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RESUMO

PSICANALISE DA RELIGIAO:
UM ENSAIO SOBRE O LEGADO CRISTAO

AUTOR: Douglas Moisés Pinheiro Carré
ORIENTADOR: Dr. Noeli Dutra Rossatto

A presente tese nasce do desejo de trazer a cena um estilo interpretativo que o fildsofo
Paul Ricoeur (1913-2005) encontrou na psicanalise de Sigmund Freud (1856-1939),
que possibilita a reflexdo tanto sobre as origens psiquicas do fendmeno religioso
guanto sobre suas expressdes na cultura. Ao mapear esse tema especifico em Freud,
Ricoeur estabeleceu sua legitimidade, os grandes temas a que concerne, sua validade
e seus limites, mostrando, assim, a psicandlise da religido que existe na obra de
Freud. A psicanalise da religido, como hermenéutica da suspeita, se articula através
de uma critica da cultura e compreende Deus e a religido como uma ilusao, fruto do
desejo. Tal iluséo, que ela busca desmascarar, € uma producao de sentido cuja chave
de compreensao escapa aquele que o promove e, por isso, necessita de uma técnica
de interpretacdo que se adapte as dissimulacdes de seu objeto. Quando se pensava
que a religido estava em sua rota final de declinio, tal qual a fénix, ela ressurgiu
novamente, com expressodes que vao desde os fundamentalismos cristdos e islamicos
até a diversidade de espiritualismos pos-seculares ou pertencentes a Nova Era. O
legado do cristianismo, porém, com seu nucleo subversivo, contrasta com todas essas
manifestacdes. Apoiado na psicanalise de Freud, Lacan e Zizek, busco evidenciar, no
ensaio de psicandlise da religido que apresento nesta tese, que o ndcleo central do
guerigma cristdo é um paradoxo, pois 0 que ele nos apresenta €, justamente, uma
proposta ateia: a morte do Deus transcendente.

Palavras-chave: Psicanalise. Hermenéutica. Religido. Ricoeur. Freud.



ABSTRACT

PSYCHOANALYSIS OF RELIGION:
AN ESSAY ABOUT CHRISTIAN LEGACY

AUTHOR: Douglas Moisés Pinheiro Carré
ADVISOR: Dr. Noeli Dutra Rossatto

This thesis emerges from the desire to bring to scene an interpretative style that the
philosopher Paul Ricoeur (1913-2005) found in the psychoanalysis of Sigmund Freud
(1856-1939), which makes it possible to reflect about psychic origins of the religious
phenomenon and on its expressions in culture. By mapping this specific theme in
Freud, Ricoeur established its legitimacy, the great themes it concerns, its validity and
its limits, showing, therefore, the psychoanalysis of religion that exists in Freud’s work.
The psychoanalysis of religion, as a hermeneutics of suspicion, is articulated through
a critique of culture and understands God and religion as an illusion, the fruit of desire.
This illusion, that the psychoanalysis of religion seeks to unmask, is a production of
meaning whose key to understanding escapes those who promote it and, therefore,
needs an interpretation technigue that adapts to the dissimulations of its object. Just
when religion was thought to be on its final path of decline, just like a phoenix, it has
risen again, with expressions ranging from Christian and Islamic fundamentalisms to a
variety of post-secular and New Age spiritualisms. The legacy of Christianity, however,
with its subversive core, contrasts with all these manifestations. Supported by the
psychoanalysis of Freud, Lacan and Zizek, | seek to show, in the psychoanalysis of
religion essay that | present in this thesis, that the central core of the Christian kerygma
is a paradox, since what it presents to us is, precisely, an atheistic proposal: the death
of the transcendent God.

Keywords: Psychoanalysis. Hermeneutics. Religion. Ricoeur. Freud.
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1 CONSIDERACOES INICIAIS

Fui me confessar ao mar.
O que ele disse?

Nada

(Lygia Fagundes Telles).

N&o sao raras as vezes que, diante de uma troca engracada de palavras, ou
de um esquecimento ou, até mesmo, de um sonho, a primeira vista, injustificavel e
sem sentido, alguém levanta a voz para afirmar: Freud explica! O uso recorrente dessa
expressdo demonstra 0 quanto a psicanalise atravessou a cultura, pois mesmo
individuos que nunca estiveram deitados no divd ou debrucados sobre os escritos
psicanaliticos reconhecem o nome de Freud e 0 associam a uma compreensao
distinta e profunda sobre o humano.

Qual foi, afinal, o contributo que Sigmund Freud (1856-1939) trouxe a cultura?
Alguns dir&o que foi descobrir o inconsciente e 0 modo como ele se manifesta. Outros,
qgue foi dar uma nova perspectiva de compreensao a forca da sexualidade humana.
Outros, ainda, que foi demonstrar que ha doencas psicossomaticas que sao curadas
pela fala. Outros, que foi ter dado voz ao sofrimento das mulheres de sua época.
Outros, sem duvida, dirdo que foi sua teoria sobre 0s sonhos. As perspectivas sao
inUmeras.

De minha parte, penso que a contribuicdo mais notavel com a qual Freud
presenteou a cultura foi ter demonstrado que ndo somente a vida em civilizacédo é feita
de conflitos, mas, sobretudo, nossa subjetividade, pois o conflito € o que nos constitui
engquanto seres humanos. A neurose, por exemplo, é uma via de saida do conflito
edipiano, € o caminho gque o sujeito encontra para dar conta desse conflito. H& conflito
entre desejo e Superego, entre sistemas, entre pulsdes etc. Devido a isso, essa
perspectiva do conflito, como constitutivo do humano, vai nos acompanhar nesta tese
e ndo poderia ser diferente, pois, afinal, ela provém de um conflito.

Esse conflito surgiu ao final de meu mestrado, pois havia reconstruido o
percurso teorico realizado por Paul Ricoeur (1913-2005) em alguns de seus textos,
porém em desacordo com algumas de suas proposicbes. Por exemplo, ele
compreende que é possivel incorporar a critica dos mestres da suspeita, sobretudo

de Freud e da psicanalise, sem abrir m&o da reconstru¢do do sentido. Nesta tese,
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pretendo conduzir um diadlogo propositivo com Ricoeur e construir, auxiliado por outros
autores, uma proposta distinta da dele e que, a meu ver, responde melhor a
problematica que aqui sera desenvolvida.

Freud e Ricoeur sdo pensadores fascinantes. Ambos produziram uma obra
escrita monumental de originalidade e plasticidade impar. A plasticidade de Freud
possibilitou que Ricoeur realizasse, com sua obra, um dos dialogos mais complexos
que o filésofo conduziu. E como fildsofo, portanto, que Ricoeur |& a obra de Freud e
ndo como analista ou analisante. Nesse sentido, a leitura filoséfica que ele realiza é
de Freud, em sentido estrito, e ndo da psicanalise como um todo, pois a abrangéncia
dos acréscimos e das reinterpretacdes posteriores a Freud o impediriam de delimitar
as fronteiras do debate que propde.

A leitura completa e a investigagcédo da obra de Freud marcaram o pensamento
e a vida de Ricoeur de tal forma que é perceptivel a influéncia das perspectivas
freudianas em diversos de seus escritos, inclusive nos mais tardios, como é o caso de
A memoria, a histéria, o esquecimento, de 2000, e Percurso do reconhecimento, de
2004. De fato, Ricoeur acolheu e encarou os questionamentos radicais provindos da
psicanalise a filosofia em vista de fazé-la avancar na reflexao a partir das contribuicées
psicanaliticas.

Contudo, ha que se dizer que o interesse de fildsofos pela obra de Freud e/ou
da psicanalise, em amplo sentido, ndo é uma prerrogativa de Ricoeur. Sem duvida ele
foi um dos que mais se empenhou na constru¢cdo de um dialogo entre filosofia e
psicanalise, porém diversos outros pensadores, de ambos os lados, também se
dedicaram ou se dedicam a esse projeto. E possivel citar, de ambos os lados: Jacques
Lacan, Roland Dalbiez, Donald Winnicott, Merleau-Ponty, Jean-Paul Sartre, Martin
Heidegger, Gilles Deleuze, Félix Guatarri, Michel Foucault, Herbert Marcuse, Erich
Fromm, Theodor Adorno, Philip Rieff, Michel Henry, Ludwig Binswanger, Jean
Hippolyte, Jean Laplanche, Jacques Derrida, Paul-Laurent Assoun, Piera Aulagnier,
Alain Badiou, Judith Butler, Slavoj ZiZek, entre outros. No Brasil, é significativo o
trabalho de Vladimir Safatle, Ernildo Stein, Rubem Alves, Sérgio de Gouvéa Franco,
Bento Prado Jr., Hilton Japiassu, Renato Mezan, Luiz Roberto Monzani, Weiny César
Freitas Pinto, Luiz Alfredo Garcia Roza, entre outros.

Com o intuito de agregar algo a esse dialogo, a presente tese busca trazer a
cena um estilo interpretativo que Ricoeur encontrou na psicandlise de Freud, que

possibilita a reflexdo tanto sobre as origens psiquicas do fenémeno religioso quanto
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sobre suas expressfes na cultura. Ao mapear esse tema especifico em Freud,
Ricoeur estabeleceu sua legitimidade, os grandes temas a que concerne, sua validade
e seus limites, mostrando, assim, a psicanalise da religido que existe em Freud.

Ricoeur avancou nessa reflexdo com o objetivo de mostrar que é possivel
encontrar, em Freud, ndo apenas uma arqueologia, mas, também, uma teleologia que,
apesar de nao ser explicita e tematizada, permitiria a reconstrucdo do sentido.
Partindo do pressuposto de que a psicanalise é uma hermenéutica da suspeita e que,
devido a isso, é, por si sd, iconoclasta, proponho, com esta tese, dar continuidade a
essa reflexdo e apontar outra saida que nao a da reconstrucéo do sentido. Em vista
disso, ao final desta tese, precisarei me afastar de Ricoeur e me aproximar de outros
autores, como por exemplo os psicanalistas Jacques Lacan (1901-1981) e Slavoj
Zizek (1949 -), que possibilitam a sustentacdo dessa argumentacao.

Quando se pensava que a religido, ao menos no Ocidente, estava em sua rota
de declinio, intrépida, ela ressurgiu tanto na esfera privada quanto na publica. Tal
fenbmeno tem sido investigado por diversas areas do conhecimento, como a ciéncia
da religido, a filosofia, a sociologia, a teologia, a histéria, a ciéncia politica, a
psicologia, a neurociéncia, entre outras. E possivel interpretar esse fendmeno a partir
de uma psicanalise da religido? A que interpretacdes se pode chegar?

Dado o fato de que a psicanalise da religido que Ricoeur encontrou em Freud,
de acordo com as pesquisas que realizei ao propor o projeto desta tese e ao longo de
sua escrita, ndo é tematizada, dividi este texto em duas partes: a primeira, em que
situo o leitor sobre o que consiste, para Ricoeur, a interpretacdo em psicanalise,
sobretudo no que se refere a hermenéutica da cultura; e a segunda em que, partindo
da critica dos mestres da suspeita, sobretudo da psicanélise da religido de Freud,
proponho, em formato de ensaio, uma reflexdo sobre o legado cristéo.

O segundo, terceiro e quarto capitulos, portanto, foram concebidos como
prolegbmenos que introduzem o leitor em tal estilo hermenéutico e apresentam a
origem e a validade dessa interpretacdo, os conceitos de que ela se utiliza e,
sobretudo, o método usado em tal intento.

No segundo capitulo, apresento o0 modo como a hermenéutica surgiu no
pensamento de Ricoeur e a evolugdo desse conceito a partir do dialogo com o
estruturalismo. Foi atravées desse dialogo que Ricoeur espraiou sua compreenséao de
hermenéutica e a expandiu ndo somente do simbolo para o discurso, mas também de

apenas um método interpretativo para uma reflexao filoséfica implicada. Um segundo
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didlogo, ndo menos importante para o conjunto da obra ricoeuriana, foi com a
psicanalise de Freud. Esse diadlogo, evidentemente, perpassara toda a tese, porém é
ainda no segundo capitulo que abordarei o conflito de interpretacdes do legado de
Freud que teve lugar entre Ricoeur e o psicanalista Jacques Lacan na década de
1960.

J& o terceiro capitulo tem como obijetivo situar o leitor, a partir da perspectiva
ricoeuriana, quanto a cientificidade e a epistemologia da psicanalise. Ricoeur acredita
que a solugdo para o impasse que existe desde a criacdo da psicanalise com relacao
ao seu estatuto cientifico ndo é adapta-la aos moldes das ciéncias naturais, pois as
peculiaridades de sua epistemologia ndo podem ser adaptadas sem prejuizo daquilo
que lhe é constitutivo e fundamental. Ele compreende que a solugéo para tal impasse
€ situar o tipo de ciéncia que é a psicanalise e, a partir disso, o tipo de interpretacéo
gue se pode esperar dela.

No quarto capitulo, adentro, em especifico, no método interpretativo da
psicanalise como o vé Ricoeur. Veremos que 0s conceitos operatérios e o modelo de
interpretacdo dos sonhos, criados por Freud, ndo se restringem a interpretacdo dos
fenbmenos lacunares e dos sintomas, mas podem ser, inclusive, transpostos a
interpretacdo da cultura. Devido a isso, apresentarei o modo como Freud articula tal
interpretacdo no seu aspecto predileto da cultura, a obra de arte.

Ja no quinto capitulo apresento a relevancia e os grandes tdpicos da critica a
religido cristd empreendida pelos mestres da suspeita, Nietzsche, Marx e Freud. A
hermenéutica da suspeita que eles realizam nos possibilita vislumbrar e compreender
trés faces de Deus e do cristianismo: a moral, a ideoldgica e a iluséria. Apesar das
peculiaridades e dos focos distintos de cada um deles, uma intencéo Ihes é comum:
a desmistificagéo.

Por fim, no sexto e ultimo capitulo, proponho, por primeiro, um ensaio de
psicanalise da religido sobre o legado do cristianismo. Nesse ensaio, Freud, Lacan e
Zizek nos auxiliam a compreender que o cristianismo & a Unica religido que da pleno
cumprimento a morte do Pai e, por isso, seu querigma € um paradoxo, poiS nos
apresenta uma proposta ateia. Na sequéncia, e por fim, apresento 0 compromisso

ético que possibilita ao sujeito dar conta do legado cristao.
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2 O CONFLITO DAS INTERPRETACOES EM FREUD

N&o me importo com as rimas. Raras vezes
Ha duas arvores iguais, uma ao lado da outra
(Alberto Caeiro).

Uma caracteristica estilistica propria de Paul Ricoeur € fazer filosofia através
do diadlogo. Seu pensamento e sua obra escrita sdo marcados pela interlocu¢cdo com
diversos pensadores, teorias e disciplinas que, estando espalhadas pela cultura, lhe
interessam por um motivo em especial: tém algo a dizer sobre o ser humano e sua
aventura existencial.

A filosofia de Ricoeur €, portanto, uma filosofia que dialoga, que questiona e,
sobretudo, se deixa questionar e, nesse processo, incorpora da critica aquilo que é
capaz de fazer avancar o pensamento. Quando digo que Ricoeur incorpora a critica,
ndo me refiro, de modo algum, a meros apéndices retdricos que poderiam ir se
acumulando em suas obras, mas a questionamentos profundos e fundamentais que
produzem novas concepcdes e dao novos direcionamentos efetivos a sua producao
teodrica.

Buscarei mostrar, num primeiro momento, como se originou a base, isto é, os
pressupostos hermenéuticos que sustentam o dialogo de Ricoeur com a obra de
Sigmund Freud. Posteriormente, irei apresentar como esse dialogo foi recebido no
cenario intelectual francés de meados da década de 1960, sobretudo pelo psicanalista
Jacques Lacan e pelos lacanianos. Por fim, frente a bifurcac@o que se instala, devido
ao conflito de interpretacdes em Freud, sera necessario escolher um caminho. Ja
adianto que tomaremos a estrada secundaria e ndo a que, costumeiramente, tem sido

utilizada.

2.1 O ENXERTO HERMENEUTICO

O personagem leitor € um personagem
curioso, estranho. Ao mesmo tempo que
inteiramente individual e com reagdes préprias,
€ tdo terrivelmente ligado ao escritor que

na verdade ele, o leitor,

€ o escritor

(Clarice Lispector).
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A publicacdo de A simbdlica do mal, segundo volume de Philosophie de la
volonté: finitude et culpabilité, em 1960, marca a virada hermenéutica na orientacéo
fenomenolégica de Ricoeur. Ele abandona sua andlise fenomenoldgico-
transcendental sobre a natureza e as estruturas da vontade e do agir humanos em
vista de uma fenomenologia hermenéutica preocupada com as expressdes humanas.

Esse enxerto hermenéutico realizado por Ricoeur no programa fenomenolégico
consolida uma ruptura decisiva que aparta dois momentos distintos e descontinuos
no percurso de sua reflexdo e de sua obra escrita. O leitor atento da obra ricoeuriana
percebera que nessa transicdo perdura o questionamento sobre os diferentes modos
de se manifestar a vontade humana, porém ha uma mudanca metodologica
fundamental que seré determinante no desenvolvimento de toda sua obra posterior.
Ricoeur desloca-se de uma fenomenologia eidética para uma fenomenologia
hermenéutica, isto é, de uma fenomenologia estrutural e abstrata para uma
fenomenologia existencial e concreta.

Cabe entdo o seguinte questionamento: por que se deu essa reviravolta no
pensamento de Ricoeur e sua decorrente busca por uma hermenéutica?!

Segundo ele, o problema da interpretacdo “veio aos poucos, sempre por
ocasiao de uma problematica particular e limitada” (2011, p. 15). Ele havia se proposto
a redigir uma Philosophie de la volonté em trés tomos. O primeiro, Le Volontaire et
L’involontaire, foi publicado em 1950, fruto de sua tese de doutorado. O segundo,
Finitude et Culpabilité, dividido em duas partes, O homem falivel (2019) e A simbdlica
do mal (2013), teve sua publicacéo pela primeira vez em 1960. Um terceiro volume,
conforme Grondin (2015, p. 29), apresentaria uma Poética da vontade. Contudo, essa
obra nunca foi escrita?, apesar de que suas possiveis formulacdes parecam estar, de
algum modo, contempladas no posterior interesse de Ricoeur sobre a metafora, a

narrativa, a literatura, a imaginacao e a historia.

1 Pellauer (2010), apresenta algumas hipoteses sobre o provavel porqué do desvio de Ricoeur para a
hermenéutica. Essas hipdteses sugerem o contexto tanto da problematica que Ricoeur desejava
desenvolver quanto do momento histérico em que se propunha a realizar tal reflexdo. Uma hipotese é
que ele teria percebido que o problema gque desejava abordar era mais complexo do que imaginara e,
por isso, exigia outras consideragcdes. Uma segunda hipotese, tao significativa quanto a primeira, seria
que o estruturalismo, ao dominar o cenario intelectual francés nos anos 1960 e 1970, trouxe consigo
novos e grandes desafios a filosofia fenomenoldgica. Uma terceira hipétese seria que, ao lecionar fora
da Francga, principalmente na América do Norte, Ricoeur teria conhecido mais profundamente a filosofia
analitica, tanto em seus alcances quanto em seus limites, e agregado alguns de seus aspectos ao seu
pensamento.

2 Sobre o inacabamento desse grande projeto, Ricoeur dird, em sua Autobiografia intelectual, que “esta
programacion de la obra de una vida por um filésofo debutante era muy imprudente” (1997, p. 28).
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Em O homem falivel (2019), Ricoeur defende a tese de que a falibilidade
ontolégica do ser humano, resultante da desproporc¢éo de si consigo mesmo, tanto na
ordem do pensar, quanto do agir e do sentir, ndo é inerentemente ma, mas demonstra
que ele estd exposto a possibilidade do mal. O mal, por sua vez, possui algo de
incompreensivel que, mesmo a luz de uma filosofia eidética, ndo consegue ser
aclarado, afinal sua génese néo é conhecida.

Se, por um lado, a origem do mal é desconhecida, por outro suas
consequéncias sdo atestadas e narradas, sobretudo a partir de expressoes indiretas,
figuradas, cifradas e simbdlicas. Diante da aporia que o mal representa para a filosofia
reflexiva e por ndo conseguir encontrar, a partir dela, isto €, de sua visada intencional
direta, as respostas que procura, Ricoeur, em A simbdlica do mal (2013), vai buscar
interpretar os simbolos e os mitos do mal espalhados pela cultura ocidental. Assim,
os diversos modos de significar do ser humano séo percebidos por ele numa relacao
entranhada e simbidtica com a linguagem e, por isso, se demonstram avidos por uma
abordagem interpretativa.

A hermenéutica emerge, entdo, no pensamento de Ricoeur, a0 menos no
primeiro momento, como um método interpretativo capaz de auxilid-lo em sua
pesquisa filoséfica e ndo como foco principal de sua obra, como em Schleiermacher
e Gadamer. E no decorrer da producéo tedrica ricoeuriana que ela ndo somente
passara por uma transicdo amplificadora da hermenéutica do simbolo para a
hermenéutica do discurso, como também ganhara um novo status, sendo ampliada
para além das definicbes apenas de interpretacdo e de método. Esses serdo 0s
aspectos que irei, a partir de agora, abordar em vista de compreendermos o lugar da
hermenéutica no pensamento de Ricoeur e o contributo que nos é oferecido a partir
de suas articulagdes.

Como posto acima, a hermenéutica surge no pensamento de Ricoeur ao
perceber que o mal ndo poderia ser compreendido apenas a partir de uma filosofia
eidética, mas somente a luz dos mitos que narram seu surgimento e dos simbolos que
o figuram. Isto se da porque o ser humano é um ser simbolico que manifesta sua
participacdo ontoldgica a partir de simbolos. A modernidade, porém, com sua logica
formal que privilegia os discursos que retratam a realidade em termos univocos, trouxe
consigo o esquecimento do simbolo. Ricoeur (2013), ao abordar as expressdes
simbdlicas do mal, deseja tanto reestabelecer o lugar e a importancia do simbolo e do

mito quanto reaproxima-los da reflexio e do discurso filosoficos. E preciso dizer,
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ainda, que ele néo reduz a funcdo simbdlica aos simbolos religiosos ou apenas aos
simbolos e mitos do mal, apesar de té-los abordado num primeiro momento. Ele
considera que ha uma grande amplitude e variedade de zonas de emergéncia dos
simbolos, incluidos os simbolos cosmicos das hierofanias, os simbolos noturnos das
producdes oniricas, os simbolos criativos do verbo poético, entre outros.

N&o irei adentrar nas expressdes simbolicas que Ricoeur investiga em A
simbdlica do mal, mas apresentar o porqué de sua hermenéutica comecar pelos
simbolos.

Em O simbolo da que pensar (2013, p. 365-375), parte final e conclusiva de A
simbdlica do mal, Ricoeur observa que, para a filosofia pura, isto €, para a reflexédo
como um exercicio racional abstrato, a compreensédo do mistério do mal esta fechada.
E possivel, porém uma outra reflexdo que leve em consideracdo a linguagem que
expressa a experiéncia e o problema do mal de forma simbodlica. Essa reflexdo parte
dos simbolos e mitos.

