (o proprio corpo, 0 mundo externo e os relacionamentos humanos). A este quadro
Freud acrescenta um individuo cujas possibilidades de existéncia s&o ao mesmo tempo
viabilizadas e limitadas pelo enquadre dado. Movido pelo principio de prazer ele persegue o
propdsito de ser feliz ao longo de uma vida aspera contando com algumas medidas paliativas
e precisando se haver com diferentes fontes de sofrimento. A partir dai esse individuo pode
trilhar diferentes caminhos que, de acordo com suas direcdes, compordo técnicas de vida mais
ou menos eficientes em, por um lado, Ihe proporcionar satisfacdes e, por outro, protecdes
contra os desprazeres. Sobre esses caminhos, Freud (1930/1996, p. 92) é enfatico em dizer
que existem muitos que “podem levar a felicidade passivel de ser atingida pelos homens, mas
nenhum que o faga com toda seguranga”, dependendo de um “jogo de escolha e adaptagdo” na

conducéo da economia libidinal do individuo.

E uma questdo de [1] quanta satisfacdo real ele pode esperar obter do mundo
externo, de [2] até onde é levado para tornar-se independente dele, e, finalmente, de
[3] quanta forca sente a sua disposi¢do para alterar o0 mundo, a fim de adapta-lo a
seus desejos. [...] Seu éxito jamais é certo, pois depende da convergéncia de muitos
fatores, talvez mais do que qualquer outro, da capacidade da constitui¢do psiquica
em adaptar sua fungdo ao meio ambiente e entéo explorar esse ambiente em vista de
obter um rendimento de prazer. (FREUD, 1930/1996, p. 91).

Deste modo, o individuo tracado por Freud estaria lancado a administrar
perpetuamente sua vida instintiva numa relacdo com o mundo externo condicionada as
possibilidades dadas por sua constituicdo psiquica. Assim, [1] o homem erético ndo voltaria
as costas ao mundo externo; pelo contréario, prender-se-ia aos objetos pertencentes a esse
mundo e obteria felicidade de um relacionamento emocional com eles. [2] O tipo narcisista,
num movimento de autossuficiéncia, almejaria se tornar independente do mundo externo pela
busca da satisfacdo em processos psiquicos internos. [3] O homem de acdo tornar-se-ia
membro da comunidade e, com o auxilio de uma técnica orientada pela ciéncia, passaria para
0 ataque a natureza e sujeita-la-ia a vontade humana (FREUD, 1930/1996). Ou, ainda, “como
uma ultima tecnica de vida, que pelo menos lhe trara [a uma pessoa] satisfacdes substitutivas,
é-lhe oferecida a fuga para a enfermidade neurdtica” (FREUD, 1930/1996, p. 91). Em

consonancia com a ideia de que as técnicas de vida expressam modulac¢@es da vida libidinal, a
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neurose é apresenta como uma técnica de vida derradeira. Viver €, acima de tudo, uma atitude
psiquica.

Variam, de um individuo para outro, os investimentos libidinais exercidos, mas a
area disponivel para as manobras subjetivas conta com uma margem possivel de movimentos
e direcOes relativamente demarcados, previstos e viabilizados pelo discurso freudiano. E,
ironicamente, na univocidade do enquadre psicanalitico aparece a profusdo de escolhas
singulares; e na variabilidade das vertentes religiosas a monotonia de uma restricdo de
escolhas. O ponto nodal, neste momento de nossa elaboracao, € que tal subjetividade e suas
variacfes ddo-se sempre no espaco discursivo demarcado pela constituicdo psiquica e,
portanto, no plano do principio de prazer — o paradoxo de uma subjetividade que s6 pode ser

pensada em sua singularidade mediante sua universalizacdo prévia.

6.3 TERCEIRO CAPITULO

Um paréntese em nossa analise: fizemos uma exposi¢do minuciosa do primeiro e do
segundo capitulos. Contudo, levando em conta as repeticGes em que o discurso de Freud
incorre (no que diz respeito as estratégias discursivas utilizadas) e visto que seguiremos
tratando do mesmao texto e autor, daqui em diante daremos prioridade aos aspectos centrais de
cada capitulo, suprimindo algumas pontuacGes que poderiam ser feitas em relacdo as
estratégias ja utilizadas. Isso tudo visando a ndo repeticdo de argumentos e a concisdo da
analise.

No inicio deste capitulo Freud retoma as trés fontes de sofrimento enumeradas no
capitulo anterior colocando como inevitavel o sofrimento advindo do poder da natureza e da
fragilidade corpérea, mas adotando uma atitude diferente com relacéo as regras que regulam

os relacionamentos muatuos dos seres humanos na familia, no Estado e na sociedade:

ndo podemos perceber por que 0s regulamentos estabelecidos por nds mesmos ndo
representam, ao contrario, protecdo e beneficio para cada um de nés. Contudo, [...]
surge em ndés a suspeita de que também aqui é possivel jazer, por tras desse fato,
uma parcela de natureza inconquistavel — dessa vez, uma parcela de nossa prépria
constituicdo psiquica. (FREUD, 1930/1996, p. 93 — grifos nossos).

A constituigcdo psiquica jaz por tras do insucesso social. Desta forma, ao ser tomada

na qualidade de natureza inconquistavel, a constituicdo psiquica é que responde pelas relagdes
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sociais — naturalizando o regulamento social e, de quebra, a teoria freudiana sobre o
psiquismo.
Na sequéncia Freud apresenta o argumento de que a civilizacdo é ela mesma

responsavel por gerar significativa dose de sofrimento:

[...] o que chamamos de nossa civilizacdo é em grande parte responsavel por nossa
desgraca [...] seja qual for a maneira por que possamos definir o conceito de
civilizagéo, constitui fato incontroverso que todas as coisas que buscamos a fim de
nos protegermos contra as ameacgas oriundas das fontes de sofrimento, fazem parte
dessa mesma civilizagdo.” (FREUD, 1930/1996, p. 93 — grifos nossos).

A civilizagdo figura aqui como elemento responsavel pela protecdo contra o
sofrimento que, ndo obstante, acarreta em mais sofrimento. Desta descri¢do da civilizacao
como mecanismo de protecdo, Freud (1930/1996, p. 93) introduz afirmativamente a existéncia
de uma atitude de hostilidade para com ela: “Como foi que tantas pessoas vieram a assumir
essa estranha atitude de hostilidade para com a civilizagdo” se, no entanto, ¢ “fato
incontroverso” que a civilizagdo também prové formas de protecdo contra o sofrimento?
Deste modo, séo citados fatores que contribuiram para essa atitude de hostilidade: alguns
marcos historicos e certa decepcdo com o progresso técnico-cientifico. Ndo obstante assinale
alguns fatores histdricos que poderiam contextualizar as afirmagdes realizadas, veremos
Freud, ao contrario, universalizar suas proposicoes.

Destacamos essa estratégia discursiva anteriormente, mas devido ao peso da dita
hostilidade para com a civilizagcdo na argumentacdo de Freud, consideramos digno de nota
fazer novamente o destaque a inclusdo do leitor na perspectiva por meio do uso da primeira
pessoa do plural: “nossa civilizagdo”, “nossa desgraca”, “nos protegermos” e, adiante, “ndo
nos sentimos confortaveis na civilizagdo atual”. A cena é a de conterrdneos, de iguais,
compartilhando de uma mesma desgraga/desconforto em meio a tentativas de protecdo. Mais
do que a inclusdo do leitor na perspectiva do autor, existe aqui a criacdo de um vinculo
empatico em torno de um sofrimento: iguais em “nosso” sofrimento, em “nossas” tentativas
de protecédo.

Com a naturalizacdo da inadequacdo dos relacionamentos sociais, com 0S marcos
historicos que favoreceram uma condenacdo da civilizagcdo e com o desapontamento para com
0 progresso técnico-cientifico, Freud conclui: “Parece certo que ndo nos sentimos
confortaveis na civilizagdo atual, mas é muito dificil formar uma opinido sobre se, e em que
grau, os homens de épocas anteriores se sentiram mais felizes, e sobre o papel que suas

condi¢bes culturais desempenharam nessa questdo.” (FREUD, 1930/1996, p. 95 — grifos
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nossos). Diante da dificuldade em avaliar o papel que diferentes condic¢des culturais
desempenham na questdo da felicidade, vemos Freud formular explicagcbes que visam
justamente a contornar os ditos fatores culturais e estabelecer um fundo comum que, tal como
dito sobre a constituicdo psiquica, desempenhe papel decisivo independentemente das
circunstancias externas. O trabalho deste e do préximo capitulo (conceitualizar e tracar a
génese da civilizacdo, respectivamente) mostra bem como se d& a construgdo de semelhante
explicacdo univoca.

Sobre a tarefa de conceituar “civilizagdo” Freud (1930/1996, p. 96) diz voltar a
atencdo a “natureza dessa civilizagdo” e ndo hesitar em “nos deixar guiar pelos hébitos
linglisticos ou, como sdo também chamados, sentimento linguistico, na convic¢do de que
assim estamos fazendo justica e discernimentos internos que ainda desafiam sua expressao em
termos abstratos.”. A ideia de que este trabalho de defini¢do conceitual estd atrelado a
natureza da civilizacdo e a fazer justica a discernimentos internos dificeis de serem expressos,
marca o ponto de partida das reflexdes que estdo por vir. Pois 0 que veremos acontecer é a
atribuicao da ‘natureza instintiva do psiquismo’ a relacdo do individuo com a civilizagao.
Deste modo, o passo que vai de um insoltvel conflito instintivo a insoltveis conflitos sociais
esta dado.

Um primeiro tracado é assim expresso:

[...] a palavra ‘civilizacdo’ descreve a soma integral das realizagdes e regulamentos
que distinguem nossas vidas das de nossos antepassados animais, e que servem a
dois intuitos, a saber: o0 de proteger os homens contra a natureza e o de ajustar 0s
seus relacionamentos mutuos. (FREUD, 1930/1996, p. 96).

A sequéncia do texto serd conduzida basicamente por dois critérios definidores do
que ¢é “civilizado”, a saber, utilidade e prazer. A eles sera acrescentado um terceiro elemento
no final do capitulo.

O primeiro deles: “Reconhecemos como culturais todas as atividades e recursos uteis
aos homens, por Ihes tornarem a terra proveitosa, por protegerem-nos contra a violéncia das
forcas da natureza, e assim por diante.” (FREUD, 1930/1996, p. 96). Dentre essas atividades e
recursos, Freud (1930/1996, p. 97 — grifos nossos) concede destaque ao controle do fogo,

“uma realizagdo extraordinaria e sem precedentes”, e prop0oe

[...] uma conjectura — que soa como fantastica — sobre a origem dessa realizacéo
humana. E como se 0 homem primitivo tivesse o habito, quando entrava em contato
com o fogo, de satisfazer um desejo infantil a ele vinculado, extinguindo-o com um
jorro de sua urina. As lendas de que dispomos ndo deixam margens a ddvida
quanto a visao originalmente falica que se tinha das linguas de chama, quando elas
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se erguem. [...] A primeira pessoa a renunciar a esse desejo e a poupar o fogo péde
conduzi-lo consigo e submeté-lo a seu proprio uso. Apagando o fogo de sua prépria
excitacdo sexual, domara a forca natural do outro fogo. Essa grande conquista
cultural foi assim a recompensa de sua rendncia ao instinto.

Freud comeca apresentando uma conjectura (que soa como fantéstica), fala em
termos de “como se”, mas logo na sequéncia dissipa quaisquer duvidas com base nas “lendas
de que dispomos”. No entanto, gostariamos de chamar a atencdo para uma ideia presente
neste trecho: a de que a renuncia a um desejo implica a instrumentalizacdo e 0 uso de um
recurso Util e de que, portanto, a conquista cultural figura como recompensa de uma rendncia
instintiva. Observemos que o desenvolvimento civilizacional aparece atrelado & necessidade
de rendncia.

Essa correlacdo sutilmente introduzida em nota de rodapé é de extrema importancia
para o desenvolvimento do Mal-estar na civilizacéo (e também para o pensamento de Freud
como um todo), pois ela ja introduz a ideia de um antagonismo entre vida civilizada e
satisfacdo instintiva: a cultura, quer viabilize ou ndo certas formas de satisfacdo, é
sobremaneira desenhada como impeditiva da satisfacdo de um homem que porta as marcas de
desejos infantis, e € num ato de rendncia que se encontra a condi¢cdo de advento desse homem
civilizado. Ou melhor, nesta nota de rodapé o discurso de Freud ja comeca a objetivar um
sujeito que se constitui, desde suas origens filogenéticas, como atravessado pela necessidade
de renuncia.

O autor prossegue apontando como sinal de civilizacdo preocupacdes com 0 que ndo

possui qualquer valor prético, ndo é lucrativo nem util.

De imediato, constatamos que essa coisa ndo lucrativa que esperamos que a
civilizagdo valorize, é a beleza. [...] Mas isso esta longe de exaurir nossas exigéncias
quanto a civilizagcdo. Esperamos, ademais, ver sinais de asseio e de ordem. [...] A
ordem é uma espécie de compulsao a ser repetida, compulsdo que, ao se estabelecer
um regulamento de uma vez por todas, decide quando, onde e como uma coisa sera
efetuada, e isso de tal maneira que, em todas as circunstancias semelhantes, a
hesitagdo e a indecisdo nos sdo poupadas. (FREUD, 1930/1996, p. 99-100).

Destarte, a utilidade deixa de ser o unico indice de civilizagdao. “A utilidade nao
explica completamente esses esforcos; deve existir algo mais que se encontre em agdo.”
(FREUD, 1930/1996, p. 100). A introducédo da beleza e especialmente da ordem e da limpeza
sdo o preludio do argumento central deste capitulo, pois adiante Freud caracterizard os
ultimos como tracos de carater tipicos do erotismo anal. Por hora notemos que a ordem social
carrega 0s tracos da compulséo a repeticdo. Ou seja, um principio psiquico € o responsavel

pelos regulamentos vigentes mundo afora.
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O “algo mais” que se encontra em acdo nos esforcos civilizacionais em torno na
beleza, da ordem e da limpeza é discretamente introduzido sob a forma de uma suposi¢do
quando Freud aponta como sinais de civilizacdo as mais elevadas atividades mentais dos

homens, a religido, a filosofia e os ideais:

Se, de modo bastante geral, supusermos que a forca motivadora de todas as
atividades humanas é um esforco desenvolvido no sentido de duas metas
confluentes, a de utilidade e a de obtencéo de prazer, teremos de supor que isso
também é verdadeiro quanto as manifestacdes da civilizagdo que acabamos de
examinar (FREUD, 1930/1996, p. 101 — grifos nossos).

Sob a forma de “obtenc¢do de prazer” o principio de prazer retorna como um dos
critérios balizadores do que se entende por “civilizado”. Ao final do capitulo, estas atividades
elevadas do homem encontrardo solo fértil no mecanismo psiquico da sublimacao.

Finalmente, o Gltimo dos aspectos caracteristicos da civilizacdo: 0 modo como o0s

relacionamentos sociais dos homens s&o regulados.

Relacionamentos estes que afetam uma pessoa como proximo, como fonte de
auxilio, como objeto sexual de outra pessoa, como membro de uma familia e de um
Estado. Aqui, é particularmente dificil manter-se isento de exigéncias ideais
especificas e perceber aquilo que é civilizado em geral. Talvez possamos comecar
pela explicacdo de que o elemento de civilizacdo entra em cena com a primeira
tentativa de regular esses relacionamentos sociais. (FREUD, 1930/1996, p. 101 —
grifo nosso).

A partir daqui Freud comeca a tangenciar o tema do proximo capitulo — a origem da
civilizacdo. Observemos que esta génese propde-se a descrever a primeira tentativa de
regulacdo social. Trata-se de isolar o fato que constituiria a origem primeira da sociedade
humana. O importante é perceber que Freud concebe essa possibilidade. Suas géneses
pressupdem tais origens e depositam nelas a poténcia explicativa da psicanélise. E com base
em semelhante suposicdo tedrica que Freud, num so passo, desliza de uma organizacédo social
que preveé as instituicdes familiar e estatal para a primeira tentativa de regulacéo social. Como
um fio continuo que liga a civilizacdo moderna aquela tentativa primeira.

A primeira regulacdo dos relacionamentos sociais € definida como um processo de
substituicdo do poder do individuo pelo poder da comunidade. Sem tal substituicdo, diz
Freud, os relacionamentos ficariam sujeitos a vontade arbitraria de um individuo mais forte
que imporia seus proprios interesses e impulsos instintivos sobre os demais. Deste modo, a
unido de uma maioria depGe o individuo isolado, estabelecendo o direito sobre a forca bruta.
Os membros de uma comunidade, ao contrario do individuo isolado, restringem suas

possibilidades de satisfacdo em nome de ndo estarem, entre si, a mercé da violéncia. Fica
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assim estabelecida a primeira exigéncia da civilizagdo: “a da justi¢a, ou seja, a garantia de que
uma lei, uma vez criada, ndo sera violada em favor de um individuo.” (FREUD, 1930/1996, p.
102).

Antes de avancarmos destaquemos alguns pontos: a cena descrita por Freud atribui
ao individuo interesses e instintos a serem satisfeitos e a civilizagdo a exigéncia de uma
restricdo a ser realizada. De saida Freud os opde. Recuemos um pouco, ao inicio da
conceitualizacao de “civilizagdao”, quando pontuamos que Freud se remetia a “natureza dessa
civilizagdo” e que atribuiria a natureza instintiva do psiquismo — conflituosa — a relacdo do

individuo com a civilizagdo. Tal atribuigdo acontece agora:

A liberdade do individuo ndo constitui um dom da civiliza¢do. Ela foi maior antes
da existéncia de qualquer civilizagdo, muito embora, é verdade, naquele entdo ndo
possuisse, na maior parte, valor, ja que dificilmente o individuo se achava em
posi¢do de defendé-la. O desenvolvimento da civilizagdo impde restricdes a ela, e a
justica exige que ninguém fuja a essas restricbes. O que se faz sentir numa
comunidade humana como desejo de liberdade [...] pode também originar-se dos
remanescentes de sua personalidade original, que ainda ndo se acha domada pela
civilizagdo, e assim nela tornar-se a base da hostilidade a civilizagdo. [...]
Indubitavelmente, ele sempre defendera sua reivindicagdo a liberdade individual
contra a vontade do grupo. Grande parte das lutas da humanidade centralizam-se em
torno da tarefa Unica de encontrar uma acomodagdo conveniente — isto €, uma
acomodacdo que traga felicidade — entre essa reivindicacdo do individuo e as
reivindicacdes culturais do grupo, e um dos problemas que incide sobre o destino da
humanidade é o de saber se tal acomoda¢do pode ser alcancada por meio de
alguma forma especifica de civilizacdo ou se esse conflito é irreconciliavel.
(FREUD, 1930/1996, p. 102 — grifos nossos).

Existia um individuo dotado de liberdade, depois existiu a civilizacdo com suas
restricdes. Este individuo comporta uma “natureza inconquistavel” e uma “personalidade
original” as quais a civilizag¢do tenta domar. Freud os descreve como ambitos distintos que se
chocam e conflitam numa relagéo de exterioridade. Assim, a possibilidade de harmonia entre
individuo e civilizacdo ja se encontra excluida do horizonte de possibilidades do discurso
freudiano, haja vista que mesmo a ideia de uma acomodacéo possivel ja parte do pressuposto
de um conflito anterior a ser conciliado.

Consideramos que é por conceber um individuo sede de instintos guiados pelo
principio de prazer em busca de livre expressdo e por usar este paradigma — de remanescentes
da personalidade original em busca de satisfagdo — para conceituar a formagdo das relagoes
civilizadas que tal perspectiva conflituosa se torna possivel e “indubitavel”. O individuo
dotado de cargas instintivas inatas e conflitivas é o ponto central, ou melhor, o ponto de

referéncia em torno do qual a civilizacdo é erigida no discurso de Freud. Seu tragcado €
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estipulado a partir dos contornos do individuo metapsicoldgico descrito no segundo capitulo.
Diante dele é que a civilizacdo advém como restritora.

Ao final do capitulo as origens — ndo das caracteristicas da civilizagdo, mas das
concepcdes que Ihe serviram de base, sdo colocadas a mostra. Do ponto de vista de nossa
analise o que esta por vir nesta finalizacdo é uma espécie de arremate da costura realizada ao
longo do capitulo. No entanto, Freud (1930/1996, p. 102) argumenta que 0 exposto até entdo
— sobre utilidade, prazer e origem da regulacédo social — ja era “universalmente conhecido” e
simples resultado de permitir que “o sentimento comum assumisse o papel de nosso guia
quanto a decidir sobre quais aspectos da vida humana devem ser encarados como civilizados”.
A despeito das intricadas correlacOes tedricas presentes, Freud atribui o exposto até aqui a um
vago “sentimento comum” capaz de guiar, como que espontaneamente, autor e interlocutores
em direcdo a um conhecimento universal. Neste ponto, a autoria do discurso fica
indeterminada, ou melhor, fica um tanto opacificada por este sentimento comum.

A partir daqui, anuncia Freud, ser& apresentado um ponto de vista capaz de conduzir
a uma direcdo diferente daquela universalmente conhecida: tratam-se das diversas e
impressionantes familiaridades reconhecidas no processo de desenvolvimento civilizacional
experimentado pela humanidade. Essas familiaridades dizem respeito a modificagdes que o
processo de desenvolvimento da civilizagdo ocasiona nas disposic¢des instintivas humanas a
fim de satisfazer a tarefa econdémica da vida: obter prazer e fugir do desprazer.

A primeira delas esta baseada na descri¢ao do surgimento de tracos de carater a partir

do erotismo anal infantil. Afirma Freud (1930/1996, p. 103 — grifos nossos):

Seu [da crianca] interesse original pela funcdo excretoria, por seus 6rgdos e
produtos, transforma-se, no decurso do crescimento, num grupo de tragos que nos
sdo familiares, tais como a parcimbnia, o sentido da ordem e da limpeza —
qualidades que, embora valiosas e desejaveis em si mesmas, podem ser
intensificadas até se tornarem acentuadamente dominantes e produzirem o que se
chama de carater anal. Ndo sabemos como isso acontece, mas ndo ha duvida
sobre a exatiddo da descoberta. Ora, vimos que a ordem e a limpeza constituem
exigéncias importantes de civilizagéo, embora sua necessidade vital ndo seja muito
aparente, da mesma forma que se revelam indesejaveis como fonte de prazer. Nesse
ponto, ndo podemos deixar de ficar impressionados pela semelhanca existente
entre os processos civilizatérios e o desenvolvimento libidinal do individuo.

A partir da descoberta de que o interesse pela funcdo excretdria transforma-se nos
tracos do dito carater anal — parcimdnia, ordem e limpeza —, e de que a ordem e a limpeza séo
também exigéncias importantes da civilizacdo que ndo se explicam mediante o critério de
utilidade para vida ou de prazer, entra em a¢do um outro critério definidor de “civilizacdo™: a

semelhanga entre os processos civilizatorios e o desenvolvimento libidinal do individuo.
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Tamanha é essa semelhanca que ela parece impor-se ao autor e seus interlocutores (‘“nio
podemos deixar de ficar impressionados pela semelhanga existente™).

Como o interesse pela funcdo excretoria transforma-se nos tracos do carater anal?
Nao “sabemos”, no entanto ndo ha davida sobre a exatiddo da descoberta! O tom, agora, € de
convicgdo; e ele entra em acdo quando da descricdo de um processo inferido, mas néo
compreendido. Possivelmente Freud esteja aludindo ao mecanismo da formacdo reativa que
passa, por sua vez, a responder pela ordem e limpeza social.

De acordo com o assinalado anteriormente, os indices civilizatorios da ordem e da
limpeza conduzem ao argumento central deste capitulo, qual seja, de que o0s desenvolvimentos
civilizacional e individual sdo analogos. Tal semelhanga arremata a indicagdo que Freud
fizera anteriormente da ordem e da limpeza como sinais para se conceitualizar o que €
civilizado: sua tomada como sinalizadores de civilizacdo coaduna-se com a analogia em
construcdo, prestando-lhe credibilidade.

Conforme vimos, Freud se utiliza de suas conceituacfes clinicas para delinear um
entendimento sobre a civilizacdo: mais especificamente a formacdo reativa, a busca pelo
prazer, o conflito entre sexualidade (liberdade instintiva individual) e autopreservacéao
(organizagdo social restritiva). A civilizagdo a qual o autor atribui a responsabilidade de
ocasionar mudancas nas disposi¢des instintivas ja é, ela mesma, uma projecdo ampliada deste
processo instintivo individual formulado no dispositivo clinico. A semelhanca ndo esta nos
processos civilizacionais e individuais em si; ela é efeito da perspectivacio do autor. E pela
extensdo da explicacdo clinica aos fenémenos sociais que tais semelhancas tomam forma.
Nosso ponto de interesse é demarcar a estratégia discursiva que guia este capitulo: o uso do
modelo psicanalitico de desenvolvimento individual para conceituar “civilizacao”, ou ainda, a
analogia entre individuo e civilizacdo. Freud faz o individuo funcionar como origem do
social, de modo que a civilizacdo passa a ser vista por meio do individuo; o Gltimo é usado
como lente de visualizagdo da primeira, matizando-a com as cores da neurose obsessiva,
conforme a conceituacdo clinica. Deste modo, a ordem e a limpeza da civilizagdo em geral
sdo explicadas pelas modificacdes instintivas do individuo.

O segundo tipo de mudanca que o processo civilizacional ocasiona nas disposi¢des
instintivas € a inducdo que alguns instintos sofrem a deslocarem suas condi¢des de satisfacdo
para outros caminhos. “Na maioria dos casos, esse processo coincide com o da sublimacéo
(dos fins instintivos), com que nos achamos familiarizados [...] é ela que torna possivel as
atividades psiquicas superiores, cientificas, artisticas ou ideologicas” (FREUD, 1930/1996, p.
103). A atribuicdo da sublimacdo a uma espécie de vicissitude instintiva ocasionada pela
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civilizagdo arremata o apontamento das atividades mentais dos homens (religido, filosofia e
ideais) como indicadores de desenvolvimento civilizacional. A universalizagcdo do conceito
clinico de sublimacdo responde por esse apontamento. Os modos de producdo de
conhecimento, as artes, as correntes ideologicas e filosoficas, enfim, as mais diversas
producdes intelectuais ganham um substrato intrapsiquico univoco e constante que relega
quaisquer influéncias de contexto ao estatuto de desdobramentos secundérios de um processo
basal e primario.

Finalmente, o terceiro tipo de alteracdo da civilizagéo sobre o instinto:

[...] é impossivel desprezar o ponto até o qual a civilizacdo é construida sobre uma
renlncia ao instinto, o quanto ela pressup8e exatamente a ndo-satisfacdo (pela
opressdo, repressdo, ou algum outro meio?) de instintos poderosos. Essa ‘frustragdo
cultural’ domina o grande campo dos relacionamentos sociais entre 0s seres
humanos. Como j& sabemos, é a causa da hostilidade contra a qual todas as
civilizacBes tém de lutar. (FREUD, 1930/1996, p. 104 — grifos nossos).

A construcdo da civilizagdo sobre a rendncia instintiva arremata o ultimo dos
aspectos caracteristicos da civilizacdo — 0 modo como os relacionamentos humanos sédo
regulados. A cena da primeira tentativa de regulacdo social, na qual uma maioria depGe um
individuo estabelecendo o direito sobre a forca bruta, ganha como substrato a rentncia dos
instintos individuais, donde se abre espaco para o conceito clinico de repressao™®.

Destaque ao enunciado de que a renlncia instintiva esta na base da hostilidade contra
a qual todas as civilizacdes tém de lutar. Trata-se de um mesmo fundamento para qualquer
civilizacdo. Conforme ja dito, o esforco de Freud estd em formular asser¢bes universais e
atemporais que sejam capazes de contornar as diferencas de tempo e espaco. Assim fica
estabelecida uma base comum ao ser humano, natural e sempre presente, a partir da qual tanto
individuo quanto civilizacdo acontecem.

Tanto a formacdo reativa, quanto a sublimacdo e a repressdo remetem a um
funcionamento conflitivo caracteristico do individuo que estd, via analogia, sendo atribuido a
civilizagdo. Os conflitos internos, entre diferentes tendéncias, tal qual Freud concebe no
desenvolvimento individual estdo sendo estendidos ao desenvolvimento civilizacional. A
principal consequéncia deste recurso analdgico sera a sedimentacdo da ideia de que o conflito
— tanto o estritamente individual, quanto aquele entre individuo e civilizagdo — é inerente aos

seus desenvolvimentos, ndo sendo passivel de alteracdo por nenhum tipo de reforma. E

9 A edigdo da Companhia das Letras faz a mesma escolha e traduz “verdrangung” por “repressio”.
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também de que, se h& conflito, haverd algum grau de renuncia, na medida em que um dos
lados em conflito ndo pode ser completamente atendido.

Lembremos que estes trés tipos de mudancas efetuadas pelo processo civilizatorio
sobre as disposicOes instintivas se ddo com o proposito de satisfazer a tarefa econdmica
regulada pelo principio de prazer. Oras, o Gltimo desses tipos de mudancas, a renlncia
instintiva imposta, vai também na contramdo da busca do prazer e fuga do desprazer. A
civilizacdo, tal como Freud descreve, é paradoxal. Até aqui o principio de prazer vinha sendo
o responsavel pelo propdsito da vida, mas agora a vida civilizada parece se voltar contra ele.
A civilizacdo se apoia na vida instintiva, Ihe da algumas possibilidades de vazdo e satisfagéo,
entretanto também se volta contra o instinto, numa espécie de relagdo ambivalente. Sabemos
da importancia da ambivaléncia no pensamento de Freud. Isso retornara. E por conta deste
carater paradoxal que comeca a se insinuar no texto que Freud (1930/1996, p. 104) comenta:
“ela [a frustragdo cultural] fara exigéncias severas a nossa obra cientifica, e muito teremos a
explicar aqui. Nao ¢ facil entender como pode ser possivel privar de satisfagdo um instinto.”.

Freud (1930/1996, p. 104) encerra este capitulo perguntando “qual o valor que pode
ser atribuido a nossa opinido de que o desenvolvimento da civilizacdo constitui um processo
especial, comparavel a matura¢cdo normal do individuo”, sugerindo, assim, a tematica do
proximo capitulo: a investigacdo sobre a origem e o desenvolvimento da civilizacdo. A

opinido esta lancada, resta ao autor atestar seu valor.

6.4 QUARTO CAPITULO

Ao inicio do capitulo destinado a tratar da origem e do desenvolvimento da
civilizagdo, Freud, em primeira pessoa do singular, expressa: “aqui estdo as conjecturas que
pude efetuar.” (FREUD, 1930/1996, p. 105 — grifos nossos). Na sequéncia, estas conjecturas
sdo apresentadas com uso da linguagem impessoal.

Freud inicia recuando ao passado primitivo do homem e descrevendo o papel que o
trabalho e a formacdo de familias tiveram no desenvolvimento da civilizagdo. O primeiro
advéem como fruto da necessidade de melhorar as condic¢des de vida e tem como resultado o
estabelecimento de relagdes de companheirismo e de trabalho — um convivio util. A segunda,
supde Freud, provém da mudanca da periodicidade organica do processo sexual, isto é, a

formagéo de familias esté atrelada a mudancga da relacdo com o ciclo menstrual, de modo que
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a necessidade de satisfagdo genital deixou de estar condicionada a ele, passando de um estado
de necessidade ocasional a um estado de necessidade permanente. O resultado dessa mudanca
foi o estabelecimento de relacbes amorosa-sexuais ndo mais esporadicas, mas constantes entre
macho e fémea e entre fémea e prole — um convivio prazeroso. Além disso, este homem
primitivo estabeleceu um primeiro direito ou lei sob a forma dos preceitos do tabu. Conforme
demonstrado em Totem e Tabu (1913/1996), a passagem da familia primitiva a vida comunal
se da pela deposicdo do pai cuja vontade era arbitraria e irrestrita. Ao sobrepujar o pai 0s
filhos descobrem que o grupo unido é mais forte que o individuo isolado, e que precisam

restringir suas possibilidades de satisfacdo para que o estado tiranico néo se repita.

A vida comunitaria dos seres humanos teve, portanto, um fundamento duplo: a
compulsdo para o trabalho, criada pela necessidade externa, e o poder do amor, que
fez 0 homem relutar em privar-se de seu objeto sexual — a mulher — e a mulher,
em privar-se daquela parte de si propria que dela fora separada — seu filho. Eros e
Ananke [Amor e Necessidade] se tornaram os pais também da civilizacdo humana.
(FREUD, 1930/1996, p. 106).

A utilidade, o prazer e a regulacdo social propiciada pela restricdo ao individuo — os
critérios com o0s quais Freud, no capitulo anterior, estabelece o que se pode chamar de
“civilizado” — sdo os fundamentos da civilizacdo. Seguem-se algumas observagoes:

Em primeiro: notemos que a cena do terceiro capitulo, aquela na qual a liberdade
instintiva individual conflitava com a formacgédo grupal que lIhe impunha restri¢des, retorna
mais uma vez. Embora coloque o estabelecimento de relacdes de trabalho e familia como
fundantes da vida civilizada, o modelo freudiano de origem e desenvolvimento civilizacional
parte de uma leitura antropoldgica que se pauta num estado de forca e de luta diante do qual a
restricdo individual advém como condicdo necessaria ao estabelecimento daquelas relagdes
fundantes. Fazemos esta nota tendo em vista que a ideia de um conflito inerente e inevitavel
retornard como um pressuposto ao qual a perspectiva de Freud esta condicionada.

Em segundo: em consonancia com o anunciado ao final do terceiro capitulo, Freud
esta avaliando sua proposicdo de que o desenvolvimento da civilizacdo pode ser comparado
ao desenvolvimento do individuo — a civilizacdo, tal qual uma crianca, tem pais: Eros e
Ananke. E, tal qual a crianca na psicanalise, passa pelo complexo de Edipo (expresso pelas
consideracdes de Totem e Tabu). As figuras masculina e feminina sio atribuidas modalidades
de relacGes objetais pertencentes a teoria do narcisismo: o homem, que reluta em privar-se de
seu objeto sexual, é anaclitico; a mulher, que reluta em privar-se da parte de si propria que
dela fora separada, € narcisista. A versao de Freud sobre a origem e o desenvolvimento da

civilizagdo é carregada nas tintas conceituais do processo de desenvolvimento do individuo tal
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qual concebido em sua clinica. A historia primitiva da civilizagdo esta sendo contada com as
palavras da historia que Freud interpreta em seus pacientes modernos.

O mesmo processo de atribui¢do dos conceitos psicanaliticos ao passado remoto esta
presente na longa nota de rodapé inclusa a respeito do conceito de repressdo organica. Ao
discorrer sobre a mudanca no ciclo de periodicidade sexual, Freud atribui peso ao que ele
descreve como a passagem da estimulagdo olfativa (intermitente) a estimulagdo visual
(constante). Segundo o autor o ser humano teria mudado sua relacdo com o periodo menstrual
no momento em que, com a adog¢do da postura ereta, os estimulos olfativos cederam lugar aos
visuais, de modo que a intermiténcia dos primeiros foi substituida pela constancia dos
segundos e, assim, o estimulo sexual passou a estar sempre presente.

Para explicar o dito “tabu da menstruagdo” advindo desta mudanga no ciclo de
periodicidade sexual, entra em agdo o0 que Freud descreve como uma repressdo organica: uma
defesa contra uma fase do desenvolvimento superada. Segundo estas especulacGes tedricas,
como nomeia o autor, a civilizacdo também passa por fases de desenvolvimento, se utiliza do
mecanismo de defesa da repressdo para supera-las e, ainda, € dotada de um erotismo anal: o
apreco da civilizacdo para com a limpeza, ja abordado no capitulo anterior, também ¢é

explicado pelo mecanismo da repressdo organica:

O incentivo a limpeza origina-se num impulso a livrar-se das excre¢des, que se
tornaram desagradaveis a percepcdo dos sentidos. Sabemos que, no quarto das
criancas, as coisas sdo diferentes. [...] a educacédo intervém com particular energia,
apressando o estagio seguinte do desenvolvimento, que deve tornar 0s excrementos
sem valor, repugnantes, nojentos e condendveis. Tal inversdo de valor ndo seria
possivel, caso essas substancias expelidas do corpo ndo fossem condenadas, por seus
fortes odores, a partilhar o destino reservado aos estimulos olfativos depois que o ser
humano adotou a postura ereta. Portanto, o erotismo anal sucumbe primeiramente
a ''repressdo organica', que abriu o caminho para a cultura. (FREUD,
1930/1996, p. 106 — grifos nossos).

Este mecanismo da repressao organica nos da a dimenséo do quanto a pré-histéria do
homem — sua filogénese — esta4 sendo contada com as palavras da ontogénese psicanalitica:
especula-se sobre uma repressdo filogenética em analogia ao processo de repressao formulado
a partir da educacédo infantil moderna. As origens passadas tém as marcas do presente. Este
movimento de transposic¢ao conceitual serd importante para nossas consideragdes acerca deste
capitulo. Reservemo-lo.

Retomando o desenvolvimento da civilizagdo, Freud indaga: “E dificil compreender
como essa civilizacdo pode agir sobre os seus participantes de outro modo sendo o de torna-
los felizes.” (FREUD, 1930/1996, p. 107). O paradoxo sobre a inversdao da relagdo da
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civilizacdo para com suas bases vai ganhando corpo. Como o proposito do principio de prazer
— 0 prazer responsavel pela unido das familias primitivas e pelos vinculos de trabalho — pdde
falhar em fazer o homem feliz? Mas antes de responder a esta pergunta, Freud abandona a
linguagem impessoal com a qual exp6s o fundamento duplo da vida comunitaria do homem e
retoma a primeira pessoa do plural convidando o leitor a uma digressdéo em torno do
reconhecimento do amor como um dos fundamentos da civilizacdo. O amor € reintroduzido
no texto.

Freud reafirma o amor sexual e genital como sendo a experiéncia de maior satisfacéo
experimentada pelo homem e que, por isso, constituiria um prototipo de felicidade a ser
perseguido, elevando o erotismo genital ao centro da vida. A vinculagdo desta técnica de vida
do amor a religido resultaria na ética do amor universal pela humanidade e pelo mundo — uma
modalidade de amor na qual ao invés de se amar um objeto isolado (e assim estar sujeito ao
risco de sua perda) ama-se a todos os homens de forma geral, e na qual as incertezas e
decepcOes do amor genital sdo apaziguadas pelo desvio de seu objetivo sexual para
finalidades sexualmente inibidas. “Ocasionam assim, nelas mesmas, um estado de sentimento
imparcialmente suspenso, constante e afetuoso, que tem pouca semelhanca externa com as
tempestuosas agitacdes do amor genital, do qual, ndo obstante, se deriva.” (FREUD,
1930/1996, p. 107). De modo similar, o amor que opera na formacéao de familias tem sua linha
genética tragada em direcdo ao amor sexual. Tanto os sentimentos afetuosos existentes entre
pais e filhos quanto entre irmaos sdo, na realidade, amor inibido em sua finalidade. “O amor
com uma finalidade inibida foi de fato, originalmente, amor plenamente sensual, e ainda o é
no inconsciente do homem.” (FREUD, 1930/1996, p. 108). Amor plenamente sensual e amor
inibido em sua finalidade estendem-se exteriormente a familia criando novos vinculos e
realizando sua funcdo de unir consideraveis quantidades de pessoas em novas familias (amor
sexual-genital) e em lacos de amizade e companheirismo (afeicdo inibida presente nos
vinculos de trabalho).

O exame do amor conduz a um mesmo fundamento para a civilizagdo, para 0 amor
universal (e a ética religiosa) e para a familia. De forma mais ou menos direta eles remetem
ao amor sexual e genital. O tracado dessa génese reitera o primado do principio de prazer e da
libido como fundamentos da civilizacdo. Ser humano e civilizagdo sofrem, ambos, um
processo de desenvolvimento libidinal; compartilham da mesma etiologia sexual.

Na sequencia Freud declara: "No decurso do desenvolvimento, porém, a relacdo do
amor com a civilizagdo perde sua falta de ambiguidade. Por um lado, o amor se coloca em

oposicdo aos interesses da civilizacdo; por outro, esta ameaca 0 amor com restricoes
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substanciais.” (FREUD, 1930/1996, p. 108). Como civilizagdo e seu fundamento voltam-se
um contra o outro? Segundo Freud esta incompatibilidade é inevitdvel. Ndo obstante os
esforcos da civilizagdo em reunir pessoas em grandes unidades, um conflito entre a familia e a
comunidade maior na qual seus individuos estdo inseridos dar-se-a pelo fato de que a familia

nao abandona o individuo:

Quanto mais estreitamente os membros de uma familia se achem mutuamente
ligados, com mais freqiiéncia tendem a se apartarem dos outros e mais dificil lhes é
ingressar no circulo mais amplo da cidade. O modo de vida em comum que é
filogeneticamente o mais antigo, e o Unico que existe na infancia, ndo se deixara
sobrepujar pelo modo cultural de vida adquirido depois. Separar-se da familia torna-
se uma tarefa com que todo jovem se defronta, e a sociedade freqientemente o
auxilia na solucéo disso através dos ritos de puberdade e de iniciacdo. Ficamos com
a impressdo de que se trata de dificuldades inerentes a todo desenvolvimento
psiquico — e, em verdade, no fundo, a todo desenvolvimento orgénico.

Como vimos, o amor da vida familiar constitui, ao lado da compulsédo para o
trabalho, um dos pilares responsaveis pela passagem do estado primitivo para o civilizado —
constituem o “modo de vida em comum” e “filogeneticamente mais antigo” ao qual Freud
alude. Oras, na passagem reproduzida Freud recorre a filogénese para explicar o inevitavel
conflito entre familia e civilizacdo: a filogenia ndo se deixa sobrepujar pela cultura posterior.
No entanto, destacamos como Freud conta a pré-historia da civilizacdo com as palavras da
ontogénese psicanalitica. De modo que, ao valer-se daquelas origens primevas para justificar
o0 antagonismo entre familia e civilizacdo, Freud estd fazendo o presente repetir um passado
que ja é, ele mesmo, repeticdo do presente. Os pressupostos clinicos sdo lancados as origens
sob a forma de suposicBes e conjecturas que, num movimento ciclico, retornam para prestar
embasamento as elaboracdes sobre 0 modo de vida cultural adquirido depois — num jogo em
que presente ecoa no passado e passado reverbera no presente... O ponto de origem, na
realidade, coincide com o de chegada. Mas ndo somente: este ciclo de ideias é naturalizado,
universalizado e expandido: trata-se de dificuldades inerentes a todo desenvolvimento
psiquico e organico. A mesma reta atravessa o desenvolvimento social, psiquico e organico.

Aqui a interrogacdo que Freud lancara no terceiro capitulo acerca de o conflito entre
as reivindicacgdes do individuo e do grupo serem passiveis de uma acomodacao satisfatdria ou,
ao contrario, serem da ordem de um conflito irreconciliavel, encontram um primeiro desfecho

(mais a esse respeito sera dito):

Essa incompatibilidade entre amor e civilizacdo parece inevitavel [...] Ja que o
homem ndo dispde de quantidades ilimitadas de energia psiquica, tem de realizar
suas tarefas efetuando uma distribuicdo conveniente de sua libido. Aquilo que
emprega para finalidades culturais, em grande parte o extrai das mulheres e da vida
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sexual. [...] Aqui, como ja sabemos, a civilizacdo estd obedecendo as leis da
necessidade econdmica, visto que uma grande quantidade da energia psiquica que
ela utiliza para seus préprios fins tem de ser retirada da sexualidade. (FREUD,
1930/1996, p. 108-109).

O modelo de Freud, conforme assinalamos, pauta a civilizacdo na ampliacdo da
unidade cultural pelo estabelecimento de vinculos de familia e de trabalho, mas supfe uma
situacdo de competitividade entre sexualidade e finalidades culturais devido a quantidade
limitada de energia psiquica. Deste modo, a pergunta sobre a possibilidade de acomodacéo
satisfatoria entre reivindicacdes individuais/familiares e grupais/culturais recebe uma primeira
negativa: para se desenvolver a civilizagio restringe a sexualidade utilizando-a para 0s seus
proprios fins. Observemos, apenas para marcar um contraponto, como o modelo apresentado
ndo contempla a possibilidade de matuo reforco entre satisfacéo individual e desenvolvimento
cultural. A civilizacdo ndo aparece como capaz de incitar e reforcar a sexualidade e, assim,
conseguir seu proprio desenvolvimento. Pelo contrério, ela se amplia mediante o conflito
contra as formas diretas de sexualidade e, como veremos adiante, funda no rebote um
individuo constitutivamente restringido em suas possibilidades de satisfacdo libidinal®.

Encaminhando-se para o fim do capitulo, Freud menciona uma primeira fase do
desenvolvimento civilizacional — a dita fase totémica — e 0 modo como ela ja trazia restricdes
a sexualidade sob a forma da proibicdo na escolha incestuosa de objeto sexual. E, num salto,
Freud vai da fase totémica a “nossa” civilizagdo ocidental europeia, criticando-a por repudiar
as manifestacdes sexuais infantis, por restringir as escolhas de objeto do individuo adulto e

por proibir as satisfagcOes extragenitais como perversao.

A vida sexual do homem civilizado encontra-se, ndo obstante, severamente
prejudicada; da, as vezes, a impressdo de estar em processo de involugdo enquanto
funco, tal como parece acontecer com nossos dentes e cabelos. [...] As vezes,
somos levados a pensar que ndo se trata apenas da pressdo da civilizagdo, mas de
algo da natureza da propria funcéo que nos nega satisfacdo completa e nos incita
a outros caminhos. Isso pode estar errado; é dificil decidir. (FREUD, 1930/1996, p.
110-111 — grifos nossos).

Do totemismo a modernidade o homem é atravessado por uma sexualidade dotada de
uma natureza; de forma similar, do totemismo a modernidade sexualidade e civilizagdo se

opdem — variam algumas das imposicoes e restricdes, mas mantém-se o carater conflituoso e

20 Albertini (2003, p. 77) comenta este aspecto da elaboragio freudiana e apresenta a posicio de Reich: “Numa
completa inversdo da equacao freudiana, para Reich, a vivéncia sexual orgastica geraria as melhores condi¢6es
para a ocorréncia de sublimagdes e, portanto, de cultura no seu sentido mais desenvolvido. O modelo néo é o da
distribuicdo de uma quantidade fixa de energia, mas de atividades que, se satisfatoriamente vividas, auxiliam-se:
satisfacdo sexual direta e sublimagdo, amor e trabalho. Assim, pode-se afirmar que o autor substitui a tese

99 9

freudiana da “sexualidade ou cultura” pela da “sexualidade e cultura”.”.
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de incompatibilidade entre a funcdo sexual e a civilizagdo. Ambos os argumentos assentam-se
no individuo: ele é depositario de uma natureza sexual que impede a completa satisfacéo e é a
sua sexualidade individualizada (em suas formas mais ou menos totémicas, infantilizadas,
normalizadas ou perversas) que a civilizacao se opde.

Esta linha argumentativa continua em nota de rodapé na qual Freud explora a dita
natureza da fungdo sexual e sua recusa a satisfacdo. S&o apresentadas trés conjecturas sobre a
natureza da funcdo sexual e sua satisfacdo incompleta.

A primeira versa a respeito da bissexualidade. Freud, em tom afirmativo, diz: “O
homem é um organismo animal com (como outros) uma disposi¢ao bissexual inequivoca. O
individuo corresponde a uma fusdo de duas metades simétricas, uma das quais, segundo
certos investigadores, ¢ puramente masculina, e a outra, feminina.” (FREUD, 1930/1996, p.
111 — grifos nossos). Embora admita dificuldades em definir psicologicamente o fato
biolégico do sexo, alicercando-se nas nogfes de atividade e passividade para definir,
respectivamente, masculino e feminino, Freud apoia-se na evidéncia inequivoca da
bissexualidade e conclui: “[...] se considerarmos verdadeiro o fato de que todo individuo
busca satisfazer tanto desejos masculinos quanto femininos em sua vida sexual, ficamos
preparados para a possibilidade de que esses [dois conjuntos de] exigéncias ndo sejam
satisfeitos pelo mesmo objeto [...]” (FREUD, 1930/1996, p. 111 — grifos nossos). Ora alvo das
pressdes civilizacionais, ora portador duma sexualidade de natureza bissexual, o individuo é
elemento constante nas elaboracdes freudianas sobre a civilizagéo.

A segunda das conjecturas antecipa um dos principais argumentos do texto ao
associar ao relacionamento erético uma quota de inclinagdo pura a agressao que nem sempre
compreendida e tolerada pelo objeto amoroso, ficando esta quota impedida de satisfacéo.

Por fim, a terceira e “mais profunda” conjectura remete a nota de rodapé, inclusa no

inicio deste mesmo capitulo, acerca da repressdo organica:

[...] com a adocdo da postura ereta pelo homem e a depreciagdo de seu estimulo
olfativo, ndo foi apenas o seu erotismo anal que ameagou cair como vitima da
repressao organica, mas toda a sua sexualidade, de tal maneira que, desde entdo, a
funcgdo sexual foi acompanhada por uma repugnéncia que ndo pode ser explicada
por outra coisa, e que impede a sua satisfagdo completa, forcando-a a desviar-se do
objetivo sexual em sublimagdes e deslocamentos libidinais. Sei que Breuer (1913)
certa vez assinalou a existéncia de uma atitude rechagante primaria como esta para
com a vida sexual. Todos os neuréticos, e varias outras pessoas, repudiam o fato de
que ‘inter urinas et faeces nascimur [nascemos entre urinas e fezes]’. [...] Assim,
descobririamos que a raiz mais profunda da repressdo sexual, que avanca
juntamente com a civilizacao, é a defesa organica da nova forma de vida alcancada
com o porte ereto do homem contra a sua primitiva existéncia animal. (FREUD,
1930/1996, p. 111 — grifos nossos).
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Novamente aquela origem primitiva, reflexo dos conceitos psicanaliticos, é
convocada para dar conta do fato de que a importancia da sexualidade “enquanto fonte de
sentimentos de felicidade e, portanto, na realizacdo de nosso objetivo na vida, diminuiu
sensivelmente” (FREUD, 1930/1996, p. 110 — grifo nosso). Gragas a repressdo organica, a
sexualidade tornou-se motivo de repugnancia diminuindo, assim, seu potencial de satisfacao.
O conflito entre vida civilizada e sexualidade ganha, com a tese de uma repressao organica,
substrato biologico. Observemos, ainda, que o proprio Freud faz mencéo a Breuer e a neurose;
remetendo ao berco da ideia de repugnéncia a sexualidade: os estudos sobre a histeria. No
presente texto, no entanto, esta ideia é naturalizada quando lancada a filogénese da espécie
humana, de modo que o desapego e repugnéncia que uma parcela dos homens modernos
possa apresentar em relacdo a sexualidade passam a ndo poderem ser explicados por outra
coisa sendo pela origem psicanalitica da humanidade. O ciclo de ideias fecha-se outra vez.

Por considerar que sexualidade individual e civilizagdo opdem-se inevitavelmente —
dos primdrdios totémicos a Europa moderna —, ou por atribuir a funcdo sexual uma natureza
bissexual, agressiva e defensiva que impede sua completa satisfacdo e incita a outros
caminhos — desde a origem da cultura, com a repressao organica, até a repressdo sexual do
diva —, Freud esta as voltas com a (re)descoberta de origens profundas, universais e, em seu
fundamento, naturais e perenes.

Deste modo, ao se utilizar das conceituagdes produzidas em sua clinica (portanto
datadas e regionalizadas) para explicar a origem e o desenvolvimento da civilizacdo, Freud
(ex)pBe em acdo o pressuposto de uma natureza constante e imutavel, que independe de
contexto e atua do totemismo a modernidade; esta presente no homem primevo e no individuo
do século XX. Assim, a mesma natureza originaria presta inteligibilidade a civilizacdo e ao
individuo; o fio da mesma génese perpassa todo individuo entrelacando-o a qualquer

civilizacdo. Nisso, consideramos, reside muito da poténcia explicativa da psicanalise.

6.5 QUINTO CAPITULO

No capitulo anterior Freud apontara uma oposic¢ao entre amor familiar e civilizagao
respondendo-a com o argumento da prevaléncia da filogénese sobre 0 modo cultural de vida
adquirido depois. Em continuidade com este segmento, o presente capitulo inicia-se com a

reafirmacéo desta oposicao:
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Em nenhum outro caso Eros revela tdo claramente o amago do seu ser, 0 seu intuito
de, de mais de um, fazer um Unico; contudo, quando alcanca isso da maneira
proverbial, ou seja, através do amor de dois seres humanos, recusa-se a ir além.