O recurso aos mitos e aos simbolos, por sua vez, representa uma dupla
tentativa de Ricoeur tanto de ter acesso ao locus de nascimento da linguagem, quanto
de se abster das dificuldades relativas ao comeco em filosofia, tdo caro a tradicédo
cartesiana e husserliana. Ele compreende que néo existe uma primeira verdade pura
e nem uma filosofia sustentada por essa verdade e que nao tenha pressupostos. Por
isso, apesar de nao ser ilusério buscar um ponto de partida, € ilusério busca-lo sem
pressupostos. Ricoeur considera, portanto, necessario ndo ter a ilusdo de que existe
uma filosofia pura e sem pretextos, para poder dar-se conta da problematica que ele
quer conduzir, afinal uma reflexdo sobre os simbolos “parte da plenitude da linguagem
e do sentido j4 sempre presente; parte do meio da linguagem que ja ocorreu, em que
tudo ja foi dito de certa maneira; quer ser 0 pensamento com todas as suas
pressuposicoes” (2016, p. 134).

O retorno aos simbolos, apregoado por Ricoeur na década de 1960, continha
um significado bastante preciso, pois, como ja mencionei anteriormente, a
modernidade, com seu intento de mapear e dominar a natureza atraves da ciéncia e
com sua linguagem precisa, univoca, técnica, formal e instrumental, trouxe consigo o
esquecimento dos simbolos e o esvaziamento da linguagem. Assim, quanto mais
técnica e univoca, mais vazia € a linguagem. O que a proposta de Ricoeur busca,

entdo, € um recarregamento da linguagem pela via do simbolo.
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Mas o que Ricoeur compreende por simbolo? A designacdo mais clara me
parece que esta em O conflito das interpretacdes. Ele considera que sua definicéo é,
ao mesmo tempo, mais restrita que a de outros autores, como Cassirer, que
compreende como simbolica toda a assimilagdo da realidade através de signos, e
mais abrangente que a compreensao de outros que, partindo da tradicdo neoplaténica
ou da retdrica latina, restringem o simbolo a alegoria. Ricoeur, entdo, chama de
simbolo “toda estrutura de significacdo em que um sentido direto, primario, literal,
designa, por acréscimo, outro sentido indireto, secundario, figurado, que sé pode ser
apreendido através do primeiro” (1978, p. 15).

A definicdo ricoeuriana nos apresenta a diferenca essencial entre simbolo e
alegoria. Na alegoria, o desvio por uma expressao figurada cumpre apenas uma
funcdo estética ou didatica, afinal, nesse caso, sempre € possivel expressar
diretamente o que € dito indiretamente. Ja no simbolo, a Unica via de acesso ao
sentido figurado é através do sentido literal.

Nesse sentido, quando Ricoeur diz, em A simbdlica do mal (2013, p. 365), que
‘o simbolo da o que pensar”, ele estd querendo dizer duas coisas. Primeiro, € o
simbolo que da, isto é, ndo somos nds que estabelecemos seu sentido, ele € que da
0 sentido. Segundo, o que o simbolo da é o que pensar. Essa maxima ricoeuriana
propde, simultaneamente, que tudo ja foi dito de modo indecifravel e que é sempre
necessario comecgar e recomecar na esfera do pensar.

A questdo que Ricoeur se coloca € como pensar a partir dos simbolos se eles
ndo sdo uma alegoria? Como superar a antiga interpretacdo alegorizadora? Ele
deseja propor uma outra via interpretativa, uma interpretacao criativa que ao mesmo
tempo respeita o enigma original dos simbolos e se deixa ensinar por eles para que,
a partir disso, promova o sentido.

Para chegar a um pensamento elaborado a partir dos simbolos, por outra via
gue nao a alegorizadora, Ricoeur, no ensaio O simbolo d4 o que pensar, publicado
em Escritos e conferéncias 3: antropologia filosofica (2016, p. 142), apresenta trés
estagios: o fenomenoldgico, o hermenéutico e, finalmente, o pensamento a partir dos
simbolos. A etapa fenomenolégica é a que faz compreender o simbolo a partir dele
préprio e pela totalidade dos demais simbolos. Nessa etapa se evidencia uma
inteligéncia em expansédo, porém ndo implicada. A segunda etapa, a hermenéutica,
pela via da interpretacéo, faz sair o sujeito da posicdo de expectador distante, para

uma apropriacdo implicada do simbolo. A terceira etapa € a propriamente filosofica
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em que o pensamento se da a partir dos simbolos. O fildsofo, instruido pelos simbolos,
serve-se deles como detectores da realidade e elabora, a partir da nova compreenséo
humana que a ele se abre, ndo apenas estruturas de pensamento e reflexdo, mas
estruturas existenciais que expressem as possibilidades mais fundamentais do ser
humano.

Ao concluir o artigo citado acima, Ricoeur recorda um dos Fragmentos, o de n.
93, de Heraclito que diz: “o rei cujo oraculo esta em Delfos n&o fala nem esconde, mas
sinaliza” (HERACLITO apud RICOEUR, 2016, p. 150). Ricoeur indica, a meu ver,
citando o antigo fragmento de Heraclito, que o simbolo, cujo oraculo de Apolo em
Delfos é um exemplo, ndo fala claramente, mas também n&o esconde, o que faz é
sinalizar, isto é, dar sinais do caminho a ser percorrido. A proposta ricoeuriana €
exatamente esta: recuperar a potencialidade de uma reflexdo que, partindo dos
simbolos, se deixe instruir e interpelar por eles e aponte novos caminhos para a
experiéncia existencial dos seres humanos.

Como mencionado, Ricoeur inicia por uma hermenéutica dos simbolos e,
depois, passa a uma hermenéutica do discurso. E bem verdade que, a partir dessa
passagem, o conceito de simbolo vai ocupar um lugar menor em sua posterior obra,
porém nunca ira desaparecer totalmente dela. Ademais, a passagem da hermenéutica
do simbolo a do discurso reflete um prolongamento, uma ampliagdo de compreensao
em vista de tentar responder aos desafios que o estruturalismo trouxe ao cenario
intelectual francés das décadas de 1960 e 1970. Sobre isto Ricoeur afirma: “o conflito
com o estruturalismo teve um papel decisivo no desenvolvimento do problema
hermenéutico” (2011, p. 23). De fato, apesar de considerar o estruturalismo como
antifenomenolodgico, anti-humanista, antirreflexivo e antirrealista, como veremos a
seguir, Ricoeur (1978) compreende que a inteligéncia hermenéutica, em sua busca
pelo sentido, precisa também passar pelas consideracdes estruturalistas. No dizer de
Ricoeur “jamais se podera fazer hermenéutica sem estruturalismo” (apud DOSSE,
2017a, p. 297).

O Curso de linguistica geral (2006) de Ferdinand de Saussure (1857-1913), ao
mostrar de que modo era possivel tornar cientifica a disciplina linguistica, havia
incitado outros pensadores, sobretudo das ciéncias humanas e sociais, a buscar, a
partir de uma aproximagdo com o estruturalismo, um caminho para também suas
areas do conhecimento atingirem o mesmo status quo de ciéncia. No decorrer dos

anos sessenta, entdo, as ideias estruturalistas se erguem, ndo apenas nos meios
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académicos, mas também em lugares periféricos, como um estandarte que anuncia a
emancipacao das ciéncias humanas (DOSSE, 2017b). Frente aos desafios que o
programa estrutural apresenta, Ricoeur procura dialogar com seus interlocutores,
deixando-se questionar e, a0 mesmo tempo, questionando suas proposic¢oes.

N&o irei expor todos os aspectos tratados por Ricoeur em seu didlogo com o
estruturalismo, pois sdo inumeros. Os principais deles estdo reunidos sob o titulo
Hermenéutica e estruturalismo na primeira parte de O conflito das interpretacdes
(1978, p. 25-83), outros estdo presentes em Do texto a acdo (1990a) e em Teoria da
interpretacdo (2019). O que irei fazer é ocupar-me de um aspecto, talvez o central da
problematica abordada por Ricoeur, que é o fato de o estruturalismo considerar a
lingua, fundamentalmente, enquanto estrutura e sistema e nao como lingua falada,
isto €, como discurso. E dialogando com o estruturalismo que a hermenéutica
ricoeuriana ira passar dos simbolos ao discurso.

Para Saussure a linguagem possui uma estrutura fundamental, a langue
(lingua), que deve ser tomada como “norma de todas as outras manifestagbes da
linguagem” (SAUSSURE, 2006, p. 16). Ela € um conjunto de signos puros que n&o
possuem significado em si, mas somente em relacéo a todos os demais signos, pelas
diferencas entre eles. Esses signos séo passiveis de serem analisados internamente,
pois possuem um conceito, o ente abstrato do signo, chamado de significado, e uma
imagem Otica ou acustica, seu elemento material e perceptivel, chamado de
significante. A lingua € sincrdnica, pois, como realidade autbnoma, sé existe para o
sujeito falante do modo como esta em seu atual funcionamento.

Como conjunto puro de signos, a lingua se distingue da parole (fala/discurso),
pois enquanto esta remete a acao dos sujeitos que falam, aquela remete unicamente
a outros signos dentro do sistema. O discurso €, para Saussure, diacronico, pois,
como realidade instavel, sofre alteraces ao longo do tempo. Tais alteracfes, todavia,
“‘jamais sao feitas no bloco do sistema, e sim num ou noutro de seus elementos”
(SAUSSURE, 2006, p. 102). Devido a isso, em relagdo a lingua, o discurso é
secundario e marginal.

As diferencas entre lingua (langue/cddigo) e discurso (parole/mensagem),
estabelecidas por Saussure em seu Curso de linguistica geral (2006), sdo assim
sistematizadas por Ricoeur (2019, p. 13-14): “langue € o codigo ou o conjunto de
codigos — sobre cuja base falante o particular produz a parole como uma mensagem

particular’; “a mensagem e o cddigo nao pertencem ao tempo da mesma maneira”,
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isto €, “uma mensagem € um acontecimento temporal na sucessao de acontecimentos
[...] ao passo que o0 cbdigo estda no tempo como um conjunto de elementos

contemporaneos”; “uma mensagem € intencional; € intentada por alguém. O codigo é
andnimo e néo intentado”; “uma mensagem é arbitraria e contingente, [...] um cédigo
€ sistematico e compulsério”. Assim, a lingua, por ser cédigo, € compativel com a
investigacdo cientifica e € objeto de uma Unica ciéncia, a linguistica; o discurso, no
entanto, ainda que “se possa escrever cientificamente, cai sob a alcada de muitas
ciéncias, incluindo a acustica, a filosofia, a sociologia e a historia das mudancas
semanticas”.

Embora Saussure ndo estabeleca uma oposi¢do entre sincronia e diacronia,
Ricoeur (1978) compreende que ele deixa evidente a subordinacdo que ha da
segunda pela primeira. Isso, para Ricoeur, constitui um problema, pois, ao deixar de
lado a importancia do tempo, colocando a temporalidade entre parénteses, ignora-se
a historicidade dos significados, sua origem, desenvolvimento e alteracdes, e passa-
se a considera-los atemporais e universais. Tal compreensao revela-se estritamente
objetiva, abstrata e desengajada, isto €, sem ancoragem subijetiva.

Ricoeur avalia que € necessario levar em conta as consideracdes
estruturalistas, contudo a inteligéncia hermenéutica que ele propde se apresenta
diametralmente oposta ao método estruturalista, pois enquanto este opta pela sintaxe,
aquela opta pela semantica. Se para o estruturalismo a sincronia é mais importante,
para a filosofia hermenéutica é a diacronia. Se a unidade bésica da lingua é o signo,
a do discurso é a frase.

Ora, os signos, enquanto unidade basica da lingua, tal qual as palavras no
dicionario, sédo polissémicos, isto €, possuem varios sentidos. Esses sentidos, no nivel
da langue, nao se referem a nada além de si mesmos, sdo apenas signos fechados
em si. E no nivel da parole, quando s&o agrupados a outros signos que pela
dessemelhanca entre eles demonstram sentido diferente e pela acdo da sintaxe
demarca-se a polissemia das palavras, nunca eliminada totalmente, pois ndo sao
univocas de sentido, que algo pode realmente ser dito. Quando algo é dito, temos o
discurso que, por sua vez, possui dois polos constitutivos: é acontecimento e
significacdo, pois “alguma coisa acontece quando alguém fala” (1990a, p. 111).

O discurso, enquanto acontecimento, € temporal, se da no tempo presente e
visa a realidade, possui uma base subjetiva, afinal o acontecimento se da, porque

alguém fala e exprime seu mundo, e intersubjetiva, pois o discurso tem um interlocutor
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ao qual alguém se dirige. Em contrapartida, a lingua € algo virtual, esta fora do tempo
e nao tem vinculos com a realidade, ndo necessita de um sujeito que fale e nem de
um interlocutor, seus signos remetem tado somente a outros signos dentro do proprio
sistema, como um circulo sem fim, semelhante a um dicionario.

Enquanto significacdo, o discurso possui um carater de permanéncia, pois o
gue é dito através dele possui um significado duravel que ndo esvanece apos sua
conclusdo. E no ambito do discurso, e ndo no da lingua, que acontecimento e
significagdo se articulam um com o outro. Ricoeur compreende que “do mesmo modo
gue a lingua, ao atualizar-se no discurso, se supera como sistema e se realiza como
acontecimento, também ao entrar no processo de compreensao, o discurso se supera,
enquanto acontecimento, na significacéo” (1990a, p. 113).

A superacdo do acontecimento pela significacdo € o cerne do problema
hermenéutico para Ricoeur. Ele compreende que mesmo que o discurso, enquanto
acontecimento, desapareca, afinal € temporal, o seu significado pode permanecer. A
permanéncia da significagdo se torna mais compreensivel e visivel quando um
discurso oral € inscrito (para usar 0 mesmo termo que Ricoeur), isto é, passa de
discurso falado a texto. Os antigos latinos diziam “verba volant, scripta manent” —
palavras voam, escritos permanecem. Se o acontecimento do discurso desaparece,
0S escritos permanecem potencialmente significativos e podem ser acessados e
apropriados por qualquer individuo a qualquer tempo, contanto que este saiba ler.

Ricoeur compreende que o discurso, ao passar da fala a escrita, ndo passou
simplesmente por uma mudanca material e exterior que o protege da destruicdo. Ele
vai muito além disso, pois afirma que “a escrita torna o texto autbnomo em relagao a
intengao do autor” (19904, p. 118). Essa afirmacao ricoeuriana € paradigmatica, pois
nos diz ndo apenas que ao ser escrito o texto torna-se independente de seu autor,
mas também que o foco, a partir dai, passa a ser a interpretacdo e ndo mais o autor.

Para a hermenéutica classica, interpretar um texto € compreendé-lo em seu
sentido e referéncia o mais préximo possivel da intencéo de seu autor ao escrevé-lo.
A hermenéutica proposta por Ricoeur emancipa o texto e o desprende de seu autor,
pois, a cada vez que o texto € lido, cria-se, através da interpretagdo, um novo
acontecimento do discurso que nao ir4 se identificar com o inicial, haja vista a distancia
temporal, historica e cultural que distanciam autor e leitor.

Desse modo, para Ricoeur, se o sentido de um texto € autbnomo em relacéo

as intencdes de seu autor, interpretar ndo € mais procurar a intencéo perdida que
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estaria implicita no texto, mas buscar o mundo que, frente ao texto, se abre e se
descobre. Esse mundo é o que ele categorizou como mundo do texto.

A categoria mundo do texto possui, na filosofia ricoeuriana, ndo s6 importancia
similar, como também significado muito semelhante ao que Husserl designou como
Lebenswelt e Heidegger como ser-no-mundo. Essa expressao refere-se a algo que o
texto, ao ser apropriado pelo leitor, projeta a frente de si. Nas palavras de Ricoeur: “o
que se deve, de fato, interpretar num texto é uma proposta de mundo, de um mundo
tal que eu possa habitar e nele projetar um dos meus possiveis mais proprios” (1990a,
p. 122, grifos do autor).

No processo de apropriacéo e de descoberta do mundo do texto entra em cena
a subjetividade do leitor, como prolongamento do aspecto fundamental de todo
discurso que é de ser dirigido a alguém. A diferenca é que, no didlogo, o
acontecimento do discurso coloca locutor e interlocutor frente a frente. Aqui, este
frente a frente, é instituido e instaurado néo pelo discurso, mas pela propria obra que
ao dar-se ao leitor possibilita-lhe um frente a frente subjetivo, a “decifragdo da vida no
espelho do texto” (RICOEUR, 2004, p. 49).

O texto é, portanto, para Ricoeur, “a mediacdo pela qual nés nos
compreendemos a nds mesmos” (1990a, p. 123). Ele entende que, apesar do tema
da aplicacdo do texto a vida do leitor j& ser bastante conhecido e discorrido pela
hermenéutica tradicional, existem ainda outros aspectos a serem explorados e
considerados. O primeiro deles é que o distanciamento (pelo préprio ato da escrita,
pelas diferencas temporais e culturais etc.) ndo é abolido pela apropriacdo, como
concebe a hermenéutica classica, pelo contrario, é devido ao distanciamento que a
apropriagao da obra liberta o leitor das intengdes do autor e torna-a apropriagao pela
distancia ou apropriacdo a distancia. Outra questdo se refere ao fato de que a
apropriacdo passa por todas as objetivacBes estruturais do texto, pois ela nao
responde ao autor e sim ao sentido. Ricoeur compreende que nesse nivel fica mais
explicita a mediacgéo realizada pelo texto, afinal, ao contrario da tradicdo cartesiana, o
conhecimento de si ndo provém de uma intuicdo imediata, mas é mediado. Nesse
sentido, ele afirma que “nds apenas nos compreendemos pela grande digressao dos
signos de humanidade depositados nas obras de cultura” (1990a, p. 123). Por fim, a
apropriacédo é sempre do mundo do texto, isto é, de uma proposta de mundo que nao

esta encoberta atras do texto, “mas diante dele como aquilo que a obra desenvolve,
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descobre, revela. A partir dai, compreender € compreender-se diante do texto” (1990a,
p. 124, grifos do autor).

Conforme busquei mostrar acima, foi o didlogo com o estruturalismo que fez
Ricoeur passar de uma hermenéutica do simbolo para uma hermenéutica do discurso.
Essa passagem nédo revela apenas uma ampliacdo do alcance do objeto, mas sinaliza
também uma ampliacdo do status da propria hermenéutica. Ao formular a categoria
de mundo do texto e postular que o texto € um mediador da compreensao de si,
Ricoeur expande, com originalidade, sua compreenséo de hermenéutica. De apenas
método, ele passa a compreendé-la, também, como reflexdo. Ora, essa ampliacdo
demonstra que a hermenéutica, tal qual Ricoeur a compreende, ndo € somente uma
exegese ou um método interpretativo, ela € uma reflexéo filosofica que suscita uma
relacdo reflexiva do sujeito consigo mesmo e com a universal e plural condicao
humana.

Essa reflexdo, para Ricoeur, desencadeia uma praxis, afinal o mundo do leitor
acolhe ou rejeita 0 mundo do texto. Tal praxis, mediatizada pela hermenéutica, se
presta a interpretacdo do mesmo modo que o texto, fazendo com que a abordagem
de um se torne andloga a abordagem do outro. Devido a isso, Ricoeur compreende
gue as ciéncias humanas e sociais sdo ciéncias hermenéuticas e por isso convida
seus leitores, em Do texto a acdo (1990a), a deslocarem-se da hermenéutica dos
textos a hermenéutica da acdo. Ele entende que assim, a partir dessa nova
compreensao hermenéutica, estaria solucionada a questao metodolégica das ciéncias
humanas. Se o texto se emancipa de seu autor, a acdo se desprende de seu agente
e torna-se uma obra a ser interpretada. Nesse processo de interpretacéo ela é, tal
qual o texto, criada e recriada ativamente por seus agentes. Ricoeur desenvolve essas
ideias em Le discours de I'action (1977b), Do texto a acao (1990a) e, sobretudo, em
O si-mesmo como outro (2014).

Um outro didlogo, temporalmente concomitante — década de 1960 - e
importantissimo no conjunto da obra de Ricoeur, também contribuiu para sua
compreens&o de hermenéutica, a saber, com a psicandlise de Freud. E através desse
didlogo que Ricoeur ira perceber que, apesar da existéncia de inumeraveis estilos
hermenéuticos, ha dois impulsos distintos e opostos que movimentam, articulam e
guiam esses estilos: 0 exercicio da suspeita e o do recolhimento do sentido. Mais a
frente, isto é, no quarto capitulo desta tese, irei mostrar como os trés mestres da

suspeita, Nietzsche, Marx e Freud, desenvolveram, a partir do exercicio da suspeita,
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suas principais ideias sobre um fendmeno de cultura em especifico, a religido. Os trés,
cada um a seu modo, sdo unanimes: as coisas nao significam o que parecem
significar.

O interesse de Ricoeur pela obra de Freud surgiu no inicio da década de 1930
guando, no inicio de sua formacdo académica, teve como professor Roland Dalbiez.
Recordando seu mestre, ele afirma em A critica e a convicgéo (2009a, p. 18): “ele foi
um dos primeiros a tentar uma leitura filosofica de Freud — o que sera para mim muito
importante na sequéncia do meu percurso filosoéfico”.

Por que a psicandlise? Ricoeur, em sua Autobiografia intelectual (1997, p. 36),
afirma que, além do interesse incitado por Dalbiez, foi o tema da culpabilidade, foco
principal de A simbdlica do mal, que o conduziu até Freud. De fato, entre 1960 e 1965,
Ricoeur empreende uma leitura, segundo ele “quase que exaustiva” (1997, p. 37.
Minha traducéo), da obra de Freud e dedica ao mesmo tema uma grande parte de
seus cursos na Sorbonne, além, é claro, de trés importantes conferéncias na
Universidade Yale, nos Estados Unidos, no outono de 1961, e outras oito proferidas
na Universidade de Lovaina, na Bélgica, no outono de 1962. Essas conferéncias foram
compiladas por Ricoeur e publicadas em 1965 sob o titulo De L’Interprétation: essai
sur Freud. E sobre o pano de fundo desta obra e o contexto de sua recepGdo que irei

me debrucar agora.

2.2 LACAN, O ESTRUTURALISMO E A EXCOMUNHAO DE RICOEUR

O mundo ndo marcha senéo pelo mal-entendido.

E pelo mal-entendido universal que o mundo inteiro se entende.
Pois se, por desgracga, os homens se compreendessem,

ndo poderiam jamais entender-se

(Charles Baudelaire).

Verdo de 1965. Paris, Ecole Normale Supérieure, sala Dussane. Jacques
Lacan, visivelmente enraivecido, agita um livro sobre o palco onde, semanalmente,
profere seu seminario. Segundo relatos de Michel Haar, coletados numa entrevista
por Francois Dosse (2017a, p. 281), Lacan “pegava o livro na mao e dizia: O que
vamos fazer com essa sujeira? Este é o espiritualismo!... O que um fil6sofo tem a ver
com isso?”. Assim comecam os ataques de Lacan e dos lacanianos a Ricoeur. O livro

em questao, a muito tempo esperado e finalmente publicado em maio de 1965, é De
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L’Interprétation: essai sur Freud. Contudo, para entendermos os motivos que levaram
Lacan a essa cena performatica, € necessario voltarmos um pouco no tempo, mais
precisamente ao ano de 1960.

Em 1960, Ricoeur, conforme Dosse (2017a), fora convidado pelo psiquiatra
Henri Ey a participar de um coléquio em Bonneval e a apresentar suas ideias sobre o
inconsciente. O coléquio, que reunira psicanalistas, psiquiatras e filésofos, tinha um
objetivo claro: ser um espaco onde Lacan, amigo de Henri Ey, poderia defender suas
teses nada ortodoxas. No coléquio, Ricoeur expde sua interpretacdo da psicanalise
de Freud a partir de trés pontos fundamentais: “0 questionamento da nocgédo de
consciéncia [...]; a necessidade imperiosa de uma epistemologia da psicanalise [...];
e, por fim, a possibilidade de uma antropologia filoséfica capaz de assegurar a
dialética do consciente e do inconsciente” (DOSSE, 2017a, p. 273).

Lacan, jA decepcionado com 0s posicionamentos criticos de Merleau-Ponty
guanto as suas proposicles estruturalistas, estd em busca de outro fildsofo que o
apoie e dé um aval filoséfico as suas teorias. Devido a isso ele procura Ricoeur, que
a época ja possuia grande prestigio e reconhecimento no cenario intelectual francés,
e demonstra entusiasmo com suas teses. Segundo Elisabeth Roudinesco (1988), em
Bonneval, Lacan teve a impressao ou fingiu que acreditava que o intento de Ricoeur
€ 0 seu aspiravam a mesma coisa, isto €, uma reavaliacao da descoberta freudiana.
Ele sabia que Ricoeur estava preparando um livro sobre Freud e, exatamente por isso,
o convidou a participar de seu Seminario em Saint-Anne, intencionando com isso “ver
seu ensino figurar em boa posicdo na obra a ser publicada, que sabe que ira obter
grande sucesso” (ROUDINESCO, 1988, p. 417).

Ricoeur comeca entéo, no inicio dos anos de 1960, a assistir 0 seminario de
Lacan. Conforme Dosse (2017a), Lacan ficava tdo entusiasmado em ver seu
convidado de honra, semanalmente fiel as suas aulas, que ndo apenas o
cumprimentava particularmente como também o bajulava e o citava inUmeras vezes,
afirmando ao auditério o quanto lhe era devedor. Jean-Jacques Kress, numa
entrevista a Dosse (2017a, p. 275), afirma: “Quando Ricoeur chegava ao seminario,
Lacan deixava o are6pago que o cercava, vinha até ele, apertava-lhe as maos e o
cobria de elogios. Era horrivel de ver”. Para Ricoeur, contudo, o seminario de Lacan

era fonte de frustracdo. Ele assim se expressa:



26

Vivi as suas sessfes como uma obrigagdo, uma corveia e uma frustacao
terriveis, que muito regularmente me impusera a mim préprio, porque tinha
sempre a impresséo de que ele ia dizer algo importante que ainda né&o fora dito,
que iria ser dito na proxima vez e assim sucessivamente. Ele tinha uma arte
consumada da suspensdo, coisa que eu considerava absolutamente
intoleravel. Era para mim uma espécie de provacao voltar la a todo o custo,
com o sentimento de uma obrigagc&o, mas também de uma incrivel decepcéo.
Lembro-me de ter regressado uma tarde e de ter dito a minha mulher: “Venho
do seminario, nao percebi nada!” Nesse momento, o telefone tocou; era Lacan,
que me perguntava: “Que pensou do meu discurso?” Respondi-lhe: “Nao
compreendi nada”. Ele desligou brutalmente. (RICOEUR, 2009a, p. 116).

Durante mais ou menos dois ou trés anos o mal-entendido entre os dois,
iniciado ja em Bonneval, s6 aumentou e Ricoeur decidiu distanciar-se discretamente
do seminario de Lacan. Posteriormente, eles voltam a se encontrar em Roma, em
janeiro de 1964, num coléquio organizado pelo professor Enrico Castelli, amigo de
Ricoeur, sobre a técnica e a casuistica. No coléquio, conforme Dosse (2017a, p. 275),
“o estado febril de Lacan, que espera sempre o endosso de Ricoeur, esta altissimo.
Avisa Castelli que ndo pronunciara a conferéncia prevista por receio que Ricoeur
‘roube suas ideias’.

Ricoeur publica, entédo, pelas Edi¢cdes Seuil, em 1965, seu ensaio sobre Freud.
Rapidamente sua obra, tdo aguardada, obtém grande destaque. Lacan, porém, como
vimos h& pouco, ao tomar conhecimento do livro, vai a loucura. Ele esperava que
Ricoeur endossasse, filosoficamente, seu projeto de retorno a Freud a partir do
estruturalismo, mas, apesar de todos o0s seus esforcos, ndo apenas fora pouquissimo
citado, como também ndo encontrou a exaltacdo e o aval que esperava na obra.
Lacan, além de decepcionado e frustrado, se sente traido e, conforme Roudinesco,
‘reage como uma amante enganada” (1988, p. 418).

No afa de desqualificar e ridicularizar Ricoeur, ele comeca a queixar-se de que
fora vitima de um plagiador. Segundo Roudinesco, no volume 2 de Historia da
psicandlise na Franca, “de repente, o ‘boato’ dispara: os discipulos crédulos acreditam
firmemente que Ricoeur roubou as ideias de Lacan — prova disso € que o viram no
seminario” (1988, p. 420). A partir dai, seus seguidores passam a acusar Ricoeur,
contraditoriamente, tanto de plagio, quanto de ndo ter compreendido nada sobre a
psicanalise e nem sobre as teses lacanianas.

Francois Dosse (2017a, p. 282 e 283) relata duas publicagcbes com ataques a
Ricoeur que, a época, tiveram grande destaque, a de Jean-Paul Valabrega na revista
Critique e a de Michel Tort na Les Temps modernes. Ambos o acusam, o primeiro

indiretamente e o0 segundo diretamente, de plagio e desqualificam
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epistemologicamente suas ideias, além € claro de tentarem ridiculariza-lo vinculando
suas teorias a um espiritualismo anticientifico e retrégrado, oriundo de sua formacao
familiar religiosa.

Esse terrorismo intelectual fez com que Ricoeur fosse, por um grande periodo,
lancado as margens do cenario intelectual francés, afinal de contas ele havia se
revelado como o ‘“representante de uma corrente espiritualista ‘retrd’ que nada
compreendeu da revolugéo estruturalista em curso” (DOSSE, 2017a, p. 281). Num
primeiro momento, Ricoeur buscou responder as criticas que recebia, contudo os
efeitos de tais ataques levaram-no quase a beira da depressao. Sobre isso ele afirma
em A critica e a conviccdo: “Isso desolou-me sempre e, muitas vezes, senti uma
espécie de enfermidade” (2009a, p. 117). De fato, o abalo causado pelas criticas
infundadas e falaciosas que recebeu fez com que Ricoeur ndo mais publicasse nada
sobre psicanalise na Franca por alguns anos.

Lacan, por sua vez, logo apos a publicacéo de De L’Interprétation, decide editar
e publicar os Escritos (LACAN, [1966] 1998), pois sua paranoia de plagio o fez pensar
que a melhor forma de responder ao roubo de Ricoeur seria disponibilizando a critica
publica o que realmente ele havia escrito. Frangois Wahl, amigo de Lacan e editor da
Seuil, em entrevista a Dosse, confirma que “na realidade, se Lacan publicou os
Escritos, € por causa deste livro (De L’Interprétation: essai sur Freud), sendo nao o
teria publicado” (2017a, p. 285. Minha inser¢&o).

Ha que se dizer que em outros ambientes, ndo lacanianos, a recepg¢ao do livro
de Ricoeur foi bastante positiva. Dosse (2017a, p. 288 - 290) cita, em sua biografia
sobre Ricoeur, diversas e prestigiadas revistas e jornais da época que publicaram
artigos, resenhas, cronicas e comentarios favoraveis as ideias de Ricoeur. Contudo,
“na partida de quebra de braco, Lacan venceu provisoriamente, ao impor os Escritos
como unico retorno legitimo a Freud” (DOSSE, 2017a, p. 290).

Alguém poderia concluir, ap6s essa breve sintese histérica dos relatos que
encontrei em Roudinesco e Dosse, que todo o conflito ndo foi resultado de nada mais
do que apenas aquilo que Freud chamou de narcisismo das pequenas diferencas.
Narcisismo? Talvez sim, porém as diferencas ndo eram tdo pequenas assim. A mais
fundamental delas estd, a meu ver, vinculada ao ponto de partida distinto entre as
duas interpretacdes de Freud e, consequentemente, das descobertas da psicanalise.
O Freud lido por Ricoeur ndo € o mesmo Freud lido por Lacan, ha aqui um claro conflito

de interpretacfes e ndo apenas uma disputa de egos. Ao final deste capitulo, apos
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explicitar a base estruturalista em que se apoia o retorno a Freud pretendido por Lacan
e a compreensao deste sobre o que € hermenéutica, irei identificar a diferenca basica
que gera o conflito interpretativo, isto é, o ponto de partida distinto de suas leituras de
Freud.

Ha que se dizer que, num primeiro momento, isto é, em 1953, no discurso de
abertura de seu primeiro seminario — O Seminario, Livro 1: 0s escritos técnicos de
Freud — Lacan parece estar muito préximo da psicanalise hermenéutica que Ricoeur
irA realizar anos mais tarde. Ele assim se expressa, situando a psicanalise nhuma

abordagem proxima a das ciéncias do sentido:

Com a Interpretagdo dos Sonhos, efetivamente, algo de uma esséncia
diferente, de uma densidade psicoldgica concreta, é reintroduzido, a saber, o
sentido. [...] quando interpretamos um sonho, sempre estamos em cheio no
sentido. O que estd em questao é a subjetividade do sujeito, nos seus desejos,
na sua relacdo com seu meio, com os outros, com a propria vida. (LACAN,
1983, p. 9).

Todavia, paulatinamente, Lacan acabou se distanciando dessa compreenséo e
se aproximando, como ja aludi anteriormente, de outras referéncias, como o
estruturalismo. Se o ano de 1960 marcou a virada hermenéutica na filosofia de
Ricoeur, o inicio dos anos de 1950 haviam marcado, com o mesmo valor
paradigmatico, o pensamento de Lacan. De fato, é no inicio da década de 1950 que
Lacan se encontra com o método estruturalista a partir das teses de Claude Lévi-
Strauss (1908-2009). O método estrutural, naguele momento, era considerado, como
ja citei, o que havia de mais cientifico e moderno em ciéncias humanas. Ele
representava uma nova forma de se fazer ciéncia, ndo mais a partir do historicismo e
do humanismo, mas com o dito rigor metodol6gico das ciéncias exatas.

Num importante texto, tipicamente estruturalista, de 1957, intitulado A instancia
da letra no inconsciente ou a razao desde Freud, Lacan — que a esta altura ja havia
trabalhado diretamente com o texto do Curso de linguistica geral de Saussure e
adaptado suas proposicdes, invertendo a posi¢ao do significante e colocando-o acima
do significado — assim situa a base estruturalista da qual parte sua interpretacéo de
Freud:

De nossa parte, vamos fiar-nos apenas nas premissas que viram seu valor
confirmado pelo fato de a linguagem ter efetivamente conquistado, na
experiéncia, seu status de objeto cientifico. Pois é por esse fato que a
linguistica se apresenta numa posigdo-piloto nesse campo em torno do qual
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uma reclassificacao das ciéncias assinala, como é de costume, uma revolucéo
do conhecimento [...]. (LACAN, 1998, p. 499).

Lacan percebe, portanto, no estruturalismo, a possibilidade de inscrever, de
uma vez por todas, a psicanalise no hall das ciéncias e terminar com as criticas acerca
de sua cientificidade. Afinal, Saussure, seguido de Jakobson, j& havia feito isto com a
linguistica e Lévi-Strauss estava fazendo o mesmo com a antropologia. Além do mais,
a linguistica estrutural possibilitava também um retorno da psicanalise aquele que é
seu ambito proprio de acdo e que, apos Freud, os psicanalistas haviam se desviado:
o da linguagem.

Apoiado, entdo, pela antropologia estrutural de Lévi-Strauss e pela linguistica
de Saussure e Jakobson, Lacan passa a anunciar seu retorno a Freud. I1sso se torna,
sem duvida nenhuma, o grande slogan dos seus primeiros anos de seminario —
iniciados oficialmente em 1953 — e tem no “Relatério de Roma” de 1953 — Funcéo e
campo da fala e da linguagem em psicanélise (LACAN, 1998, p. 238-324) — uma de
suas maiores expressoes. Ha que se citar ainda, dentre as influéncias maiores no
pensamento de Lacan e no seu projeto de retorno a Freud, a Fenomenologia do
Espirito de Hegel e a obra de Heidegger.

O retorno a Freud, empreendido por Lacan, €, portanto, mediado pelo
estruturalismo, o que faz com que os conceitos freudianos sejam por ele revisados e
reestabelecidos a partir da linguistica estrutural. Os criticos de Lacan o acusam,
devido a isso, de inventar uma outra psicanalise e ndo apenas de retornar aquela
criada por Freud. Lacan assim questiona tais criticas: “Tratar-se-a de um fato muito
surpreendente na histéria das ciéncias — o de que Freud seria o primeiro, e
permaneceria 0 Unico, nessa suposta ciéncia, a ter introduzido conceitos
fundamentais?” (LACAN, 2008b, p. 18). N&o irei adentrar nos conceitos reformulados
ou criados por Lacan, mas apenas apresentar o porqué de sua nao aceitacdo da
interpretacdo de Freud realizada por Ricoeur. Esse porqué, conforme ja aludi acima,
diz respeito ao que Lacan compreendia por hermenéutica e ao distinto ponto de
partida de suas leituras de Freud.

Em janeiro de 1964, Lacan abre seu seminario — Os quatro conceitos
fundamentais da psicanalise (2008b) — elucidando o que €, a seu ver, a psicanalise.
Ele compreende que € preciso distinguir a partir de dois dominios, “aquele em que se
procura, e aquele em que se acha” (p.15), o lugar que ocupa a hermenéutica daquele

ocupado pela psicanalise. A psicanalise revista sob os moldes estruturalistas, como a
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ciéncia, esta no dominio do que “se acha”, ja a hermenéutica esta no ambito do que
“se procura”, segundo ele, 0 mesmo ocupado pela religido. Com sua ironia classica,

Lacan assim expressa seu posicionamento:

Se a pesquisa, nesta ocasido, nos interessa € pelo que, deste debate, se
estabelece no nivel do que se chama em nossos dias ciéncias humanas. Com
efeito, vé-se ai como surgir, sob os voos de quem quer que ache, o que
chamarei a reivindicagdo hermenéutica, que é justamente a que procura — que
procura a significacdo sempre nova e jamais esgotada, mas ameacada de ter
suas asinhas cortadas por aquele que acha. (2008b, p. 15, grifo do autor).

A seguir, Lacan explica que ndo se pode confundir a interpretacdo que é
realizada pela psicanalise com aguela realizada pela hermenéutica, a seu ver sdo dois

conceitos de interpretacéo distintos que néo se podem associar:

Ora, essa hermenéutica, nds analistas estamos interessados nela, porque a
via do desenvolvimento da significacdo que a hermenéutica se propde,
confunde-se, em muitos espiritos, com o que a andlise chama interpretacao.
Acontece que, se esta interpretacdo ndo deve de modo algum ser concebida
no mesmo sentido que o da dita hermenéutica, a hermenéutica, ela mesma se
aproveita disto de bom grado. (2008b, p. 15, grifo do autor).

Lacan compreende que a hermenéutica, numa linguagem saussuriana, € capaz
apenas de identificar a diacronia e n&o alcanga a sincronia. Dito de outro modo, a
hermenéutica tem a capacidade, conforme ele, somente de interpretar o que procede

da contingéncia do acontecimento e ndo a estrutura, o que € proprio da sincronia.

Fazem grande causa hoje em dia disso que se chama hermenéutica. A
hermenéutica ndo objeta somente ao que chamei nossa aventura analitica, ela
objeta ao estruturalismo tal como este se enuncia nos trabalhos de Lévi-
Strauss. Ora, 0 que € a hermenéutica? — se nao € ler, na série de mutacdes do
homem, o progresso dos signos segundo os quais ele constitui sua histéria, o
progresso de sua histéria — uma histéria que pode também, pelas bordas,
prolongar-se por tempos mais indefinidos. E o Sr. Ricoeur tem que remeter a
pura contingéncia aquilo com que os analistas lidam a cada passo. (LACAN,
2008b, p. 153).

De acordo, entdo, com a compreensdo de Lacan, a hermenéutica estaria
sempre determinada pelo processo diacrénico, fato que a impede de reivindicar — para
usar o mesmo termo utilizado por ele — a psicanalise como uma de suas abordagens

ou ferramentas de sua interpretagao.
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Ja no que tange a diferenca de leitura da obra freudiana empreendida por
Ricoeur daquela realizada por Lacan, pode-se dizer que ambos partem de pontos
distintos e por isso diferem em suas interpretacoes.

O Freud que Ricoeur I1é € um hermeneuta que descobriu o inconsciente e 0s
processos complexos de despistamento que agem em suas formacdes. Estas
formacdes do inconsciente — sonhos, chistes, atos falhos, lapsos, sintomas etc. —
possuem uma caracteristica em comum, elas realizam, de modo disfarcado, um
desejo recalcado — mais adiante veremos isto pormenorizadamente. Ricoeur Vé,
nessa dinamica do inconsciente descoberta pelo hermeneuta Freud, uma semantica
do desejo, isto €, 0 modo como o desejo se articula com a linguagem e encontra nela
a possibilidade de emergéncia e de realizacdo. Essa linguagem, por se apresentar
disfarcada, possui duplo sentido, por isso necessita da hermenéutica, da busca pelo
verdadeiro sentido.

Ja o Freud que Lacan Ié é, para ele, o primeiro estruturalista, afinal de contas,
ao descobrir o inconsciente, ele ndo apenas fez uma analogia com sistemas de signos,
como também desmontou palavras com expertise, refazendo combinac¢des de silabas
e brincando com seus fonemas, sobretudo com a linguagem oriunda das formacdes
do inconsciente. Segundo Lacan (1998), Freud ja havia, inclusive, intuido que o
inconsciente € estruturado como uma linguagem — famosa e paradoxal afirmacao
lacaniana — afinal ele descreveu os dois mecanismos principais de deformacao das
formacdes inconscientes em termos de condensacdo (metafora) e deslocamento
(metonimia), ambos formalizaveis em sua estrutura linguageira. Por isso, Lacan
compreende que “é toda a estrutura da linguagem que a experiéncia psicanalitica
descobre no inconsciente” (1998, p. 498).

Posto tudo isso, me parece que a recusa de Lacan a interpretacdo de Freud
realizada por Ricoeur se deve ao fato de que é sobre o significado que se debruca a
hermenéutica, isto €, sobre o sentido. Por isso, lhe interessa o duplo sentido que se
apresenta nas formagdes do inconsciente. Para Lacan, porém, a pratica psicanalitica
nao é focada no significado, pois ela ndo & uma técnica seméantica fixada no sentido,
mas sim no significante. Nesse sentido, a interpretacdo psicanalitica pretendida por
Lacan €, entenda-se bem, “ao pé da letra” (LACAN, 1998, p. 498), isto &, assentada
na estrutura e no significante.

Como em todo entroncamento, & necessario decidir qual caminho tomar.

Expostas as principais diferengas de pontos de partida da interpretacéo da psicanélise
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de Freud realizada por Ricoeur e Lacan, tomarei, como ja aludi na introducéo deste
capitulo, o caminho hermenéutico de Ricoeur. O que nao significa que 0s conceitos

lacanianos nao irdo entrecruzar esse percurso.
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3 A PSICANALISE COMO ANTIFENOMENOLOGIA

Sempre que penso uma cousa, traio-a.
(Alberto Caeiro).

Freud definiu, em “Psicanalise” e “Teoria da libido” — dois verbetes para um
dicionario de sexologia (2011a, p. 274), a ciéncia por ele desenvolvida como: 1) “um
procedimento para a investigacdo dos processos psiquicos”; 2) “um método de
tratamento de disturbios neuréticos, baseado nessa investigacao”; 3) “uma série de
conhecimentos psicoldgicos adquiridos dessa forma, que gradualmente passam a
constituir uma nova disciplina cientifica”. Acrescento, ainda, uma outra definicdo de
Freud que permanece como pano de fundo do movimento argumentativo que
realizarei, ancorado na filosofia de Ricoeur, no percurso deste capitulo. Diz Freud: a
psicanalise é “uma arte da interpretacéo” (2011a, p. 280).

A psicandlise freudiana, como arte da interpretacdo, é possuidora de uma
epistemologia peculiar que levantou e, ainda hoje, levanta inUmeras davidas e
impasses quanto a sua cientificidade, a veracidade de suas teorias e, em
consequéncia, a validade de sua praxis. Paul Ricoeur, na década de 1960, ao se
debrucar sobre a obra escrita de Freud, nao se furta de abordar tais questées e dar a
elas uma resposta.

A tese principal de Ricoeur, em O conflito das interpretacfes, em sintese, é que
a metapsicologia® é o que ha de mais antifiloséfico e antifenomenolégico na
psicandlise de Freud. Essa “desolagdo fenomenoldgica” (RICOEUR, 1978, p. 88)
possui dois aspectos importantes: por um lado, traz a tona a ilusdo da consciéncia,
tdo cara a fenomenologia de Husserl; por outro lado, constitui aquilo que Ricoeur
compreende como nucleo central da epistemologia da psicanalise freudiana, a uniao
do ponto de vista energético (econdmico) ao ponto de vista hermenéutico nos Ensaios

de Metapsicologia de 1915.

8 O termo metapsicologia foi elaborado por Freud em suas investigacGes e estudos sobre a relacédo
entre o inconsciente e o consciente para designar um conhecimento psicoldgico que leve em
consideracgdo as dimens®es tdpica, dindmica e econémica (energética) do psiquismo. Suscintamente,
0s pontos de vista topico, dindmico e econémico, podem ser descritos, de modo respectivo, como uma
teoria dos lugares, das forcas e da energia psiquicas. E mister advertir que, contudo, tal teoria dos
lugares néo se refere a uma busca pela localizacao fisica dos acontecimentos psiquicos, mas sim pela
delimitacao das instancias ou sistemas responsaveis pelas diferentes e, as vezes, conflituosas funcoes.
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3.1 A CIENTIFICIDADE DA PSICANALISE FREUDIANA.

Na volta da esquina encontrei a Esfinge. Petrifiquei-me.
Ela me disse entdo, olhando-me nos olhos:

- Devora-me ou decifro-te!

(Mario Quintana).

A discussao sobre a cientificidade da psicandlise € tdo antiga quanto ela
propria. Para situar tal embate, irei analisar, num primeiro momento, a compreensao
de ciéncia que permeou a criagado e a formulagéo da teoria freudiana.

A seguir, examinarei o0 modo como Paul Ricoeur, em Da Interpretacdo: Ensaio
sobre Freud (1977a), respondeu as criticas oriundas de diversas correntes teoricas
que questionaram o carater cientifico da psicandlise, tal qual defendido por Freud, e a
relegaram ao ambito do pré ou anticientifico, exatamente ao contrario do que ele
desejou. Conforme assegura a psicanalista e biografa de Freud, Elisabeth
Roudinesco, “ao desistir de ser um filésofo, Freud tinha a conviccdo de que sua
doutrina devia ser antes de tudo uma ciéncia do psiquismo, capaz de subverter o
campo da psicologia e cujos fundamentos se enraizassem na biologia, nas ciéncias
naturais” (2016, p. 97).

Freud, ao designar com o nome de psicanalise o tipo de investigacao que havia
criado, tinha por obstinagao classificar tanto sua teoria quanto sua metodologia como
Naturwissenschaft. Para compreender tal assertiva de Freud, € importante localizar
essa questao na querela dos métodos que tiveram lugar na Alemanha na passagem
do século XIX ao século XX. Nesse contexto, a progressiva extensdo dos modelos de
investigagcdo empirica da ciéncia classica galileana aos demais campos do
conhecimento fomentou, sobretudo através de Dilthey, uma reacdo antinaturalista
para assegurar a independéncia metodoldgica das ciéncias do homem, ou ciéncias
do espirito, em distincdo as ciéncias da natureza.