Até aqui, podemos imaginar perfeitamente uma comunidade cultural que
consista em individuos duplos como este, que, libidinalmente satisfeitos em si
mesmos, se vinculem uns aos outros através dos elos do trabalho comum e dos
interesses comuns. Se assim fosse, a civilizacdo ndo teria que extrair energia alguma
da sexualidade. Contudo, esse desejavel estado de coisas ndo existe, nem nunca
existiu. A realidade nos mostra que a civilizagdo ndo se contenta com as ligagdes
que até agora Ihe concedemos. Visa a unir entre si 0s membros da comunidade
também de maneira libidinal e, para tanto, emprega todos os meios. Favorece todos
os caminhos pelos quais identificacdes fortes possam ser estabelecidas entre os
membros da comunidade e, na mais ampla escala, convoca a libido inibida em sua
finalidade, de modo a fortalecer o vinculo comunal através das relacdes de amizade.
Para que esses objetivos sejam realizados, faz-se inevitdvel uma restricdo a vida
sexual. Ndo conseguimos, porém, entender qual necessidade forca a civilizacdo a
tomar esse caminho, necessidade que provoca o0 seu antagonismo a sexualidade.
Deve haver algum fator de perturbacdo que ainda ndo descobrimos. (FREUD,
1930/1996, p. 113-114).

Além dos efeitos da inércia libidinal na prevaléncia da posicao filogenética sobre a
cultural, Freud cogita algum fator ndo descoberto que perturba a relagdo entre sexualidade e
civilizacdo. Antecipemos que este fator € uma quota de agressividade originaria inerente ao
ser humano e, munidos desta antecipacdo, analisemos como esta ideia € introduzida.

A cena sobre uma comunidade cultural pautada nos elos do trabalho e do interesse
comuns é montada por um exercicio de imaginacao, mas rapidamente dissipada por aquilo
que a realidade mostra: a civilizagdo “nao se contenta”, “visa a unir”, “emprega todos os
meios”, “favorece todos os caminhos”, “convoca a libido” e “toma esse caminho”; Eros, por
sua vez, “revela o amago de seu ser” e “seu intuito”, o “alcanca” e “recusa-se a ir além”. A
realidade também entra como sujeito de ag¢do “nos” mostrando que a civilizagdo ndo se
contenta com as ligagcdes concedidas. Este extrato coloca “Eros” e “civilizagdo” em posi¢do
de paridade com “realidade”, todos como sujeitos de a¢do que (“nos”) mostram. Entre estas
“mostracdes” € Freud quem enuncia a suspeita de algum fator de perturbagdo nao descoberto.

Na continuidade, 0 mandamento cristdo de amor ao préximo, tomado na qualidade
de exigéncia ideal da sociedade civilizada, fornece, segundo Freud, a pista sobre o dito fator.

Vejamos 0 exame da exigéncia crista:

Se adotarmos uma atitude ingénua para com ela, como se a estivéssemos ouvindo
pela primeira vez, ndo poderemos reprimir um sentimento de surpresa e
perplexidade. Por que deveremos agir desse modo? Que bem isso nos trard? Acima
de tudo, como conseguiremos agir desse modo? Como isso pode ser possivel? Meu
amor, para mim, é algo de valioso, que eu ndo devo jogar fora sem reflexdo. A
maxima me impde deveres para cujo cumprimento devo estar preparado e disposto a
efetuar sacrificios. Se amo uma pessoa, ela tem de merecer meu amor de alguma
maneira. (FREUD, 1930/1996, p. 114 — grifos nossos).
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Ao inicio, o autor convida seu leitor a, juntos, adotarem uma atitude de ingenuidade
no exame do mandamento ideal. Mas os questionamentos conjuntos logo cedem lugar a uma
série de consideracgdes ditas na primeira pessoa do singular, num deslize por meio do qual as
consideracOes pessoais do autor sdo colocadas em resposta aos gquestionamentos conjuntos,
criando um efeito de coenunciacdo através do qual as consideracfes sobre o valor do amor e
os sacrificios exigidos pelo mandamento sdo acolhidas pelo leitor como enunciagdes suas
também, que se vé igualmente regulando seu amor — quando € Freud quem aloca a pista sobre
o referido fator perturbador no preceito cristéo.

Deste modo, o discurso religioso é abruptamente (re)introduzido nesta altura do texto
e acompanhado de um outro deslocamento discursivo, a saber, do discurso religioso em
direcdo ao 6dio e a agressividade. Similarmente ao ocorrido no primeiro capitulo, no qual por
de trds do sentimento oceénico e da religido Freud apreendia o narcisismo e 0 desamparo
infantil, aqui o mandamento de amor ao préximo encobre e denuncia a suposta existéncia de

uma agressividade fundamental:

Atraveés de um exame mais detalhado, descubro ainda outras dificuldades. Néo
meramente esse estranho €, em geral, indigno de meu amor; honestamente, tenho de
confessar que ele possui mais direito a minha hostilidade e, até mesmo, meu odio.
N&o parece apresentar o mais leve trago de amor por mim e ndo demonstra a
minima consideracdo para comigo. Se disso ele puder auferir uma vantagem
qualquer, ndo hesitara em me prejudicar; [...] se puder satisfazer qualquer tipo de
desejo com isso, ndo se importara em escarnecer de mim, em me insultar, me
caluniar e me mostrar a superioridade de seu poder, e, quanto mais seguro se sentir e
mais desamparado eu for, mais, com certeza, posso esperar que se comporte dessa
maneira para comigo. (FREUD, 1930/1996, p. 115 — grifos nossos).

Por meio de um ‘exame confessional’ Freud toma o proximo mencionado no
mandamento na qualidade de um estranho indigno de seu amor e com direito a sua hostilidade
e 6dio. A partir dai este préximo/estranho €, com base em suposic¢des, cada vez mais descrito
como um inimigo em potencial, como alguém dotado de forte hostilidade para com o autor (e
leitor, que o acompanha como coenunciador). Esta imagem do proximo/estranho como um
inimigo potencial ndo s6 introduz na discusséao a agressividade como torna também a resposta
de hostilidade e odio, por parte do autor/leitor, legitima. Diante deste inimigo potencial pode-
se, e deve-se com legitimidade, responder igualmente com agressividade.

O primeiro ponto a ser fixado aqui € o qudo especulativa é a construcdo deste
préximo/estranho capaz de responder do modo como o autor confessa que, com direito,

responderia. O segundo € o incitamento, a que a cena esbogada por Freud conduz, a
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identificagdo em si de um sentimento de hostilidade do qual autor e leitor estdo legitimamente
de posse. “Ora, € muito provavel que meu proximo, quando lhe for prescrito que me ame
como a si mesmo, responda exatamente como o fiz e me rejeite pelas mesmas razdes. Espero
que ndo tenha os mesmos fundamentos objetivos para fazé-lo, mas tera a mesma idéia que
tenho.” (FREUD, 1930/1996, p. 116 — grifos nossos). Ainda é mister frisar que Freud fala em
“fundamentos objetivos” a despeito do qudo pessoal e especulatorio sejam o discurso e 0s
argumentos. Por meio do préximo/estranho virtual e supostamente agressivo, autor e leitor
identificam em si uma agressividade ao mesmo tempo em que lhe imprimem legitimidade e
objetividade. A agressividade &, pois, objetivada no discurso do autor por meio de uma
encenacgdo proferida em tom de especulacdo e coenunciagéo e, assim, muito possivelmente
reconhecida no leitor como existente em si e em outrem.

Outro ponto que merece destaque é a naturalizacdo desta agressividade identificada
na/pela cena descrita como verdade psicolégica®: em nota de rodapé Freud recorre a um
recurso por ele bastante utilizado, qual seja, a mencdo a arte e a literatura como algo que
expressa alguns principios observados também pela psicandlise. Assim, Freud cita um trecho
de Heinrich Heine afirmando que o escritor “pode permitir-se dar expressao — jocosamente,
pelo menos — a verdades psicologicas severamente proscritas” (FREUD, 1930/1996, p. 115).
A naturalizacdo, sob a forma de verdade psicolégica, de uma agressividade encenada e
potencial prossegue agora em colocagdes que intimam o leitor a curvar-se sob o risco de néo

estar acolhendo um elemento verdadeiro:

O elemento de verdade por tras disso tudo, elemento que as pessoas estdo tdo
dispostas a repudiar, € que os homens ndo sdo criaturas gentis que desejam ser
amadas e que, no maximo, podem defender-se quando atacadas; pelo contrario, sdo
criaturas entre cujos dotes instintivos deve-se levar em conta uma poderosa quota de
agressividade. [...] Quem, em face de toda sua experiéncia da vida e da histdria,
tera a coragem de discutir essa assercdo? [..] Quem quer que relembre as
atrocidades cometidas durante as migracOes raciais ou as invasdes dos hunos, ou
pelos povos conhecidos como mongdis sob a chefia de Gengis Khan e Tamerléo, ou
na captura de Jerusalém pelos piedosos cruzados, ou mesmo, na verdade, os horrores
da recente guerra mundial, quem quer que relembre tais coisas tera de se curvar
humildemente ante a verdade dessa opinido. (FREUD, 1930/1996, p. 116-117 —
grifos nossos).

N&o percamos de vista os termos utilizados por Freud para expressar a ideia de que
uma quota de agressividade é o fator perturbador da relagdo entre civilizagdo e sexualidade:
trata-se da verdade de uma opinido. Opinido expressa por um discurso acentuadamente

conativo que recorre a experiéncia de vida e ao senso historico do leitor como crivos de

2! |Lembremos que ao final do capitulo anterior a sexualidade havia sido descrita como uma funcio também
dotada de natureza.
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comprovacdo da assercdo em jogo. Deste modo, o leitor experiente e historicamente bem
informado humildemente concorda com a proposicdo de Freud — que na contrapartida adota
um tom de autoridade quando defende a verdade de sua opinido. Os mais diversos conflitos da
histéria da humanidade compartilham um fundo comum entre si e, inclusive, com 0s mais
intimos conflitos da experiéncia de vida do leitor. Ironicamente, o apelo a histéria (individual
e coletiva) é realizado justamente quando as diferencgas historicas sdo, em ato, anuladas em
nome de um suposto elemento idéntico que as une por um nexo explicativo universal. A
opinido de Freud ganha, conativamente, valor de verdade através da depuracdo de um
fundamento comum capaz de explicar as mais diversas situacdes e também pelo apelo a um
tom de autoridade perante o qual seu interlocutor deve se curvar. Desta forma, Freud autentica
a assercao de que uma quota de agressividade é responsavel pelas desavencas civilizacionais
como sendo uma verdade psicoldgica.

Afirmamos anteriormente que a descricdo freudiana do preceito cristdo de amor/ddio
ao proximo/estranho conduzia autor e leitor a identificacdo em si de um sentimento de
agressividade potencial o qual era, ainda pela cena descrita, legitimado. Neste primeiro
momento, entdo, o esbocamento de um proximo/estranho virtual e hostil é que dava
“fundamentos objetivos” & agressividade do autor e do leitor. E importante ter este tracado
bem delimitado, pois agora a formula serd invertida: a identificacdo de uma agressividade no

autor e no leitor (em “nos”) serd a base para a extensao dessa mesma agressividade ao outro.

A existéncia da inclinagdo para a agressao, que podemos detectar em n6s mesmos e
supor com justica que ela estd presente nos outros, constitui o fator que perturba
nossos relacionamentos com o nosso proximo e forca a civilizagdo a um tao
elevado dispéndio [de energia]. (FREUD, 1930/1996, p. 117 — grifos nossos).

Com base na detec¢do em si mesmo (ja afirmada como “existéncia”), autor e leitor
supdem a presenca da inclinagdo para a agressdo nos outros. A argumentacdo toma forma
circular: o esboco do préximo/estranho hostil precipitou a identificacdo da agressividade em
si mesmo e agora a existéncia/detec¢do em si embasa a suposicao de sua presencga nos outros.
O tracado deste circulo argumentativo comega com um outro virtual e se completa em outros
concretos; comega com uma agressividade potencial e se completa numa agressividade
efetivamente perturbadora. Mais ainda: além de atribuida ao relacionamento com o préximo,
a inclinacdo a agressdo é estendida a civilizacdo; o fator que perturba o relacionamento com o
proximo forga também a civilizagdo a um dispéndio energético. Das micro as macrorelacdes,

um mesmo fator perturbador atua em perfeita continuidade.
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No primeiro capitulo, quando versava sobre o sentimento oceénico, Freud afirmara:
“Nao consigo descobrir em mim esse sentimento ‘oceanico’. [...] Segundo minha propria
experiéncia, ndo consegui convencer-me da natureza primaria desse sentimento; isso, porém,
nao me da o direito de negar que ele de fato ocorra em outras pessoas.” (FREUD, 1930/1996,
p. 74). Agora, ao tratar da inclinagdo a agressdo, a detec¢do em si mesmo lhe permite “supor
com justica” que ela esta presente em outras pessoas. A identificagdo em si mesmo surge
novamente como critério para avaliar a proposicdo sobre a existéncia de um sentimento ou
inclinacdo no outro. A diferenca reside no fato de que, ao ndo identificar em si 0 sentimento
oceénico, Freud deixara em aberto a possibilidade deste sentimento existir no outro; na
contrapartida, a identificacdo do sentimento oceédnico em si mesmo, quando provinda do
outro, ndo garantiu, de modo imediato, sua existéncia em Freud ou no leitor; garantiu sim a
reafirmacdo universalizada do narcisismo primario — que pode ou ndo vir a se manifestar sob
a forma de sentimento oceénico. Entretanto, o jogo de direitos, deveres e garantias — para
evocar a dimensdo juridica da fala — muda quando € a inclinacdo a agressdo que estad em
pauta. Essa, quando detectada em Freud lhe d& justo direito a supor sua existéncia no outro e
na civilizacgdo como um todo. O sentimento ocednico — até entdo fonte e origem da
religiosidade — ndo pbde ser imediatamente estendido a psicanalise, mas a inclinacdo a
agressdao pode “com justica” ser langada ao mandamento cristdo de amor ao proximo: “[...]
dai, também, o mandamento ideal de amar ao préximo como a si mesmo, mandamento que é
realmente justificado pelo fato de nada mais ir tdo fortemente contra a natureza original do
homem.” (FREUD, 1930/1996, p. 117).

Este carater natural da agressividade fecha este capitulo selando uma especulagéo

acerca de uma “natureza da civilizacao™:

Podemos esperar efetuar, gradativamente, em nossa civilizacdo alteracdes tais, que
satisfagam melhor nossas necessidades e escapem as nossas criticas. Mas talvez
possamos também nos familiarizar com a idéia de existirem dificuldades, ligadas a
natureza da civilizacdo, que ndo se submeterdo a qualquer tentativa de reforma.
(FREUD, 1930/1996, p. 119-120).

A atribuicdo da inclinagdo a agressividade como uma natureza original do homem da
base para a ideia de uma natureza irreformavel da civilizagédo; ideia com a qual devemos
“nos” familiarizar. Apos detectar a agressividade em si, o leitor € apresentado a ideia de
detecta-la na civilizagdo aceitando, assim, que ndo obstante as alteragBes que possam ser
efetuadas, um fator seguira perturbando as relagdes civilizadas. O postulado a respeito da vida

instintiva &, pois, estendido a vida social; explicando-a e naturalizando-a. Podemos, assim,
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assinalar como o discurso freudiano, ao fazer do “dentro” a lente de entendimento do “fora”,
propicia um efeito de naturalizacdo dos seus postulados e dos &mbitos por eles explicados.

Explica quando e explica porque naturaliza.

6.6 SEXTO CAPITULO

Até 0 momento Freud trabalhara desdobramentos e articulagdes tedricas que punham
em jogo uma compreensdo psicanalitica dos fendmenos sociais como, por exemplo, as
consideracBes sobre a religiosidade, o conceito e o desenvolvimento da civilizacdo e modo
como esta se utiliza da energia sexual a fim de conter as manifestacdes da agressividade, seu
fator perturbador. O capitulo que ora se estende, em boa parte, coloca em suspensdo este
trabalho de articulacdo tedrica (a ser retomado no sétimo e oitavo capitulos) e privilegia a
apresentacdo do corpo tedrico no qual aquelas articulacdes e desdobramentos se apoiam, a
teoria dos instintos, ¢ “a conclusdo de que o reconhecimento de um instinto agressivo,
especial e independente, significa uma alteragdo da teoria psicanalitica dos instintos.”
(FREUD, 1930/1996, p. 121).

Comecemos assinalando que este deslocamento das articulacGes tedricas em direcao
a teoria em si vem acompanhado de uma acentuada mudanca no modo de enunciacdo: se
anteriormente o uso da primeira pessoa do plural (e decorrente inclusdo do leitor)
predominava, veremos que neste capitulo a situacdo se inverte. Ao falar da teoria dos instintos
Freud recorrera prioritariamente a primeira pessoa do singular, tomando a frente, de modo
explicito, na autoria do que se segue. O leitor, quando incluso em seu discurso, o é de modo
bastante pontual. Por isso entendemos que este capitulo pde em relevo o trato especial
dispensado por Freud a teoria instintiva; trata-se da sua formulagdo tedrica: “No que
constituia, a principio, minha completa perplexidade, tomei como ponto de partida uma
expressdo do poeta-filosofo Schiller: ‘sao a fome ¢ 0 amor que movem o mundo’.” (FREUD,
1930/1996, p. 121 — grifos nossos).

De acordo com a conclusdo langada no primeiro paragrafo do capitulo (de que o
reconhecimento do instinto agressivo significa uma alteracdo na teoria psicanalitica dos
instintos), o relato sobre a perplexidade inicial de Freud é acompanhado do
circunstanciamento do sadismo na primeira teoria instintiva: “Um desses instintos objetais, o

instinto sadico, destacou-se do restante, [...] o sadismo fazia claramente parte da vida sexual,
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em cujas atividades a afeicdo podia ser substituida pela crueldade.” (FREUD, 1930/1996. p.
121-122). Mesmo que como parte da vida sexual, e ndo como um instinto especial e
independente, fica assinalado o reconhecimento da agressividade neste desenvolvimento
teorico inicial. Freud retomara este reconhecimento adiante, afirmando saber que o sadismo
constituia uma manifestacdo do instinto destrutivo e que a falha deste primeiro momento

tedrico consistiu em ndo conceder-lhe o devido lugar de independéncia do erotismo:

Sei que no sadismo e no masoquismo sempre vimos diante de nés manifestacbes do
instinto destrutivo (dirigidas para fora e para dentro), fortemente mescladas ao
erotismo, mas ndo posso mais entender como foi que pudemos ter desprezado a
ubiquidade da agressividade e da destrutividade ndo eréticas e falhado em conceder-
Ihe o devido lugar em nossa interpretacdo da vida. (FREUD, 1930/1996, p. 123).

N&o percamos de vista a vetoracdo do instinto de morte que ja comeca a ser
desenhada. O direcionamento do instinto para fora ou para dentro determina o sadismo e o
masoquismo. Freud avanca na recapitulacdo do desenvolvimento tedrico apresentando as

formulacGes a respeito do narcisismo:

O decisivo passo a frente consistiu na introdugdo do conceito de narcisismo, isto é, a
descoberta de que o proprio ego se acha catexizado pela libido [...]. Como os
instintos do ego também sdo libidinais, pareceu, por certo tempo, inevitavel que
tivéssemos de fazer a libido coincidir com a energia instintiva em geral, como C. G.
Jung ja advogara anteriormente. N&do obstante, ainda permanecia em mim uma
espécie de convicgdo, para a qual ainda ndo me considerava capaz de encontrar
razdes, de que os instintos ndo podiam ser todos da mesma espécie. (FREUD,
1930/1996, p. 122 — grifos nossos).

A introducdo do conceito de narcisismo vem acompanhada da menc¢éao ao risco que,
naquele ponto, a teoria de Freud corria de se aproximar da de Jung — da libido como uma
energia psiquica geral e indiferenciada. E interessante notar como Freud descreve o dualismo
instintivo como “uma espécie de convic¢ao” que permanece nele e para a qual razdes serdo
encontradas — desde que se seja capaz disso. O dualismo, antes de tudo, esta assentado nas
convicgdes de Freud e em sua capacidade de Ihes encontrar razdes e, assim, Opor-se aos seus
interlocutores. Trata-se, de fato, de uma organizacdo dual: neste momento, sua teoria
instintiva dualiza com a de Jung. O instinto agressivo permitird a Freud reafirmar sua
convicgdo dualista ao mesmo tempo em que o livrara do risco de indiferenciar a libido e se
aproximar das teorizagOes junguianas. Ou seja, a inclinacdo para a agressao anima a tensao
interna tdo cara ao pensamento freudiano (a ideia de um dualismo instintivo), assim como
anima a tensdo externa que o permite se diferenciar de alguns de seus interlocutores. Vejamos

as razdes encontradas por Freud para levar a cabo sua convic¢ao.
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Meu passo seguinte foi dado em Mais Além do Principio do Prazer (1920g),
quando, pela primeira vez, a compulsdo para repetir e o carater conservador da vida
instintiva atrairam minha atencéo. Partindo de especulagdes sobre o comego da vida
e de paralelos biologicos, conclui que, ao lado do instinto para preservar a
substancia viva e para reuni-la em unidades cada vez maiores, deveria haver outro
instinto, contrario aquele, buscando dissolver essas unidades e conduzi-las de volta a
seu estado primevo e inorganico. (FREUD, 1930/1996, p. 122 — grifos nossos).

Atentando ao que nomeou “compulsdo para repetir”’ e “carater conservador da vida
instintiva”, Freud traca paralelos com a biologia de sua época e especula sobre o comeco da
vida para concluir que deve haver um instinto de morte. No entanto, Freud almeja mais do
que especular, tracar paralelos e concluir suposi¢des, trata-se, conforme o extrato seguinte, de

demonstrar sua convic¢do por meio de provas:

Né&o era facil, contudo, demonstrar as atividades desse suposto instinto de morte.
As manifestacBes de Eros eram visiveis e bastante ruidosas. Poder-se-ia presumir
que o instinto de morte operava silenciosamente dentro do organismo, no sentido de
sua destrui¢do, mas isso, naturalmente, ndo constituia uma prova. Uma idéia mais
fecunda era a de que uma parte do instinto é desviada no sentido do mundo
externo e vem a luz como um instinto de agressividade e destrutividade. [...] Ao
mesmo tempo, pode-se suspeitar, a partir desse exemplo, que os dois tipos de
instinto raramente — talvez nunca — aparecem isolados um do outro, mas que estdo
mutuamente mesclados em proporcbes variadas e muito diferentes, tornando-se
assim irreconheciveis para nosso julgamento. (FREUD, 1930/1996, p. 122-123 —
grifos nossos).

A possibilidade de demonstracdo do suposto instinto de morte esta condicionada a
suspeita de que os dois tipos instintivos estejam sempre mesclados, pois somente quando
unido as manifestacGes de Eros é que o silencioso instinto de morte torna-se tangivel sob a
forma de agressividade e destrutividade. Caso essa suspeita mostre-se frutifera, tem-se de
lidar ainda com o fato de que justamente aquilo que oferece prova demonstrativa sobre a
existéncia do instinto de morte faz também com que os diferentes tipos instintivos tornem-se
irreconheciveis ao “nosso” julgamento. Nao se pode reconhecer o instinto de morte sem Eros,
e justamente a condicdo capaz de demonstra-lo torna-o também irreconhecivel. Freud nos
apresenta um quadro paradoxal no qual o mesmo elemento capaz de oferecer provas
demonstrativas de sua suposicao faz dela algo irreconhecivel por si so.

Apbs utilizar a linguagem impessoal para falar sobre as (im)possibilidades de
demonstrar e provar o instinto de morte, as dificuldades envolvidas na sua apreensdo séo por
“nos” confessadas:

Deve-se confessar que temos uma dificuldade muito maior em apreender esse

instinto; podemos apenas suspeita-lo, por assim dizer, como algo situado em
segundo plano, por trés de Eros, fugindo a deteccdo, a menos que sua presenga seja
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traida pelo fato de estar ligado a Eros. [...] Como a afirmacdo da existéncia do
instinto se baseia principalmente em fundamentos tedricos, temos também de
admitir que ela ndo se acha inteiramente imune a objecdes tedricas. (FREUD,
1930/1996, p. 125 — grifo nosso).

Freud deixa claro que a afirmagdo do instinto destrutivo se baseia numa suspeita
tedrica e abre o caminho para possiveis objecGes. Atentemos para 0 modo como 0 conceito
estd se configurando no texto: em primeiro como uma convic¢do para a qual Freud busca
encontrar razdes e que lhe permite se diferenciar de interlocutores dissidentes; agora como
uma espécie de realidade dificil de ser tangenciada, sobre a qual o autor avanca afirmando-a,
estanca confessando “nossas” dificuldades e recua admitindo espago para objecdes. Trata-se,
como veremos a seguir, de um jogo de forcas na constituicdo do conceito. Contudo, entre
dificuldades de apreensdo, suspeitas e afirmacdes/objecbes tedricas, neste mesmo capitulo o
autor dispensa um tratamento bastante singular as objecdes que, segundo sua descricdo, pode-
se levantar contra a teoria de um instinto de morte. VVejamos.

Em consonancia com o apontado anteriormente sobre como neste capitulo Freud
enuncia de modo pessoal e assim situa a teoria dos instintos como uma formulacdo
exclusivamente sua, reproduzimos um trecho em que o autor discorre sobre as resisténcias e

defesas com as quais se viu envolvido ao afirmar um instinto de morte/destruicédo:

A afirmacao da existéncia de um instinto de morte ou de destrui¢cdo deparou-se com
resisténcias, inclusive em circulos analiticos; estou ciente de que existe, antes, uma
inclinacédo freqliente a atribuir o que é perigoso e hostil no amor a uma bipolaridade
original de sua prépria natureza. A principio, foi apenas experimentalmente que
apresentei as opinides aqui desenvolvidas, mas, com o decorrer do tempo, elas
conseguiram tal poder sobre mim, que ndo posso mais pensar de outra maneira.
[...] Recordo minha propria atitude defensiva quando a idéia de um instinto de
destruicdo surgiu pela primeira vez na literatura psicanalitica, e quanto tempo levou
até que eu me tornasse receptivo a ela. Que outros tenham demonstrado, e ainda
demonstrem, a mesma atitude de rejeicdo, surpreende-me menos, pois ‘as
criancinhas nfo gostam’ quando se fala na inata inclinagdo humana para a
‘ruindade’, a agressividade e a destrutividade, e também para a crueldade. (FREUD,
1930/1996, p. 123-124 — grifos nossos).

Vé-se que o instinto de morte é ainda afirmado — ndo demonstrado nem provado. Seu
reconhecimento depende, sobretudo, de um jogo de afirmacOes, resisténcias, atribuicdes,
defesas, receptividade e rejeicdo. H& disparidade em torno do conceito, os circulos analiticos
sdo divididos entre “concordantes” e “discordantes”, e a atitude de afirmac¢do ou de rejeicao
do instinto de morte advém do poder que esta opinido exerce sobre quem a recebe — o proprio
Freud assim define sua relacdo com a ideia.