A disputa entre as Naturwissenschaften (ciéncias da natureza) e as
Geisteswissenschaften (ciéncias do espirito), expressa na afamada oposicao entre
explicagdo e compreensdo, impulsionou uma nova transformacdo no ambito
epistemologico das ciéncias. A diferenciacdo bésica entre elas se sustentou na
separacdo entre o ambito da natureza, passivel de ser comprovado através dos
meétodos de averiguacao da ciéncia classica, e o ambito do humano, cuja investigacao

se daria através da interpretacao histérica e cultural.
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Para Freud, a psicanalise € uma Naturwissenschaft do mesmo modo como o é
a biologia, a fisica e a quimica. Tal compreensdo, conforme o psicanalista Paul-
Laurent Assoun, ndo é fruto da escolha entre situa-la, no tabuleiro de xadrez das
ciéncias, ao lado das ciéncias da natureza contra as ciéncias do espirito, pois essa
alternativa nao € cabivel para Freud, haja vista o fato de que ele “ndo conhece outra
forma de ciéncia” (ASSOUN, 1983, p. 48), ou seja, Freud jamais considerou possivel
outro modelo de ciéncia a n&o ser o da ciéncia da natureza.

Em numerosas partes de sua obra, oriundas de momentos diversos de sua
producao tedrica escrita, Freud deixa bem explicito tal entendimento. Irei citar alguns
desses textos para mostrar essa compreensao de ciéncia que circundava a mente de
Freud. A indagacéo que, a meu ver, tece o pano de fundo de toda argumentacéo do
fundador da psicandlise € expressa por ele num de seus ultimos artigos, redigido em
1938 e publicado somente apd6s sua morte — Algumas licbes elementares de
psicanalise. Ap6s afirmar que a psicologia do inconsciente é ciéncia natural, Freud
pergunta: “Que mais poderia ser?” (2018, p. 354). Se a psicanalise € ciéncia, s6 pode
ser ciéncia da natureza.

Em Introducédo ao Narcisismo de 1914, Freud justifica seu método de trabalho
afirmando que ele ndo é fruto da especulacdo, mas da empiria, tendo em vista que as
ideias que provém da especulacdo “nao sao o fundamento da ciéncia, sobre o qual
tudo repousa; tal fundamento € apenas a observagédo” (FREUD, 2010a, p. 19). Essa
atitude epistemoldgica positivista de Freud provém de sua formacao e pesquisa nas
areas que o introduziram no mundo cientifico, a saber, a neurologia, a psiquiatria e a
fisiologia.

No inicio de Os instintos* e seus destinos, de 1915, Freud comenta, talvez para
responder a questionamentos quanto as definicbes claras e objetivas dos conceitos
psicanaliticos, que a clareza conceitual de qualquer ciéncia advém somente com o
tempo, com a elaboragdo da teoria ap0s a observacdo. Ele argumenta que “o
verdadeiro inicio da atividade cientifica esta na descricdo de fendbmenos, que depois

sdo agrupados, ordenados e relacionados entre si” (2010a, p. 52). Devido a isso a

4 A traducdo das Obras Completas de Freud de Paulo César de Souza, publicada pela Editora
Companhia das Letras, traduz Trieb como instinto e ndo como pulsdo. Farei uso de tal traducao, do
termo Trieb, somente nas citacBes diretas de tal obra por compreender, como muitos, que o termo
instinto, em portugués, parece indicar uma compreensao biolégica do aparelho psiquico freudiano.
Ademais, de modo geral, no Brasil, consolidou-se o uso do termo pulsdo ao invés de instinto.
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obra de Freud é recheada de relatos e descricfes de casos que vao sendo conectados
uns aos outros no movimento argumentativo que da origem as suas teorias.

Para Freud, “no curso dos tempos a humanidade produziu trés grandes visdes
de mundo [...]: a animista (mitologica), a religiosa e a cientifica” (2012, p. 124).
Baseado nisso, em seu texto Acerca de uma visdo de mundo, ultimo capitulo de Novas
conferéncias introdutorias a psicanalise (2010d), publicado em 1933, ele estabelece
que a psicanalise nao é uma Weltanschauung®, pois ela adere e se inclui na viséo de
mundo que propde a ciéncia. Freud considera que é direito da psicandlise se
pronunciar em nome da visdo de mundo cientifica, pois seu objeto de investigacéo, a
psique humana, é tdo legitimo quanto qualquer outro objeto de investigacdo nao
humano. Freud observa ainda que a colaboracdo da psicandlise para a ciéncia
“consiste exatamente em estender a investigagao a esfera psiquica” (2010d, p. 323).

Um dos textos mais claros que manifesta a compreensdo de Freud da
psicanalise como uma Naturwissenschaft provém de sua Autobiografia de 1925
(2011b). Ele exp0be, ainda quanto a clareza conceitual de sua disciplina, que somente
as ciéncias humanas dariam conta de conceitos fundamentais claros e definicbes
exatas, pois, segundo ele, isso s6 é possivel pelo fato de que € préprio de seu modus
operandi “acomodar todo um admbito de fatos na moldura de um sistema intelectual”
(FREUD, 2011b, p. 145). Mais adiante, Freud expressa sua perplexidade frente ao

modo como alguns de seus contemporaneos embasavam suas criticas a psicanalise:

Sempre vi como grosseira injustica que ndo se quisesse tratar a psicanalise
como qualquer outra ciéncia. Essa recusa vinha expressa nas mais tenazes
obje¢cBes. Recriminava-se a psicanalise por suas imperfeicbes e por sua
incompletude, quando uma ciéncia baseada na observac¢do ndo pode fazer
outra coisa sendo obter um a um seus resultados e solucionar passo a passo
seus problemas. (FREUD, 2011b, p. 146).

No texto Compéndio de psicanalise, de 1938, Freud (2018) postula que a

psicologia da consciéncia, que ndao admite sua descoberta do inconsciente, nunca foi

5 Usarei a definicdo de Weltanschauung do proprio Freud (2010d, p. 322): “Visao de mundo &, receio,
um termo especificamente alemao, cuja tradugdo em outras linguas deve criar dificuldades. Tentarei
uma definicdo para ele, embora ela certamente Ihes parecerd canhestra. Entendo que uma visdo de
mundo € uma construcao intelectual que, a partir de uma hip6tese geral, soluciona de forma unitéria
todos os problemas de nossa existéncia, na qual, portanto, nenhuma questéo fica aberta, e tudo que
nos concerne tem seu lugar definido. E facil compreender que a posse de uma visdo de mundo se inclui
entre os desejos ideais de um ser humano. Acreditando numa visdo de mundo, podemos nos sentir
seguros na vida, saber a que devemos aspirar e como alocar da maneira mais apropriada 0s nossos
afetos e interesses”.



37

além da explicitacdo de fendbmenos psiquicos, como percepcdes, sentimentos e atos
volitivos. E a descoberta do inconsciente que possibilita & psicologia situar-se como
uma ciéncia natural como qualquer outra. Para Freud, os processos, dos quais se
ocupa a psicanalise, sdo tdo complexos quanto os das demais ciéncias, como a
quimica ou a fisica, mas ele também considera que € de se esperar que tal
incognoscibilidade quanto aos “conceitos fundamentais da nova ciéncia, seus
principios (Trieb, energia nervosa etc.), permane¢cam tdo indeterminados, por um
tempo consideravel, quanto os das ciéncias mais velhas (forga, massa, atragéo)”
(2018, p. 208).

Enfim, o que se percebe é que, para Freud, tanto o método psicanalitico quanto
seu objeto de investigacao e suas formulacfes tedricas sao igualaveis ao método,
objeto e teoria das Naturwissenschaften. E perceptivel, também, que Freud identifica
cientificidade com rigor de pesquisa e metodologia técnica, o que se da pelo fato de
que ele, herdeiro de uma tradicdo cientifica positivista, ndo vislumbrava outra
possibilidade de se fazer ciéncia, com rigor e técnica, que ndo fosse aos moldes das

ciéncias da natureza.

Freud ndo renegara jamais suas convic¢des fundamentais: como todos os seus
mestres vienenses e berlinenses, Freud vé e vera sempre na ciéncia a Unica
disciplina do conhecimento, a regra exclusiva de toda probidade intelectual,
uma visdo de mundo exclusiva de qualquer outra e, sobretudo, da velha
religido. (RICOEUR, 1977a, p. 70).

N&do obstante o movimento argumentativo de Freud para justificar a
cientificidade de sua criacdo, conforme Ricoeur (1977a), inUmeros tedricos de
diferentes areas — légicos, fildsofos da linguagem, semanticistas e epistemadlogos — ja
se aplicaram a discutir e avaliar demoradamente as proposi¢cdes, 0s conceitos, a
estrutura tedrica e, até mesmo, epistemoldgica da disciplina freudiana. Esses tedricos,
em geral, concluem que a psicanalise ndo corresponde aos requisitos fundamentais
de uma teoria cientifica.

As criticas recebidas pela psicandlise sdo inumeras. Para alguns, suas
categorias sdo ambiguas e imprecisas e seus conceitos carecem de clareza e rigor.
Para outros, falta-lhe tanto um método de averiguagdo estatistica quanto de
confrontacdo de seus dados, 0 que a leva, segundo eles, a alterar o sentido dos fatos.
Outros compreendem que 0s argumentos psicanaliticos se fundamentam em

fendmenos cujas variaveis ndo podem fornecer previsdo de repeticdo dos fatos.
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Outros ainda acusam a psicanalise de ser incapaz de atestar a legitimidade de suas
interpretacdes, haja vista a caréncia de grupos de controle. Tais criticos sustentam
que as verificagOes inter pares nada mais fazem do que trocar a autoridade da
investigacdo pelo acumulo de casos.

Ricoeur (1977a, p. 286) nota que varios psicanalistas tentaram responder a tais
criticas de diferentes modos, alguns fugindo de tais impasses, outros maximizando os
parametros cientificos da psicanalise, outros ainda buscando reformulé-la para torna-
la mais admissivel aos critérios dos cientistas. Ele, porém, para dialogar com tais
criticas e com as respostas dadas por parte dos psicanalistas, percorre um caminho
metodoldgico que inicia com a critica dos logicos, passando pelas tentativas internas
de reformulacéo e, por fim, as tentativas de reformulacdes operacionalistas.

Ao examinar a critica dos légicos, sobretudo de Ernest Nagel, Ricoeur avalia
que suas reivindicacdes provém do fato de que, se a psicanalise quer ser um
conhecimento que se outorga o nivel cientifico, “deve satisfazer aos mesmos critérios
l6gicos que a teoria das ciéncias da natureza ou das ciéncias sociais” (RICOEUR,
1977a, p. 286). Para tal, ela precisa submeter-se a validacao empirica, demonstrando
gue de seus enunciados podem ser inferidos determinados resultados ndo ambiguos,
mas objetivos. A validacdo empirica, por sua vez, precisa corresponder a légica da
prova, isto é, precisa apresentar, além de resultados ndo ambiguos, previsées
verificaveis.

Sendo a interpretacdo o principal método da disciplina freudiana, surgem
alguns questionamentos: quando uma interpretacdo € valida? Quando € coerente?
Quando é aceita pelo paciente? Quando resulta na sua melhora?

Para responder a tais duavidas é preciso, primeiro, que a interpretacdo seja
objetiva e possa ser verificada por pesquisadores independentes com acesso ao
mesmo conteludo. Depois é preciso dar lugar a um procedimento objetivo que possa
arbitrar interpretacdes antagonistas e, até mesmo, rivais. Por fim, caberia ainda que
de tais interpretacdes pudessem ser extraidas previsdes passiveis de verificacao.

A psicanalise, segundo os logicos, parece ndo dar conta dessas exigéncias por
diversos motivos. Um deles é porque seu conteudo € singular, fruto da transferéncia
estabelecida entre analista e analisante. Outro € porque a intepretacdo sobrepde-se
aos fatos através daquele que interpreta. Outro ainda € pela auséncia de um método
de comparacao e apuracao estatistica. Outro, enfim, é porque o éxito terapéutico ndo

pode ser verificado empiricamente por falta de taxas estritas de melhora.
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Para Ricoeur, as objecfes levantadas pelos logicos, tanto as que se referem
ao problema da evidéncia empirica das assercdes psicanaliticas, quanto as da
natureza de suas proposicdes, no que tange a possibilidade de verificacdo, poderiam
ser resolvidas com a admissao de que “a experiéncia analitica tem muito mais
semelhanga com a compreensdo histérica que com uma explicagdo natural’
(RICOEUR, 1977a, p. 303). A interpretacao psicanalitica, portanto, demanda a mesma
validade exigida de interpretacdes histdricas ou exegéticas e ndo aquela posta a fisica
ou a biologia.

Se, por um lado, portanto, a disciplina freudiana ndo pode ser reduzida a
descricdo de observaveis, como deseja a exigéncia dos epistemdblogos ao postular
que a interpretacdo psicanalitica precisa ser objetiva e acessivel a pesquisadores
independentes que tenham acesso ao mesmo contetdo. Por outro lado, é preciso
retomar o problema da validade de suas assertivas de outra forma que ndo aquela
utilizada pela observacéao cientifica.

Um caso clinico, nesse sentido, € uma histéria e ndo um desenrolar de
acontecimentos sujeitos a serem examinados e avaliados por diversos observadores.
Considerando-o como uma historia, € impossivel que ndo haja provaveis semelhancas
entre 0s casos e que, com base em tais semelhancas, se venha a distinguir tipos

epistemologicamente similares aos de Max Weber. Como postula Ricoeur,

[...] é exatamente por que o tipico faz compreender na histéria, como a
regularidade faz compreender nas ciéncias naturais, que se pode chamar a
histéria uma ciéncia natural. A validade das interpretacdes em psicanalise
reclama o mesmo género de questdes que a validade de uma interpretacéo
histérica ou exegética. E necessario colocar para Freud as mesmas questdes
que se colocam para Dilthey, Marx Weber, Bultmann, ndo as que se colocam
para um fisico ou um bhiélogo. (1977a, p. 303).

Esse posicionamento de Ricoeur ndo exime a psicandlise do questionamento
guanto a validade de suas interpretacdes e proposi¢cdes tedricas, mas redireciona tais
questdes ao ambito da avaliagdo do analista. A condicao de possibilidade de julgar os
conceitos psicanaliticos se d4, portanto, somente na experiéncia analitica, enquanto
experiéncia da palavra dita em uma relacéo transferencial.

Ricoeur (1977a) passa entao as tentativas internas de reformulacdo por parte
de alguns psicanalistas. Ele nota que tais tentativas ndo se deram sem o auxilio de
tedricos da psicologia experimental. De um lado, ha, entdo, alguns psicanalistas

buscando reestruturar os conceitos e reformular a teoria da psicanalise para torna-la
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mais razoavel e admissivel pela psicologia académica e, de outro, 0os psicélogos
experimentais procurando se apropriar dos conceitos psicanaliticos e adapta-los aos
métodos comportamentalistas.

Para Ricoeur, o trabalho mais significativo nessa busca pela reformulacdo e
adaptacao dos conceitos psicanaliticos a psicologia cientifica foi o realizado por David
Rapaport. Ele elaborou trés teses, citadas por Ricoeur (1977a, p. 287), que relacionam
os fatos psicanaliticos aos observaveis pela psicologia empirica: 1. “0 objeto da
psicanalise [...] € a conduta” — ponto de vista empirico; 2. “toda conduta € integrada e
indivisivel” — ponto de vista gestaltista; 3. “toda conduta é conduta da personalidade
integral” — ponto de vista organismico.

Reconhecendo essas trés teses de articulacdo da psicanalise com a psicologia
cientifica, torna-se viavel, também, reformular as categorias psicanaliticas, sobretudo
a metapsicologia freudiana, e adapta-las aos conceitos da psicologia empirica. Nessa
reformulacdo da metapsicologia, ha, entdo, a aproximacao do ponto de vista topico ao
modelo do arco reflexo (estimulo-resposta), do ponto de vista econdbmico ao modelo
entropico (passagem da tensé@o a diminuigédo da tensdo), do ponto de vista dindmico
ao modelo jacksoniano (hierarquizacédo do sistema nervoso).

Ricoeur, porém, ndo se contenta com tais aproximacdes. Para ele, essas
reformulacfes traem o que ha de essencial na experiéncia analitica, a saber: ela é,
primordialmente, um trabalho da palavra. Devido a isso, fatos de conduta, tais quais
os behavioristas os percebem, s6 se tornam pertinentes, para o analista, a partir do
sentido que esses fatos tomaram, para o sujeito, na narracéo da historia.

Fatos de conduta, nas palavras de Ricoeur, “ndo valem como observaveis, mas
como significantes para a histéria do desejo” (1977a, p. 297). Ricoeur, nesse sentido,
pontua que “ndo ha ‘fatos’ em psicanalise, porque nio se trata ai de observar, mas de
interpretar” (1977a, p. 298). Essa especificidade da disciplina freudiana faz com que
as tentativas de a adaptar a psicologia empirica a tornem outra coisa que néo

psicanalise.

E num campo de palavras que a “histéria” do paciente vem expressar-se;
consequentemente, seu objeto proprio sdo esses efeitos de sentido —
sintomas, delirios, sonhos, ilusGes — que a psicologia empirica pode
considerar apenas como segmento de conduta. Para o analista é a conduta
gue é um segmento do sentido. (RICOEUR, 1977a, p. 299).
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Quanto a aproximacédo dos pontos de vista topico, econdmico e dinamico aos
modelos da psicologia cientifica, Ricoeur nota que ha, nessa tentativa, uma supressao
da questédo do sentido. Tal supressao se deve ao fato de que o objeto pelo qual se
interessa a psicologia empirica é tdo somente o comportamento humano e néo as
motivacfes ou intencdes que o originam. A subjetividade humana, com isso, é
relegada ao nivel pré-cientifico.

O desprezo pela questdo do sentido, na tentativa de aproximar a psicanalise
da psicologia empirica, deturpa e distorce a disciplina de Freud. Como explicar o ponto
de vista tépico sem a indagacao sobre “um ‘lugar’ do sentido, descentrado com relagéo
ao sentido aparente?” (RICOEUR, 1977a, p. 298). O ponto de vista econdmico sem o
nexo de sentido que liga o objeto perdido ao objeto que o substitui? O ponto de vista
dindmico sem as relagdes de sentido entre a pulséo e os representantes de pulsao?

Por fim, Ricoeur (1977a) analisa as tentativas de reformulacdes
operacionalistas. De anteméao, ele deixa claro que tais reformulacdes, além de nao
serem convincentes ao psicologo experimental, sdo um ultraje ao que ha de proéprio e
especifico na psicandlise. Para Ricoeur, somente o behaviorismo radical de Skinner é
capaz de corresponder, em amplas linhas, ao operacionalismo cientifico, haja vista o
fato de que suas teses buscam se fundamentar somente em fendmenos diretamente
observaveis e comensuraveis empiricamente.

A empreitada de reformular a psicanalise ao modo operacionalista do
behaviorismo, para Ricoeur, esbarra num ponto basico e fundamental que distingue e
situa em campos distintos a psicologia da disciplina freudiana, a saber, a psicologia é
uma ciéncia de observacao que se ocupa de fatos de comportamento, a psicanalise,
por sua vez, € uma ciéncia hermenéutica que se ocupa das relacdes de sentido entre
0s objetos perdidos e 0s objetos substituidos da pulséo. Partindo desse ponto basico
de distincdo entre a psicandalise e a psicologia empirica, todas as tentativas de
reformulacéo operacionalista daquela tendem a fracassar.

Os conceitos freudianos, mesmo aqueles que possam supostamente estar de
algum modo vinculados a elementos observaveis, ao serem submetidos aos critérios
epistemoldgicos positivistas, somente o sdo enquanto procedimento segundo em
relacdo a experiéncia analitica primeira que os torna possiveis. Sendo assim, Ricoeur
(1977a) compreende que uma descricdo operacionalista dos conceitos freudianos
nada mais é que uma transcricdo, em categorias proprias da psicologia empirica, de

um processo totalmente diferente dela: a interpretacéo psicanalitica.



42

A reformulacéo pode versar apenas sobre resultados mortos, destacados da
experiéncia analitica, sobre definicdes isoladas umas das outras, cortadas de
sua origem na interpretacdo e tomadas as exposi¢cées escolares onde ja
tinham passado a condicéo de simples palavras magicas. (RICOEUR, 19774,
p. 294).

A psicanalise, portanto, ndo se enquadra nos moldes da psicologia empirica de
inspiracdo operacionalista, tanto por sua incapacidade observacional, quanto pela
inabilidade da psicologia empirica em fornecer um correspondente as relacdes de
sentido que, para além de qualquer observacao, se estabelecem de significante a
significado.

ApoOs percorrer as consideracfes e avaliacfes de Ricoeur quanto as criticas
dirigidas a cientificidade e a epistemologia da psicandlise e as tentativas internas e
externas de reformulacéo para encaixa-la no hall das ciéncias, € possivel adentrar,
agora, a proposta que, segundo ele, resolveria ambos os impasses: que ciéncia,
afinal, & a psicanalise? Qual é seu estatuto epistemoldgico?

Como ja foi possivel antever, no percurso deste texto, o posicionamento de
Ricoeur, quanto a cientificidade da psicandlise, € bastante claro. Na verdade, ele
compreende que tal discussdo nao deveria se referir ao fato de a psicanalise ser ou
nao ser ciéncia, mas ao tipo de ciéncia que ela €. Quanto a isto, Ricoeur é assertivo:
“a psicanalise ndo é uma ciéncia de observacédo, porque € uma interpretacdo, mais
comparavel a histéria do que a psicologia” (RICOEUR, 1977a, p. 286). Comparar ou
reformular sua epistemologia ao modo positivista das ciéncias empiricas hada mais

faz do que a desfigurar e torna-la inidentificavel.

3.2 A EPISTEMOLOGIA DA PSICANALISE FREUDIANA

Quando eu morder a palavra, por favor, ndo me apressem,
guero mascar, rasgar entre os dentes, a pele, 0s 0sso0s,

o tutano do verbo, para assim versejar o &mago das coisas
(Conceicao Evaristo).

Ricoeur, numa sequéncia de conferéncias que proferiu em 1961 na
Universidade Yale, ocupou-se, sobretudo, do “problema epistemoldgico do freudismo”
(1977a, p. 67). Tal problema se apresenta, para ele, como um impasse insolavel, uma
aporia entre energética e hermenéutica. Dito de outro modo, a obra freudiana é

alicercada sobre um discurso ambiguo e misto que apresenta, de um lado, um conflito
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de forcas psiquicas que justificam uma energética e, de outro lado, manifesta relacdes

de sentido que reclamam uma hermenéutica.

A primeira vista, parece que ha antinomia entre uma explicagio regulada
pelos principios da metapsicologia € uma interpretagdo que se move
necessariamente entre significaces e ndo entre forgas, entre representacdes
e ndo entre pulsdes. Todo o problema da epistemologia freudiana parece
concentrar-se numa Unica questdo: como é possivel que a explicacdo
econdmica passe por uma interpretacdo que versa sobre significacfes e, em
sentido oposto, que a interpretacdo seja um momento da explicacao
econdmica? (RICOEUR, 1977a, p. 68, grifo do autor).

O que Ricoeur nota é que, por um lado, a explicacdo econdmica®, ou
energeética, se embasa na prética clinica da escuta de sintomas, sonhos, lapsos, atos
falhos, chistes. Isso ocorre ao mesmo tempo em que, por outro lado, a interpretacéo
deve recorrer, necessariamente, a explicacdo econbmica, com suas categorias de
forca energética, tdo incomuns e inusuais nas relacdes de sentido.

Ricoeur (1977a) recorre a classica distingdo entre explicacdo e compreensao
para entender essas duas facetas da epistemologia psicanalitica, pois a
metapsicologia freudiana, segundo ele, ndo deve ser comparada a explicacéo natural,
da fisica ou da biologia, mas a compreensao historica. Ao final do texto, irei retomar
essa articulacdo entre explicacdo e compreensao para apresentar o que, a meu ver,
fundamenta a tese de Ricoeur quanto a epistemologia da psicanalise freudiana.

As categorias econdmicas ou de for¢ca — deslocamento, investimento, contra
investimento, recalque, pulsdo — se entrelacam as categorias de sentido — sintoma,
fantasia, conteudo latente, conteddo manifesto — de tal modo que esse discurso misto
da ciéncia freudiana, energético e hermenéutico, explicativo e interpretativo, €, para
Ricoeur, “a razédo de ser da psicanalise” (1977a, p. 67).

Ricoeur identifica a presenca da dialética entre forca e sentido no percurso da
obra freudiana que vai desde o Projeto para uma psicologia cientifica, de 1895,
passando por A interpretacdo dos sonhos, de 1900, e chegando aos Ensaios de
Metapsicologia, de 1915. Para ele, o Projeto para uma psicologia cientifica € o estagio
energético da teoria de Freud que, naquele momento, ndo admite ainda uma

interpretacdo, mas apenas uma explicacdo. A antitese acontece com o advento da

6 O ponto de vista econémico, na teoria metapsicol6gica freudiana, “qualifica tudo o que se refere a
hipétese de que o0s processos psiquicos consistem na circulagdo e reparticdo de uma energia
quantificavel (energia pulsional), isto &, suscetivel de aumento, de diminuigdo, de equivaléncias”
(ROUDINESCO; PLON, 1998, p. 121).
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hermenéutica em A interpretacdo dos sonhos, sobretudo nos capitulos VI e VII, nos
quais ja se percebe a integracdo entre interpretacdo e energética. A sintese se da,
finalmente, nos Ensaios de Metapsicologia, que explicitam uma relacao, por exemplo,
entre a categoria de pulsdo, um conceito econdmico ou energético, e sua
representacdo, que requer uma interpretacgao.

O Projeto para uma psicologia cientifica, escrito por Freud em 1895 e nunca
publicado até 1950, é um texto que demonstra uma abordagem fisica do psiquismo,
pois Freud utiliza o principio de constancia, por ele desenvolvido a partir do principio
de inércia — primeira lei de Newton — para demonstrar 0 mecanismo que comanda o
funcionamento da psique dos seres humanos. Freud aprimora o principio de inércia —
‘o sistema tende a reduzir suas proprias tensdes a zero” (RICOEUR, 1977a, p. 72) —
para formular seu principio de constancia — “o sistema tende a manter tao baixo quanto
possivel o nivel da tensao” (RICOEUR, 1977a, p. 72), sem, é claro, manter o conceito
de tensdo zero, pois ele compreende que a psique jamais chega a reduzir totalmente
as tensdes internas, isso porque existem necessidades proprias da mente humana
gue a impossibilitam de zerar todas as suas tensoes.

Sendo assim, Freud explica o funcionamento do aparelho psiquico através de
duas funcdes, a funcao primaria e a funcéo secundaria. A funcéo priméaria é, para ele,
a que procura diminuir as tensdes internas ao minimo possivel, ja a funcdo secundaria
€ aquela que regula as tensdes que ndo podem ser reduzidas.

Fica evidente que Freud, ao escrever o Projeto para uma psicologia cientifica,
estd, na verdade, ampliando o modelo cientifico de sua época ao ambito do psiquismo
humano e buscando “introduzir a psicologia no quadro das ciéncias naturais, isto €,
representar os processos psiquicos como estados quantitativamente determinados de
particulas materiais discerniveis; e isso, a fim de torna-los evidentes e incontestaveis”
(FREUD apud RICOEUR, 1977a, p. 70).

Essa formulacdo matemética e fisica da psique humana, fruto da época, do
ambiente e da forma como Freud havia sido introduzido no meio cientifico, é,
posteriormente, por ele abandonada, pois tanto a base anatdbmica de seu sistema
guanto seu quadro quantitativo demonstraram-se muito limitados para serem capazes
de expor 0s processos psiquicos. A partir disso acontece a guinada de Freud rumo a
topica, ndo mais concebendo a psique desde bases mecanicas ou anatdémicas, mas
sim psiquicas. Para Franco (1995, p. 113), todavia, o Projeto para uma psicologia

cientifica ndo é um fracasso total, pois a “descoberta da etiologia sexual da neurose,
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feita ao tempo do Projeto, ndo somente sera mantida, mas permanecera como uma
das bases mais estaveis da psicanalise freudiana”.

O abandono de Freud, ap6s o Projeto para uma psicologia cientifica, de seu
empreendimento de traduzir anatdmica e fisicamente — ainda que a topica se expresse
sempre em uma linguagem quase anatébmica — suas descobertas, corrobora para
Ricoeur consolidar sua tese de que a ciéncia freudiana ndo pode ser tomada somente
como uma energética e nem somente como uma hermenéutica, pois ela € um discurso
misto que correlaciona for¢a e sentido. Quando Ricoeur avanga em sua analise dos
textos freudianos, ele identifica fatores que colaboraram para que Freud desistisse de
suas hipoteses elaboradas no Projeto para uma psicologia cientifica, pois a base
anatdmica do sistema que ele estava articulando j& estava, aquela época, minada por
baixo.

Desse modo, o Freud do inicio da década de 1890, “dividido entre a clinica e o
laboratério” (RICOEUR, 1977a, p. 77), distancia-se, pouco a pouco, das explicacbes
organicas sobre as enfermidades e distirbios psiquicos. E a experiéncia clinica’ da
afasia, das paralisias histéricas, da passagem pelo método catértico de Breuer e as
frustracdes com a eletroterapia que vao desassociando Freud das explicacdes de
carater organico e confirmando-o quanto a origem psiquica dos sintomas.

Ricoeur (1977a, p. 77) bem recorda que, na Comunicacdo Preliminar dos
Estudos sobre a Histeria, escrita em coautoria com Josef Breuer, em 1893, ao relatar
sobre as experiéncias de seu novo método de investigacdo e tratamento dos
fendmenos histéricos, Freud e Breuer concluem que “o histérico sofre sobretudo de
reminiscéncias” (FREUD, 2016c, p. 25). A compreensao dessa origem ndo organica
das desordens que afetam a sexualidade tornou-se fundamental para a elaboracao
do conceito de libido que, segundo Ricoeur, é o primeiro conceito que se pode
considerar “ao mesmo tempo energético e ndo anatémico” (1977a, p. 77). Para ele, é
com os Trés ensaios sobre a teoria da sexualidade, de 1905 (FREUD, 2016a, p. 13-
172), que Freud consolida de uma vez por todas esse conceito de energia psiquica
das pulsbes sexuais.

A antitese a teoria unicamente energética do aparelho psiquico se da com o

advento da hermenéutica em A interpretacdo dos sonhos de 1900. Para Ricoeur “o

7 Freud relata essas experiéncias, pormenorizadamente, em Contribuicdo a histéria do movimento
psicanalitico de 1914 (FREUD, 2012, p. 245-327).
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aparelho psiquico de A Interpretacdo de Sonhos funciona sem referéncia anatémica,
€ um aparelho psiquico” (1977a, p. 83, grifos do autor).

O sonho, tema central desse paradigmatico livro de Freud, € um pensamento,
uma ideia. A tese central que ele postula, que mais adiante iremos investigar de modo
pormenorizado, € que “o sonho é a realizacdo de um desejo” (2019, p. 155), que
também é uma ideia. Ao contrario, entdo, do Projeto para uma psicologia cientifica,
nao Sao 0s neurdnios que sao ou nao investidos, mas sim as ideias. Essa
transformacdo da teoria de Freud traz consigo uma mudanca significativa, pois a
interpretacdo comeca a desempenhar um trabalho central na teoria freudiana. Nao é
acidentalmente que esse livro ganhou, de Freud, o nome de Die Traumdeutung, A
interpretagcéo dos sonhos.

A teoria principal de Freud, de que o sonho tem sentido e que esse sentido é
passivel de ser conhecido, é por ele defendida em duas fronteiras. Primeiro, opde-se
as teses de que os sonhos seriam residuos da vida desperto. Segundo, opfe-se a
visdo organica do sonho e postula que o relato do sonho € sempre passivel de ser
substituido por outro relato mais compreensivel. A interpretacdo se move aqui, nas
palavras de Ricoeur, “de um sentido menos inteligivel em dire¢gao a um sentido mais
inteligivel. [...] de texto obscuro a texto claro” (1977a, p. 84).

Ricoeur (1977a) se pergunta se € possivel manter a interpretagcdo no ambito
nao dubio de relacbes de sentido a sentido. Ele percebe, porém, que a interpretacéo
logo se depara com conceitos de ordem totalmente distinta e precisamente energética.
E impossivel desvelar o desejo que o sonho realiza, de modo mascarado ou
despistado, sem levar em consideracdo os mecanismos gue adentram essa distorcao.
E necessario, entdo, realizar o caminho inverso ao do trabalho do sonho para
compreender o modo como as ideias séo dissimuladas, deslocadas e distorcidas. A
energética surge entdo nos mecanismos de distorcdo do sonho e nos conceitos de
recalcado e censurado. Se, por um lado, o sonho é realizacdo de um desejo, o que
tem a ver com a interpretacado, por outro, esse desejo € recalcado, o que demonstra a

acao de forca, de energia.

Dizer que o sonho é a satisfacdo de um desejo recalcado significa compor
juntamente duas noc¢des que pertencem a duas ordens distintas: a satisfacéo
(Erfallung), que pertence ao discurso do sentido (como atesta o parentesco
com Husserl), e o recalque (Verdrangung), que pertence ao discurso da forca.
(RICOEUR, 1977a, p. 86, grifos do autor).
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E no capitulo VI de A interpretacéo dos sonhos (2019, p. 318-557) que Freud
lista, por primeiro, dois mecanismos fundamentais do trabalho do sonho, a saber, a
condensacao (Verdichtungsarbeit) e o deslocamento (Verschiebungsarbeit). No
proximo capitulo iremos adentrar nesses conceitos, pois Ricoeur percebe nesses dois
mecanismos a dinamica mista da vivéncia onirica, uma vez que a0 mesmo tempo que
esses fenbmenos dizem respeito ao ambito do sentido e da hermenéutica, eles
também se referem ao ambito energético, visto que condensacéao € controle de forgas
e deslocamento é a movimentacdo ou transferéncia dessas forgcas. Em ambos,
portanto, é perceptivel a conexdo entre forca e sentido, entre energética e
hermenéutica.

Essa mesma dinamica mista de forca e sentido Ricoeur percebe no terceiro
mecanismo fundamental do trabalho do sonho citado por Freud (2019, p. 351-381): a
figuracdo (Darstellung). Se a condensacéo e o deslocamento demonstram a alteracéo
do conteudo onirico, a figuracdo designa algo como uma regressao formal, ndo em
sentido cronoldgico, mas como uma substituicdo de ideias por correspondentes
figurados. No sonho, ha, entdo, conforme Ricoeur (1977a, p. 88), “um empecilho a
expressao direta, a substituicdo forcada de um modo de expressao por outro”. Na
figuracdo, Ricoeur também percebe a dindmica mista da psicanalise, pois ela,
enquanto expressao substituida, esta no ambito da interpretacdo, porém, enquanto

expressao substituida forcada, esta no ambito explicativo da energética.

Nos trés casos, portanto — condensacéo, deslocamento e figuracdo —, o
sonho é um trabalho. E por isso que a Deutung que Ihes corresponde também
€ um trabalho que requer, para tematizar-se, uma linguagem mista que nao
seja nem puramente linguistica, nem puramente energética. (RICOEUR,
1977a, p. 88).

A interpretacdo dos sonhos, porém, enquanto antitese do Projeto para uma
psicologia cientifica, ainda ndo conseguiu, para Ricoeur, incorporar harmoniosa e
integralmente a teoria energética e a hermenéutica. Para ele, isso se da devido as
categorias de sentido, usuais no trabalho hermenéutico, e devido as categorias um
tanto fisicas da energética até este momento ndo estarem ainda bem coligadas.

A sintese dessa dialética se da somente com 0s Ensaios de Metapsicologia de
1915. E nesses escritos de Freud (2010a), direcionados essencialmente a elucidar a

teoria psicanalitica, que Ricoeur (1977a) busca a maturidade de articulacao conceitual
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e uma maior fusdo que aquela alcancada em A interpretacdo dos sonhos, entre a
linguagem da forca e a linguagem do sentido.

Se, por um lado, a primeira tépica freudiana — inconsciente, pré-consciente e
consciente — aborda de maneira coesa o ponto de vista tépico-econémico, por outro,
demonstra como o inconsciente aparece incluido no ambito do sentido através da
conexao entre pulsdo (Trieb) e representacédo (Vorstellung).

Ricoeur toma como guia o artigo de Freud (2010b, p. 255-267) escrito em 1912,
Algumas observacdes sobre o conceito de inconsciente na psicanalise, e os dois
primeiros capitulos do ensaio O Inconsciente de 1915 (Freud, 2010a, p. 99-114). Ele
considera que tais textos chamam atencao, primeiro pelo movimento argumentativo
que Freud realiza em vista de tornar aceitdvel o conceito de inconsciente aos
“‘impregnados do preconceito da consciéncia” (RICOEUR, 1977a, p. 106); e segundo
porque a topica surge ai como inversdo de ponto de vista ainda néo retratada no
trabalho da interpretacéo. E sobre essa inversio que Ricoeur se debruca.

O que se nota € que, por primeiro, o conceito de inconsciente € descrito como
um adjetivo, denotando, por sua vez, aquilo que sumiu da consciéncia, pensamentos
gue possuem a qualidade de serem inconscientes. Desse modo, o locus psiquico
central continua sendo a consciéncia e o inconsciente € apenas aquilo que foi
apartado dela. Em relacdo a isso a psicanalise freudiana realiza uma reviravolta
estrutural, pois, de um conceito apenas descritivo do inconsciente, passa a um
conceito sisteméatico. De adjetivo, o inconsciente passa a substantivo.

Aceitar o ponto de vista topico é, para Ricoeur, deslocar-se do adjetivo
inconsciente ao substantivo, da qualidade ao sistema. Tudo isso porque tanto as
forcas que barram o0s pensamentos inconscientes quanto as distorcbes e
deslocamentos proprios da experiéncia onirica dao sinais de uma autonomia do
inconsciente que se afirma por si préprio. A inversao de que fala Ricoeur é exatamente
essa, nao € o inconsciente que provém do consciente, mas o contrario, a consciéncia
€ que procede do inconsciente. O locus psiquico central, agora, € o inconsciente.

Freud inicia seu artigo O Inconsciente de 1915 com a indagacgao: “de que forma
podemos chegar ao conhecimento do inconsciente?” (2010a, p. 100). Ele assevera
gue é possivel conhecer o inconsciente através de sua expressao no consciente. Tal
resposta acarreta um novo questionamento quanto ao modo como isso se realiza. E
esse modus operandi do inconsciente, que se manifesta no consciente, o ponto central

da reflexdo de Ricoeur sobre a metapsicologia freudiana, pois ele identifica que é
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exatamente ai que coincidem a questdo da forca e a questdo do sentido na teoria de
Freud.

Para compreender melhor como se articulam tais questdes, € preciso aclarar
dois conceitos presentes desde os primérdios da metapsicologia de Freud que
Ricoeur (1977a, p. 116) considera fundamentais, sdo eles Reprasentanz e
Vorstellung.

Para Freud, ha uma Reprasentanz psiquica da pulsdo (Trieb), que se pode
traduzir, como o fez Ricoeur, por presentacdo psiquica da pulsdo. Uma vez que a
categoria de pulséo, ha compreensao freudiana, designa o que esta entre a psique e
0 corpo, entre o endossomatico e o somatico, a presentacao € a parte psiquica da
pulsdo, é o que manifesta na ordem do psiquico as excitacdes corpéreas. Para
Ricoeur, “todos os afloramentos no consciente ndo passam de transposi¢des dessa
presentagcao psiquica” (1977a, p. 117). Freud, contudo, usou também a expressao
Vorstellung, traduzido como fez Ricoeur, por representacdo da pulsdo. Conforme

Ricoeur,

[...] ha algo de psiquico que “presenta a pulsdo” enquanto energia, pois o que
chamamos de representacao, isto €, a ideia de algo, j& € uma forma derivada
desse indice que, antes de representar algo — mundo, corpo préprio, irreal —,
anuncia a pulsdo como tal, presenta-a pura e simplesmente. (1977a, p. 117,
grifos do autor).

Ricoeur compreende que a originalidade de Freud, nos Ensaios de
Metapsicologia, esta em transpor para o inconsciente o ponto de conexao do sentido
e da forca. E essa conex&o que viabiliza todas as transposicdes do inconsciente para
0 consciente gracas a similaridade que ha entre os dois sistemas. Essa similaridade,
por sua vez, deve-se ao fato de que, apesar da barreira que os separa, ambos séao
igualmente psiquicos, diferem apenas pela auséncia de consciéncia. Desse modo, a
Reprasentanz é que permite inserir 0s atos inconscientes nos atos conscientes, além,
é claro, de garantir a conexao entre ambos 0S processos.

Freud inscreve, justamente por isso, essa funcéao de Reprasentanz na definicao
de pulsédo, uma vez que a pulsdo em si mesma € incognoscivel, somente é possivel
conhecé-la em sua presentagdo psiquica, como fato psiquico e ndo biolégico. Os
destinos da pulséo, entéo, sédo destinos da presentacdo psiquica da pulséo, o que, ao

ver de Ricoeur, assegura que o sistema inconsciente descoberto por Freud ndo seja
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apenas energeético, mas psiquico. Sendo assim, 0 inconsciente é constituido de
presentacdes psiquicas associadas a representacoes.

Todavia, essa funcédo de Reprasentanz, ao ver de Ricoeur, € uma hipétese de
Freud, haja vista o fato de que ele ndo oferece nenhuma prova clinica dela, pois o
contato que a experiéncia clinica possibilita é com as representacdes da pulsao.
Nesse sentido, o recalque € recalque das representacdes da pulsédo. O trabalho de
andlise, por sua vez, surge ai como possibilidade de ir interpretando as
representacdes da pulséo que aparecem na consciéncia, buscando as manifestacdes
primitivas e menos deformadas ou distorcidas dela.

A diferenciacdo que Freud faz entre a presentacdo e a representacdo das
pulsbes é o que ratifica para Ricoeur sua tese de que a psicandlise é um discurso
misto entre energética e hermenéutica. E na categoria de pulsdo, em especifico no

conceito de presentacéo da pulsao, que ele localiza o encontro entre forca e sentido.

E esse elo da forca com o sentido que faz da prépria pulsdo uma realidade
psiquica ou, mais exatamente, o conceito-limite, na fronteira do orgéanico e do
psiquico. Portanto, podemos distender tanto quanto possivel o elo entre
hermenéutica e econdmica [...], esse elo ndo podera ser rompido, sob pena
de a prépria econdmica deixar de pertencer a uma psico-analise. (RICOEUR,
1977a, p. 125, grifo do autor).

Para Ricoeur, portanto, em De L’Interprétation: essai sur Freud, ndo héa conflito,
na psicanalise freudiana, entre energética e hermenéutica. A leitura dialética do
percurso da obra escrita de Freud por ele proposta é, precisamente, uma tentativa de
superar a separacdo e o distanciamento entre as duas ordens do discurso e
demonstrar o modo como ambas se harmonizam e, assim, constituem a epistemologia
do freudismo.

Retomarei agora, ao finalizar este capitulo, a dialética que Ricoeur realiza entre
explicacdo e compreensao para apresentar o que, a meu ver, é o fundamento no qual
Se enraiza a sua tese sobre a epistemologia do freudismo. Diferentemente de Dilthey,
Ricoeur quer suplantar a oposicdo e a dissociacdo classica da hermenéutica
romantica com seu dualismo metodolégico entre Erklaren (explicagcdo) e Verstehen
(compreensédo), em vista de uma dialética fina capaz de manifestar a
complementaridade dessas duas acdes. Por dialética, Ricoeur entende, em seu

classico Do texto & agdo, “a consideragao segundo a qual explicar e compreender nao
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constituem os polos de uma relacdo de exclusdo, mas os momentos relativos de um
processo complexo a que se pode chamar interpretagao” (1990a, p. 164).

Dilthey intitulava de explicagdo o modelo epistemologico das ciéncias naturais
— erroneamente ampliado, por muito tempo, as ciéncias humanas por correntes
positivistas — e de compreensdo o das ciéncias humanas. Opondo-as entre si, ele
segregava a compreensao distante da explicacdo, subtraindo das ciéncias humanas
a possibilidade de se estabelecerem como saber coerente, rigoroso e organizado.
Esse dualismo dilthiano, portanto, forjou a separagéo excludente entre os dois termos,
pois ou se explica como o fisico, ou se compreende como o historiador.

Ricoeur ndo aceita essa antinomia entre explicar versus compreender. Ele
defende que h& uma relacdo complementar e reciproca que cria conexdes e pontes
entre essas duas acbes que, ao seu ver, constituem dois momentos de um Unico
processo, o da interpretacdo. Para Ricoeur, em Teoria da Interpretacdo, “nao se deve
abordar a polaridade entre explicacdo e compreensao [...] em termos dualistas, mas
como uma dialética complexa e altamente mediada” (2019, p. 105).

Transpondo tal complementariedade a ciéncia de Freud, se pode inferir que,
em psicanalise, é a dialética entre explicacdo energética e compreensdo do sentido
gue a possibilita interpretar o ser humano e, também, a cultura, como veremos mais
a diante. Ambas sdo complementares, pois, se ndo fossem, bastaria a l6gica univoca
da explicacdo natural para dar a conhecer os desdobramentos das acdes e dos
sentimentos humanos e a compreensao iria, assim, se dissolver na explicagao.

A psicanalise mostra exatamente o oposto. A narrativa manifesta da vida de
cada ser humano € continua e incessantemente constrangida e violentada, em sua
l6gica, por for¢as ndo conhecidas e nem dominadas por ele, pelo contra sentido e pelo
sem-sentido. Por isso, se faz necesséaria a interpretacdo, isto €, a compreensao
enriqguecida pela explicacdo, uma vez que a explicagdo energética amplia a
compreensao do sentido e a possibilita avancar para além do sentido imediato em
vista do sentido latente, o verdadeiro sentido.

Posto isso, ha que se dizer que, “de ponta a ponta, a psicanalise é
interpretacéo” (RICOEUR, 1977a, p.68), pois o ser humano € “de ponta a ponta ser-
interpretado” (RICOEUR, 1978, p. 14, grifo do autor).
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4 A PSICANALISE COMO HERMENEUTICA

[...] um sonho do que se poderia ver se a janela se abrisse,
Que nunca é o que se vé quando se abre a janela
(Alberto Caeiro).

7

Para Ricoeur (1977a), a linguagem é o campo em que se entrelagam e
entrecruzam os mais diferentes ambitos da pesquisa filosdfica. A psicanalise, embora
nado seja filosofia, conecta-se a ela devido a linguagem e adentra nesse
entrelacamento de uma maneira muito peculiar, pois apesar de Freud néo ter criado
uma teoria da linguagem, as consequéncias de suas descobertas questionam e
desestabilizam toda a estruturacao da filosofia ocidental.