Neste cenario instavel de concordéncias e discordancias, mais uma vez Freud toma a

si proprio como parametro dos processos defensivos e receptivos que a afirmagdo da
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existéncia de um instinto de morte parece provocar: em conjunto com sua ideia, Freud
apresenta suas defesas e sua receptividade. Apds expor 0 seu processo de convencimento
sobre a ideia (e 0 modo como ela parece deixar impressdes irreversiveis: “ndo posso mais
pensar de outra maneira”) Freud compara seu processo ao de outros, que “ainda” demonstram
“a mesma atitude de rejei¢do”, e iguala estes interlocutores resistentes a criancinhas de cujas
atitudes defensivas e rejeitadoras Freud ndo partilha. A cena é de um Freud que ora se
defendeu, mas que com o tempo se tornou capaz de suportar uma verdade dura e cruel; de
outros, cuja atitude de rejeicao/defesa é a mesma que Freud experimentara outrora, supondo
neles um processo de superacdo a ser empreendido que é similar ao de Freud; e, por fim, a
cena caracteriza aqueles que ndo aceitam a tese (e o processo) de Freud como sendo
criancinhas desgostosas e resistentes frente a inata inclinacdo humana para a ruindade. Em
tempo: que outros rejeitem aquilo que ele, Freud, foi capaz de aceitar pouco lhe surpreende.
De certa forma, Freud estabelece sua tese qualificando a si mesmo e desqualificando seus
interlocutores discordantes. E por falar em agressividade... Eis seu exercicio mediante as
relacBes dispostas; eis, novamente, sua objetivacdo no e pelo discurso.

Finalmente, ndo percamos de vista que em meio a cena de aceitacdo/rejeicdo da
afirmacdo de existéncia de um instinto de morte, aquilo que até entdo fora colocado como
opinido sobrevém como uma caracteristica humana inata — efeito de naturalizacdo no/pelo
jogo de forgas discursivo. Em meio a cena sobre opinibes divergentes, a afirmacdo sobre o
instinto de morte é naturalizada com as cores de um inatismo a ser aceito — como faz o autor —
, ou rejeitado — como faz o interlocutor infantil. A aceitacdo da opinido sela seu
reconhecimento como verdade natural do ser humano.

No encerramento do capitulo o autor reafirma sua tese e avanca em consideracdes a

respeito do significado da evolucéo da civilizacao:

Em tudo o que se segue, adoto, portanto, o ponto de vista de que a inclinagdo para a
agressao constitui, no homem, uma disposicao instintiva original e auto-subsistente,
e retorno & minha opinido de que ela é o maior impedimento & civilizacéo. [...] a
civilizagdo constitui um processo a servico de Eros, cujo propésito € combinar
individuos humanos isolados, depois familias e, depois ainda, racas, povos e na¢oes
numa Unica grande unidade, a unidade da humanidade. Porque isso tem de
acontecer, ndo sabemos; o trabalho de Eros é precisamente este. [...] Mas o
natural instinto agressivo do homem, a hostilidade de cada um contra todos e a de
todos contra cada um, se opBe a esse programa da civilizagdo. Esse instinto
agressivo € o derivado e o principal representante do instinto de morte, que
descobrimos lado a lado de Eros e que com este divide o dominio do mundo.
Agora, penso eu, o significado da evolugéo da civilizagdo ndo mais nos é obscuro.
Ele deve representar a luta entre Eros e a Morte, entre o instinto de vida e o instinto
de destruicdo, tal como ela se elabora na espécie humana. Nessa luta consiste
essencialmente toda a vida, e, portanto, a evolucdo da civilizagdo pode ser
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simplesmente descrita como a luta da espécie humana pela vida. (FREUD,
1930/1996, p. 125-126 — grifos nossos).

Se por um lado o autor volta a situar sua tese como um “ponto de vista” e uma
“opinido”, por outro fala em descoberta do instinto agressivo. Uma opinido sendo estruturada
ou uma descoberta sendo feita? Consideramos, conforme mostrado pela analise deste capitulo,
haver justamente um sutil deslocamento do ponto de vista em direcdo a descoberta.

Aqui a civilizagdo é definitivamente atrelada a Eros. Este apoio da civilizacdo na
sexualidade teve inicio no capitulo 1V, quando o amor foi reconhecido como um de seus
fundamentos. Estando a servico de Eros, a civilizacdo passa a ser dotada de um proposito:
formar unidades. “Porque isso tem de acontecer, ndo sabemos”. Assim como acontecera
quando a finalidade da vida fora apontada, um esquema teleoldgico retorna ao discurso de
Freud. O atual esquema, de certa forma, esta em continuidade com o anterior, aquele relativo
ao principio de prazer. Antes, todavia, ele havia sido aplicado ao individuo, agora o é a
civilizacdo; antes ele dominada a cena da vida individual, agora ele é confrontado com seu
“mais além”, o instinto de morte, que também ndo deixa de ter um propoésito pré-definido:
opor-se a Eros. A vida instintiva compde a teleologia do discurso freudiano; o destino da
civilizacdo reflete o destino dos instintos.

Se no segundo capitulo, a vida ganhara um sentido, qual seja, obter prazer e fugir da
dor e do desprazer, isto é, buscar a felicidade, no presente capitulo é a evolucédo da civilizacéo
como um todo que tem o significado aclarado pela luz da Gltima teoria instintiva: a vida,
tomada de forma genérica, consiste na luta entre Eros e Morte, descrita, em termos de
evolugdo da civilizagdo, como “a luta da espécie humana pela vida”. No enquadre da Gltima
teoria dos instintos, manter-se vivo é mais fundamental do que ser feliz.

Segue uma Uultima colocacdo sobre o presente capitulo: consideramos que a
exposicao tedrica nele empreendida é nodal para a sustentacdo da maior parte das teses de O
mal-estar na civilizacdo. Parte substancial das afirmacBes realizadas no texto pode ser
colocada sob a incidéncia das teoriza¢Ges de Freud sobre a vida instintiva — elas tomam o
lugar de pressuposto do qual Freud parte e com base no qual constroi as proposi¢des em jogo.
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6.7 SETIMO CAPITULO

Este capitulo é aberto com uma questdo cuja resposta segue, mais uma vez, as linhas
que estamos a demarcar, quais sejam, aquelas que esquematizam um entendimento da

civilizacdo com os tragos do individuo:

Quais os meios que a civilizacao utiliza para inibir a agressividade que se Ihe opde,
torna-la in6cua ou, talvez, livrar-se dela? Ja nos familiarizamos com alguns desses
métodos, mas ainda ndo com aquele que parece ser 0 mais importante. Podemos
estuda-lo na histéria do desenvolvimento do individuo. O que acontece neste para
tornar inofensivo seu desejo de agressdao? (FREUD, 1930/1996, p. 127 — grifos
N0SS0S).

Freud lanca uma pergunta sobre a civilizacdo, mas recorre a historia de
desenvolvimento do individuo para respondé-la, reformulando-a nos termos deste. O esquema
de analogia entre “individuo” e “civilizag¢ao”, langado no terceiro capitulo como uma opinido
cujo valor precisava ser provado, ja ocupa aqui o lugar de um ponto de apoio inequivoco a
partir do qual semelhantes transposi¢des sdo realizadas. Sob este angulo, “civilizagdo” e
“individuo” ocupam lugares de equivaléncia em seu discurso, permitindo ao autor concluir

sobre os mecanismos da primeira quando responde ao que acontece no segundo:

Algo notavel, que jamais teriamos adivinhado e que, ndo obstante, é bastante ébvio.
Sua agressividade € introjetada, internalizada; ela é, na realidade, enviada de volta
para o lugar de onde proveio, isto €, dirigida no sentido de seu proprio ego. Ai, é
assumida por uma parte do ego, que se coloca contra o resto do ego, como superego,
€ que entdo, sob a forma de ‘consciéncia’, esta pronta para por em agao contra o ego
a mesma agressividade rude que o ego teria gostado de satisfazer sobre outros
individuos, a ele estranhos. A tensdo entre 0 severo superego e 0 ego, que a ele se
acha sujeito, é por nds chamada de sentimento de culpa; expressa-se como uma
necessidade de punicdo. A civilizacdo, portanto, consegue dominar 0 perigoso
desejo de agressdo do individuo, enfraquecendo-o, desarmando-o e estabelecendo
no seu interior um agente para cuidar dele, como uma guarni¢do numa cidade
conquistada. (FREUD, 1930/1996, p. 127 — grifos nossos).

Como vemos, a civilizacdo maneja o retorno da agressividade ao lugar de onde
proveio, ou seja, ao ego/interior do individuo. Este retorno propicia o estabelecimento de um
agente cuja forma € da “consciéncia” e cujo tensionamento com o ego ¢ chamado “sentimento
de culpa”. E isso, diz Freud, apesar de escapar a adivinhagdo, “¢ bastante obvio”. Freud
mostra, entdo, como a civilizacdo organiza no interior do individuo uma instancia psiquica
responsavel por receber e utilizar a agressividade introjetada. Notemos que, num primeiro

momento, estas elaboragdes sobre o sentimento de culpa expressam os efeitos da civilizacéo
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sobre o individuo; dizem de como, ao dominar a agressividade e estabelecer um agente
supervisor, ela o afeta e o constitui psiquica e moralmente. Depois de discorrer sobre este
processo na ontogénese, Freud passara a filogénese, discorrendo sobre como nos primordios
da espécie se deu uma organizacao social que promoveu a interiorizacdo da agressividade
encontrada na ontogénese. Os processos, como veremos 0 proprio autor afirmar, se
complementam e se fortalecem mutuamente.

Afirmado um sentimento de culpa, Freud passa ao questionamento a respeito de suas
origens e assim detalhara como se da o dominio da agressividade no desenvolvimento
individual, na ontogénese. Debrugando-se, novamente, sobre um sentimento cujas origens séo

contadas, em tom de certeza indiscutivel, com as palavras da sua metapsicologia:

Inicialmente, se perguntarmos como uma pessoa vem a ter sentimento de culpa,
chegaremos a uma resposta indiscutivel: uma pessoa sente-se culpada (os devotos
diriam ‘pecadora’) quando fez algo que sabe ser ‘mau’. [...] Se ela perde o amor de
outra pessoa de quem é dependente, deixa também de ser protegida de uma série de
perigos. Acima de tudo, fica exposta ao perigo de que essa pessoa mais forte mostre
a sua superioridade sob forma de punigdo. De inicio, portanto, mau é tudo aquilo
gue, com a perda do amor, nos faz sentir ameacados. Por medo dessa perda,
deve-se evitd-lo. Esta também é a razdo por que faz tdo pouca diferenca que ja se
tenha feito a coisa mé ou apenas se pretenda fazé-la. Em qualquer um dos casos, 0
perigo sO se instaura, se e quando a autoridade descobri-lo, e, em ambos, a
autoridade se comporta da mesma maneira. (FREUD, 1930/1996, p. 127-128 —
grifos nossos).

Esta equiparacdo entre “mau” e “medo da perda de amor” — derivada do mesmo
pressuposto que explicara a origem da religido, o desamparo — coloca em cena alguns
elementos vitais para a organizacao deste capitulo: a relacdo com a figura de autoridade e uma
certa indiferenciacdo entre intencdo e ato.

A relacdo do individuo com tal autoridade resultard& em dois tipos de
conscienciosidade, por assim dizer: uma, tipicamente infantil, representada pelo estado mental
denominado “ma consciéncia”, no qual prevalece o medo da perda de amor e na qual o
individuo, mais que desejar, se permite fazer qualquer coisa ma que lhe prometa prazer desde
que a autoridade nada saiba a respeito e ndo possa culpé-lo por isso. Freud designa esta
situagdo também de “ansiedade social” e a diferencia de um segundo tipo de
conscienciosidade para a qual aplica os termos “consciéncia” e “sentimento de culpa”
propriamente ditos. Segundo o autor, a passagem do estado de ‘ma consciéncia — ansiedade

social’ para o de ‘consciéncia — sentimento de culpa’

[...] s6 se realiza quando a autoridade é internalizada através do estabelecimento
de um superego. [...] a distin¢éo entre fazer algo mau e desejar fazé-lo desaparece
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inteiramente, ja que nada pode ser escondido do superego, sequer 0s pensamentos.

[-]

Em primeiro lugar, vem a rendncia ao instinto, devido ao medo de agressdo por
parte da autoridade externa. (E a isso, naturalmente, que o medo da perda de amor
equivale, pois 0 amor constitui protecdo contra essa agressao punitiva.) Depois, vem
a organizacdo de uma autoridade interna e a reniincia ao instinto devido ao medo
dela, ou seja, devido ao medo da consciéncia. Nessa segunda situacdo, as mas
intencbes sdo igualadas as mas acbes e dai surgem sentimento de culpa e
necessidade de punicdo. A agressividade da consciéncia continua a agressividade da
autoridade. (FREUD, 1930/1996, p. 129-131 — grifos nossos).

A constituicdo moral do individuo estd sujeita a um avatar, qual seja, da
internalizacdo da autoridade externa através do estabelecimento do superego. Por hora é
importante chamar a atencdo para o fato de que, no discurso de Freud, é mediante a
internalizacdo do externo que uma consciéncia moral ganha vida. Sem o processo de
internalizacdo existe um estado mental tipicamente infantil, presente, inclusive, em muitas
pessoas para as quais “o lugar do pai ou dos dois genitores ¢ assumido pela comunidade
humana mais ampla” (FREUD, 1930/1996, p. 128). Do mesmo modo, neste estado ndo existe
consciéncia nem culpabilidade, apenas mé consciéncia e ansiedade social. Com o advento da
internalizacdo o individuo passa a responder ndo apenas por seus atos descobertos, mas
igualmente por desejos e intengdes — conhecidos e desconhecidos — que ndo serdo
necessariamente levados a cabo. Deste modo, a internalizacdo da autoridade externa muda a
relacdo do individuo consigo mesmo e com o outro, além de ser o traco distintivo da
constituicdo daquilo que podemos apontar como um sujeito ético-moral no discurso de Freud.

A renlncia, afirmara o autor, acontece devido a presenca da autoridade, seja ela
externa ou interna. Renuncia-se por medo da punicdo representada pela perda de amor quando
da autoridade externa ou por medo da consciéncia quando da autoridade interna. Sendo que o
superego ndo distingue intencdo de acdo, punindo a primeira como a autoridade externa
puniria a segunda (gracas a continuidade genética existente entre o primeiro e segundo estagio
da consciéncia®®). Um destaque: renuncia-se. No que tange ao processo de desenvolvimento
do individuo, a constituicdo da instancia ético-moral estd intimamente relacionada a rendncia.
Desde as acdes e atos até as intencdes e desejos, a regulacdo ético-moral do individuo
freudiano pauta-se na necessidade de renuncia. Este destaque sera discutido posteriormente.

Até aqui ficara entendido que a rendncia instintiva € decorrente da

autoridade/consciéncia, ou seja, € por existir uma autoridade/consciéncia que o individuo

22 «[..] estégio infantil original da consciéncia, o qual, como vemos, néo é abandonado apés a introjecdo no

superego, persistindo lado a lado e por tras dele. [...] Trata-se simplesmente de uma continuagdo da severidade
da autoridade externa, & qual sucedeu e que, em parte, substituiv.” (FREUD, 1930/1996, p. 130-131 — grifos
N0SS0S).
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renuncia. Entretanto, o autor insiste com uma impressdo: “provavelmente ainda temos a
impressdo de que essas explicacbes ndo atingem o fundo da questdo e deixam ainda
inexplicado um residuo.” (FREUD, 1930/1996, p. 132). Assim Freud apresentara uma ideia
“que pertence inteiramente a psicanalise”, qual seja, “a afirmativa paradoxal de que a
consciéncia”, ao invés de produzir a renuncia, “¢ o resultado da rentincia instintiva, ou que a
renlncia instintiva (imposta a noés de fora) cria a consciéncia, a qual, entdo, exige mais
renuncias instintivas.” (FREUD, 1930/1996, p. 132). Contudo esta ideia paradoxal “ndo se
harmoniza bem com o ponto de vista segundo o qual a agressividade original da consciéncia é
uma continuacdo da severidade da autoridade externa, ndo tendo, portanto, nada a ver com a
rentncia” (FREUD, 1930/1996, p. 132). Afinal, é por haver uma consciéncia cujo rigor
continua o da autoridade externa que o individuo renlncia, ou € por haver um ato de renincia
gue uma consciéncia é criada? Freud vai resolver a discrepancia entre essas assertivas de
modo bastante curioso, a saber, por meio de um postulado que se apoia numa conjectura

referente ao complexo de Edipo:

[...] a discrepancia se anulard se postularmos uma derivacdo diferente para essa
primeira instalagio da agressividade do superego. E provavel que, na crianga, se
tenha desenvolvido uma quantidade consideravel de agressividade contra a
autoridade, que a impede de ter suas primeiras — e, também, mais importantes —
satisfagdes, ndo importando o tipo de privacéo instintiva que dela possa ser exigida.
Ela, porém, é obrigada a renunciar & satisfacdo dessa agressividade vingativa e
encontra saida para essa situagdo economicamente dificil com o auxilio de
mecanismos familiares. Através da identificacdo, incorpora a si a autoridade
inatacavel. Esta transforma-se entdo em seu superego, entrando na posse de toda a
agressividade que a crianca gostaria de exercer contra ele. (FREUD, 1930/1996, p.
132 — grifos nossos).

Se até aqui pudemos depreender que a internalizacdo da autoridade externa é
fundamental para a constituicdo de uma consciéncia moral, agora observamos que esta
internalizacdo ocorre sob os auspicios do complexo de Edipo. Postulando, Freud firma e
afirma as relacdes edipicas como responsaveis pela constituicdo de uma instancia psiquica em
posse da agressividade do individuo.

E 0 mecanismo da identificacdo que transforma a autoridade externa em superego.
Salientemos que o0 mecanismo responsavel pela incorporacdo da autoridade é eminentemente
um mecanismo psiquico, e que esse mecanismo executa a transformacdo da autoridade
externa em uma instancia psiquica. Observemos algo que pode soar 6bvio numa perspectiva
interna ao discurso freudiano, mas que, se destacado, nos indica aquilo que é proprio de seu
pensamento: a possibilidade de autorregulacdo moral é concebida em termos de internalizacéo

e psiquismo. A internalizacdo de um elemento externo figura como condicdo para se pensar
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uma constituicdo subjetiva, do ponto de vista ético-moral. Ao impedir a descarga da
agressividade, autoridade (e a civilizag@o) forga a expansdo do “dentro” pela precipitacéo de
uma moralidade transmutada em instancia psiquica, e esta operacéo acontece via complexo de
Edipo.

A resolucdo da discrepancia continua, e agora, 0 processo até entdo descrito como se
passando entre a crianga e a autoridade é traduzido para os termos do discurso tedrico sob a
forma de “ego individido” e de “objeto externo” e, entdo, generalizado quando atribuido a

nos” e a “nossa propria agressividade”. O leitor ¢ incluso como alguém cuja moral fora

constituida nos moldes do discurso teérico:

O relacionamento entre o superego e 0 ego constitui um retorno, deformado por um
desejo, dos relacionamentos reais existentes entre o ego, ainda individido, e um
objeto externo. Isso também ¢é tipico. A diferenca essencial, porém, é que a
severidade original do superego ndo representa — ou ndo representa tanto — a
severidade que dele [do objeto] se experimentou ou que se lhe atribui. Representa,
antes, nossa propria agressividade para com ele. Se isso é correto, podemos
verdadeiramente afirmar que, de inicio, a consciéncia surge através da repressao de
um impulso agressivo, sendo subsequientemente reforcada por novas repressdes do
mesmo tipo. (FREUD, 1930/1996, p. 133 — grifo nosso).

Freud expBe aqui sua concepcao de que a renuncia/repressdo antecede a criagdo da
consciéncia e faz mais: evidencia como a severidade da consciéncia baseia-se no proprio
instinto agressivo do individuo. Isto aponta para 0 modo como na ontogénese o0 psiquismo é
organizado ndo apenas para receber a agressividade introjetada, como também é ele mesmo
constituido pela agressividade do individuo. A ideia de que a severidade da consciéncia
representa a propria carga instintiva do individuo d& indicios da determinacdo enddgena a
qgual o desenvolvimento individual esta sujeito, além de introduzir o outro ambito do

processo, a filogénese. Freud assevera:

Pode-se também asseverar que, quando uma crianga reage as suas primeiras
grandes frustracGes instintivas com uma agressividade excessivamente forte e um
superego correspondentemente severo, ela esta seguindo um modelo filogenético e
indo além da reacdo que seria correntemente justificada, pois o pai dos tempos pré-
histéricos era indubitavelmente terrivel e uma quantidade extrema de agressividade
Ihe pode ser atribuida. (FREUD, 1930/1996, p. 134 — grifos nossos).

Se até entdo Freud descrevera como na ontogénese se constitui um psiquismo, em
certa medida, modelado pelo/para o instinto agressivo, agora, com a passagem a filogénese o
autor exibira como a propria origem civilizacional designou um modelo de controle da
agressividade que se perpetua na historia de desenvolvimento de cada individuo, familia e da

humanidade como um todo.
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No trecho citado, a fim de explicar uma agressividade excessivamente forte no
desenvolvimento do individuo, o argumento desenvolvido acerca da ontogénese (da
internalizacdo da agressividade) ¢ langado a filogénese sob a forma de um “modelo
filogenético”. A filogénese vem prestar sustentacdo ao postulado sobre a primeira instalagao
de agressividade no superego, compondo uma genealogia que independe de contexto: “E
provavel que, na crianga, se tenha desenvolvido uma quantidade consideravel de
agressividade contra a autoridade, que a impede de ter suas primeiras — e, também, mais
importantes — satisfacfes, ndo importando o tipo de privacéo instintiva que dela possa
ser exigida.” (FREUD, 1930/1996, p. 132 — grifos nossos). Independentemente das privacgoes
as quais uma crianga possa ser submetida, ou ainda, independentemente das circunstancias as
quais ela tenha se encontrado sujeita na relacdo com a autoridade, quando reage com
demasiada agressividade ela esta seguindo um modelo filogenético através do qual a relacédo
com o pai pré-histérico € perpetuada. A filogénese reflexo do desenvolvimento individual
retorna para corroborar com a propria ontogénese da qual ela proveio, num movimento que
naturaliza a filogenia de Totem e Tabu por colocéa-la como modelo constitucional presente no
desenvolvimento de toda crianca. Em que pesem as consideracfes de Freud a respeito das
influéncias ambientais na formagdo da consciéncia e do sentimento de culpa, é evidente o
quanto o trato dispensado as origens internas, sejam elas onto ou filogenéticas, ganha maior
relevo em seu discurso. Quando indica a prépria agressividade do individuo e um modelo
filogenético como fatores determinantes da severidade superegoica e da carga agressiva
correspondente, assim como quando atribui aos objetos externos o papel de meramente
restritivo de impor, de fora, a renlincia que revertera a agressividade para dentro, Freud
mostra como o rigor da consciéncia moral tem, em Ultima instancia, sua génese cravada ndo
tanto no @mbito das relagdes concretas, mas no proprio universo instintivo, interno e inato.
Uma moralidade de “dentro”.

Além disso, o sentimento de culpa, até entdo referenciado na histéria edipica do
individuo, ganha, mediante suposicéo, origens remotas quando remetido a historia da espécie:
“Né&o podemos afastar a suposi¢cao de que o sentimento de culpa do homem se origina do
complexo edipiano e foi adquirido quando da morte do pai pelos irméos reunidos em
bando.” (FREUD, 1930/1996, p. 134 — grifos nossos). A indagacdo acerca da origem do
sentimento de culpa, apresentada no inicio deste capitulo, recebe expressamente sua resposta:
foi adquirido no “complexo edipiano” primevo e se origina no complexo edipiano presente.
Com a diferenga de que, segundo Freud, no evento totémico o ato de agressdo ndo fora

suprimido, mas executado, isto é, o pai fora morto. Neste caso, portanto, Freud ndo fala em
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culpa provinda de uma renuncia cujo efeito é a criagdo da consciéncia (como acontece na

ontogénese), fala antes em remorso por um ato cometido:

Esse remorso constituiu o resultado da ambivaléncia primordial de sentimentos para
com o pai. Seus filhos o odiavam, mas também o amavam. Depois que o ddio foi
satisfeito pelo ato de agressdo, 0 amor veio para 0 primeiro plano, no remorso dos
filhos pelo ato. Criou o superego pela identificacdo com o pai; deu a esse agente o
poder paterno, como uma puni¢do pelo ato de agressdo que haviam cometido contra
aquele, e criou as restricdes destinadas a impedir uma repeticdo do ato. [...] Matar o
préprio pai ou abster-se de mata-lo ndo é, realmente, a coisa decisiva. (FREUD,
1930/1996, p. 135).

A equiparacdo entre intencdo e ato, exposta quando Freud aborda a criacdo do
superego no desenvolvimento individual, encontra seu equivalente filogenético pela
afirmacdo de uma ambivaléncia primordial que conduz ao remorso — caso 0 ato seja cometido
— ou a culpa — caso suprimido. No limite, intencdo e ato ndo sdo apenas equiparados mas, de
certa forma, anulados pela afirmacdo de um conflito inato que conduz, inevitavelmente, a

culpa:

[...] todos estdo fadados a sentir culpa, porque o sentimento de culpa é expressao
tanto do conflito devido a ambivaléncia, quanto da eterna luta entre Eros e o
instinto de destrui¢cdo ou morte. Esse conflito é posto em acéo tdo logo os homens se
defrontem com a tarefa de viverem juntos. Enquanto a comunidade ndo assume
outra forma que ndo seja a da familia, o conflito esta fadado a se expressar no
complexo edipiano, a estabelecer a consciéncia e a criar o primeiro sentimento de
culpa. Quando se faz uma tentativa para ampliar a comunidade, o0 mesmo conflito
continua sob formas que dependem do passado; é fortalecido e resulta numa
intensificacdo adicional do sentimento de culpa. Visto que a civilizacio obedece a
um impulso erético interno que leva os seres humanos a se unirem num grupo
estreitamente ligado, ela s6 pode alcancar seu objetivo através de um crescente
fortalecimento do sentimento de culpa. O que comecou em relagdo ao pai €
completado em relacdo ao grupo. Se a civilizagdo constitui 0 caminho necesséario de
desenvolvimento, da familia & humanidade como um todo, entdo, em resultado do
conflito inato surgido da ambivaléncia, da eterna luta entre as tendéncias de amor e
de morte, acha-se a ele inextricavelmente ligado um aumento do sentimento de culpa
(FREUD, 1930/1996, p. 135-136 — grifos nossos).