Linguagem e psicandlise sdo areas tao proximas que nao €, de modo algum,
tarefa facil precisar um limite entre elas, pois a fronteira que as separa € a mais
permeavel das fronteiras e o acesso de uma para outra esta sempre aberto. Tamanha
€ essa proximidade que a psicanalise €, essencialmente, um trabalho de linguagem
e, por esse motivo, Ricoeur ndo a considera uma ciéncia da observacédo, assentada
nos modelos e critérios cientificos que regem as ciéncias da natureza, mas sim uma
hermenéutica, como quis mostrar no capitulo anterior, cujos desdobramentos veremos

agora.

4.1 A SEMANTICA DO DESEJO

Detras del nombre hay lo que no se nhombra
(Jorge Luis Borges).

Freud compreende o desejo® sob uma perspectiva econémica, pois percebe

nele uma dinamica de energias e for¢cas. Essa econdmica, porém insere-se numa

8 O desejo, para a psicanalise, ndo € desejo de algo a ser realizado ou conquistado, mas uma falta
nunca realizavel. O ser humano, portanto, € um ser faltante e, por isso desejante, em busca de saciar
essa falta. O desejar continuo é 0 que movimenta a vida humana e o que cria os objetos simbdlicos
que representam o desejo. Tais objetos ndo séo coisas palpaveis que possam ser conquistadas para
saciar de uma vez por todas o desejo, mas apontam para uma falta, a presenca de uma auséncia. O
objeto simbdlico do desejo €, portanto, vazio, vamos preenchendo-o, como podemos, ao longo da vida.
O desejo, em psicandlise, ndo se refere as metas, planejamentos ou vontades que temos, pois essas
coisas, geralmente, nos ajudam a esquecer, falsear ou ceder do nosso desejo.
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semantica, uma vez que o desejo se apresenta como um discurso misto que necessita
de interpretacao.

E através da semantica do desejo — expresséo cunhada por Ricoeur — que a
psicandlise freudiana, para ele, se insere no ambito da linguagem, pois,
diferentemente da psicologia, os fatos de conduta, em psicanalise, ndo servem como
observaveis, mas sim como significantes da historia do desejo. A semantica do desejo
faz perceber, entdo, que tais significantes ndo podem ser entendidos a partir de uma
|6gica da observacéo e da causalidade, mas que, sendo expressdes de duplo sentido,
necessitam de interpretacdo. Dito de outro modo, a psicanalise se desenvolve no
campo da palavra e é ai que o trabalho analitico se da, na busca por trazer a tona
uma outra linguagem que se oferece a interpretacdo porque se mostra de forma
velada.

Aqui esta, a meu ver, uma das grandes diferencas entre a psicologia e a
psicanalise. O desejo se apresenta através dos sonhos, atos falhos, lapsos, chistes,
ilusbes e sintomas que deformam seu sentido original. Tais sintomas, para a
psicologia, sdo segmentos de conduta. Para a psicandlise, porém, € a conduta, isto é,
0 comportamento visivel, que € o segmento de um sentido anterior que se manifesta
escondido e mascarado.

O trabalho da palavra, portanto, pretende tornar presente um ausente que se
manifesta de forma encoberta e retirar-lhe a mascara no mesmo lugar em que ela se
colocou, no ambito da linguagem. Se por um lado o desejo vem a palavra de forma
velada, por outro, devido a sua estrutura de duplo sentido, apela a interpretacdo. A
interpretacdo propde-se a ir a origem do desejo, mas para isso precisa lutar contra as
mascaras que o encobrem, deixando de lado o sentido primeiro do discurso e
interpretando o disfarce no qual o desejo se da a conhecer.

E investigando o sonho que Freud constata a articulacéo existente entre desejo
e linguagem e, por isso, faz dele um modelo de todas as outras manifestacoes
disfarcadas, substituidas, dissimuladas e ficticias do desejo humano. Tal articulacao
se da pelo fato de que é o relato do sonho que pode ser interpretado e ndo o0 sonho
sonhado. Esse relato do sonho é que, em analise, é substituido por uma outra palavra
gue diz do desejo. Assim sendo ndo é o desejo em si que esta no centro do trabalho
analitico, mas a sua linguagem.

Adentrando a fundo nesta conexao entre desejo e linguagem, Ricoeur observa

que ja no titulo de sua magistral obra de 1900, Freud da a entender a articulacdo que
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pretende estabelecer ao longo de seu livro. Em Die Traumdeutung encontramos,
nessa palavra composta, sonho e interpretacdo, ou seja, € sobre o sonho que versa a
interpretacdo. O termo sonho aqui, segundo Ricoeur (1977a), ndo € um termo que
fecha, que trata apenas do onirico, das fantasias noturnas, mas que se abre a todas
as producdes psiquicas que Ihe sdo analogas.

O sonho e seus analogos, isto &, o chiste, o lapso, o ato falho, a mitologia, a
arte, a ilusdo religiosa, se situam num ambito linguistico proprio de significacdes muito
complexas em que um outro sentido se anuncia e se oculta ao mesmo tempo no
sentido imediato. Ricoeur chama de simbolo, como ja citei anteriormente, essa
estrutura semantica do duplo sentido, em que um é o sentido manifesto e outro é o
sentido que se esconde atras dele. Além de expandir a linguagem até seus limites, o
simbolo, pela equivocidade que lhe é prépria, amplia-a ao ambito do conflito e, por
isso, torna fundamental sua interpretacao.

A interpretagao, para Ricoeur, € a “inteligéncia do duplo sentido” (1977a, p. 18).
Interpretar significa, entdo, desmascarar, decodificar, ver além ou por detrds das
significacdes que estdo manifestas, com a intencao de restaurar seu sentido original.
Essa caracteristica ambigua do simbolo deve-se a obscuridade desse sentido
indizivel para o qual ele aponta e que, por ser de outra ordem e inexprimivel, ndo
consegue ser dito de forma objetiva e por isso € dito indiretamente, por substituicao.
A hermenéutica emerge ai como um trabalho de interpretacdo que busca evidenciar
a relagdo existente entre sentido originério e linguagem.

A obscuridade do simbolo esfacela a tese cartesiana da autoevidéncia do
cogito, fonte de todo sentido e de toda verdade. O simbolo mostra-nos que, de modo
nenhum, ha um comeco ou um sentido j4 dado e auto evidente, pois 0 comeco é o
que nao vemos de imediato, é o que esta ausente e deve ser buscado. Ao combater
a ideia de autoposicéo do cogito, o simbolo, para Ricoeur, combate, ao mesmo tempo,
o ideal do pensamento e da interpretacdo sem pressupostos. Ele compreende que
toda hermenéutica parte de pressupostos e, mais ainda, que ndo esta dada, mas
precisa se desenvolver e realizar mediante a interpretacdo. Tal qual a consciéncia,
depois de Freud, ndo € mais um dado imediato, mas sim uma tarefa, também a
reflexao filosofica ndo parte da evidéncia e da intuicdo, mas necessita da interpretacédo
se quiser compreender a riqueza de seus conteudos e o verdadeiro sentido do ego do

cogito.
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E como disciplina hermenéutica que a psicandlise se vé envolvida nesta
problematica do sentido verdadeiro. O ser humano, ser de linguagem, € colocado pelo
simbolo em relacdo com uma matriz de sentido que ndo se exaure nas significacdes
gue dela surgem, pois seu excesso de sentido esbarra com a finitude da palavra e,
entdo, origina expressdes equivocas. O simbolo ao mesmo tempo revela e esconde,
revela escondendo, esconde revelando, p6e a nu a auséncia, mostra a falta. Por isso
faz a palavra falhar e lanca-a em significagdes ambiguas e controversas que néo
podem ser diretamente compreendidas.

A psicandlise aborda essa equivocidade da linguagem a partir da ideia de
dissimulacao, ou seja, o conteudo manifesto € um contetudo dissimulado, o que dele
compreendemos ndo corresponde completamente ao pano de fundo do sentido do
qual emerge a palavra. A interpretacdo, além de decifrar esse contetdo cifrado,
desvela o trabalho de dissimulacdo responsavel pelo disfarce. Enquanto os
mecanismos dissimulantes buscam encobrir, a interpretacdo vai em busca da
restituicdo da verdade que, para Freud, tem sua génese numa instancia arcaica, pré-
representativa, o inconsciente.

Ha que se dizer ainda que a interpretacdo psicanalitica opera muito mais que
uma mera relacdo hermenéutica entre um discurso cifrado e um discurso decifrado,
pois 0 movimento de substituicdo que vai do manifesto ao latente produz um auténtico
deslocamento da origem do sentido. A psicanalise colocou em xeque ndo apenas a
tese da autoevidéncia da consciéncia, como dizia anteriormente, mas também
evidenciou gque a raiz do sentido precisa ser buscada numa esfera anterior a ela e,
mais ainda, que as significacdes que lhe sdo proprias sdo atravessadas por conteudos
que provém de outro lugar e por ela sdo assumidos disfarcadamente. A psicanalise
instaurou a davida e a suspeita onde, anteriormente, havia certeza e evidéncia.

Voltemos ao trabalho do sonho. Freud toma-o como modelo de todas as
operacoes de disfarce e dissimulacéo, tanto para o estudo e tratamento das neuroses
quanto para a interpretacdo da cultura, como veremos mais a diante. De fato, em
psicanalise, “um sé € o palco onde pisa o individuo e onde se forma a cultura”
(FRANCO, 1995, p. 70).

Ao final de seu texto Sobre os sonhos, de 1901, Freud (2021, p. 444) pontua
gue ha uma relacao intima e peculiar entre 0s mecanismos que atuam nos sonhos e
0S que atuam nas outras producdes inconscientes, tais como os chistes, as lendas,

0s mitos, o folclore, os contos de fadas etc. Sendo assim, parece-me importante



56

analisar, pormenorizadamente, os mecanismos de disfarce ja citados no capitulo
anterior e mostrar como que o sentido primeiro e fundamental do desejo € mascarado
e substituido por outro.

O sonho, para Freud, ndo € um fendmeno de origem organica, tampouco
mistica ou irracional, mas, como ja dizia, possui um sentido, € inteligivel, intencional e
contém um significado. E fruto de uma complexa operacéo de disfarce e dissimulacéo
em que um sentido originario produz um segundo sentido que se manifesta na
consciéncia. A estrutura intencional do sonho direciona-o a sua realizacéo®, porém
ndao de modo direto ou simples, mas de modo equivoco, indireto, desviado e nao
transparente.

Freud, no IV capitulo de A interpretacdo dos sonhos (2019a), chama esta
operacdo de deformacdo onirica, isto €, a transformacéo do contetdo latente em
conteudo manifesto, de trabalho do sonho e op&e-na ao trabalho de analise, no qual
acontece sua interpretacdo. Esse trabalho de andlise é comparado por Ricoeur com
o trabalho de tradugéo de um texto de uma lingua para outra, pois “a interpretacao se
move de um sentido menos inteligivel em direcdo a um sentido inteligivel [...] de texto
obscuro a texto claro” (1977a, p. 84), com o objetivo de restituir seu sentido original,
isto é, a palavra primitiva do desejo.

O trabalho do sonho é considerado por Freud como um modelo para a
compreensao da distor¢cdo da posicdo originaria do desejo. A consequéncia desse
processo é a deformacao dos pensamentos originarios do sonho e sua manifestacéo,
de modo disfarcado, no conteddo manifesto. Freud enumera, no capitulo VI de A
interpretacdo dos sonhos (2019a, p. 319-557), quatro mecanismos envolvidos no
trabalho do sonho para tematizar a asticia do desejo, a saber: a condensacéo, o
deslocamento, a figuracéo e a elaboracéo secundaria.

A condensacdo € um dos modos fundamentais de funcionamento dos
processos inconscientes. Ela atua de modo a fazer o conteddo manifesto ser muito

mais pobre, laconico e conciso que o conteudo latente, além, é claro, de suprimir a

9 A tese central de Freud em A interpretacao dos sonhos (2019a, p. 155) é que o sonho é realizagao
de um desejo. Essa tese, a primeira vista, pode parecer se referir apenas aqueles sonhos de origem
somatica, como por exemplo quando um individuo sente sede enquanto dorme e sonha que esta
tomando agua. Porém, para Freud todo e qualquer sonho é realizacdo de um desejo inconsciente,
inclusive os sonhos de angustia. Como tentarei expor nos préximos paragrafos € o conteudo latente do
sonho, isto é, 0 sonho em si, que contém a realizacdo de um desejo e ndo o conteldo manifesto, aquilo
que recordamos do sonho e que muitas vezes pode trazer angustia ao individuo devido ao seu carater
condensado, deslocado e figurado. Freud argumenta sobre a realizacdo de desejo em sonhos de
angustia no VII capitulo de A interpretagéo dos sonhos (2019a, p. 601-625).
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pluralidade das significacdes e reuni-las numa unidade desconexa e ilogica em que
as diferencas se mostram atenuadas e as semelhancas salientadas. Nas palavras de
Freud: “o registro do sonho ocupa meia pagina; a analise, que contém os
pensamentos oniricos, exige um espaco seis, oito, doze vezes maior” (2019a, p. 319).
Desse modo, a interpretacdo busca reestabelecer a riqueza primitiva, expondo e
elucidando a multiplicidade dos pensamentos do sonho que antes estavam
condensados. Como dizia, esse mecanismo de condensacdo ndo € exclusivo dos
sonhos, mas também esta presente, por exemplo, na formagdo dos chistes (cf.
FREUD, 2017, p. 32) e dos lapsos (cf. FREUD, 2021, p. 85) etc.

O mecanismo de deslocamento produz a alteracdo de sentido através da
transferéncia de valor de um elemento grandemente valorizado para outro
insignificante. Com o deslocamento os elementos mais significativos e importantes do
conteudo latente sdo representados por elementos infimos, 0 que retira a atencéo do
sentido original e cria, ao mesmo tempo, elementos novos, afastados do polo de
conflito que a censura busca atenuar em vista de escapar do desprazer que tais
conteddos podem gerar na consciéncia. O deslocamento, de modo geral, tal qual a
condensacdo, encontra-se, para Freud, presente em todas as formacbes do
inconsciente, o que corrobora sua tese de que o desejo ndo se diz diretamente, mas
sob disfarces, mascarado.

Tanto o mecanismo de condensacao quanto o de deslocamento se referem a
alteracdo de conteudos e temas na passagem do latente ao manifesto. A figuracao,
por sua vez, realiza a substituicdo das relacdes légicas por seus correspondentes
figurativos, pois o trabalho do sonho n&do consegue expressar 0S pensamentos
latentes de modo légico e recorre a figuracdes, sobretudo visuais. No processo de
figuracdo, em vista a sua representacdo por imagens, os pensamentos do sonho
passam por uma selecéo, que escolhe os elementos mais adequados a uma figuracao
visual, e uma transformacdo, que elimina ou substitui as conexfes logicas dos
pensamentos do sonho por expressodes figurativas. Freud compara esse processo as
pinturas renascentistas de Rafael Sanzio que retnem, numa sO obra, todos os
fildsofos antigos (Escola de Atenas) ou todos os poetas (Parnaso) que “nunca
estiveram no mesmo saldo ou no mesmo cume de uma montanha, mas que formam
um grupo no sentido conceitual” (2019a, p. 356). O processo de passagem do logico

by

ao figurativo pode ser comparado, em alguns aspectos, a condensacdo e ao
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deslocamento, pois todos os trés resultam na transposi¢cdo de um codigo a outro, o
gue sugere a necessidade de interpretacao.

A elaboracao secundaria apresenta-se como um segundo momento do trabalho
do sonho e, também, é considerada por Freud como um efeito da censura. Ela atua
nos conteudos ja elaborados pelos processos anteriores com o objetivo de dar um
novo molde ao sonho e apresenta-lo sob a forma de uma historia relativamente
coerente e compreensivel, removendo, na maioria das vezes, sua aparéncia de
absurdo. Apesar de nota-la em acédo sobretudo quando o sujeito esta préoximo do
estado de vigilia e, posteriormente, quando recorda e/ou relata o sonho, ela esta
presente em todos 0s seus momentos, realizando um distanciamento do seu sentido
original e induzindo o sonhante a pensar que seu sonho possui outro sentido, aquele
revelado pelo conteddo manifesto.

Como busquei expor a expressao do desejo esta carregada de equivocidades
e nela habita um discurso misto, de sentido e de for¢a. O discurso do sentido faz o
desejo aflorar na palavra e o discurso da forca dissimula e disfarca a expressao
primeva do desejo. Se por um lado o desejo requer a palavra, por outro, também, a
faz falhar. E através dos mecanismos de condensacéo, deslocamento, figuracéo e
elaboracdo secundaria que Freud demonstra a dupla peculiaridade do desejo e as
artimanhas as quais ele precisa apelar para se manifestar.

Sendo o desejo, portanto, um misto de forca e sentido, energética e
hermenéutica, as questdes que se colocam sdo: por que ele faz falhar a palavra e
necessita de toda essa complexa operacédo de disfarce? Disfarcar o que? Disfarcar de
quem?

A méaxima freudiana, ‘o sonho é a realizacdo (disfarcada) de um desejo
(suprimido, reprimido)” (2019a, 195, grifo do autor), nos mostra que o desejo tem um
outro, o recalque. Todo esse trabalho de mascaramento e disfarce do desejo visa
contornar ou burlar a for¢a do recalque para, de algum modo, conseguir escapar-lhe.
Ora, o desejo, sendo ele inconsciente — ndo respeita os limites da l0gica, da razao, da
realidade ou do tempo — é regido pelo principio de prazer e tende a uma unica
exigéncia, buscar o prazer integral e absoluto. Sendo assim, Freud descobre que
Nnossos pensamentos, fantasias ou recordagdes, quando vinculados a um desejo
proibido ou reprovado por nosso Superego inconsciente ou por nossa moral
consciente, sao facilmente desviados da consciéncia e langcados novamente para o

inconsciente. O recalcamento faz com que o desejo, aparentemente ignorado e
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esquecido, ndo mais cause culpa e dor psiquica no individuo, como também evita o
risco extremo que ele correria ao satisfazer a exigéncia pulsional integral e
diretamente.

Entretanto, como veremos abaixo, 0s sentimentos, fantasias e afetos proibidos,
por estarem ligados aos conteudos recalcados, sdo como energias que continuam
ativas e em busca de satisfacdo. O conteudo recalcado pressiona a barreira que o
aparta para voltar a consciéncia, requerendo uma for¢ca contraria constante, o
recalcamento, para que se mantenha no inconsciente.

Freud, em 1915, no seu artigo A repressao?? (2010a, p. 82-98), enumerou trés
estagios distintos no processo de recalque. O primeiro, chamado por ele de recalque
primordial ou originério, est4 na origem das primeiras formagdes inconscientes, sdo
as primeiras marcas psiquicas causadas por experiéncias arcaicas demasiadamente
intensas e que em nenhum momento chegarédo a consciéncia. Tais experiéncias sao
da ordem do irrepresentavel e agem como um ima de atracdo para 0s recalques
posteriores. O segundo estagio, chamado por Freud de recalque propriamente dito ou
recalqgue secundario, acontece quando, através de nosso julgamento pré-
consciente/consciente ou do Superego inconsciente, por vinculo associativo,
determinados conteuldos, relativos ao conteudo recalcado fixado primordialmente, séo
atraidos para o inconsciente. Ao terceiro estagio Freud da o nome de retorno do
recalcado, afinal de contas o recalcado sempre volta. Ele entende que os elementos
recalcados nunca séo destruidos pelo recalque e tendem, obstinadamente, a buscar
satisfazer as exigéncias da pulsao, reaparecendo na consciéncia através de sintomas,
sonhos, chistes, lapsos, atos falhos etc. O terceiro momento do recalque pode ser
compreendido como um permanente gasto de for¢a, pois enquanto o recalcado exerce
pressao continua em direcado ao consciente, ha uma reativa contrapressao constante
para sustentar o recalque.

O fenbmeno do retorno do recalcado €, sem davida, uma das categorias mais
interessantes descritas por Freud, pois, afinal, o recalcado, barrado de cruzar pela

porta, entra disfarcado pela fresta ou, até mesmo, pelo buraco da fechadura. Um de

10 Apesar do tradutor das Obras Completas de Freud V. 12, da Editora Companhia das Letras, ter
optado por usar o termo repressdo (Unterdriickung) como sinénimo de recalque (Verdrangung), usa-
lo-ei apenas quando houver citagBes diretas, ipsis litteris. Ha que se fazer a seguinte distingdo: a
represséo diferencia-se do recalque, pois ela opera no nivel da consciéncia para manter os contetdos
reprimidos somente em estado latente no pré-consciente, sem torna-los, porém, inconscientes, pois
iSsO € 0 que caracteriza o processo de recalque.
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seus disfarces prediletos consiste em se transformar no seu contrario: o 0dio se
metamorfoseia em carinho desmoderado, o amor se torna odio, o sadismo se torna
compaixao, a afeicao se torna hostilidade, a atracao se torna repulsa.

Enfim, Freud, ao sistematizar e descrever as estratégias que, devido ao
recalque, o desejo precisa utilizar para se manifestar, nos mostra que ele, o desejo,
nao é prisioneiro do plano da forca, mas possui uma semantica propria que o faz
adentrar no terreno da linguagem, interligando-se com a palavra. Se a linguagem do
desejo é distorcida, disfarcada, deformada, nds, como seres de desejo e de
linguagem, também procedemos, essencialmente, sob disfarces, mascarados —
larvatus prodeo. O disfarce e a mascara opacam o sujeito e ndo o deixam ver-se com
nitidez. Ao ganhar forma na linguagem, ainda que disfarcado, o desejo torna-se
narrativa e, por isso, pode se dar a conhecer.

4.2 A HERMENEUTICA DA CULTURA

Si el suefio fuera (como dicen) una
tregua, un puro reposo de la mente,

Jpor qué, si te despiertan bruscamente,
sientes que te han robado una fortuna?

¢ Por qué es tan triste madrugar? La hora
nos despoja de un don inconcebible,

tan intimo que so6lo es traducible

en un supor que la vigilia dora

de suefios, que bien pueden ser reflejos
truncos de los tesoros de la sombra,

de um orbe intemporal que no se nombra
y que el dia deforma em sus espejos.

¢, Quién seras esta noche en el oscuro
suefio, del otro lado de su muro?

(Jorge Luis Borges).

Ricoeur compreende que, além da articulacdo entre desejo e linguagem, é a
interpretacdo da cultura o que torna mais visivel o0 estatuto hermenéutico da
psicanalise. Ndo é a toa que o tradutor espanhol, ao traduzir o titulo de seu livro De
L’Interprétation: Essai sur Freud (1965), preferiu ndo o fazer de forma literal, mas
traduziu-o como Freud: una interpretacion de la cultura (RICOEUR, 1990b). Essa
escolha do tradutor condiz com a relevancia de uma das principais proposicoes de

Ricoeur nesse livro: a psicanalise é, também, uma hermenéutica da cultura.
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Ao analisar as obras de Freud sobre a cultura'!, Ricoeur percebe nédo sé a
largueza e a expressividade do projeto freudiano, mas também que a hermenéutica
da cultura ndo € uma mera casualidade no percurso do seu pensamento e de sua obra
escrita, mas sim uma verdadeira intencdo, haja vista a alternancia, em seus textos,
entre investigacdo médica e teoria da cultura.

Alguém poderia imaginar, ao ver que os grandes textos sobre a cultura’? sdo
escritos na Ultima parte de sua vida, que o velho Freud quisesse, ao fim, estender a
experiéncia psicanalitica a uma teoria geral da cultura. Na verdade, néo se trata disso.
Se por um lado as principais obras de Freud, sobre esse tema, se alocam nos seus
ultimos treze anos de vida, diversas outras'3, de similar relevancia, foram escritas
contemporaneamente a outros textos de fundamental importancia para a teoria e a
pratica clinica. Isso porque, para Freud, ndo ha distincdo entre o dominio do
psicolégico e o do socioldgico, pelo contrario, ele compreende que ha uma analogia
fundamental entre o individuo e a coletividade.

Sendo assim, a psicanalise se insere no movimento da cultura ndo por ser uma
explicacéo dos afetos, desejos ou intenc¢des inconscientes dos seres humanos, o que
sumariamente ja teria bastado para uma renovacao da psiquiatria do tempo de Freud.
Muito além disso ela é um movimento da cultura, porque oferece uma interpretacao
do ser humano que versa, principal e diretamente, sobre a cultura como um todo, o
oposto dos maniqueismos que buscam separar o individuo do grupo, o psiquico do
sociolégico. Nesse sentido, a psicandlise renova e reinterpreta a totalidade das

producdes psiquicas humanas, desde o sonho a religido, a obra de arte, a moral. No

11 E importante ressaltar que Freud compreende cultura como sinénimo de civilizagéo (cf. FREUD,
2014b, p. 233) e que tal compreenséo ndo é fruto de uma mera opcao terminoldgica ou semantica, mas
€ um posicionamento politico que se demonstra acertado quanto ao sentido histérico que manifesta.
Ricoeur (1978, p. 108) explica: “ndo ha, de um lado, um empreendimento utilitario de dominag&o sobre
as for¢as da natureza, que seria a civilizacdo, e, do outro, uma tarefa desinteressada, idealista, de
realizacdo dos valores, que seria a cultura”.

12 O futuro de uma ilusdo (2014b) de 1927, O mal-estar na civilizagdo (2010d) de 1930 e Moisés e 0
monoteismo (2018) de 1939.

13 As obras O delirio e os sonhos na Gradiva de W. Jensen (2016b) de 1907, O escritor e a fantasia
(2016b) de 1908, Uma recordacdo de infancia de Leonardo da Vinci (2013) de 1910, Totem e tabu
(2012) de 1913, O Moisés de Michelangelo (2012) de 1914, Consideragdes atuais sobre a guerra e a
morte (2010a) de 1915, Uma recordacdo de infancia em poesia e verdade (2010c) de 1917, O
inquietante (2010c) de 1919, Psicologia das massas e analise do eu (2011a) de 1921, Uma neurose do
século XVII envolvendo o deménio (2011a) de 1923, Dostoiévski e o parricidio (2014b) de 1928, foram
escritas contemporaneas a outros grandes e importantes textos de Freud que versam sobre a teoria e
a técnica psicanalitica, como por exemplo: Cinco licdes de psicanalise (2013) de 1910, Recordar, repetir
e elaborar (2010b) de 1914, Introducdo ao narcisismo (2010a) de 1914, Ensaios de metapsicologia
(2010a) de 1915, Além do principio do prazer (2010c) de 1920, O eu e 0 id (2011b) de 1923. Sem falar,
é claro, na descri¢éo do complexo de Edipo que Freud realiza em A interpretacdo dos sonhos (2019a)
de 1900.
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dizer de Ricoeur, “é interpretando a cultura que ela a modifica. E conferindo-lhe um
instrumento de reflexdo que ela a marca de modo duradouro” (1977a, p. 16).

Entretanto, a interpretacdo psicanalitica da cultura, para Ricoeur, possui limites
de validagdo que estédo atrelados ndo ao objeto visado, pois “0 campo de aplicagao
da psicanalise é sem fronteira” (1977a, p. 129), mas ao ponto de vista. Desse modo,
as assertivas, em psicanalise, sobre a cultura, estdo duplamente determinadas e
limitadas internamente, tanto pelo modelo tépico-econébmico da metapsicologia,
qguanto pelo modelo do sonho. Ricoeur compreende essa dupla limitagdo ndo num
sentido pejorativo, mas como um merito da teoria freudiana, tanto de colocar os trilhos
por onde atravessa sua interpretacdo quanto de, através do rigor de sua visada, atingir
0 essencial. Compreendo essa dupla limitagdo de modo similar a Ricoeur, ndo como
um demérito, mas como um método e é nesse sentido que irei aborda-las, tanto agora,
guanto no ultimo capitulo desta tese.

A interpretacdo através do modelo topico-econémico significa, para Ricoeur
(1977a, p. 130), que ndo se deve exigir da psicanalise uma resoluc¢éo ou, até mesmo,
uma explicacdo sobre questbes que ela mesma nédo se propde a fornecer, como
aguelas que se referem a origem radical das coisas, pois a compreensao daquilo que
€ primario, em psicanalise, ndo se refere aquilo que funda e justifica, mas ao que vem
primeiro, ao que precede, sobretudo na ordem do despistamento e da distorcéo.
Exemplo disso € o recalque primario que, como vimos anteriormente, define a primeira
fixacdo do representante psiquico da pulsdo. Portanto, questdes que versam sobre a
criacao artistica ou o prazer estético, sobre valores de vida moral ou, ainda, sobre o
sentido dltimo da vida, s6 sdo consideradas como constituintes do balancete
econdmico da pulsdo em termos de investimento e contra investimento, como
dispéndio de prazer-desprazer.

Para explicitar o modelo econdmico do fendmeno da cultura, Ricoeur lanca mao
do classico texto de Freud, Mal-estar na civilizacdo (2010d), e identifica, em dois
momentos, o desdobramento da interpretacédo econdmica da cultura. No primeiro, sem
recorrer a pulsdo de morte, e, no segundo, recorrendo a formulacdo que Freud
elaborou em Além do principio do prazer de 1920 (2010c) e reafirmou constantemente
até o final de sua obra, ndo obstante as polémicas e criticas que ela recebeu,
sobretudo, dentro do préprio movimento psicanalitico.

Pode-se dizer, sem recorrer a pulsdo de morte, que a economia da cultura se

assemelha com o que Ricoeur (1978, p. 108 e seg.), investigando o texto de Freud
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(Mal-estar na civilizagdo), chama de erética geral, a saber: tanto os propdsitos que
animam o individuo quanto os que animam a cultura se apresentam como figuras, as
vezes compativeis e as vezes incompativeis, mas pertencentes ao mesmo Eros. E
essa erdtica que gera a unido interna dos grupos e conduz o individuo a buscar o
prazer e evitar a triplice fonte de seu sofrimento - seu corpo, a natureza e 0s outros
seres humanos. Ricoeur observa que, por mais que haja conflitos entre o individuo e
a sociedade, oriundos dos sacrificios dolorosos impostos pelas interdi¢cdes culturais,
esses ndo sdo suficientes para explicar o porqué da insatisfacdo e do mal-estar que
geram o tragico da cultura. Tal explicacdo Ricoeur elucida, continuando sua analise
do texto freudiano, com o conceito de pulsdo de morte.

Com a introducédo do conceito de pulsdo de morte h4, ao mesmo tempo, uma
guinada e um acréscimo na compreensdo econdmica da cultura, isso porque tal
pulsdo escapa da eroética social. Freud (2010d, p. 76) percebe que apesar do
imperativo “ama teu préximo como a ti mesmo” ser uma das exigéncias ideais
impostas pela sociedade civilizada, o ser humano ndo € uma criatura pacifica, cheia
de amor e que, se atacado, apenas se defende. Pelo contrario, entre os diversos
atributos humanos a agressividade é um dos principais. E essa agressividade que o
faz usar seu préximo como objeto e como foco de sua hostilidade, seja no nivel sexual,
seja no ambito da exploracéo pela via do trabalho ou ainda através de um fetichismo
sadista que obtém prazer humilhando, causando dor, sofrimento e até a morte alheia.
Esses dotes humanos sao sintetizados na antiga expressdo latina de Plautus,
popularizada por Hobbes e recordada por Freud, “homo homini lupus” (2010d, p. 77).

E certo que ao formular o conceito de pulsdo de morte!4, em 1920, Freud estava
pensando no nivel biolégico e ndo no seu aspecto social. Naquele momento ele
compreende tal pulsdo como uma tendéncia natural dos seres vivos de retornar ao
estado inorgéanico, seu estado inicial. Ricoeur nota que € em Mal-estar na civilizacéo
que Freud lancaré a ideia de que “a pulsao de morte permanece uma pulsao silenciosa
‘no’ ser vivo e que so se torna manifesta em sua expressao social de agressividade e
de destruicédo” (RICOEUR, 1978, p. 110, grifos do autor). Essa guinada, no texto
freudiano, d4 uma nova perspectiva sobre a teoria das pulsbes, compreendidas a
partir de agora também através de sua manifestacdo no ambito cultural, isto é, no

ambito do social.

14 A formulacdo do conceito de pulsdo de morte se encontra em Além do principio do prazer (FREUD,
2010c, p. 204).
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Ricoeur observa que a pulsao de morte “s6 se revela misturada ao Eros” (1978,
p. 111), afinal é ele que, na hostilidade e na agressividade, usa-a e direciona-a a
outrem; é a ele que ela se mistura e adquire a forma de sadismo; é, ainda, 0 mesmo
Eros que encontramos agindo contra o proprio sujeito na satisfacdo masoquista. Em
suma, € em funcéo de sua aproximacéao de Eros que a pulsdo de morte age de forma
silenciosa e, apesar de se manifestar em trés niveis, o biolégico, o psicolégico e o
sociolégico, é apenas no terceiro, o da cultura, que sua disputa com Eros fica mais
evidente e clara.

Sendo assim, € o tragico da cultura, isto €, o que ha de mais conflituoso e
desarmonico que gera mal-estar no sujeito por ser um ser de cultura, que manifesta o
antagonismo das pulsGes que, tanto no nivel do biolégico quanto do psiquismo
individual, mantém-se discreto e ambiguo. Tal antagonismo, esta luta entre Eros e a
morte €, para Freud, “o conteudo essencial da vida, e por isso a evolugao cultural pode
ser designada, brevemente, como a luta vital da espécie humana” (2010d, p. 91).

A pergunta que ndo quer calar: se de fato € no nivel do social que a pulsdo de
morte mais manifesta sua atuagéo, de que modo, entdo, a raga humana consegue dar
conta de ndo viver num permanente estado de natureza aos moldes da abstracéo de
Hobbes?

E nas Ultimas duas partes de Mal-estar na civilizacdo que encontramos a
resposta a nossa pergunta. Para Freud, o regulador social que frustra a agressividade
dos individuos é o sentimento de culpa. O desenvolvimento dessa teoria freudiana, no
ja citado ensaio, é, segundo Ricoeur (1978, p. 111), a interpretacdo mais ampla do
sentimento que, sendo essencialmente psicoldgico, toma contornos mais claros numa
interpretacdo econdmica da cultura.

A culpa, enquanto sentimento psicolégico individual, se apresenta como efeito
da interiorizacdo da agressividade que o Superego?’®, juiz da consciéncia moral, lanca
contra o Ego para fazé-lo satisfazer, em si, a agressividade que gostaria de satisfazer
nos outros. Nesse sentido, no ambito de uma interpretacdo econdmica da cultura, ndo

€ decisivo 0 sujeito levar a cabo ou ndo seus desejos agressivos, pois a culpa e o

15 O Superego foi identificado por Freud como a instancia proibitiva que se originou junto com a cultura.
Ele é transindividual, isto €, é constituido pelos ideais inconscientes que sao veiculados nas normas
educacionais transmitidas de geracdo em geracdo. O Superego possui uma dupla face, ao mesmo
tempo que age como regulador do desejo, para impedir o rompimento dos lagos sociais, atua, também,
como responsavel pela consciéncia de culpa. Nesse sentido, quanto maior for a rentincia, em vista da
convivéncia em sociedade, mais ele se torna cruel, severo e sadico para aumentar o sentimento de
culpa.
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remorso, inclusive por ter tais sentimentos e pensamentos, demonstra o quanto a
civilizacao foi eficaz ao introjetar nele seu vigia interno e fazé-lo ser “vigiado por uma
instancia no seu interior, como por uma guarnigdo numa cidade conquistada” (FREUD,
2010d, p. 92). A introjecao da culpa é, portanto, o meio pelo qual a civilizagéo tenta
impedir a acdo agressiva dos individuos.

Em sintese, a interpretacdo através do modelo tépico-econébmico da
metapsicologia freudiana nos fornece, em amplo aspecto, uma analise do fendmeno
cultural baseada na economia das pulsdes, a partir de uma légica de ganho-perda,
investimento, desinvestimento, superinvestimento, contra investimento, prazer-
desprazer. Ao apresentar esse modelo interpretativo do fenébmeno da cultura, a
psicandlise ndo esta nos fornecendo uma simples aplicacdo de seus conceitos para
além do diva, como se a interpretacao cultural fosse um subproduto ou uma analogia
de sua interpretacdo do ser humano, muito mais do que isto, ela estd nos
demonstrando que individuo e cultura, individuo e civilizac&o, individuo e sociedade,
ndo sao distintos. Dessa forma, ndo apenas a cultura € modificada através da
interpretagdo psicanalitica, mas também a psicandlise se reformula mediante seu
encontro com a cultura. Exemplo disto € a segunda topica freudiana — Id, Ego e
Superego — que surge do encontro da libido com a cultura, afinal a libido se acha ai
envolvida com algo distinto dela, diferentemente da primeira tépica — Pré-consciente,
Consciente e Inconsciente — em que a pulsédo ainda era vista como intrassistémica.

Posto isso, passo, agora, ao segundo modelo interpretativo que Ricoeur
identificou na hermenéutica da cultura que nos pode oferecer a psicanalise, a saber:
a interpretacao pelo modelo do sonho. Ja lancei as bases de compreensédo desse
modelo interpretativo na primeira parte deste capitulo, ele se baseia na tese que Freud
formulou com agudeza em A interpretacdo dos sonhos de que o sonho € a realizacéo
disfarcada de um desejo recalcado. Portanto, é a partir da estrutura de satisfacao do
desejo, aclarada pelo sonho, que a psicandlise pode nos auxiliar a conhecer os
fenbmenos de cultura.

Ricoeur se dedica, no primeiro capitulo da segunda parte de Da interpretacéo:
ensaio sobre Freud (1977a, p. 139-152), a demonstrar que a comparac¢ao do sonho
com o fendmeno da cultura ndo € por acaso, pelo contrério, tal interpretacdo se mostra
como paradigmatica, apesar de conter particularidades que também precisam ser
examinadas. Vou percorrer esse texto de Ricoeur para apresentar cinco aspectos do

gue ele elenca como poténcia dessa analogia para, a seguir, identificar aquilo que,
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desses elementos, precisa ser aperfeicoado para que se possa melhor relacionar o

sonho com os fendbmenos culturais.

1.

O sonho possui um sentido, mesmo que oculto, e 0s pensamentos oniricos,
apesar de sua codificagdo, em sua esséncia nao representam um modo
diferente ou distinto de pensar dos pensamentos em estado de vigilia. Esse
paralelismo do modo de pensar dos pensamentos oniricos com o restante
da vida psiquica torna possivel sua transposi¢do, por analogia, aos
fendmenos culturais.

O sonho realiza, de modo despistado, um desejo recalcado. Dado o fato de
gue no sonho o desejo se oculta, a interpretacao busca, retirando o véu que
0 encobre, da-lo a conhecer. Esse segundo aspecto manifesta qual é o
modus operandi hermenéutico préprio do freudismo, a saber, a
hermenéutica como exercicio da suspeita, como decifracao.

O despistamento do seu sentido latente, no sonho, como vimos
anteriormente, acontece através de mecanismos complexos como a
condensacao, o deslocamento, a figuracdo e a elaboracdo secundaria. Tais
procedimentos, no sonho e em seus analogos, sdo frutos da astucia do
desejo e por isso podem ser transpostos e servir como paradigma a
hermenéutica dos fendbmenos culturais.

O desejo representado pelo sonho é fundamentalmente infantil. Freud
elenca trés tipos formais de regressao do aparelho psiquico: o cronoldgico,
retorno a imagem; o tépico, retorno a infancia; a satisfacao alucinatéria do
processo primario, retorno ao curto-circuito do desejo e do prazer. Desse
modo, a analogia do sonho com os fen6menos da cultura nos permite uma
interpretacdo ndo apenas decifradora, isto €, que desvela o desejo por tras
das mascaras que Ihe foram colocadas, mas também uma interpretacéo
reveladora dos arcaismos de qualquer espécie.

A analogia com o sonho possibilita a elaboracéo, por diversos recortes, de
uma teoria do desejo na qual a funcéo simbolica adquire relevancia naquilo
gue tem de tipico e universal. Aquilo que no sonho aparece como simbolo,
em sentido restrito, tal qual Freud concebia esse termo, constitui, no
psiquismo do individuo, o traco do grande sonho desperto dos povos, isto
e, o folclore e a mitologia.
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Apesar da poténcia dessa analogia, Ricoeur entende que ndo é possivel
simplesmente transpor o modelo do sonho para o ambito da cultura de modo
automatico. Antes é preciso extrair de cada um desses aspectos aquilo que diz
respeito as particularidades noturnas do sonho.

1. Apesar da semelhanca do modo de pensar onirico com o modo de pensar
em estado de vigilia, é preciso que tudo aquilo que no sonho, de modo
narcisico, é expressdo do particular da vida instintiva, se constitua com a
expressdo do mundo, prépria da vida de vigilia.

2. Se a realizacdo de desejo é propria da estrutura do sonho, € preciso
superar, em vista a sua transposic¢ao ao estado de vigilia, o carater particular
e circunstancial do sono, isto €, do desejo de dormir que se manifesta como
constituinte essencial do sonho.

3. O trabalho do sonho realiza a transformacdo do conteddo latente em
conteudo manifesto em vista de burlar a censura, que ndo parece ter um
equivalente claro no ambito da cultura.

4. O sonho nos permite uma interpretacdo regressiva, isto €, dos arcaismos
do desejo. No ambito da cultura é preciso que tal interpretacéo nao se atente
apenas a regressao — traco freudiano que compreende o ser humano como
ser fixado na busca por retornar as satisfacdes primeiras da pulsdo — mas
também a progressao.

5. Os simbolos, compreendidos por Freud como secundarios a associacdo
livre, ndo podem ocupar no ambito da cultura o mesmo lugar complementar
e periférico que ocupam nos sonhos. Seu lugar, na interpretacéo da cultura,
diferentemente da interpretacao dos sonhos, é mais de carater genético do
que tdpico-econdbmico.

Ricoeur elenca todos esses motivos para expor aquilo que a perspicacia
freudiana ja vem insistindo desde A interpretacdo dos sonhos que é a compreensao
de que o sonho € muito mais do que apenas uma excentricidade da vida noturna que
nos gera curiosidade ou, ainda, um meio de aproximar-nos dos conflitos da neurose.
O sonho é modelo interpretativo para a hermenéutica da cultura, porque nele se
manifesta o noturno do ser humano, isto é, aquilo que dele esta relegado a escuridao
da noite, a ficar encoberto, velado. O ser humano é, portanto, o ser capaz de realizar
seus desejos de modo despistado e disfarcado. Por sua vez, a hermenéutica da

cultura que a psicanalise nos oferece a partir desse modelo do sonho ndo apenas é
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valida como também necessaria, uma vez que traz a luz, tanto na arte, quanto na
religido e na moral, variantes analogas da mascara onirica, o desejo mascarado do
ser humano.

Dado isso, irei apresentar, agora, de que modo se articula a analogia do modelo
interpretativo do sonho com o aspecto predileto de Freud na cultura: a obra de arte.
Tamanha é a importancia que a arte possui na construcdo do pensamento freudiano
que uma de suas principais teorias provém de uma obra de arte escrita, a tragédia
grega de Sofocles, Edipo Rei. A energia com que ele aborda o tema da obra de arte,
em diversos dos seus textos, s6 se compara com aquela dispensada a religido. A
diferenca é que a primeira é por encanto e admiracdo enquanto a segunda é por
repulsa e aversao.

E importante frisar que, diferentemente da clinica, a interpretacéo psicanalitica
da obra de arte ndo se da a partir de uma relagéo transferencial'® e ndo conta com o
método da associacdo livre!’, o que faz com que Freud busque exaustivamente
reconstituir o provavel contexto da criacdo'® de cada uma das obras que se propée
analisar. Merece atencdo, também, o fato de que sua analise € fragmentéaria e
circunscrita, isto é, analisa obra por obra, sempre estabelecendo os limites de sua
interpretacao.

Tomarei, a titulo de exemplo interpretativo, quatro dos textos de Freud sobre a

obra de arte'®, a saber: O escritor e a fantasia de 1910 (2016b, p. 325-338), para situar

16 O termo transferéncia, segundo o Vocabulario da Psicanalise de Laplanche e Pontalis (2004, p. 514),
“designa em psicanalise o processo pelo qual os desejos inconscientes se atualizam sobre
determinados objetos no quadro de um certo tipo de relagédo estabelecida com eles e, eminentemente,
no quadro da relagdo analitica. Trata-se aqui de uma repeticdo de protétipos infantis vivida com um
sentimento de atualidade acentuada. E a transferéncia no tratamento que os psicanalistas chamam a
maior parte das vezes transferéncia, sem qualquer outro qualificativo. A transferéncia é classicamente
reconhecida como o terreno em que se da a problematica de um tratamento psicanalitico, pois sao a
sua instalacdo, as suas modalidades, a sua interpretacao e a sua resolugao que caracterizam este”.

17 Associagao livre € o “método que consiste em exprimir indiscriminadamente todos os pensamentos
que ocorrem ao espirito, quer a partir de um elemento dado (palavra, nimero, imagem de um sonhos,
qualquer representagéo), quer de forma espontanea” (LAPLANCHE; PONTALIS, 2004, p. 38).

18 Cabe salientar que Freud busca reconstituir, arqueologicamente, o contexto de criacéo das obras de
arte que analisa e ndo a natureza da realizagao artistica, pois, segundo ele, isto é algo “inacessivel
mediante a psicanalise” (FREUD, 2013, p. 217).

19 Sdo diversos os textos em que Freud aborda o tema da literatura, das artes e dos artistas, cito:
Personagens psicopaticos no teatro de 1905 (2016a); O delirio e os sonhos na Gradiva de W. Jensen
de 1907 (2016b); O escritor e a fantasia de 1908 (2016b); Uma recordacéo de infancia de Leonardo da
Vinci de 1910 (2013); O tema da escolha do cofrinho de 1913 (2010b); O Moisés de Michelangelo de
1914 (2012); A transitoriedade de 1916 (2010a); Alguns tipos de carater encontrados na prética
psicanalitica de 1916 (2010a); Uma recordacéo de infancia em Poesia e verdade de 1917 (2010c); O
humor de 1927 (2014b); Dostoiévski e o parricidio de 1928 (2014b); fora inUmeros fragmentos
espalhados nas suas demais obras. Mesmo com todos esses ensaios, infelizmente, o leitor ndo
encontrara nenhum que aborde a arte da misica. Talvez porque Freud ndo gostava de musica, afinal
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a relacéo da arte com a fantasia, fruto do desejo; O delirio e os sonhos na Gradiva de
W. Jensen de 1907 (2016b, p. 13-122), para expor o modelo interpretativo do sonho
transposto a uma obra de arte escrita; O Moisés de Michelangelo de 1914 (2012, p.
373-412), para transpor esse mesmo modelo a uma obra de arte em escultura; e Uma
recordacéo de infancia de Leonardo da Vinci de 1910 (2013, p. 113-219), para mostrar
gue a obra de arte ndo € apenas sintoma, mas também cura, isto €, ndo € apenas
uma simples manifestagdo dos conflitos do artista, mas um delineamento de sua
elaboracéao.