As proposicBes deste capitulo sdo, em seu final, generalizadas a todos e
universalizadas no tempo e no espaco de modo a permitir uma configuracdo na qual o
desenvolvimento civilizacional estd radicalmente condicionado pelos contornos do
desenvolvimento psicossexual — especialmente do complexo de Edipo e do conflito instintivo
ambivalente.

Na finalizacdo do terceiro capitulo, quando comentdvamos que a civilizag¢do se apoia
na vida instintiva mas também se volta contra ela, chamamos a atencdo para a importancia da

ambivaléncia no pensamento de Freud. Isso retorna agora com a ideia de um conflito inato e
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ambivalente entre amor e 6dio, Eros e Morte. O conflito interno e inato entre as tendéncias
instintivas, tal como previsto no desenvolvimento individual, se expande em dire¢do a
civilizacdo numa continuidade através da qual seu efeito — a culpa — é perpetuado.

Gostariamos de chamar a atencdo para uma colocacdo emblematica. Em
conformidade a argumentacdo que vem desenvolvendo, Freud afirma que “a civilizagdo
obedece a um impulso erético interno que leva 0s seres humanos a se unirem num grupo
estreitamente ligado”. Dissemos que esta colocagdo ¢ emblematica por trazer de forma
concisa a ideia de que a civilizagdo obedece a um impulso interno. Os impulsos internos
ditam a direcdo e as regras as quais a civilizacdo obedece. No limite, ndo é apenas o
psiquismo individual que é organizado em fung&o dos instintos, mas a propria civilizagdo se
organiza em torno de sua obediéncia a eles, como que precisando, por isso, instaurar no
individuo um superego para que a agressividade nele acomodada ndo inviabilize
completamente seu projeto erotico.

O complexo de Edipo, arriscamos dizer, exerce o papel de modelo operacionalizador
dos pressupostos da teoria dos instintos. Freud afirma que o conflito devido a ambivaléncia
“esta fadado a se expressar no complexo edipiano”. O complexo de Edipo, por conseguinte,
na qualidade de expressdo da ambivaléncia instintiva, funciona como ponto de entroncamento
da construcdo discursiva que Freud tece neste capitulo: da formacdo do superego na
ontogénese as restricdes totémicas na filogénese, passando ainda pela influéncia da
civilizacdo no dominio da agressividade temos 0 mesmo complexo como modelo explicativo.
Ele permite a Freud igualar a relacdo com a familia (moderna ou primeva), um pai pré-
historico, o grupo e a humanidade: o mesmo conflito (ambivalente) atravessa a todos
produzindo o mesmo efeito (culpa). Mas esta equiparacdo s6 é possivel pelo uso do
desenvolvimento psicossexual (instintivo-edipico) como modelo: é no complexo de Edipo do
individuo que Freud identifica um conflito ambivalente cujo efeito é a instalacdo de uma
consciéncia culpabilizante, e é pelo complexo de Edipo (como modelo conceitual) que se
pode afirmar que “da familia a humanidade” os elementos em jogo sdo exatamente os
mesmos; que do passado primevo a modernidade presente o mesmo conflito inato é

atualizado; que de um individuo a outro qualquer “todos estdo fadados a sentir culpa”.
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6.8 OITAVO CAPITULO

No capitulo de encerramento Freud (1930/1996, p. 137) propde-se “proceder a
algumas corregdes”. A primeira delas tange ao exame do sentimento de culpa e ao lugar que
ele ocupa na estrutura do trabalho. Este exame corresponde a sua intengdo de “representar o
sentimento de culpa como o mais importante problema no desenvolvimento da civilizacao, e
de demonstrar que 0 preco que pagamos por Nosso avango em termos de civilizacdo € uma
perda de felicidade pela intensificagdo do sentimento de culpa” (FREUD, 1930/1996, p. 137).
Qualquer estranhamento em torno desta afirmativa, coloca Freud, pode provir do
relacionamento peculiar que o sentimento de culpa mantém com a consciéncia (no sentido
descritivo do termo). Para corrigir possiveis estranhamentos em torno da representacdo do
sentimento de culpa como o mais importante problema do desenvolvimento da civilizagéo,

Freud se dirige ao estudo das neuroses:

Numa dessas afeccBes, a neurose obsessiva, o sentimento de culpa faz-se
ruidosamente ouvido na consciéncia; [...] Entretanto, na maioria dos outros casos e
formas de neurose, ele permanece completamente inconsciente, sem que, por isso,
produza efeitos menos importantes. [...] Aqui, talvez, nos possamos alegrar por
termos assinalado que, no fundo, o sentimento de culpa nada mais é do que uma
variedade topografica da ansiedade; em suas fases posteriores, coincide
completamente com o medo do superego. E as relagbes da ansiedade com a
consciéncia apresentam as mesmas e extraordinarias variagdes. A ansiedade esta
sempre presente, num lugar ou outro, por tras de todo sintoma; em determinada
ocasido, porém, toma, ruidosamente, posse da totalidade da consciéncia, ao passo
que, em outra, se oculta tdo completamente, que somos obrigados a falar de
ansiedade inconsciente, ou, se desejamos ter uma consciéncia psicoldgica mais clara
— visto a ansiedade ser, no primeiro caso, simplesmente um sentimento —, das
possibilidades de ansiedade. Por conseguinte, é bastante concebivel que
tampouco o sentimento de culpa produzido pela civilizacdo seja percebido como
tal, e em grande parte permanega inconsciente, ou apare¢ca como uma espécie de
mal-estar, uma insatisfacdo, para a qual as pessoas buscam outras motivacdes.
(FREUD, 1930/1996, p. 138).

Ao tratar da ansiedade Freud assegura sua presenca por trds de todo sintoma e a
descreve como sujeito de agdo que “toma posse”, “se oculta” e por conta do qual “somos
obrigados” a falar em ansiedade inconsciente ou em possibilidades de ansiedade. O
mecanismo concebido na formacdo dos sintomas neuroticos € transposto a civilizacéo; de
modo que ela estaria organizada tal qual o neur6tico e sua formagdo sintomatica, dando
margem a que a civilizagdo seja afligida por um sentimento ndo percebido, por uma
possibilidade de ansiedade. No discurso de Freud o mal-estar da civilizacdo ndo é politico,

econOmico ou social, ¢ antes analogo ao sentimento que “se oculta” no psiquismo neurotico.
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O “fora” padece em conformidade com o “dentro”. A distancia entre o diva e a humanidade é
encurtada dando a dimenséo do quanto a qualidade inconsciente do sentimento de culpa, ou
sua possibilidade, ndo faz com que ele, por isso, “produza efeitos menos importantes”, haja
vista ser “0 mais importante problema do desenvolvimento da civilizagdo”, seu mal-estar.

No capitulo final do texto, Freud expde a consideracdo que lhe permite tracar esta e
as demais analogias entre individuo e civilizacdo. Ele menciona a repeticdo de uma mesma
formula na caracterizagdo tanto do processo civilizatorio, quanto do desenvolvimento

individual, passando ainda pelo dito segredo da vida organica. A férmula em questédo é

[...] a formula sobre a luta entre Eros e o instinto de morte. Ela foi ndo s6 empregada
para caracterizar o processo de civilizagdo que a humanidade sofre, mas também
vinculada ao desenvolvimento do individuo e, além disso, dela se disse que revelou
0 segredo da vida orgénica em geral. [...] A repeticdo da mesma férmula se justifica
pela consideracdo de que tanto o processo da civilizagdo humana quanto o do
desenvolvimento do individuo sdo também processos vitais — 0 que equivale a
dizer que devem partilhar a mesma caracteristica mais geral da vida. Por outro lado,
as provas da presenca dessa caracteristica geral, pela razdo mesma de sua natureza
geral, fracassam em nos ajudar a estabelecer qualquer diferenciacdo [entre os
processos], enquanto ndo for reduzida por limitagOes especiais. S6 podemos ficar
satisfeitos, portanto, afirmando que o processo civilizatério constitui uma
modificacdo, que o processo vital experimenta sob a influéncia de uma tarefa [...]
essa tarefa é a de unir individuos isolados numa comunidade ligada por vinculos
libidinais. Quando, porém, examinamos a relacdo existente entre 0 processo
desenvolvimental ou educativo dos seres humanos individuais, devemos concluir,
sem muita hesitacdo, que os dois apresentam uma natureza muito semelhante,
caso ndo sejam o mesmo processo aplicado a tipos diferentes de objeto. (FREUD,
1930/1996, p. 142 — grifos nossos).

Fica inequivoco, finalmente, que a formula que da lastro as analogias que permeiam
O mal-estar na civilizag&o concerne a teoria dos instintos. E seu corpo teérico que estabelece
as linhas sobre as quais as consideracdes sobre a civilizacdo sdo tecidas, assim como
estabelece os limites e condi¢BGes de possibilidade para se pensa-la; funcionando, portanto,
como tessitura e moldura do painel civilizatério no discurso freudiano. Dai a continuidade que
Freud vislumbra entre o individuo e a civilizagdo, dai a conclusdo a que se deve chegar “sem
muita hesitagdo™: o desenvolvimento individual e o civilizacional apresentam uma natureza de
semelhanca tal que se pode cogitar tratar de um mesmo processo. Este elemento vital
semelhante, veremos logo mais, é tedrico. O discurso tedrico atribui uma natureza e, via
analogias, é naturalizado.

E importante salientar, ainda, 0 modo como essa caracteristica geral da vida é
colocada no texto: inicialmente, “devem partilhar”; logo adiante, “s6 podemos ficar satisfeitos
afirmando”. A ideia desliza de suposi¢do para afirmagdo — a Gnica que “nos” deixa satisfeitos.

Ela é afirmada como sendo algo dado de antemé&o: vital. Os processos em pauta poderiam ser
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tomados como sendo de diversas ordens (historicos, sociais, dentre outros), mas sdo
afirmados como vitais. O apoio de Freud no discurso da biologia faz-se ouvir.

As provas da presenca desta caracteristica vital, por sua generalidade, fracassam em
estabelecer qualquer diferenciacao entre os processos individual e civilizacional que ndo se dé

por limitacOes especiais, diz 0 autor. Vejamos como se da tal limitagdo:

Em vista de sua excepcional importancia, ndo devemos adiar mais a mencdo de
determinado aspecto que estabelece a distingdo entre os dois processos. No processo
de desenvolvimento do individuo, o programa do principio do prazer, que consiste
em encontrar a satisfacdo da felicidade, é mantido como objetivo principal. [...] o
desenvolvimento do individuo nos parece ser um produto da interagdo entre duas
preméncias, a preméncia no sentido da felicidade, que geralmente chamamos de
‘egoista’, e a preméncia no sentido da unido com os outros da comunidade, que
chamamos de ‘altruista’. [...] No processo civilizatério, porém, as coisas se passam
de modo diferente. Aqui, de longe, 0 que mais importa é o objetivo de criar uma
unidade a partir dos seres humanos individuais. [...] as duas preméncias, a que se
volta para a felicidade pessoal e a que se dirige para a unido com 0s outros seres
humanos, devem lutar entre si em todo individuo, e assim também os dois
processos de desenvolvimento, o individual e o cultural, tém de colocar-se numa
oposicao hostil um para com o outro e disputar-se mutuamente a posse do terreno.
Contudo, essa luta entre o individuo e a sociedade ndo constitui um derivado da
contradicdo — provavelmente irreconciliavel — entre os instintos primevos de Eros
e da morte. Trata-se de uma luta dentro da economia da libido, comparéavel
aquela referente a distribuicdo da libido entre o ego e 0s objetos (FREUD,
1930/1996, p. 142-143 — grifos nossos).

Pelo desenvolvimento da delimitacdo especial fica exposta a base para se pensar
aquela caracteristica vital genérica: a libido. Conforme o antecipado, a caracteristica vital que
viabiliza a repeticdo da formula e as analogias decorrentes integra também o edificio tedrico
da psicandlise.

Esta comparacdo de uma caracteristica vital genérica com a libido nos permite situar
com maior precisdo um tema presente ao longo do texto como um todo: a ideia de conflito.
No terceiro capitulo, quando questiona se € ou ndo possivel alcancar uma acomodacdo entre
as reinvindicagdes individuais e culturais, indicamos que Freud estava a atribuir a dita
‘natureza instintiva do psiquismo’ a relagdo entre individuo e cultura. Pois bem, neste
momento torna-se direta a demonstracdo da referida atribuicdo: os desenvolvimentos
individual e civilizacional sdo equiparados como processos organicos pela tomada da libido
como elemento vital geral; a relacdo conflituosa entre individuo e civilizagdo esta alinhada a
dindmica da economia libidinal (em conformidade com as formulag¢®es sobre o narcisismo); e
a tese de um aumento do sentimento de culpa como efeito inextricavel do desenvolvimento

civilizacional estd pautada na teoria sobre as duas classes instintivas, Eros e morte, e 0
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conflito inato surgido desta ambivaléncia. A consideracdo de onde as analogias partem e os
processos nos quais elas chegam reverberam a teoria dos instintos.

Destarte, antes de se “expressarem” no desenvolvimento da civilizagdo ¢ em sua
relacdo com o individuo, os conflitos entre Eros e morte e entre libido do ego e do objeto, sdo
conflitos internos e constitutivos do individuo; e antes de serem conflitos inatos e naturais a
todo e qualquer individuo, sdo conflitos supostos no discurso de Freud, pautados em sua
pratica clinica, e afirmados pelos jogos de forca apontados na anélise do sexto capitulo. O
conflito, antes de qualquer coisa, é parte de um modelo tedrico.

O autor, é importante frisar para que nao se perca de vista seu reconhecimento sobre
0 carater exploratdrio de suas articulagdes, pondera sobre a complexidade da tarefa que esta a
empreender e alerta para os limites da analogia que esta sendo empreendida: “O processo da
civilizacdo da espécie humana é, naturalmente, uma abstracao de ordem mais elevada do que
a do desenvolvimento do individuo, sendo, portanto, de mais dificil apreensdo em termos
concretos; tampouco devemos perseguir as analogias a um extremo obsessivo.” (FREUD,

1930/1996, p. 142). Embora emita semelhante adverténcia, Freud prossegue:

A analogia entre o processo civilizatdrio e o caminho do desenvolvimento individual
é passivel de ser ampliada sob um aspecto importante. Pode-se afirmar que também
a comunidade desenvolve um superego sob cuja influéncia se produz a evolucédo
cultural. [...] O superego de uma época de civilizagdo tem origem semelhante a do
superego de um individuo. Ele se baseia na impressdo deixada atras de si pelas
personalidades dos grandes lideres (FREUD, 1930/1996, p. 144 — grifos nossos).

A ampliacdo da analogia segue os principios que ja pudemos apurar ao longo do
texto: Freud afirma o desenvolvimento de um superego cultural e logo passa a tratar de sua
origem; a origem do processo cultural é descrita via semelhanca com o processo individual. A
narrativa das origens individuais conta também a génese de uma época de civilizacdo. A
comunidade humana esta sendo pensada tal qual o aparelho psiquico que Freud concebe para
o individuo; deste modo seus grandes lideres servem de base ao seu superego e sua evolucao
cultural se da sob a influéncia destas instancias. Considerando este aspecto da construcao
discursiva freudiana, pode-se perguntar sobre 0 espaco para que outras vertentes que nao a da
interioridade tomem lugar em seu discurso, afinal, quando a propria civilizagcdo €
esquematizada como um aparelho mental, qual é a possibilidade de se pensar uma realidade
que ndo a psiquica? Freud opera uma espécie de conversao de termos que potencialmente
remetem a um discurso socioldgico, politico, historico, etc. aos termos de um discurso
psicologizado, interiorizado e dotado de origens — uma conversédo aos termos do discurso que

Ihe é préprio. Eis, mais uma vez, a especificidade de seu ponto de vista; aquela a ser levada
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em consideragdo para se pensar “sujeito” e “subjetividade” a partir de um referencial
freudiano.
Na continuidade, os moldes da formacdo de uma instancia psiquica individual serdo

também os moldes pelos quais se desenvolvem os imperativos ético-morais de uma cultura:

Outro ponto de concordancia entre o superego cultural e o individual é que o
primeiro, tal como o Gltimo, estabelece exigéncias ideais estritas, cuja desobediéncia
¢ punida pelo ‘medo da consciéncia’. [...] Entre estas, aquelas que tratam das
relagdes dos seres humanos uns com os outros estdo abrangidas sob o titulo de
ética. As pessoas, em todos os tempos, deram o maior valor a ética, como se
esperassem que ela, de modo especifico, produzisse resultados especialmente
importantes. [...] A ética deve, portanto, ser considerada como uma tentativa
terapéutica — como um esforco por alcancar, através de uma ordem do superego,
algo até agora ndo conseguido por meio de quaisquer outras atividades culturais.
Como ja sabemos, o problema que temos pela frente é saber como livrar-se do
maior estorvo a civilizagdo — isto é, a inclinagdo, constitutiva dos seres humanos,
para a agressividade mdtua; por isso mesmo, estamos particularmente interessados
naquela que é provavelmente a mais recente das ordens culturais do superego, o
mandamento de amar ao préximo como a si mesmo. Em nossa pesquisa de uma
neurose e em sua terapia, somos levados a fazer duas censuras contra 0 superego
do individuo. [...] Exatamente as mesmas objecGes podem ser feitas contra as
exigéncias éticas do superego cultural. (FREUD, 1930/1996, p. 144-145).

O “outro ponto de concordancia” da analogia em debate, as exigéncias ideais, conduz
Freud a abordar a formacao ética de uma sociedade na qualidade de exigéncias superegoicas.
Frisemos que a propria ética ¢ um derivado psiquico. Freud afirma que as pessoas de “todos
os tempos” ndo apenas deram o maior valor a ética, como mantiveram altas expectativas a seu
respeito. Notemos agora como esta concep¢do sobre uma ética derivada dos ideais
superegodicos é expandida no tempo e no espaco, e se apoia no suposto de que a humanidade
preza por valores éticos tocantes a repressdo (ou a alguma outra forma de livrar-se) da
agressividade.

O ordenamento ético-superegdico organiza-se em torno da agressividade (e, portanto,
da economia dos instintos). Esta ética avessa a agressividade e de consenso universal €, em
tom de conclusdo, deslocada para a forma de uma tentativa terapéutica; ela “deve” ser
considerada como uma tentativa terapéutica. Com este deslocamento, Freud retorna ao terreno
de onde sua analogia entre desenvolvimento individual e civilizacional partiu, isto €, retorna a
clinica. Assim, se a ética social equivale a uma terapéutica, os conhecimentos produzidos na
pesquisa e na terapia das neuroses podem ser transpostos do ambito clinico ao social. Freud,
portanto, expande suas formulacgdes clinicas sobre a constituicdo de uma instancia psiquica
individual a civilizacéo, e o faz de modo a expandir também seu procedimento terapéutico a

sociedade, como atesta a continuidade deste capitulo:
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Acho também bastante certo que, nesse sentido, uma mudanca real nas relagdes dos
seres humanos com a propriedade seria de muito mais ajuda do que quaisquer
ordens éticas; mas o reconhecimento desse fato entre os socialistas foi obscurecido,
e tornado inuatil para fins praticos, por uma nova e idealista concepcdo
equivocada da natureza humana.

Creio que a linha de pensamento que procura descobrir nos fenémenos de
desenvolvimento cultural o papel desempenhado por um superego promete ainda
outras descobertas. Apresso-me a chegar ao fim, mas ha uma questdo a que
dificilmente posso fugir. Se o desenvolvimento da civilizagdo possui uma
semelhanca de tdo grande alcance com o desenvolvimento do individuo, e se
emprega os mesmos métodos, ndo temos nos justificativa em diagnosticar que,
sob a influéncia de preméncias culturais, algumas civilizagdes, ou algumas épocas
da civilizagho — possivelmente a totalidade da humanidade — se tornaram
‘neurdticas’?> Uma dissecagdo analitica de tais neuroses poderia levar a
recomendacdes terapéuticas passiveis de reivindicarem um grande interesse
pratico. (FREUD, 1930/1996, p. 146 — grifos nossos).

Consideramos valido ressaltar as observacdes de Freud acerca de possiveis mudancas
na relacdo do homem com a propriedade privada — uma intervencao socialista, por assim dizer
— e compara-las com a dissecacdo analitica da neurose civilizacional e decorrentes
recomendacdes terapéuticas — uma intervencdo psicanalitica. A primeira é reconhecida como
alternativa de maior ajuda do que as ordens éticas, mas logo ¢ tornada “inutil para fins
praticos” por conta da concepgdo equivocada da natureza humana que orienta 0s socialistas. A
segunda, por sua vez, reivindica “grande interesse pratico”. A dita natureza humana (a
inclinacdo a agressividade) exerce papel de critério definidor dos tipos de intervencéo a serem
praticadas, bem como de seus desdobramentos praticos. O modo de se intervir na realidade
social é equivocado ou acertado em funcdo da concepcédo de natureza humana que o orienta. E
a intervencdo social feliz é aquela que parte de concepgdes inatistas, metapsicolégicas,
individuais e intrapsiquicas e cujo berco epistemo-metodoldgico é clinica, ndo a que parte de
uma concepcdo sécio-historica do homem e cujo &mbito de origem é a andlise dos fendmenos
historico-econémicos, das lutas de classe e da relagdo do homem com a propriedade privada.

Atentemos para 0 modo como a proposicdo de um diagnostico de neurose da
totalidade da humanidade é formulada: como uma questdo da qual Freud, em pessoa,
dificilmente pode fugir; como uma tese que tenta se justificar pela afirmacdo de grandes
semelhancas entre o desenvolvimento da civilizacdo e do individuo; e como um diagndstico
que, agora, “n0s” fazemos em forma de indagagdo: se a civilizagdo emprega os mesmos
métodos que o individuo emprega em seu desenvolvimento, “ndo temos nods justificativa” em
empregar sobre ela os métodos aplicados na clinica e assim diagnostica-la e trata-la? A critica
ao socialismo e a analogia entre individuo e civilizacdo corroboram com a legitimacdo do

método psicanalitico.
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Anotemos também que Freud fala em “descobertas” que a linha de pensamento em
questao promete. Em alguns momentos, o autor faz ressalvas quanto a “perseguir as analogias
a um extremo obsessivo”, circunstanciando assim o modo de producao de suas proposicoes.
Mas em outros, esse circunstanciamento sai de cena, propiciando a realizacdo de
“descobertas” por os processos de desenvolvimento do individuo e da civilizagdo serem
semelhantes por si proprios, ao invés de assim serem por efeito da perspectiva analdgica.
Freud pende para a naturalizacdo daquilo que é efeito de seu circunstanciamento
metodoldgico.

Se até aqui a civilizacdo, gracas as analogias, ocupava o lugar do individuo em
desenvolvimento, neste final de texto ela passa a ocupar o lugar de um individuo mais
especifico: de um paciente que é diagnosticado como neurético e que sofre as intervencdes
terapéuticas da psicandlise. A civilizacdo do/no discurso freudiano ndo somente se desenvolve
em conformidade com o processo psicossexual, como também adoece em conformidade com
as patologias provenientes deste processo e pode ser tratada com as recomendacdes
terapéuticas aplicaveis ao individuo neur6tico. Ela vai do berco instintivo-edipiano ao diva

psicanalitico.

Encaminhamos a finalizacdo de nossa analise pela consideracdo do peso da teoria
dos instintos na perspectiva que Freud exerce: de tomar o individuo e seu desenvolvimento
como lentes de leitura da civilizacdo e de seus processos. Semelhante trabalho analdgico
encontra respaldo em tal edificio teérico, como nos confirma o capitulo VI, no qual Freud
expde a teoria dos instintos.

E, portanto, um individuo cujas cargas instintivas o direciona na busca da felicidade,
em torno da qual formula técnicas de vida; cujas restricbes as satisfacdes fundam a
civilizacdo; um individuo cujos instintos sofrem modificagbes ao longo do seu
desenvolvimento, incluindo ai a inibicdo da sexualidade; em cuja carga instintiva consta uma
quota original e autbnoma de agressividade que, via civilizagdo, organiza seu psiquismo para
recebé-la de volta, precipitando um sentimento de culpa; e cujas vicissitudes instintivas o
conduz & neurose. E neste individuo matizado com as cores e acionado pelos movimentos
instintuais que Freud apoia suas analogias. Por este individuo é que se configura, no discurso
de Freud, a civilizagdo. A subjetividade da qual podemos falar a partir de Freud deve, por

conseguinte, fazer jus a este individuo.
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7 DISCUSSAO

Existem momentos na vida onde a questdo de saber se
se pode pensar diferentemente do que se pensa, €
perceber diferentemente do que se vé, é indispensavel
para continuar a olhar ou a refletir.

M. Foucault

Endossando a compreensdo foucaultiana, situamos a psicanalise como uma técnica
de si. Partindo deste pressuposto efetuamos uma analise institucional do discurso de O mal-
estar na civilizacdo. Avancaremos, a partir de agora, com o trabalho de delineamento do si
que se pode derivar da anélise do discurso freudiano.

Primando pelo rigor metodolégico, convém ressaltar que a partir de agora ja
trabalhamos com o discurso freudiano atravessado pela analise. O que se segue ja é fruto das

escolhas que fizemos para percorré-lo e da organizagdo que, assim, lhe imprimimos.

7.1 INDIVIDUO E PRODUCAO DA INTERIORIDADE

N&o por acaso em nossa estratégia metodoldgica escolnemos acompanhar 0 modo
como Freud discute o mal-estar da civilizacdo, pois a cena, quando analisada, favorece o
realce de sua perspectiva: de uma metapsicologia afeita ao individuo, a origens, a interiores;
que partindo deste ponto, de “dentro”, funda uma profusdo explicativa da coletividade
humana, de finalidades e do mundo externo. Conforme j& apontado, no discurso de Freud é o
individuo que presta inteligibilidade a civiliza¢do, o mundo interno é que explica o externo.

Vimos que, ao discutir o sentimento oceénico, Freud traca a explicacdo psicanalitica,
ou genética, do fendmeno. A discussdo recai nos termos do desenvolvimento egdico e do
modo como as oscilagdes do principio de prazer propiciam a diferenciacdo entre “o que €
interno — ou seja, que pertence ao ego — e 0 gque é externo — ou seja, que emana do mundo
externo”. Emblematicamente, Freud (1930/1996, p. 76) conclui: “Desse modo, entdo, o ego se
separa do mundo externo. Ou, numa expressao mais correta, originalmente o ego inclui tudo;

posteriormente, separa, de si mesmo, um mundo externo.”.
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Desde esse primeiro capitulo, embora ndo tenha sido ainda devidamente anunciado e
enfatizado pelo autor (como serd no segundo e no terceiro) o individuo e seu desenvolvimento
— com especial destaque ao narcisismo — ja estdo ativamente presentes como parametros
explicativos. Além deles, o conceito de principio de prazer (que retornara com mais énfase a
partir do segundo capitulo) j& se mostra igualmente orientando as afirmagdes entdo
produzidas. E, por decorréncia, 0 apoio na teoria dos instintos; que cada vez mais ganhara
espaco no desenvolvimento do texto, até ser devidamente exposta no sexto capitulo e
explicitada no oitavo como férmula geral a partir da qual as analogias entre individuo e
civilizagdo foram empreendidas.

Este contorno mais amplo nos permite situar como antes de conceituar “civilizagdo”
e relaciona-la ao individuo, tratando-os separada e analogamente, Freud ja estabelece uma
diferenciagdo metapsicologica entre “dentro” e “fora” no que concerne ao desenvolvimento
do ego. Desde quando afirma que “originalmente 0 ego inclui tudo; posteriormente, separa, de
si mesmo, um mundo externo”, Freud ja traz uma distingdo entre “interno” e “externo”
afirmada na metapsicologia do principio de prazer e que, em si mesma, ja aponta o “que €
interno — ou seja, que pertence ao ego” como sendo o sujeito gramatical e factual da
separagdo entre “dentro” e “fora”. Portanto, antes de o desenvolvimento individual ser tomado
com parametro do desenvolvimento civilizacional o interno constitui o externo como parte de
si, indicando, na perspectivacao, que o mundo externo é externo para o interno, em relacdo a
ele; e que, em ultimo caso, a civilizacdo sera civilizacdo para o individuo, igualmente em
relacdo a ele.

Disso extraimos um indicativo: a precedéncia de uma espécie de interioridade no
exercicio da perspectiva freudiana — como se Freud visse “de dentro”. Essa interioridade
encontrara seu correlato no discurso metapsicoldgico que a elucida e a objetiva nos termos de
um individuo. A concepc¢do freudiana de desenvolvimento individual estd apoiada e ao
mesmo tempo expressa sua teoria metapsicolégica. No texto analisado, o desenvolvimento
individual usualmente torna-se a referéncia do discurso teérico: é a janela que abre para 0
narcisismo e o desemparo, a fonte de introducdo dos preceitos da teoria dos instintos, a porta
de entrada do complexo de Edipo, a base de decolagem das instancias do aparelho psiquico, o
passe de ingresso da culpa e do mal-estar, e assim por diante. Em O mal-estar na civilizacao,
o individuo, por conseguinte, retne e atualiza o discurso teorico e a perspectiva freudiana “do
dentro”.

Esta funcdo que o conceito de individuo exerce no texto nos permite apreender o

modo de enunciar freudiano, compondo o exercicio de uma técnica: o estabelecimento de
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relagbes, a producdo de saberes assim facultada, os efeitos de reconhecimento e
desconhecimento decorrentes de uma perspectivagéo.

Deste modo, entendemos que a interioridade da qual Freud fala é efeito de sua
perspectiva. Seu discurso a objetiva num individuo que ja é, ele proprio, “interior”. Prova
disso é a intercambialidade que o individuo descrito frequentemente assume com os termos do
aparelho psiquico, com os propdsitos do principio de prazer, com a dindmica da economia
libidinal, etc. Ele insere, no texto, e exerce, junto ao leitor, a perspectiva de interioridade: na
enunciacao freudiana, o individuo aponta o0 modo de producéo do autor e enlaga o leitor na
visdo que parte “de dentro”, delimitando um horizonte de reconhecimento sobre o ser
humano, a civilizagéo e, inclusive, sobre si mesmo; conduzindo seu olhar “de dentro”, “para
fora”.

A perspectiva de interioridade que o discurso de Freud aciona esta pautada, ao longo
de todo o desenvolvimento de O mal-estar..., nas teorias sobre os instintos, tendo e dando
destaque aos seus principais termos: sexualidade e agressividade. E o apoio e o reforco de seu
discurso a esses termos que buscaremos configurar a seguir a fim de sustentar a ideia de que
as teorizacOes sobre a vida instintiva, e suas decorréncias, sdo o fator de primeira ordem no
delineamento de um perfil de “sujeito” derivado do discurso freudiano.

A partir de agora delimitaremos os contornos mais amplos do texto, acompanhando
como Freud relaciona este individuo a civilizacdo e quais sdo os efeitos decorrentes desta

correlacéo.

7.2 SEXUALIDADE, INDIVIDUO E CIVILIZACAO

“Permitindo que o sentimento comum [habito ou sentimento linguistico] assumisse o
papel de nosso guia quanto a decidir sobre quais aspectos da vida humana devem ser
encarados como civilizados”, Freud (1930/1996, p. 102) esboca um conceito geral sobre a
civilizacdo. Trés sdo os critérios balizadores para se definir aquilo que é civilizado: a
utilidade, o prazer e a regulacao dos relacionamentos sociais.

Ao comentar o controle do fogo como uma das atividades uteis, Freud menciona
desejos infantis relacionados ao carater falico das linguas de chamas; ao comentar a beleza,
retoma a obtencdo de prazer; por fim, ao comentar a regulagdo social, fala em restricdo a

liberdade do individuo em nome de protecdo. A conceituagdo do “civilizado”, portanto, traz
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as marcas de conceitos freudianos: a organizagdo infantil falica, o principio de prazer e o
conflito entre instinto e autopreservacao, respectivamente.

Este trabalho de delimita¢do dos “aspectos da vida humana que devem ser encarados
como civilizados” prossegue com a inclusdo das modificagdes que o desenvolvimento
civilizacional ocasiona nas disposigdes instintivas humanas: a transformacao do interesse pela
funcéo excretoria nos tragos do carater anal, que seria analogo as exigéncias civilizacionais de
ordem e limpeza; a sublimacdo dos fins instintivos, analoga as mais elevadas atividades
mentais do homem (religido, filosofia e ideais); e a rendncia ao instinto (via repressdo ou
opressdo), analoga a frustracdo cultural que permeia os relacionamentos sociais. Assim, a
tese de que o desenvolvimento civilizacional é semelhante ao individual é explicitamente
introduzida — explicitamente, pois, conforme o apontado, desde o primeiro capitulo Freud ja
estd esquematizando as formacGes civilizacionais de acordo com suas assercdes sobre o
individuo.

Reforcamos a centralidade desta caracteristica na composicdo de O mal-estar...,
sobre os efeitos gerados pela perspectiva que Freud estabelece quando faz o individuo
funcionar como crivo de entendimento da civilizacdo. A anotacdo desse aspecto é importante
para o andamento de nossa discussao, pois ao longo do quarto capitulo de O mal-estar... essa
civilizacdo composta segundo os elementos do desenvolvimento individual terd suas origens
elucidadas. Observemos que a investigacdo sobre a origem e o desenvolvimento da
civilizacdo pressupde sua objetivacdo na ordem do discurso. O que nos permite afirmar que
Freud ndo apenas elucida analogicamente as caracteristicas do dito “civilizado”, mas passa a
compd-lo em seu discurso como uma realidade a parte do individuo que lhe serviu de prisma
de inteligibilidade. Com isso queremos dizer que, a partir do final do seu terceiro capitulo, O
mal-estar... conta com um figura que ganhou vida propria, por assim dizer: a civilizacao.
Apbs ser delineada com os tragos do individuo, ela propria se torna objeto da investigacdo de
Freud e passa, ainda, a exercer efeitos sobre o individuo que lhe serviu de base, como um
termo que lhe € destacado. Vejamos.

A principio, as origens da civilizacdo continuam a coincidir com algumas
caracteristicas do individuo freudiano. As relagdes de trabalho (utilidade), familia (prazer) e
aquelas que impdem a restricdo da satisfacdo individual (regulacdo social) estdo nos
primérdios da civilizagdo humana: “Eros e Ananke [Amor e Necessidade] se tornaram os pais
também da civilizacdo humana.” (FREUD, 1930/1996, p. 106). Nesse mesmo sentido, a dita
repressao organica entra em cena como um elemento de origem da civilizagdo; ela explica, em

termos filogenéticos, a superacdo do erotismo anal como uma fase do desenvolvimento
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civilizacional suplantada e perante a qual funciona como defesa: “[...] o erotismo anal
sucumbe primeiramente a "repressdo organica", que abriu o caminho para a cultura.”
(FREUD, 1930/1996, p. 106). Vemos ai a afirmacdo freudiana usual, de que a ontogénese
repete a filogénese, se inverter: as conjecturas sobre a origem da civilizacdo mostram, desde a
filiacdo erotica até as formas de defesa, que a filogénese do ser humano estd repetindo a
ontogénese formulada por Freud em seus atendimentos clinicos.

Ap0s a exposicdo dessas origens, Freud convida o leitor a uma digressdo em torno do
reconhecimento do amor como um dos fundamentos da civilizacdo. Reforcando, assim, o
papel da sexualidade como elemento de origem da vida civilizada.

No decurso do desenvolvimento, porém, a relagdo do amor com a civilizagdo perde
sua falta de ambiguidade. Por um lado, o amor se coloca em oposi¢do aos interesses
da civilizagdo; por outro, esta ameaga 0 amor com restri¢fes substanciais.

Essa incompatibilidade entre amor e civilizagdo parece inevitavel e sua razdo
ndo é imediatamente reconhecivel. Expressa-se a principio como um conflito entre a

familia e a comunidade maior a que o individuo pertence. (FREUD, 1930/1996, p.
108).

O conflito entre familia e comunidade se instaura pois a ligacdo entre os membros
familiares opGe-se aos esforgos da civilizagdo em reunir as pessoas em unidades maiores, iSS0
porque “o modo de vida em comum que ¢ filogeneticamente o mais antigo, € o Unico que
existe na infancia, ndo se deixara sobrepujar pelo modo cultural de vida adquirido depois”. Ou
seja, a filogénese, em sua anterioridade, ndo se deixa sobrepujar pela cultura posterior,
explicando porque a civilizacdo conflita com a sexualidade e a familia, partes de seu
fundamento.

Vimos o quanto a filogénese que Freud concebe estd pautada nos termos da
ontogénese. 1sso nos conduz a identificar uma dobra em sua construcdo discursiva: ao recorrer
a filogenia, Freud esta repetindo, sob a forma de origem da civilizacdo, os termos do
desenvolvimento individual para explicar os conflitos vivenciados pelo préprio individuo em
seu desenvolvimento em meio a cultura. Configurando, assim, uma espécie de movimento
ciclico por meio do qual sua perspectiva parte do individuo em direcdo a civilizacdo, objetiva-
a com as caracteristicas dele, e a faz retornar sobre o individuo, a familia e a sexualidade,
conflitando contra eles. Da sexualidade a civilizagdo, da ‘civilizagdo sexualizada’ de volta
contra a sexualidade; do individuo a civilizacdo, da ‘civilizacdo ontogenética’ de volta contra
o0 individuo.

O arremate deste movimento ciclico é dado em nota de rodapé, quando Freud retoma

0 tema da repressdo organica para explicar os motivos pelos quais a funcdo sexual, em sua
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“natureza”, ndo “nos” propicia satisfagdo completa. Junto com a superagdo do erotismo anal,
a sexualidade humana como um todo cai vitima da repressdo, impedindo uma satisfacéo
completa e explicando o porqué da “existéncia de uma atitude rechacante primaria como esta
para com a vida sexual. Todos 0s neuroticos, e varias outras pessoas, repudiam o fato de que
‘inter urinas et faeces nascimur [nascemos entre urinas ¢ fezes]’.” (FREUD, 1930/1996, p.
111). Da concep¢do sobre a repressdo na neurose em direcdo as origens organicas da
humanidade, da repressdo organica de volta a “varias outras pessoas” € ao proprio neurotico,
explicando sua repugnéancia a sexualidade.

Diante disto, perguntamos: qual é o efeito, em termos de producdo de saber, que esta
estratégia discursiva propicia? Se acompanharmos novamente o final do quarto capitulo
podemos encontrar uma via de compreensao.

Com a afirmacdo de que a incompatibilidade entre amor e civilizacdo parece ser
inevitavel, Freud (1930/1996, p. 110-111) comenta as restricdes que a cultura impde a
satisfacdo da sexualidade e cogita a possibilidade de a propria funcdo sexual estar em
processo de involugdo: “As vezes, somos levados a pensar que nio se trata apenas da pressdo
da civilizacdo, mas de algo da natureza da prépria funcdo que nos nega satisfacdo completa e
nos incita a outros caminhos.”. E continua, em nota de rodapé, apontando a repressao
organica como um dos motivos pelos quais a sexualidade estaria prejudicada: “a raiz mais
profunda da repressao sexual, que avanca juntamente com a civilizacdo, é a defesa organica
da nova forma de vida alcancada com o porte ereto do homem contra a sua primitiva
existéncia animal.”.

Esse efeito, antecipemos, é que o discurso de Freud, ao utilizar o modelo tedrico da
repressdo da sexualidade para compor a cena da civilizacdo e ao fazer a civilizacdo retornar
sobre/contra o individuo, decanta a sexualidade como verdade natural do ser humano.
Vejamos.

A sexualidade atribuida ao individuo (e ao neur6tico) foi analogicamente estendida
as origens da civilizacdo e da espécie, e retorna explicando porque 0 homem moderno, ou 0
neuroético, experimenta dificuldades em ser feliz, em satisfazer seu objetivo na vida — aquele
orientado pelo principio de prazer: pois a fungdo sexual, em sua natureza, estaria sofrendo um
processo de involucdo iniciado com a repressdo organica do erotismo anal. Quer a
sexualidade esteja em processo de evolugdo ou involugdo, quer tenha sido onto ou
filogeneticamente reprimida, 0 movimento de retorno das origens civilizacionais sobre o

individuo a faz figurar como dado primordial do ser humano.
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O interessante, para os fins de nossa anélise, € demarcar como o recurso a civilizagéo
reforca e favorece o decantamento da sexualidade no individuo — como sua natureza, sua
origem, sua historia, seu fator elucidativo, sua fonte de prazer e sofrimento; e como fator
diante do qual a civilizacdo deve, inelutavelmente, se voltar contra, para oprimir, reprimir e
fazer renunciar.

Deste modo, o recurso a civilizacdo favorece a objetivacdo da sexualidade no
individuo, quando, primeiramente, havia sido o recurso ao individuo que objetivara a
sexualidade como um dado das origens da civilizacdo, como mostra a constru¢édo do discurso.
Com o retorno da civilizagdo, por um lado, o individuo freudiano como que ganha
fundamentos civilizacionais da ordem de uma sexualidade constitutivamente problematica em
Ihe propiciar satisfacdo. Com o decantamento da sexualidade como verdade natural e
primordial do individuo, por outro, os movimentos e investidas da civilizacdo perante a
sexualidade — ao se voltar contra ela, buscar Ihe oprimir, reprimir e extrair sua forca e energia
para seus proprios fins — fazem a dita sexualidade figurar como uma realidade prévia que
justifica as manobras civilizacionais. Selando, finalmente, a relacdo entre individuo e
civilizacdo como inevitavelmente conflituosa por remeter a oposicdo de naturezas que lhe
foram atribuidas — ao individuo uma sexualidade, a civilizacdo um projeto de unido de
unidades — e que, ao mesmo tempo, se reforcam mutuamente através de analogias — do
individuo para a civilizagdo — e de retornos — da civilizagéo sobre o individuo.

Desta forma, a sexualidade ocupa lugar estratégico na organizacdo da primeira
metade de O mal-estar... Até o quarto capitulo Freud destaca o lugar da sexualidade para
pensar a relagdo entre individuo e civilizagdo. Consolidando, no rebote, a sexualidade como
marca filogenética do ser humano e a repressdo como sua forma de defesa arcaica. Para os
fins de nossa andlise é importante frisar como as analogias e retornos entre individuo e
civilizacdo reforcam a centralidade da sexualidade na visdo de homem de Freud — nos dando o
escopo para pensar um perfil de sujeito. Dizemos que reforcam pois a sexualidade ja figurava
como elemento instituido, legitimado e reconhecido no/pelo discurso freudiano.

Entretanto, o0 mesmo ndo pode ser dito a respeito da segunda metade do texto.
Embora tenha sido elaborado em ocasifes anteriores (FREUD, 1920/1996), o conceito de um
instinto de morte ainda se mostrava como uma ideia polémica e fonte de sérias discordancias
entre os psicanalistas nos idos de 1930, como evidenciam os debates que o proprio Freud traz
a cena nos capitulos cinco e seis. Dito isso, nosso leitor ja pode antever a dire¢cdo que nossa

discussdo tomara: de modo similar ao apontado acerca da sexualidade, veremos como a
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sequéncia de O mal-estar..., por meio do recurso a civilizacdo, (re)forca e naturaliza a
agressividade como verdade humana.

Chegamos assim aquele que consideramos o ponto nodal da organizacdo de O mal-
estar na civilizacdo. Nao obstante discuta, em nota de rodapé, a repressao da sexualidade, é
em relacdo a agressividade que Freud alinha o mal-estar que assola a cultura, sendo a tese de
um instinto de morte o principal argumento a ser defendido e instituido no/pelo discurso sobre
a civilizacdo. No quinto e sexto capitulos, Freud se apresenta envolto em reforcar a tese de um
instinto de morte e legitima-la junto a comunidade psicanalitica. No sétimo e oitavo, esta tese
da lastro as afirmagdes sobre o mal-estar da civilizacdo e é reforcada pelos retornos da
civilizacéo sobre o individuo.

Embora ndo tenha suas bases lancadas no presente escrito, consideramos que ele
endossa 0 processo de reconhecimento e, por que ndo, producdo da agressividade como
verdade — e, nosso alvo, o0 modo como Freud aqui o faz: producédo via reconhecimento.
Retomemos esse processo de objetivacdo da agressividade antes de destacar os efeitos de suas

analogias e retornos.

7.3 AGRESSIVIDADE: RECONHECIMENTO/PRODUCAO DE UMA VERDADE

Na abertura do quinto capitulo, Freud suspeita haver algum fator perturbador que
provoca o antagonismo da civilizacdo a sexualidade. O fator em questdo, a agressividade, €
introduzido no texto por meio do exame do mandamento de amor ao préximo. Durante o
exame da méaxima cristd, Freud (1930/1996, p. 114) formula perguntas que incluem seus
possiveis interlocutores, conforme sinalizado pelo uso da primeira pessoa do plural: “Se
adotarmos uma atitude ingénua para com ela, como se a estivéssemos ouvindo pela primeira
vez, ndo poderemos reprimir um sentimento de surpresa e perplexidade. Por que deveremos
agir desse modo? Que bem isso nos trara?”’. Na imediata sequéncia esses questionamentos sao
respondidos de forma pessoal, sinalizado pelo uso da primeira pessoa do singular: “Meu
amor, para mim, € algo de valioso, que eu ndo devo jogar fora sem reflexdo. [...] Se amo uma
pessoa, ela tem de merecer meu amor de alguma maneira.”. De modo que as consideragdes do
autor sdo colocadas em resposta aos questionamentos conjuntos, criando um efeito de

coenunciagdo através do qual a apreciacdo que Freud faz sobre o valor e 0 merecimento do
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amor sdo facilmente acolhidas pelo leitor como enunciagdes suas também, que se vé
igualmente questionando a maxima e regulando seu amor.
Esse efeito de coenunciagdo continua com a descricdo da “pessoa” a quem o

mandamento exige amar na qualidade de um “estranho’:

N&o meramente esse estranho é, em geral, indigno de meu amor; honestamente,
tenho de confessar que ele possui mais direito a minha hostilidade e, até mesmo,
meu Odio. Nao parece apresentar 0 mais leve trago de amor por mim e nao
demonstra a minima consideracdo para comigo. Se disso ele puder auferir uma
vantagem qualquer, ndo hesitarda em me prejudicar; [...] e, quanto mais seguro se
sentir e mais desamparado eu for, mais, com certeza, posso esperar que se comporte
dessa maneira para comigo. (FREUD, 1930/1996, p. 115 — grifos nossos).

E assim a agressividade é explicitamente introduzida em O mal-estar..., por meio de
uma descri¢do do préximo a quem se deve amar como sendo um estranho a quem se pode,
com “direito”, odiar. A descri¢ao ¢ especulativa; ela supde que este proximo/estranho nao
apresente tracos de amor e consideracao e que dele se possa esperar um comportamento que
prejudique o autor (e o leitor que o acompanha como coenunciador). Anotemos que a cena
esbocada favorece a identificacdo de um d&dio e de uma hostilidade, ela os incita pela
expectativa que gera de que se esta diante de alguém que ndo hesita em causar prejuizos.
Assim, por meio da formulacdo de um suposto inimigo virtual, o 6dio e a hostilidade sdo
introduzidos como respostas provenientes, em primeiro, do autor (e possivelmente do leitor
coenunciador). Mas, no prosseguimento do texto, vdo sendo cada vez mais estendidos e
atribuidos ao proximo/estranho, como uma provavel resposta sua: “Ora, ¢ muito provavel que
meu proximo, quando lhe for prescrito que me ame como a si mesmo, responda exatamente
como o fiz e me rejeite pelas mesmas razoes.” (FREUD, 1930/1996, p. 116).

Assim, antes mesmo de ser atribuida ao ser humano, como uma natureza sua, a
agressividade vai ganhando corpo no/pelo discurso, pelas expectativas que gera e pelos efeitos
de reconhecimento que faculta: ap6s essa cena pronunciada em tom de coenunciacao, Freud
inclui explicitamente seus interlocutores como ja tendo detectado em si proprios a existéncia
da inclinacdo para a agressdo, deslize que confirma o efeito de coenunciagdo apontado: “A
existéncia da inclinacdo para a agressao, que podemos detectar em nds mesmos e supor com
justica que ela esta presente nos outros, constitui o fator que perturba nossos relacionamentos
com o nosso proximo” (FREUD, 1930/1996, p. 117). Além de incitar a identificacdo da
agressividade no leitor, produzindo-a na superficie do discurso, Freud agora inverte 0 jogo ao
supor “com justica” — a dimensdo juridica da fala se faz presente — que com base nessa

deteccdo em si ela estd presente “nos outros”, em geral. Antes o proximo/estranho incitava a
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agressividade em si, agora a identificacdo da agressividade em si permite supor que ela esta
presente em qualquer pessoa ou relacionamento. O reconhecimento do discurso tedrico em si
da lastro a sua universalizacdo. De “n6s” aos “outros”, do individuo a civilizacao — o “dentro”
configurando o “fora”.

Frisemos que as relagdes que o discurso de Freud dispGe — entre ele e seu leitor, entre
ambos e o proximo/estranho supostamente perigoso, e do leitor consigo proprio, que agora ja
detecta em si uma inclinacdo para a agressdo — e as estratégias discursivas que utiliza —
coenunciagdo, encenacdo, criacdo de expectativas, outorgacdo de direitos — objetivam a
agressividade como um dado, uma realidade presente em si e nos outros. Mas paralelamente a
isso, a agressividade também esta sendo subjetivada, na medida em que seus interlocutores
passam a identificar em si aquilo que o discurso de Freud formula, reconhecendo, entéo, a si
mesmo através do crivo disposto por Freud. Temos aqui um primeiro nivel de objetivacao e
subjetivacdo da agressividade.

Freud, consideramos, esta fazendo mais do que identificar a agressividade em si e
nos outros; ele também a autentica como verdade, uma verdade psicoldgica. Vejamos como
esta autenticacdo é impressa.

Primeiramente o autor recorre a um expediente que Ihe é bastante comum, qual seja,
a mencgdo a arte e a literatura como producles capazes de expressar e conter principios
verdadeiros. Assim, cita uma passagem de Heinrich Heine na qual ele expressa o desejo de
enforcar seus inimigos, e afirma que o escritor “pode permitir-se dar expressdo — jocosamente,
pelo menos — a verdades psicologicas severamente proscritas” (FREUD, 1930/1996, p. 115).
Além disso, e principalmente, a agressividade tem seu valor de verdade atestado no trecho a
sequir:

O elemento de verdade por tras disso tudo, elemento que as pessoas estdo tao
dispostas a repudiar, € que os homens ndo sdo criaturas gentis que desejam ser
amadas e que, no maximo, podem defender-se quando atacadas; pelo contrério, sdo
criaturas entre cujos dotes instintivos deve-se levar em conta uma poderosa gquota de
agressividade. [...] Quem, em face de toda sua experiéncia da vida e da histoéria,
ter4 a coragem de discutir essa assercdo? [..] Quem quer que relembre as
atrocidades cometidas durante as migracfes raciais ou as invasdes dos hunos, ou
pelos povos conhecidos como mongdis sob a chefia de Gengis Khan e Tamerl&o, ou
na captura de Jerusalém pelos piedosos cruzados, ou mesmo, na verdade, 0s horrores
da recente guerra mundial, quem quer que relembre tais coisas tera de se curvar

humildemente ante a verdade dessa opinido. (FREUD, 1930/1996, p. 116-117 —
grifos nossos).

O termo que melhor descreve a autenticacdo do instinto de morte como verdade €

“sansdo”: Freud sanciona o elemento de verdade de sua opinido por intermédio de uma
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sancdo que é dirigida ao seu interlocutor. Reconhecer a agressividade sup8e ndo ter coragem
de discutir a assercdo e se curvar humildemente ante a opinido em jogo, sob o risco de se
figurar, caso ndo o faca, como ndo qualificado a se relembrar e a avaliar acontecimentos
historicos e sua prépria experiéncia de vida. Quem relembra, reconhece, ndo discute e se
curva; quem nao reconhece, tem coragem de discutir e ndo se curva, possivelmente ndo esta
relembrando a contento. Autoria e autoridade se confundem na producdo do elemento de
verdade da agressividade.

E curioso notar como, em meio a esta argumentacéo, Freud convoca a experiéncia de
vida de seus interlocutores, implicando-0s em sua pessoalidade. Isto corrobora o apontamento
que nos interessa nesta parte da discussao: a técnica freudiana enlaca, de modo imediato, a
producdo de uma verdade a sua subjetivacdo. Em seu discurso, 0s processos de objetivacdo e
subjetivacdo estdo intimamente ligados.

O caréter conativo do discurso, permeado pela autoridade do autor, vai aumentando
na medida em que o texto avanca. No sexto capitulo Freud (1930/1996, p. 121) dialoga
principalmente com a comunidade psicanalitica; um didlogo cujo enfoque ¢ a “conclusdo de
qgue o reconhecimento de um instinto agressivo, especial e independente, significa uma
alteracdo da teoria psicanalitica dos instintos.”. O que estd em pauta, portanto, ¢ o
reconhecimento do instinto agressivo no ambito da discussdo tedrica e junto aos circulos
psicanaliticos da época.

Freud admite as dificuldades que encontra em demonstrar e apreender o instinto de
morte, lancando a suposicao de que ele opera silenciosamente e s6 pode ser flagrado por sua
mescla com o instinto de vida — caracteristica que, a0 mesmo tempo em que o demonstra,
dificulta seu reconhecimento por si s6, como sendo originario e independente da sexualidade.
A exposicdo de Freud mostra que o reconhecimento do conceito no ambito da teorizacdo
acontece em meio a tentativas de demonstracao, dificuldades de apreensédo e objec6es que lhe
séo dirigidas. Uma cena marcada por disparidade, disperséo e resisténcias.

Nao obstante situe que “a afirmacdo da existéncia do instinto se baseia
principalmente em fundamentos tedricos” e que, por isso, tem de “admitir que ela ndo se acha
inteiramente imune a objegdes teoricas”, Freud (1930/1996, p. 123-125) assim se dirige as

mencionadas objecdes:

A afirmac8o da existéncia de um instinto de morte ou de destruicdo deparou-se com
resisténcias, inclusive em circulos analiticos; estou ciente de que existe, antes, uma
inclinacédo freqliente a atribuir o que é perigoso e hostil no amor a uma bipolaridade
original de sua propria natureza. A principio, foi apenas experimentalmente que
apresentei as opinifes aqui desenvolvidas, mas, com o decorrer do tempo, elas
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conseguiram tal poder sobre mim, que ndo posso mais pensar de outra maneira.
[...] Recordo minha propria atitude defensiva quando a idéia de um instinto de
destruicdo surgiu pela primeira vez na literatura psicanalitica, e quanto tempo levou
até que eu me tornasse receptivo a ela. Que outros tenham demonstrado, e ainda
demonstrem, a mesma atitude de rejei¢do, surpreende-me menos, pois ‘as
criancinhas nfo gostam’ quando se fala na inata inclinagdo humana para a
‘ruindade’, a agressividade e a destrutividade, e também para a crueldade. (FREUD,
1930/1996, p. 123-124 — grifos nossos).

Conforme aponta o excerto, Freud conjura a disparidade e a controvérsia relativas a
ideia de um instinto de destruicdo recorrendo a sua prépria experiéncia — ao poder que essa
opinido conseguiu sobre ele, & sua atitude defensiva e ao tempo que levou para se tornar
receptivo a ela — e contrastando-a a possivel atitude de rejeicdo presente nos circulos
analiticos — descrita como a de uma criancinha desgostosa e resistente frente a uma dura
verdade. A cena instaura uma divisdo entre quem, como Freud, é capaz de receber uma
verdade ardua, e quem ndo gosta que se fale dela; ela institui quem é qualificado e quem é
desqualificado (e insultado) como uma criancinha. Freud, deste modo, figura como
representante de uma verdade universal e (des)qualifica em ato seus interlocutores.

O reconhecimento do instinto agressivo no corpo tedrico da psicanalise e junto a
comunidade psicanalitica acontece mediante 0 que consideramos um exercicio um tanto
agressivo. A agressividade esta no texto de Freud e em seu contexto, no contetudo de seu
discurso e também em seu modo de producdo. A forma como ela é introduzida em O mal-
estar..., autenticada como verdade psicologica e reconhecida junto aos psicanalistas como
parte da teoria dos instintos, ndo se da tanto por meio de argumentagdes de cunho empirico ou
exposicoes de casos concretos — apenas para fazer um contraponto — quanto pelo jogo de
forcas presente nas encenacgdes que Freud faz, nas coenunciagdes a que da lastro, nos direitos
gue outorga, na autoridade que exerce, nas disparidades que acerta, nos reconhecimentos que
faculta, e assim por diante. Eis o exercicio da técnica na producdo de um conhecimento — do
homem e de si. Reafirmamos, pois, que o discurso de Freud, além de permitir objetivar um
“si” de interioridade, tingido pelas tonalidades dos instintos, vincula essa objetivacdo a sua
subjetivacdo, isto é, ao alinhamento da perspectiva do leitor com a do autor e, portanto, ao
reconhecimento de si e de suas experiéncias pessoais atravées do crivo disposto por Freud.

A exposicdo da tese sobre o instinto agressivo é exemplar desta caracteristica de
intima associacdo entre a objetivacdo e a subjetivacdo de um saber. A interioridade da
agressividade é produzida enquanto é identificada e reconhecida em si mesmo pelo leitor,
conforme atesta a exposicao de Freud sobre sua teoria dos instintos: ela acontece entrelacada

a um jogo de forcas por meio do qual a tese sobre um instinto destrutivo ndo é meramente
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explicada, mas colocada como verdade a se reconhecer, a se curvar, a se aceitar e a se
relembrar em suas experiéncias de vida. Seu reconhecimento é demandado na teoria e em si
mesmo.

Destarte, pensar a constitui¢do de um “si” que seja derivado do discurso freudiano
implica pensar a constituicdo de si mesmo em conformidade com os termos da teoria
psicanalitica. Talvez esse seja 0 aspecto de interioridade mais (in)discreto do discurso de
Freud: a objetivacdo daquele individuo, do mundo interno, dos instintos, da historia pessoal e
coletiva, requer sua subjetivacdo pelo leitor — em ato, pela relacdo que estabelece.

Ao final do sexto capitulo Freud (1930/1996, p. 126) retoma suas consideraces
sobre a civilizag¢do estendendo a ela os termos centrais da teoria dos instintos: “Esse instinto
agressivo € o derivado e o principal representante do instinto de morte, que descobrimos lado
a lado de Eros e que com este divide 0 dominio do mundo.”. Uma vez que a tese de um
instinto de morte tenha sido reforcada e reconhecida como verdade, o trabalho de articulacdo
entre o desenvolvimento individual e a civilizacdo prossegue, a partir de agora, com a
agressividade desempenhando o papel de componente privilegiado desta relacdo, conforme

apontam o sétimo e o oitavo capitulos.

7.4 AGRESSIVIDADE, INDIVIDUO E CIVILIZACAO

No inicio do sétimo capitulo, Freud (1930/1996, p. 127) indaga: “Quais 0s meios que
a civilizacdo utiliza para inibir a agressividade que se lhe opde, torné-la indcua ou, talvez,
livrar-se dela?”. Sua resposta repete a estratégia analdgica com a qual estamos familiarizados:
a elucidacéo sobre o método que a civilizacdo utiliza contra a agressividade é aloca no estudo

do desenvolvimento do individuo.

Podemos estuda-lo na histéria do desenvolvimento do individuo. [..] Sua
agressividade é introjetada, internalizada; ela é, na realidade, enviada de volta para o
lugar de onde proveio, isto é, dirigida no sentido de seu prdprio ego. [..] A
civilizagdo, portanto, consegue dominar o perigoso desejo de agressdo do individuo,
enfraquecendo-o, desarmando-o e estabelecendo no seu interior um agente para
cuidar dele (FREUD, 1930/1996, p. 127).

E possivel, desde esse momento inicial, apontar o movimento que estamos a
evidenciar, qual seja, de a perspectivacdo de Freud referir a civilizagdo ao individuo e, uma

vez assim referida, fazer retornos sobre ele. Agora é a civilizacdo quem constitui o individuo,
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moldando-o pela e para a agressividade, esculpindo seu interior, estabelecendo nele um
agente psiquico. Este movimento assume aqui uma dupla face, por assim dizer: estd presente
no conteudo do discurso, quando Freud explica que a agressividade parte do ego, do interior,
e € enviada de volta ao lugar de onde proveio; mas também estd presente em seu modo de
construcdo — aspecto de primeira ordem para nossa analise —, quando Freud instaura uma
perspectiva que parte dos interiores, configura a civilizagdo como um reflexo seu que, entéo,
termina por exercer influéncias sobre aquela interioridade, aprofundando-a — enquanto, em
meio a esse movimento de arco retorno, o pressuposto tedrico que o fundou é depurado: a
agressividade (e sua génese interior) ganha em contundéncia, a ponto de a civilizagéo estar se
organizando em torno dela. A civilizagdo do discurso freudiano é ndo s6 um derivado direto
de suas teorias metapsicoldgicas, dos instintos especialmente, como também lhes corrobora,
favorecendo, assim, a objetivacdo da interioridade.

AplGs esse preludio sobre os efeitos da civilizagdo sobre o individuo,
Freud retomard o estudo da historia do desenvolvimento individual, detalhando como a
internalizacdo da agressividade acontece —via complexo de Edipo —, e depois, passard a
historia do desenvolvimento civilizacional, detalhando como a agressividade p6de vir a ser
internalizada — via complexo de édipo, novamente. Veremos, pois, 0 complexo edipico
funcionar como ponto de articulacdo entre onto e filogénese, como uma espécie de cena que
ao ser duplicada permite os retornos da agressividade sobre o individuo.

E como o complexo de Edipo é introduzido na discussdo? Quando Freud busca
responder a um tipo de questdo que ele usualmente coloca, a saber, sobre a origem. A origem
em questdo € a do sentimento de culpa e da consciéncia. O estado de culpa propriamente dito,
coloca Freud, sO6 acontece apds a internalizacdo da autoridade externa através do
estabelecimento de um superego, instancia que, assim como a autoridade externa, exige
renuncias instintivas por parte do individuo. Mas, pergunta Freud, € por haver uma
consciéncia que continua a severidade da autoridade externa que o individuo rendncia, ou é
por ter um dia renunciado que hé o advento de uma consciéncia?

A resposta a essa questdo é que introduz, devidamente, o complexo de Edipo na
discussdo. Ele entra, atentemos, como um postulado que anula a discrepancia entre as duas
proposi¢des: “a discrepancia se anulara se postularmos uma derivacao diferente para essa
primeira instalagdo da agressividade do superego.” (FREUD, 1930/1996, p. 132). Assim,
Freud explana que nesta primeira instalagéo a crianga se identifica com a autoridade contra a

qual dirigia uma quantidade consideravel de agressividade, incorporando-a sob a forma de um
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superego que entrara na posse da agressividade que a crianga gostaria de exercer contra a
autoridade.

Postulado na ontogénese, Freud transpde o complexo de Edipo a
filogénese ao questionar a forca da agressividade que uma crianca, especialmente quando
criada de forma branda e suave, pode apresentar contra a autoridade externa a despeito de
encontrar razGes concretas que a suscite ou justifique. Essa magnitude encontra respaldo
filogenético:

Pode-se também asseverar que, quando uma crianga reage as suas primeiras grandes
frustragBes instintivas com uma agressividade excessivamente forte e um superego
correspondentemente severo, ela esta seguindo um modelo filogenético e indo além
da reacdo que seria correntemente justificada, pois o pai dos tempos pré-histéricos
era indubitavelmente terrivel e uma quantidade extrema de agressividade lhe pode
ser atribuida. [...] Ndo podemos afastar a suposicao de que o sentimento de culpa do
homem se origina do complexo edipiano e foi adquirido quando da morte do pai
pelos irmdos reunidos em bando. [...] Enquanto a comunidade ndo assume outra
forma que ndo seja a da familia, o conflito [devido a ambivaléncia instintiva] esta

fadado a se expressar no complexo edipiano, a estabelecer a consciéncia e a criar o
primeiro sentimento de culpa. (FREUD, 1930/1996, p. 134-135).

Pois bem, o movimento esbocado em um unico pardgrafo na abertura do capitulo é
assim desenvolvido. Um possivel impasse referente a ontogenia € sanado pelo recurso a
filogenia pautada no complexo edipico. As teses relativas ao desenvolvimento individual,
depois de asseveradas, sdo lancadas ao desenvolvimento da espécie e retornam afian¢ando o
modelo de ontogénese do qual provieram. A agressividade, que vinha se configurando no
texto por meio de um exercicio de convencimento, ganha raizes longinquas que fazem do
individuo, ou da crianga, seu fruto tardio — agora é civilizacdo, e ndo mais Freud, quem firma
e afirma a agressividade.

O resultado deste retorno € a objetivacdo de um individuo filogeneticamente
desenhado pela agressividade e para a agressividade. O desenvolvimento civilizacional assim
descrito presta origem e fundamento para a tese de um instinto destrutivo e de um individuo
constitutivamente atravessado por um conflito ambivalente e, por isso, permeado pela culpa.
A civilizacdo, destarte, explica e legitima a tese sobre o funcionamento individual que lhe
serviu de base: o funcionamento conflituoso que Freud interpreta no trabalho clinico. O
recurso a esta civilizagcdo organizada em fungdo do individuo, pelos retornos que faz sobre
ele, sedimenta a teoria sobre o conflito entre Eros e morte, por leva-lo ao patamar de dado
natural da historia do homem, e decalca a agressividade na historia do individuo, dando-lhe
lugar e funcdo em sua economia psiquica. Se a primeira metade do texto destaca o lugar da

sexualidade na relagdo entre individuo e civilizacdo, essa segunda conta com a agressividade
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como referéncia para a construgdo de analogias e, de quebra, a naturaliza pelos retornos que a
civilizacéo faz sobre o individuo.

No limite, a civilizacdo descrita por Freud como que complementa o individuo
psicanalitico: ela “introjeta” a agressividade nao de volta ao ego, mas como verdade
psicoldgica do individuo, como uma espécie de natureza contra a qual ela luta e em fungéo da
qual se organiza para lutar. A civilizagdo toma forma de “civilizagdo” para o individuo, em

reforco a ele — e as teses metapsicoldgicas que ele atualiza.

Seguindo a proposta de organizar O mal-estar... em seus contornos mais amplos,
vimos como Freud parte de consideracGes eminentemente metapsicoldgicas para diferenciar
os ditos mundo interno e externo e também como descreve um individuo ndo simplesmente
pautado nesta metapsicologia, mas que €, segundo os modos de enunciagdo, ele préprio
intercambidvel com ela, sendo capaz, portanto, de reuni-la e atualizd-la no decorrer do
discurso sobre o mal-estar da civilizacao.

Vimos também como Freud pauta-se analogicamente neste individuo para
conceituar, tracar a origem e o desenvolvimento da civilizagdo, tomando-o como lente de
visualizacdo do dito civilizado. A partir dai, apontamos como a civilizagdo passa a operar
retornos sobre o individuo, fazendo-o figurar como produto do desenvolvimento civilizatério,
reinserindo nele os elementos tedricos que serviram de base para configura-la, quais sejam, a
sexualidade e a agressividade, especialmente. Consolidando, pelos retornos que faz, o
individuo que, na organizag&o discursiva, lhe serviu de base.

Se o escrito freudiano versa sobre o mal-estar da civilizacdo, podemos apontar um
efeito interessante: o discurso sobre a civilizacdo acaba por conduzir a uma (re)afirmacéo das
teorizacOes sobre os instintos, naturalizando seus termos como verdades universais. Mais
especificamente: ao “representar o sentimento de culpa como o mais importante problema no
desenvolvimento da civilizagdo”, Freud (1930/1996, p. 137) legitima a agressividade como
componente do desenvolvimento do individuo. Pois a argumentacéo a respeito dos impasses
da civilizacao e da relacdo que ela mantém com o individuo faz supor a agressividade como
componente primordial.

A discussao levantada por Freud ao longo do quinto e do sexto capitulo, em torno
das discordancias sobre a tese de um instinto destrutivo, encontra assim um desfecho: o

discurso sobre o mal-estar da civilizacdo decalca a morte como o mal-estar cabal do
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individuo. Agora é a civilizacdo quem constitui um individuo em cuja psicodindmica ha lugar
para a agressividade; promovendo o reencontro deste individuo com a metapsicologia que o
fundamentou. Deste modo, finalmente, a agressividade encontra seu lugar: na relacédo
“sadomasoquista” entre ego e superego, engendrada pelo seu retorno; e no edificio tedrico da
psicanalise, que tem a polémica e a disperséo de opinides, no minimo, aplacadas. O discurso
sobre a civilizagdo, na medida em que promove a integragdo da tese sobre a agressividade,
permite ainda mais um encontro: o de Freud com as razdes de sua convicgdo?.

Que o projeto de civilizacdo de Freud encontre rachaduras, que suas teses
antropoldgicas e socioldgicas sejam questionadas, reinterpretadas para o ambito da
modernidade (retirando-as dos primoérdios filogenéticos) ou tratadas na qualidade de
metaforas; ou ainda, que o préprio autor reconheca a existéncia de limites a analogia que
empreende — nada disso parece ser o essencial. Pois em meio a esses questionamentos um
elemento permanece estavel: o individuo metapsicoldgico.

Se fomos suficientemente felizes em demonstrar os movimentos implicados na
construcdo do texto podemos afirmar que o discurso de Freud dé lastro a um “si” cuja
interioridade é produzida como um dos efeitos mais marcantes desses movimentos: (1) pelo
exercicio de uma perspectiva analdgica que toma o dito mundo interno como modelo para se
pensar 0 externo, investindo esses interiores metapsicoldgicos de poténcia explicativa,
fazendo-o figurar como origem e fundamento; (2) pelos retornos da civilizagdo sobre o
individuo, que legitimam os pressupostos teoricos, naturalizando a metapsicologia; e, de
arremate, (3) pelos efeitos de reconhecimento pessoal a que o discurso de Freud faculta, isto
é, pela subjetivacdo da verdade entdo produzida, selando o jogo de perspectivas com a
identificacdo que o leitor faz dos postulados teéricos em si mesmo quando suas experiéncias
pessoais passam a ser reconhecidas nos termos da metapsicologia entdo afirmada. A
interioridade é, entdo, decantada por um jogo de objetivacdo e subjetivacdo; e é matizada nas
cores da teoria dos instintos, tendo sua dindmica definida pelos conflitos em torno da
sexualidade e da agressividade.

Por tudo isso, podemos concluir, as teorizacdes sobre a vida instintiva sdo o elemento
de primeira ordem na delimitacdo de um perfil de sujeito, ou de si, derivado do discurso

freudiano.

#«Nao obstante, ainda permanecia em mim uma espécie de convicgdo, para a qual ainda nio me considerava
capaz de encontrar razdes, de que os instintos ndo podiam ser todos da mesma espécie.” (FREUD, 1930/1996, p.
122).
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7.5 RENUNCIA E O PERFILAMENTO DE UM “SI”

Antes de prosseguir, gostariamos de interpor uma questdo a partir da qual
continuaremos nossas analises.

Relembrando... Ao final de As técnicas de si, Foucault (1982/2014, p. 296) lanca a
hipétese de que as ciéncias humanas reinseriram as técnicas cristds de verbalizacdo,
exagoreusis, em contextos diferentes, “fazendo delas ndo o instrumento de rentncia do sujeito
a si mesmo, mas o instrumento positivo da constituicdo de um novo sujeito”. Apontando,
assim, uma ruptura na apropriacao que as ciéncias humanas fizeram das técnicas cristas: “que
a utilizacdo dessas técnicas tenha cessado de implicar a renuncia do sujeito a si mesmo
constitui uma ruptura decisiva.”. Esta reinsercdo assinalaria, seguindo as coloca¢des de
Foucault, linhas de continuidade e descontinuidade entre o cristianismo e as ciéncias
modernas.

Neste panorama complexo — que ndo pode ser reduzido as continuidades, fazendo
crer uma espécie de equivaléncia entre os discursos, nem unicamente as descontinuidades,
fazendo crer seu antagonismo completo — a questdo da renuncia figura como tema central e
decisivo nas relagdes tanto entre o cristianismo e as filosofias precedentes, quanto entre ele as
tecnologias subsequentes, especialmente a psicanalise. Vejamos brevemente.

Segundo as linhas de As técnicas de si, pode-se dizer que, embora resgate a
austeridade moral caracteristica do estoicismo, o cristianismo introduz ai um elemento que é
sua marca diferencial, a saber, o estabelecimento de uma relacdo consigo proprio na qual se
decifram pensamentos e desejos com vistas a renuncia.

E nesta direcdo que Foucault mostra uma passagem. Primeiramente, como no
contexto das filosofias helenisticas, especialmente o estoicismo, uma tecnologia cujas
relacbes para com 0 outro e para consigo mesmo constitui uma experiéncia de si pautada
numa economia de atos: onde os discursos verdadeiros sdo subjetivados por meio de uma
série de exercicios que dao forma a um sujeito cujos atos devem ser submetidos a regras, e
cujas regras sdo rememoradas ao ponto de moldar sua conduta. Depois como, no contexto do
cristianismo primitivo, entra em vigor uma tecnologia cujas relagdes constituem uma
experiéncia de si pautada em formas de rendncia: onde a verdade ndo é um discurso a ser
subjetivado, mas uma natureza — pecaminosa — a ser revelada, mostrada, para que seja

abdicada por meio de formas voluntarias de punicdo; onde a relacdo ao outro ndo € mais
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temporaria e utilitaria, levando ao autodominio e a formulacéo de respostas frente a realidade,
mas constante e de total obediéncia, levando a renuncia da vontade propria e ao rompimento
com a realidade; onde a problematizacdo moral ndo gravita em torno daquilo que se fez, mas
daquilo que se pensa, sente e deseja, conduzindo a um nexo de decifracao e interpretacao de si
mesmo no qual a técnica de confissdo desempenha papel nodal em viabilizar a renincia
daquilo que é decifrado para se garantir um estado de pureza e a salvagdo da alma.

Nas palavras de Foucault (1982/2014, p. 282): “E esse movimento para chegar a
renunciar a si mesmo que distingue 0 ascetismo cristdo”. Além de ser a marca distintiva do
ascetismo cristdo, a renuncia, ou melhor, o cessar da renincia assinalaria um marco para as
tecnologias modernas — segundo a hipdtese langada ao término de As técnicas de si.

Deste modo, interpomos a seguinte consideracdo: por circunstanciarmos a
psicanalise na qualidade de uma técnica de si e por pensar no modo como Foucault se atém a
questdo da rentncia como um assinalador de passagens entre diferentes discursos, capaz de
demarcar o transito entre as tecnologias helenisticas, cristds e modernas, ou seja, por ser
critério de peso em suas analises, nos propomos a toma-la como crivo de nossa propria analise
neste momento. E fazemos isso ndo como quem supde que a rendncia mencionada por
Foucault acerca do cristianismo seja a mesma que encontramos no discurso de Freud, mas
como quem explora esse termo em sua amplitude de sentidos para fazer dele um operador
analitico. Assim perguntamos: a questdo da rentncia ndo se mostraria como operador proficuo
para se delimitar um perfil de sujeito a partir do discurso de Freud? Consideramos que sim,
uma vez que problematizar a renincia nos permite organizar e amarrar uma Ssérie de
elementos importantes para esse trabalho de delimitagdo, conforme argumentaremos na
sequéncia.

Comecemos indicando que o sentindo do termo “rentncia”, no contexto do discurso
de Freud, ndo coincide com aquele do contexto do discurso cristdo apresentado por Foucault.
Como revimos, o cristianismo primitivo pde em acdo técnicas de revelacdo de pensamentos,
intencGes e desejos tidos como pecaminosos a fim de viabilizar sua rendncia e garantir, assim,
0 estado de pureza necessario a salvacdo da alma. A rendncia, por conseguinte, aparece como
uma forma de recusa da realiza¢éo ou, até mesmo, como uma tentativa de extirpacdo daquilo
que desvia a atencdo de Deus: a concupiscéncia, os males da carne. A tecnologia cristd, por
sua vez, ¢ uma forma de viabilizar a rentincia: “O que se deve conhecer de si para aceitar a
renuncia?” (FOUCAULT, 1982/2014, p 265).

No discurso de Freud, por sua vez, o termo “rentincia” ndo aparece da mesma forma.

Embora se possa dizer que a psicanalise, ao contrario do cristianismo, ndo constitua uma
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técnica imediatamente voltada a rendncia, e que Freud seja um critico das restricbes e
rentncias prescritas pela religido cristd, ainda assim, o termo em questdo marca presenca em
seu discurso; ndo como uma condicdo de salvacdo, mas como fator de peso na constituicdo do
individuo e da civilizacdo. Vejamos.

J& no terceiro capitulo, em nota de rodapé, Freud introduz o sentido nodal que
permeia as elaboragdes em torno da ideia de “renuncia” em O mal-estar...: a rendncia é
sempre rendncia ao instinto. E desta forma que o autor comenta o advento do controle do
fogo: “Essa grande conquista cultural foi assim a recompensa de sua renuncia ao instinto.”
(FREUD, 1930/1996, p. 97). Por ser capaz de renunciar a satisfacdo do “desejo infantil” de
apagar as chamas de fogo com um jato de urina, o homem primitivo pdde submeté-lo ao
préprio uso. O desenvolvimento cultural, deste ponto de vista, é tributario da renincia ao
instinto®”.

O atrelamento da rendncia ao desenvolvimento civilizacional continua quando Freud
explora as origens da civilizagdo e apresenta uma cena primordial na qual a liberdade de
satisfacdo instintiva do individuo conflita com os interesses do grupo no qual ele esta
inserido. “[...] € impossivel desprezar o ponto até o qual a civilizagao ¢ construida sobre uma
renlncia ao instinto, o quanto ela pressupde exatamente a ndo-satisfacdo (pela opressao,
repressio, ou algum outro meio?) de instintos poderosos.” (FREUD, 1930/1996, p. 104)%.

A rendncia figura, entdo, como inevitavel e necessaria ao desenvolvimento
civilizacional. Adotando-a como crivo de leitura podemos resgatar e apontar o modo de
relacionamento da sexualidade e da agressividade com a civilizagdo, o antagonismo entre a
satisfacdo instintiva e as exigéncias da cultura e, ainda, 0 modo como essa perspectiva da o
escopo de um sujeito que se faz em tensionamento com a civilizacéo, pois ela lhe restringe a
sexualidade em favor do fortalecimento dos vinculos comunais e lhe inibe a agressividade
retornando-a ao seu lugar de origem. A civilizacdo, em sua génese, implica a renincia aos
instintos e produz, desde a filogénese, um sujeito universal cuja interioridade psiquica €
esculpida pelo tensionamento e antagonismo que a civilizacdo exerce contra sua natureza
instintiva.

Pelo crivo da rendncia também podemos acompanhar os movimentos dos instintos

no processo de desenvolvimento individual e os efeitos de reconhecimento a que a perspectiva

2 Albertini (2003) também ressalta esta correlagéo entre civilizagdo e necessidade de rentncia no discurso de
Freud.

% Atentemos para a amplitude de sentido com que Freud utiliza o termo “rentncia”. No extrato acima ele
equivale a diferentes formas de ndo satisfacdo dos instintos, deixando ainda em aberto outros meios além
daqueles citados. Esse carater de amplitude e intercambialidade esta presente em outros momentos do texto. Em
consulta a edigdo da Companhia Das Letras (1930/2010) pudemos verificar que esse carater se mantém.
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freudiana assim faculta na delimitacdo de um perfil de sujeito. A renincia desempenha papel
fundante na génese da consciéncia moral e do sentimento de culpa. Acompanhemos, pois, as
linhas desta argumentacdo; trata-se de diferentes aspectos de uma mesma génese cujo
percurso é burilado pelos movimentos e retornos da agressividade.

Perseguindo a origem do sentimento de culpa no desenvolvimento individual, Freud
afirma que uma pessoa se sente culpada quando fez algo que sabe ser “mau”, isto €, algo que
a faca se sentir ameacada com a perda de amor, tornando-a sujeita as punicdes da figura de
autoridade que deixou de ama-la. Neste nivel de desenvolvimento, basta que o individuo
renuncie ao ato tido como mau para que preserve sua condicdo de amor, poupando-se do
desamparo e das punicdes a ele associadas. A respeito deste estado de coisas Freud fala em
ansiedade social, ao invés de sentimento de culpa; em ma consciéncia, ao invés de
consciéncia.

O sentimento de culpa e a consciéncia moral, propriamente ditos, correspondem a
um estagio mais avancado que se processa com a internalizacdo da autoridade externa atraves
do estabelecimento de um superego. Neste nivel de desenvolvimento “o medo de ser
descoberto se extingue; além disso, a distingdo entre fazer algo mau e desejar fazé-lo
desaparece inteiramente, jA& que nada pode ser escondido do superego, sequer 0S
pensamentos.” (FREUD, 1930/1996, p. 129). Com a internaliza¢do da autoridade, a rentincia
ao ato ja ndo é suficiente para que o individuo seja poupado de sentir culpa e da decorrente
necessidade de punigdo. Ai € que se evidencia: a culpa e a punicdo serdo exigidas “de dentro”:
ndo por uma autoridade externa, mas por uma instancia interna da qual nada pode ser
escondido; ndo por ato cometido, mas por desejo suscitado. Um desejo sitiado: assentado na
interioridade da vida instintiva, supondo a sexualidade e a agressividade mescladas; e
assediado por uma instancia que produz culpa e exige punicdo ante qualquer pensamento de
sua satisfacdo.

Freud (1930/1996, p. 131) assim sintetiza as correla¢des entre rendncia e culpa:

Percebemos agora em que relagdo a renincia ao instinto se acha com o sentimento
de culpa. [...] Em primeiro lugar, vem a renincia ao instinto, devido ao medo de
agressdo por parte da autoridade externa. (E a isso, naturalmente, que o medo da
perda de amor equivale, pois o amor constitui prote¢do contra essa agressdo
punitiva.) Depois, vem a organizacdo de uma autoridade interna e a rendncia ao
instinto devido ao medo dela, ou seja, devido ao medo da consciéncia. Nessa
segunda situacdo, as mas intencdes sdo igualadas as mas agdes e dai surgem
sentimento de culpa e necessidade de punicdo. [...] Assim, a despeito da renlncia
efetuada, ocorre um sentimento de culpa.
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No discurso de Freud, a renuncia ocupa ainda lugar de destaque, ou melhor, lugar
fundante na génese da consciéncia. Contrariando o “modo comum de pensar das pessoas”,
que afirma que a consciéncia moral é a causa da renuncia instintiva, Freud (1930/1996, p.
132) apresenta “uma idéia que pertence inteiramente a psicanalise”, e defende “a afirmativa
paradoxal de que a consciéncia é o resultado da rendncia instintiva, ou que a rendncia
instintiva (imposta a nos de fora) cria a consciéncia, a qual, entdo, exige mais rendncias
instintivas.”. Freud complementa essa afirmativa postulando uma derivagdo diferente para a
primeira instalacdo da agressividade do superego. Ele diz ser provavel que na crianca se
desenvolva uma quantidade consideravel de agressividade contra a autoridade que a impede
de ter suas primeiras e mais importantes satisfacdes. Impedida de lhe dar vazéo, a crianga se
identifica com a autoridade em cheque, incorporando-a sob a forma do superego que, por sua
vez, entra em posse da agressividade que a crianca gostaria de exercer contra a autoridade
externa. Freud (1930/1996, p. 133) ainda acrescenta: “[...] a severidade original do superego
ndo representa — ou ndo representa tanto — a severidade que dele [do objeto] se
experimentou ou que se lhe atribui. Representa, antes, nossa propria agressividade para com
ele.”. Ou seja, 0 que estd em primeiro plano na génese da consciéncia ¢ um circuito desenhado
pelos movimentos e retornos da propria agressividade do individuo; aquela a que ele
renunciou. Uma vez criado, 0 superego assume a carga de cada rendncia, fortalecendo-se
perante 0 ego, engendrando o sentimento de culpa, a necessidade de punicgéo e exigindo mais
renuncias. Consolida-se, desta forma, uma espécie de mecanismo moral que se retroalimenta e
no qual as exigéncias de renuncia, culpa ¢ a punicdo sdo exercidas “de dentro”, pelo superego,

(13

e voltadas especialmente “para dentro”, isto ¢, aos desejos, pensamentos e impulsos,
colocando este mundo interno na linha de frente da determinagdo do mal-estar e do perfil de
sujeito que assim se decanta.

O discurso de Freud permite pensar um sujeito cuja problematizacdo moral ndo recai
tanto sobre o que se faz, recai mais sobre o que se deseja; cujo mal-estar ndo provém daquilo
a que se satisfaz, mas daquilo a que se renuncia. Um sujeito que se pode dizer devidamente
moral porque interiorizado e psiquico; moral, desde sua fundacdo, pelas exigéncias de
renuncia que lhe atravessam. A renuncia, podemos marcar agora, ocupa lugar de destaque na
delimitacdo desse sujeito, na medida em que a formacdo superegdica a tece como um modo
de funcionamento, um modus operandi psicossocial: pois sem rendncia ndo ha, ao menos em
parte, vida civilizada nem desenvolvimento psiquico.

Se Freud (1930/1996, p. 147) afirma que a “questdo fatidica” para a espécie humana

¢ “saber se, e até que ponto, seu desenvolvimento cultural conseguird dominar a perturbacgao
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de sua vida comunal causada pelo instinto humano de agressdo e autodestruicdo”, e se ele
representa “o sentimento de culpa como o mais importante problema no desenvolvimento da
civilizagdo” (FREUD, 1930/1996, p. 137), pode-Se apontar que, em seu discurso, a civilizagdo
constitui-se em referéncia a problematica da agressividade, sendo organizada como uma
forma de lhe dar encaminhamento. E que, para isso, a civilizagdo chega ndo como autoridade
externa, mas como autoridade internalizada, fazendo a contencdo da agressividade “por
dentro”: pelo controle dos desejos, pela exigéncia de rentncia, pela produgao do sentimento
de culpa e pela necessidade de puni¢dao. “A civilizagdo, portanto, consegue dominar o
perigoso desejo de agressdo do individuo, enfraquecendo-o, desarmando-o e estabelecendo no
seu interior um agente para cuidar dele, como uma guarnicdo numa cidade conquistada.”
(FREUD, 1930/1996, p. 127). E isto desde o percurso filogenético da ambivaléncia instintiva,

como um desencadeamento interno forgcoso:

[...] finalmente podemos apreender duas coisas de modo perfeitamente claro: o papel
desempenhado pelo amor na origem da consciéncia e a fatal inevitabilidade do
sentimento de culpa. Matar o préprio pai ou abster-se de mata-lo ndo €, realmente, a
coisa decisiva. Em ambos 0s casos, todos estdo fadados a sentir culpa, porque o
sentimento de culpa é expressdo tanto do conflito devido & ambivaléncia, quanto da
eterna luta entre Eros e o instinto de destruicdo ou morte. Esse conflito é posto em
acao tdo logo os homens se defrontem com a tarefa de viverem juntos. Enquanto a
comunidade ndo assume outra forma que ndo seja a da familia, o conflito esta
fadado a se expressar no complexo edipiano, a estabelecer a consciéncia e a criar 0
primeiro sentimento de culpa. (FREUD, 1930/1996, p. 135).

O sujeito do qual podemos falar, portanto, € este cujo perfil se da na/pela fronteira da
vida instintiva com a cultura, pelo tracejo dos movimentos da sexualidade e da agressividade,
como um sujeito esculpido pelo mal-estar que ai se produz. O surpreendente é reconhecer
que, a partir de um discurso que coloca o individuo em face da civilizacao, abre-se 0 escopo
de produgdo de uma subjetividade “do dentro”, de um sujeito de interiores. Disparando o
efeito de reconhecimento da interioridade frente ao mundo, produzindo assim um sujeito que
em face da civilizacdo olha para... dentro de si! A psicanalise é uma técnica que objetiva um
si pela metapsicologia dos instintos mesmo quando trata do mal-estar que tange ao mundo
civilizado.

Reforcemos que a tomada da rentncia como crivo de anélise ndo implica afirmar um
sujeito eminentemente de rendncia, como € junto ao cristianismo. O discurso de Freud néo
postula formas de rendncia como condicdo para se alcancar um estado diferenciado. Ele a
concebe na génese da civiliza¢do e do individuo, como uma parcela de suas constitui¢oes:

aquela do desencadeamento moral que se processa frente a cultura. Ademais, a renincia € o
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organizador analitico que nos permitiu demarcar os movimentos da sexualidade e da
agressividade na génese da civilizagdo, do individuo — pelo sentimento de culpa e pela
consciéncia moral — e, especialmente, apontar a determinacdo da interioridade da vida
instintiva como traco caracteristico do perfil de sujeito depreendido do discurso de Freud;

como efeito de sua técnica.

7.6 ENTRE RENUNCIA E SATISFACAO, O “SI” DA TECNICA PSICANALITICA

Tomando a psicanalise na qualidade de uma técnica de si e partindo da consideragédo
de que as teorizacBGes sobre os instintos sdo o substrato a partir do qual Freud compbe o
discurso de O mal-estar na civilizagdo, elegemos a questdo da reniincia como organizadora de
nossas analises por concebé-la como capaz de delimitar os movimentos da vida instintiva em
face da civilizacdo, permitindo-nos, assim, tracar os contornos de um sujeito derivado deste
discurso. Chegamos, entdo, na afirmacdo de que a técnica freudiana naturaliza a renuncia
como parte do desenvolvimento cultural e individual, 0 que nos permitiu destaca-la no
desenho do “si” que estamos produzindo.

Em tempo de concluir nossa empreitada gostariamos de realgcar outro aspecto do
perfil deste sujeito. Um aspecto que, no limite, compete com esse que acabamos de destacar,
mas que ainda se articula com ele. Ao representar o sentimento de culpa como “o mais
importante problema no desenvolvimento da civilizagdo” Freud (1930/1996, p. 137) assevera:
“0 preco que pagamos por nosso avanco em termos de civilizagdo ¢ uma perda de felicidade
pela intensificagdo do sentimento de culpa.”. A culpa, atentemos, compete com a felicidade.

Deste modo podemos, no cerne da problematizacdo que estamos levantando sobre a
renlncia e o sentimento de culpa, retomar a pergunta que Freud (1930/1996, p. 84) faz no
segundo capitulo do texto, ao se voltar a questdo do propdsito da vida: “O que pedem eles [os
homens] da vida e o que desejam nela realizar? A resposta mal pode provocar duvidas.
Esforgcam-se para obter felicidade; querem ser felizes e assim permanecer.”. Se, por um lado,
o discurso sobre a civilizagdo institui a renuncia como parte inerente da constituicdo humana,
por outro, e como parte desta mesma constitui¢do, o discurso freudiano sup@e, por principio,
um movimento de busca da felicidade, isto é, de obtencéo de prazer e fuga do sofrimento e do

desprazer.
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A introducdo do principio de prazer como decisorio acerca do propoésito da vida é o
suposto que embasa toda a reflexdo sobre os caminhos de busca da felicidade. Freud
(1930/1996, p. 84) assim o comenta:

Esse principio domina o funcionamento do aparelho psiquico desde o inicio. Nao
pode haver dlvida sobre sua eficacia, ainda que o seu programa se encontre em
desacordo com o mundo inteiro, tanto com o macrocosmo quanto com o0
microcosmo. N&o ha possibilidade alguma de ele ser executado; todas as normas do
universo sao-lhe contrérias. [...] O programa de tornar-se feliz, que o principio do
prazer nos impde ndo pode ser realizado; contudo, ndo devemos — na verdade, ndo
podemos — abandonar nossos esforcos de aproxima-lo da consecucdo, de uma
maneira ou de outra.

O principio de prazer funciona, acima de tudo, com um principio: domina o
funcionamento do aparelho psiquico, mas ndo h& possibilidade de ser executado; ndo ha
duvidas sobre sua eficacia, mas todas as normas do universo lhe sdo contrérias; ndo se pode
deixar de aproxima-lo da execucdo, mas ndo pode ser realizado. Perante tantas
impossibilidades, entraves e perante também fontes de sofrimento, a busca da felicidade dar-
se-a mediante outro principio, o de realidade: “[...] na verdade, o proprio principio do prazer,
sob a influéncia do mundo externo, se transformou no mais modesto principio da realidade”
(FREUD, 1930/1996, p. 85).

E assim, pela intermediacdo do principio de realidade, que Freud descrevera um
individuo voltado a busca da felicidade: que oscila entre a possibilidade de priorizar a
satisfacdo irrestrita de todas as necessidades, mas que estaria colocando o0 gozo antes da
cautela, até a possibilidade de priorizar a fuga do sofrimento e do desprazer, se isolando
voluntariamente, se afastando do mundo ou se intoxicando. Entre obtencdo de satisfacdo e
fuga de sofrimento, por conseguinte, vdo se modulando caminhos de busca da felicidade, ou
técnicas de vida, pautados na vida instintiva: “Assim como a satisfacdo do instinto equivale
para nés a felicidade, assim também um grave sofrimento surge em nds, caso 0 mundo
externo nos deixe definhar, caso se recuse a satisfazer nossas necessidades.” (FREUD,
1930/1996, p. 86).

Deste modo, as mais diversas situagdes de vida vdo sendo configuradas como
ocasido de manejo da (in)satisfacdo instintiva: o trabalho profissional, a ciéncia, a arte e sua
fruicdo, o rompimento das relagdes com o mundo operado pelo eremita, 0 engajamento na
comunidade humana, o amor, a beleza, os delirios de massa onde se incluem as religides, a
intoxicacdo cronica e até mesmo o0s quadros clinicos tipicamente descritos por Freud séo
abordados na qualidade de técnicas de vida: a tentativa patoldgica de garantir satisfaces

substitutivas, a neurose, ou a rebelido perante sua severa impossibilidade, a psicose. Pelo viés
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do principio de prazer e de realidade decanta-se a imagem de um sujeito que se constitui
no/pelo trabalho de administracdo da vida instintiva, que passa a reconhecer a si e as mais
diversas situacOes de vida como impasses concernentes as (im)possibilidades de se satisfazer
e ser feliz. Nas palavras de Freud (1930/1996, p. 91):

A felicidade, no reduzido sentido em que a reconhecemos como possivel, constitui
um problema da economia da libido do individuo. [...] E uma questdo de quanta
satisfacdo real ele [o homem] pode esperar obter do mundo externo, de até onde é
levado para tornar-se independente dele, e, finalmente, de quanta forca sente a sua
disposi¢do para alterar o mundo, a fim de adapta-lo a seus desejos.

No limite, o discurso de Freud configura 0 modo como se vive na qualidade de um
problema de economia libidinal.

O autor ainda afirma: “Nao existe uma regra de ouro que se aplique a todos: todo
homem tem de descobrir por si mesmo de que modo especifico ele pode ser salvo. Todos 0s
tipos de diferentes fatores operardo a fim de dirigir sua escolha.”. E segue criticando as
restricoes que a religido impde a esse jogo de escolha e adaptacdo individual: “A religido
restringe esse jogo de escolha e adaptacédo, desde que impde igualmente a todos o seu préprio
caminho para a aquisicdo da felicidade e da protecdo contra o sofrimento.” (FREUD,
1930/1996, p. 91-92). Diante da religido, caracterizada como restritora e homogeneizadora,
Freud faz a contrapartida psicanalitica aparecer como diversificadora e permissiva, tracando
uma sutil associacdo entre a visdo psicanalitica do ser humano e uma certa forma de liberdade
de escolha nos caminhos a se seguir na vida. Essa liberdade, é importante ressaltar, s6 é
possivel pela atencdo que se dispensa e pelo labor que se realiza sobre 0 mundo interno, sobre
0s instintos.

O discurso de Freud, desta maneira, faz aparecer na administracdo da vida instintiva
uma condicdo de liberdade. Temos uma ilustracdo explicita disto quando Freud (1930/1996,
p.- 88) examina “o significado do trabalho para a economia da libido”, tomando-0 na
qualidade de uma “técnica para a conduta de vida”. Ali afirma: “a atividade profissional
constitui fonte de satisfacdo especial, se for livremente escolhida, isto é, se, por meio de
sublimacdo, tornar possivel o uso de inclinagcbes existentes, de impulsos instintivos
persistentes ou constitucionalmente reforgados”. A escolha profissional dita livre é aquela que
se baseia no uso de inclinacgdes instintivas existentes, persistes ou reforgadas. No discurso de
Freud a liberdade aparece como forma de uso dos impulsos: livre € 0 homem capaz de viver
em conformidade com suas inclinag¢Oes instintivas, de Ihes satisfazer, de lhes dar alguma

forma de vazéo — mesmo que sublimadamente.
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Freud, inclusive, entra em defesa da liberdade de satisfacdo instintiva, ou melhor, da
possibilidade de se operar, em alguma medida, escolhas particulares nesse processo, ao se

opor aos mandos superegdicos em prol da felicidade do ego:

Na severidade de suas ordens e proibigdes, ele [0 superego] se preocupa muito
pouco com a felicidade do ego, ja que considera de modo insuficiente as resisténcias
contra a obrigacdo de obedecé-las — a forca instintiva do id [em primeiro lugar] e as
dificuldades apresentadas pelo meio ambiente externo real [em segundo]. Por
conseguinte, somos freqlientemente obrigados, por propdésitos terapéuticos, a nos
opormos ao superego e a nos esforcarmos por diminuir suas exigéncias. (FREUD,
1930/1996, p. 145).

Destarte, além de prever a exigéncia de renincia e a producdo da culpa ante os
impulsos instintivos, o discurso de Freud também prevé e defende uma margem de liberdade
para a conducdo da satisfacdo que, por principio, é processada. Desta maneira, 0 si que
depreendemos acompanha o desenho do aparelho psiquico e, por intermédio dos ‘“‘agentes
psiquicos superiores, que se sujeitaram ao principio da realidade” (FREUD, 1930/1996, p.
87), toma forma pelas manobras que realiza em torno de desejos que supde a sexualidade e a
agressividade mescladas: movido a satisfazé-los, impelido a renuncié-los, mas que ainda pode
encontrar saidas administrando, mesmo que parcialmente, este tensionamento, ponderando e
fazendo as escolhas, preferencialmente particulares, que compordo sua técnica de vida;
resguardando-se, assim, de sucumbir a satisfacdo bruta — ainda que sob o risco da brutalidade
superegoica (e de desdobramentos patoldgicos). Sujeito a satisfacdo e a renuncia, sujeito no
manejo de suas (im)possibilidades de satisfacdo; sujeito na/pela atencdo que dedica aos seus
desejos, aos seus interiores; sujeito neste/a este reconhecimento de si.

A dita felicidade, embora marque presenca capital no discurso de O mal-estar...,
permanece como algo nunca realizavel — desde o discurso que a formula teoricamente:
“nossas possibilidades de felicidade sempre sdo restringidas por nossa propria constituigao”
(FREUD, 1930/1996, p. 84). Seja por essa constitui¢cdo, no que tange ao principio de prazer,
derivar a experiéncia de prazer do contraste com o desprazer, sendo possivel apenas como
manifestacdo episddica, nunca um estado constante; seja por essa constitui¢cdo, no que tange
ao além do principio de prazer, engendrar um modo de funcionamento que exige rendncia e
faz da culpa uma decorréncia inevitavel; seja ainda por essa constituicdo, no que tange ao
principio de realidade, contar com uma margem limitada de manobra sobre as
(im)possibilidades de satisfagdao. O interessante € notar que o contorno desse si € tracado “de
dentro”: pela filogénese da ambivaléncia entre vida e morte e por a constituicdo psiquica

(erdtica, narcisista ou de acdo) desempenhar “papel decisivo, independentemente das
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circunstancias externas” no processo de busca da felicidade: “Seu éxito jamais ¢ certo, pois
depende da convergéncia de muitos fatores, talvez mais do que qualquer outro, da capacidade
da constituicdo psiquica em adaptar sua funcdo ao meio ambiente e entdo explorar esse
ambiente em vista de obter um rendimento de prazer.” (FREUD, 1930/1996, p. 91).

Finalmente, € irbnico observar: o discurso de Freud menciona modos especificos de
se conduzir na vida, mas coloca em ato o desenho de uma teleologia universal, por meio da
qual a vida de todo e qualquer ser humano é dirigida ao mesmo fim; menciona diferentes
técnicas de vida recomendadas pelas escolas de sabedoria, mas faz aparecer no fundo delas o
mesmo elemento a-histdrico: os instintos; critica a restricdo que a religido impde ao jogo de
escolhas, mas pre-estipula constituicdes psiquicas que determinam as possibilidades de vida
independentemente do mundo externo. Todo reconhecimento de singularidade s6 pode se dar
a partir de principios teoricos, disposto dentro das margens de um discurso universal que
naturaliza suas afirmacdes. Segundo o ja mencionado e que Guirado (2010) também aponta,
temos aqui o paradoxo de uma singularidade universalizada. No discurso de Freud a
universalidade é condicdo de producdo da singularidade; sem a primeira ndo ha possibilidade
de dizer da segunda.

A satisfacdo, a renincia e seus manejos se dao, pois, pela interioridade — da
constituicdo psiquica e da perspectiva discursiva de Freud. O reconhecimento de si na
interioridade da vida instintiva ganha o estatuto de uma forma de vida, torna-se um modo de
relacdo que se estabelece para consigo e para com 0s outros, ensejando a producdo de um
sujeito que se aventura em criar 0 modo especifico como pode ser salvo, que almeja a
felicidade apesar de sua impossibilidade, que busca renitentemente a execug¢do do principio de

prazer como quem sabe, sem reconhecer, que enquanto tenta ser feliz se salva — da morte.
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8 PALAVRAS FINAIS

Carne fraca e eu nao li todos os livros.
C. Lispector

Pelo fio da rendncia caracterizamos o perfil de um sujeito derivado do discurso
freudiano. Tomando ainda a questdo da renuncia como fio condutor, podemos retomar o
discurso de Foucault — ndo para tratar da renincia em si, mas, de modo similar ao que fizemos
com Freud, para toméa-la como ocasido de organizar analiticamente o perfil do sujeito presente
em seu discurso — a fim de contrastar sua perspectiva a de Freud e, assim, favorecer o realce
do desenho de dois modos de pensar “subjetividade”: o foucaultiano e aquele de inspiragdo
freudiana.

Se pela via das teoriza¢es sobre os instintos Freud naturaliza a renincia como parte
da constituicdo humana, dispondo uma perspectiva de interioridade, Foucault, por sua vez,
trata da rentincia ndo como dado atinente a natureza humana, mas como um dado atinente a
tecnologia crista, dispondo uma perspectiva contextual. A rigor, grifemos mais uma vez, o
termo “rentincia” ¢ dotado de sentidos diversos no discurso de um ¢ de outro autor. Razao
pela qual o tomamos ndo em equivaléncia, mas como ocasido de apreensdo de suas
perspectivas analiticas.

Ao discorrer sobre o cristianismo primitivo, Foucault enuncia o perfil de um sujeito
de renlncia: ele mostra como a técnica cristd engendra uma relacdo para com o outro e para
consigo proprio cujo saldo € a renuncia da verdade que se revela de si. “Que ela se cumpra
pelo martirio ou pela obediéncia a um mestre, a revelacao de si implica a rendncia do sujeito a
si mesmo.” (FOUCAULT, 1982/2014, p. 296). O si toma, assim, a forma desta (aceita)acao
de renunciar; sujeito de renuncia, sujeito pela rentncia. Nas palavras de Foucault (1982/2014,
p. 292): “A obediéncia, longe de ser um estado autdnomo final, implica o controle integral da
conduta pelo mestre. E um sacrificio de si, um sacrificio da vontade do sujeito. E a nova
técnica de si. [...] O si deve constituir-se em si pela obediéncia.”.

Seja ao discorrer sobre o cristianismo primitivo, sobre as filosofias helenisticas ou a
filosofia socratico-platbnica, Foucault trata o tema da subjetividade contornando
naturalizacGes e enfatizando o contexto — historico, social e analitico (referente a sua trajetoria

filosofica). O fato determinante, segundo sua perspectiva, esta nas diferentes configuracGes
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que as relacBes de poder tomam, produzindo diferentes saberes sobre quem se é quando da
apropriagéo que o homem faz dos jogos de poder e verdade.

Fazendo um contraponto a Freud, pode-se dizer que as técnicas de si ndo fundam
uma dimensao psicoldgica intrinseca ao ser humano, nao existe um “dentro” na perspectiva de
Foucault. Elas fundam um si mais ou menos sujeitado, mais ou menos resistente as relacdes
de poder em que toma parte.

E assim que a filosofia socratico-platonica esculpe um sujeito politico: aquele que
pela atividade de contemplacdo da alma no mundo supraceleste conhece o0s principios
norteadores de uma conduta justa e, entdo, se reconhece capaz de exercer poder sobre a polis
— politico. E assim que as escolas filosoficas helenisticas esculpem um sujeito de
autogoverno: aquele que através das praticas de cuidado de si, incluindo a askesis, memoriza
o discurso do mestre, subjetiva a verdade fazendo-a falar em si e por si, submetendo seus atos
as regras e, entdo, governando sua acdo frente a realidade. E assim que o cristianismo
primitivo produz um sujeito de rendncia: aquele que através das praticas confessionais,
teatrais e verbais, formula um conhecimento de si capaz de viabilizar a renincia a si e ao
mundo; ndo por haver de antemdo uma dimensdo interna fundamental a qual se deva
renunciar, mas por a renincia se tornar um modo de organizacao de si e do mundo.

E foi assim que buscamos caracterizar como a psicanalise da lastro a producgdo de um
sujeito de (in)satisfacdo: que administra sua vida (instintiva) entre o prazer que pode desfrutar
e a culpa que estad fadado a sofrer; ndo por supor que sexualidade e agressividade sejam
impulsos naturais e fundamentais na determinacdo da conduta humana, mas por a perspectiva
da interioridade da vida instintiva dispor relagbes, produzir saberes e facultar
reconhecimentos de si e do mundo.

A guisa de conclusdo, frisamos que o sujeito perfilado entre satisfacdo e rendncia,
apesar da fundamentacéo freudiana, ndo é propriamente freudiano. E o que se péde derivar de
uma andlise do discurso de Freud a partir de um conjunto de pressupostos e instrumentada por

um método especifico. E também um efeito — ndo menos contundente, esperamos — seu.
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