Em O escritor e a fantasia, Freud compara a crianca que brinca com o poeta,
pois ambos constroem, através da imaginacdo, um mundo proprio para Si ou
organizam seu mundo de acordo com aquilo que mais Ihes agrada. O ser humano, a
medida que se torna adulto, para de brincar e passa a fantasiar. Vale mencionar que,
para Freud, os seres humanos ndo conseguem renunciar a um prazer que ja
experimentaram, apenas substitui-lo. E, portanto, nesse sentido de prazer substitutivo
que a brincadeira é substituida pela fantasia. A fantasia, por sua vez, nada mais é que
0 sonho desperto dos seres humanos. Desse modo, pode-se comparar 0 escritor ao
sonhador e suas criacdes a devaneios diurnos.

Freud compreende que a mola propulsora da fantasia é a insatisfacédo, ou seja,
sdo os desejos insatisfeitos que movem o ser humano a fantasiar. Cada fantasia,
entdo, “é uma realizagdo de desejo, uma corregdo da realidade insatisfatéria”
(FREUD, 2016b, p. 330). A fantasia, portanto, e a obra de arte que dela provém, tal
qual o sonho, possuem a capacidade de nos permitir desfrutar do prazer que a
realizacdo de nossos desejos pode nos proporcionar, sem hesitagcéo, recriminacao ou
escrupulos.

No texto, Freud realiza ainda outras analogias entre a obra de arte escrita e 0
sonho. A principal jA mencionei acima, mas a titulo de conhecimento cito ainda: a
analogia entre o super-heréi/protagonista e o Ego; a analogia do tempo do desejo no
sonho com o tempo do desejo na fantasia; a deformacédo onirica presente tanto no
sonho quanto na obra de arte para esconder os desejos que causam vergonha ao
sonhador e ao artista.

O romance Gradiva, uma fantasia pompeiana, do autor alemao Wilhelm

Jensen, foi analisado por Freud em seu ensaio O delirio e os sonhos na Gradiva de

ela suscita emogdes e sentimentos contrastantes e incompreensiveis, 0 oposto de seu temperamento
metddico, reservado e controlador.
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W. Jensen, publicado pela primeira vez em 1907. No romance, Jensen conta a histéria
de Norbert Hanold, jovem arquedlogo que se apaixona por uma escultura em baixo
relevo, descoberta por ele numa colecéo de antiguidades em Roma, que retrata uma
jovem grega de andar sedutor, dai o nome que Norbert deu a ela, Gradiva, que
significa aquela que avanca. Norbert, apés uma série de fantasias e de sonhos com a
jovem, vai a Pompéia, onde, nos seus delirios, ela, de origem grega helenista, havia
morado e sido soterrada pela erupcéo do Vesuvio no ano 79 d.C. Em Pompéia ele vé
de repente uma moca, sua Gradiva, andando a passos leves. Essa moca, porém, &
bastante real, ndo € uma fantasia, € Zoé Bertgang — que significa aquela que brilha
pelo andar. Ele se aproxima e busca conversar com ela, primeiro em grego e depois
em latim, ela, porém, Ihe pede para falar em alem&o. Durante sua conversa ele
descobre, progressivamente, um fato que havia recalcado devido a seu esquecimento
das mulheres: ambos moram na mesma cidade e, na infancia, brincavam juntos.

Quando Freud leu o romance percebeu que Jensen, sem nada conhecer sobre
a psicanalise, havia escrito uma ficcdo que, tanto por sua constru¢do quanto por seu
desenrolar, ndo so6 confirmava como esclarecia, sem o 6nus dos conceitos, as teorias
sobre o sonho e as formag@es inconscientes que ele tinha formulado ao longo dos
altimos anos. A tese principal de Freud é que o0s processos inconscientes, sobretudo
0 sonho, sdo analogos a atividade criativa e, por isso, ambos podem ser interpretados
através do mesmo método. Freud encontrou no romance a explicitacdo de diversas
de suas formula¢bes, como por exemplo: o conflito psiquico, a formacao de sintomas
de compromisso, a deformacdo onirica que transforma os conteddos latentes em
contetdo manifesto, a associacao livre, a cura através da palavra, entre outros.

Se, em O delirio e os sonhos na Gradiva de W. Jensen, demonstrar a analogia
entre o sonho e a obra de arte constitui como que o0 objetivo principal de Freud, o
mesmo ndo acontece em O Moisés de Michelangelo?®, em que tal analogia ndo é
estabelecida de modo explicito por ele. Contudo, a interpretacao freudiana dessa obra

do artista renascentista € feita a partir da minucia dos detalhes e da logica de

20 Michelangelo esculpiu, em marmore, a estatua do patriarca biblico Moisés para adornar o timulo do
papa Julio Il, que a havia encomendado. Esse monumento funerario se encontra na igreja San Pietro
in Vinculi, em Roma. Quanto ao texto freudiano, diferentemente do que se poderia esperar, ndo ha nele
nenhuma alusdo nem ao Complexo de Edipo e nem a sexualidade do artista, seguramente por
prudéncia de Freud frente aos especialistas em arte, pois ndo se conhece de Michelangelo nhenhum
documento escrito que possibilitasse tal movimento argumentativo. O mesmo, veremos, ndo acontece
com Leonardo da Vinci que deixou inUmeras coisas escritas, inclusive anotacdes biograficas como a
gue Freud usou para fundamentar suas hipéteses.



71

realizacdo de desejo, tipicas de uma interpretacdo de sonhos. Freud analisa, num
primeiro momento, diversas interpretacdes que ja haviam sido feitas sobre a obra, por
renomados criticos de arte, contudo nenhuma delas lhe satisfaz totalmente, pois a
maioria desses intérpretes ndo haviam percebido o essencial: a estatua de
Michelangelo ndo corresponde a narrativa biblica, como eles haviam imaginado.

Segundo Freud, o Moisés retratado por Michelangelo é totalmente diferente do
biblico — enérgico, irascivel e com acessos de paixdo — e na escultura é representado
num momento seguinte a um primeiro impulso que teve de mover-se e arremessar as
tabuas da lei ao chdo, num ato de faria, por ver, apos sua descida do Sinai, o bezerro
de ouro e a idolatria a que os hebreus haviam se entregado. Freud chegou a essa
interpretacdo devido a alguns detalhes, talvez imperceptiveis aos olhos daqueles que
sempre a observaram com o pano de fundo da narrativa biblica que, apesar de
também ser conhecida por Freud, ndo lhe condicionou, pois ele buscou “escutar” as
sutilezas da escultura, sobretudo a posicédo das maos e dos pés. A méo direita agarra
as tabuas da lei, para que elas ndo deslizem e caiam, enquanto a esquerda se crava
na barba; o pé esquerdo levemente levantado significa que Moisés intentou um gesto,
porém nao o completou, uma vez que o pé direito permaneceu solidamente posto no
chéo.

Desse modo, para Freud, Michelangelo apresenta um Moisés superior que, ao
conter sua ira, revela-se possuidor “da mais elevada realizagéo psiquica de que um
homem é capaz, o subjugar a propria paixdo em favor da causa a que se consagrou”?!
(FREUD, 2012, p. 405). De fato, Freud sempre defendeu a hip6tese de que conter a
agressividade e sublimar os impulsos é, na verdade, o fundamento que alicerca a
construcéo da cultura.

Ricoeur percebe, nessa analise freudiana, ndo s6é o paralelo entre a
interpretacdo de sonho com interpretacdo da obra de arte, mas também nota, na

reconstituicdo do movimento contido e pulsante de Moisés, retratado pelo artista, a

21 A interpretacdo freudiana expfe a ironia que repousa sobre a escultura de Michelangelo. Os
monumentos funebres, desde a antiguidade, sempre retratam aspectos tipicos da personalidade ou
dos feitos nobres realizados por quem esta ali sepultado. O Moisés que Michelangelo esculpiu para
adornar o timulo do papa Julio Il — conhecido por seu extravagante gosto militar e por contrariar as
normas da Igreja e ir comandar pessoalmente 0s exércitos papais em vista da conquista de territérios
para os Estados Pontificios — ndo corresponde a personalidade deste, pois Moisés, ao conter sua ira,
nao age violentamente e por impulso. Freud vé, nesta sutileza do artista, a manifestacdo de uma
admoestacao que ele, Michelangelo, fez a si proprio de, ao contrario do falecido papa, elevar-se sobre
sua propria natureza.
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dualidade e o conflito que constituem aquilo que Freud chamou de formacédo de
compromisso?? no sonho, no chiste, no lapso, na neurose.

Em seu texto Uma recordacao de infancia de Leonardo da Vinci, publicado em
1910, Freud tenta demonstrar as bases pulsionais que ddo origem a obra de arte e
esclarecer o processo de sublimagcédo que levou Leonardo ao desenvolvimento das
pulsdes de investigacdo cientifica e de criacdo artistica e ao adormecimento das
pulsdes sexuais. No ensaio ele também aborda, como talvez em nenhum outro, as
relacbes entre conhecimento e desejo, demonstrando que o trabalho criativo, tanto
nas artes quanto nas ciéncias, tem sua origem na pulsédo sexual.

Freud contava com algumas referéncias historiograficas de Leonardo: duas
biografias, a classica de Giorgio Vasari e outra de Edmondo Solmi, e um romance
histérico de Dmitri Merejkovski. Partindo desses dados e de uma, em especial, das
diversas anotacdes manuscritas de da Vinci, em que ele mencionava uma recordacao
de sua infancia?3, Freud traca algumas hipéteses sobre a relacéo de Leonardo com
sua mae, as consequéncias da auséncia de seu pai nos seus primeiros anos de vida,
a origem de sua homossexualidade, sua possivel inibicdo sexual e o costumaz
inacabamento de suas obras. Vale frisar que todas essas interpretacfes de Freud,
sobretudo a da fantasia do abutre, apesar de sua disposicdo de submeté-la a uma
escuta psicanalitica, séo realizadas de modo analégico, pois falta-lhes uma verdadeira
psicandlise.

Contudo, o central nesse ensaio € a analise freudiana do sorriso da Gioconda.
Freud acredita que o sorriso da musa fiorentina teria suscitado no artista a recordacgéo
de uma fantasia com sua mée, Caterina, despertada sobretudo pelos beijos que dela
recebia nos primeiros anos de sua infancia. Essa recordacdo seria o motivo dos
estonteantes sorrisos femininos pintados por Leonardo ndo apenas na Mona Lisa,

como também em outras de suas obras que retratam mulheres, como por exemplo

22 Formacao de compromisso é um conceito que explica uma possivel origem dos sintomas. O Id ndo
consegue se expressar na consciéncia com todos os impulsos e as exigéncias de seus desejos, pois
esses conflituam com a moral do individuo e as interdi¢cdes culturais. Para resolver o conflito entra em
acdo a formacdo de compromisso e, entdo, o que foi recalcado pode ser recebido na consciéncia, uma
vez que, por esse compromisso, tais desejos se apresentam tdo descaracterizados e mascarados que
ndo representam mais real perigo para o Ego. Os sintomas surgem ai como um produto do conflito e
da dualidade entre o que quer o inconsciente e 0 que quer a consciéncia.

23 A recordacdo de infancia que Freud encontrou nos cadernos de Leonardo dizia: “Parece que estava
em meu destino me ocupar assim do abutre, pois me vem uma recorda¢do muito antiga, de quando eu
ainda estava no berco, em que um abutre desceu até mim, abriu-me a boca com sua cauda e bateu
muitas vezes a cauda contra meus labios” (FREUD, 2013, p. 142).
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em A virgem e o menino com Sant’/Ana, em que ambas séo representadas com um
sorriso belo e marcante.

Se por um lado o pincel de Leonardo recria a fantasia com sua mae no sorriso
das mulheres que ele retrata em suas obras — sobretudo na Gioconda — por outro,
tanto a fantasia, quanto o sorriso, sO existem por causa da criacdo dessas mesmas
obras, uma vez que “s6 a obra de arte confere uma presenca as fantasias do artista”
(RICOEUR, 1977a, p. 151).

Ricoeur compreende, portanto, que a obra de arte € ao mesmo tempo o sintoma
e a cura, é simbolo retrospectivo e prospectivo. Dito de outro modo, é projecédo dos
conflitos ndo resolvidos do artista, mas, por ser obra criada, é, também, sinal de sua
resolucdo. Se o sonho, por causa da predominancia do disfarce sobre o
desvelamento, esta direcionado para tras, para a infancia, para os conflitos ndo
resolvidos, a obra de arte, por sua vez, devido a predominancia do desvelamento, esta
voltada para a frente, para o devir do ser humano, para a resolucdo de sua conflitiva.

Enfim, sonho e arte, isto €, a mitologia privada daquele que dorme e a fantasia
desperta do artista, possuem a mesma génese, 0 desejo humano insatisfeito. Ele é
insatisfeito ndo porque seu objeto de satisfacdo nado foi suficiente, mas porque nao
sabemos nem que objeto é esse e nem mesmo se ele existe. E isto que faz com que
continuemos a sonhar, a fantasiar, a escrever, a compor, a pintar, a esculpir, a
pesquisar, a filosofar, a psicanalisar. Desse modo, tanto nossos sonhos quanto as
obras de arte espalhadas pela cultura, realizam nosso desejo “numa prosopopeia sem
constrangimento” (RICOEUR, 1977a, p. 24).
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5 A RELIGIAO SOB A MIRA DOS MESTRES DA SUSPEITA

O mistério das cousas? Sei la o que é mistério!
O Unico mistério é haver quem pense no mistério
(Alberto Caeiro).

Se no capitulo anterior, Freud figurava sozinho em sua interpretagdo, a luz da
psicanalise, das obras de arte espalhadas pela cultura, agora, a ele se unem
Nietzsche e Marx. Para Ricoeur, “o filésofo contemporadneo encontra Freud nas
mesmas paragens que Nietzsche e Marx. Todos os trés se apresentam diante dele
como os protagonistas da suspeita, os perfuradores de mascaras” (1978, p. 87).

Esses trés mestres da suspeita, cujo parentesco tedrico ainda nao foi
totalmente explicitado, sdo colocados aqui em vista de um mesmo objetivo:
desmascarar a religido crista. De fato, a hermenéutica da suspeita por eles realizada,
cada um a seu modo, revelou distintas faces da tradigéo religiosa judaico-crista que,
até entdo, estavam encobertas ou pelo fideismo ou pelo racionalismo. A intengéo
comum aos trés, através do exercicio da suspeita, € abrir espaco para uma nova
compreensao mais auténtica e verdadeira do fendmeno religioso e de suas
expressdes na cultura. Nesse sentido, a critica desveladora que eles realizam
possibilita deparar-se com a realidade nua e crua, isto é, tal qual ela &, sem

dissimulacdes ou ilusdes.

5.1 NIETZSCHE E O DEUS QUE MORREU

... mas a Grande Mensagem

- quem diria?

Era mesmo a daquele profeta que todos pensaram que fosse um louco
S0 porque saiu desfilando nu pelas ruas,

Com um enorme cartaz inteiramente em branco...

(Mario Quintana).

Nietzsche estava certo, “alguns nascem péstumos” (2016b, p. 09). Confirmam-
no tanto os professores e académicos membros de grupos de pesquisa vinculados a
departamentos de humanidades, quanto o publico em geral que esbarra em seus
livros nas livrarias ou, até mesmo, em estantes espalhadas por estacdes de metro,

rodoviarias e aeroportos. Nao reconhecido ou prestigiado o bastante em vida, como
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gostaria de ter sido, ele vem sendo, desde alguns anos apos sua morte, um dos
autores mais lidos e comentados, pois sua filosofia, amiude, ndo apenas desperta
curiosidade, como também causa espanto, fascinacdo e inquietagdo em quem se
aproxima de sua obra.

Na contramao do medo que tinha de algum dia ser declarado “santo” (2008, p.
102), Nietzsche foi verdadeiramente canonizado pela cultura pop ap0s a década de
1960. Contudo, por mais que seus aforismas continuem sendo recitados de cor, ao
estilo dos versiculos biblicos e das ora¢gdes aos santos, suas ideias ainda nao foram
suficientemente compreendidas e, consequentemente, assumidas pelo sujeito
contemporaneo. Alias, o adjetivo contemporaneo € problematico, afinal duas pessoas
podem coexistir durante a mesma fracdo de tempo cronolégico e ndo serem
contemporaneas uma da outra. Devido a isto o “ser contemporaneo” ndo é nada mais
do que uma tentativa de generalizacdo que pouco funciona no ambito cronolégico,
mas que ao nivel subjetivo pode sim designar pessoas que, apesar de nao viverem
no mesmo momento histérico, compartiham um modo de ser, de viver e de pensar
similar umas as outras. Dado isso, cabe perguntar: quem sao 0s contemporaneos de
Nietzsche?

Paul Ricoeur, como ja disse, situou Nietzsche ao lado de Marx e Freud na
escola da suspeita. E, pois, a partir dessa compreensao que irei articular algumas
ideias-chave sobre a hermenéutica da suspeita nietzschiana e sua critica da moral e,
consequentemente, da religido judaico-cristd. Nesse sentido, as criticas de Nietzsche,
conhecedor profundo do cristianismo, devido a ter nascido no seio de uma tradicional
familia de pastores luteranos, sdo de uma astlicia sem igual e que, em varios
aspectos, se assemelham as de Freud e Marx.

Como nos outros mestres da suspeita, também em Nietzsche encontramos um
estilo de hermenéutica contundente, a hermenéutica como exercicio de
desmitificacdo?*, ou seja, como uma atitude do pensamento que quer desmascarar as
falsas ilusbes da consciéncia, tirar 0 véu que cobre 0os mitos que estabeleceram e

continuam estabelecendo o status quo, trazer a luz o que esta encoberto pela poeira

24 A postura hermenéutica desmistificadora de Nietzsche, contudo, néo Ihe preservou, no passado, de
ser indevidamente relacionado a origem do nazismo, e nem no presente, de ser apropriado por terapias
motivacionais de autoajuda que distorcem, tal qual a propaganda nazista, seu pensamento e sua obra.
Esses sdo dois exemplos contraditérios que ilustram tanto a ma fé dos que fizeram tais apropriacdes
indevidas e associaram a elas o nome de Nietzsche, quanto o fato de que sua hermenéutica néo foi e
continua ndo sendo corretamente compreendida por muitos.
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do fideismo e/ou do racionalismo. Nesse sentido, ler e interpretar Nietzsche,
apropriando-se do mundo do texto, como sugere Ricoeur, €, fundamentalmente,
assumir uma postura de suspeicao e iconoclasmo.

A postura iconoclasta de Nietzsche lhe rendeu, por parte da ortodoxia crista,
acusacOes das mais diversas. Uma delas, por exemplo, € a de ser vitima do mesmo
ressentimento que ele atribui ao cristianismo. Todavia, essa e outras denuncias
similares n&o passam de argumentum ad hominem. Uma leitura minuciosa da obra
nietzschiana é suficiente para que se perceba o quanto seus posicionamentos radicais
com relacdo ao cristianismo sdo muito mais complexos e profundos do que as
compreensdes rasas conseguem abarcar.

A critica de Nietzsche a religido cristd ndo é uma critica isolada, mas é
constituinte de um horizonte maior de desmascaramento da tradicdo ocidental como
um todo. Como parte do todo, contudo, o lugar histérico que o cristianismo ocupa, ao
lado da filosofia, € aquele da base, de onde se forma e se sustenta a cultura no
ocidente. Devido a isso, sua critica ao cristianismo ndo mina e desestabiliza apenas
uma religido, mas a cultura alicercada sobre ela, especialmente sobre a moral judaico-
cristd que, segundo ele, € um mecanismo de poder e controle que nega a vida.

Em Genealogia da moral®®> (2009) Nietzsche realiza, através de conjecturas
histéricas e antropolédgicas, uma analise geneal6gica?® acerca do desenvolvimento da
moral no ocidente. Ele constatou, em suas pesquisas, que 0s seres humanos criaram
e cultivaram valores e determinacdes morais a partir de desejos e de necessidades
momentaneas e contingentes. Com o passar do tempo essas necessidades mudaram,
porém os valores e as normas morais ndo, pois foram tomados pela filosofia, desde
Socrates-Platdo, e pelo cristianismo, desde Paulo, como conceitos morais superiores,
essenciais, eternos e inquestionaveis. Todavia, esses valores, como afirma Marton,
“‘uma vez questionados, revelam-se apenas ‘humanos, demasiado humanos’ [...]”
(2010, p. 79).

Para Nietzsche, portanto, a génese da moral ndo é metafisica, ela € uma

criacdo humana, ndo é um presente dado pelos deuses para ser vivido pelos homens.

25 Ha uma conexdo interessantissima a se fazer entre as teses e os argumentos defendidos por
Nietzsche, em Genealogia da moral (2009), e por Freud, em O mal-estar na civilizagédo (2010d). Ambos
se ocupam, nessas obras, do sentimento de culpa e do conflito existente entre os instintos e a cultura.
26 Ha que se distinguir genealogia de génese. Enquanto o procedimento genético busca a origem das
coisas, presumindo com isso que elas tenham determinada esséncia, o procedimento genealdgico, por
sua vez, critica justamente a nocao de esséncia, seus questionamentos estdo mais direcionados ao
desenvolvimento ao longo do tempo do que a origem.



77

Desse modo, a moral ndo deve ser compreendida como eterna e imutavel, mas
apenas como um conjunto de valores, regras e costumes circunstanciais que foram
vividos e mantidos por um grupo de pessoas que aceitaram e adotaram tais
determinacdes, mesmo que por submissao e nao pelas vantagens que oferecem. Isso
faz com que toda moral possa e deva ser criticada e questionada, afinal de contas ela
€ um limitador da acdo humana, haja vista o fato de que suas imposicfes séao fruto de
um determinado tempo, grupo e compreensdo, inaplicaveis universalmente e

atemporalmente.

O costume representa as experiéncias dos homens passados acerca do que
presumiam ser (til ou prejudicial — mas o sentimento do costume (moralidade)
nao diz respeito aquelas experiencias como tais, e sim a idade, santidade,
indiscutibilidade do costume. E assim esse sentimento é um obstaculo a que
se tenham novas experiéncias e se corrijam 0os costumes: ou seja, a moralidade
opde-se ao surgimento de novos e melhores costumes: ela torna estupido.
(NIETZSCHE, 20164, § 19, p. 25, grifo do autor).

Uma vez que a moral ndo possui génese metafisica, Nietzsche explica sua
origem no ocidente, em Além do bem e do mal, a partir de um duplo nascimento, “ha
uma moral dos senhores e uma moral de escravos™’ (2005a, §260, p. 155, grifos do
autor). A moral de escravos é a moral do rebanho, dos fracos e ressentidos que
odeiam e temem nao apenas a vida, mas também suas paixdes e seu corpo. Eles
criaram a moral para dominar e controlar os fortes, aqueles que, vivendo seus desejos
e vontades, amam a vida. A moral dos escravos ndo soO transformou tudo que é
espontaneo e natural nos seres humanos em erro, falta e vicio, como, também,
obrigou-lhes a tudo o que nega e oprime sua propria natureza humana, dando a isso
o nome de virtude e dever. Aos que aceitam sacrificar seus instintos e impulsos é
prometida uma recompensa futura, uma outra vida, eterna e incorpérea, afinal
subjugam tanto o corpo nesta vida que o querem bem longe de seu feliz além-vida.

Ja a moral dos senhores é a moral dos fortes e guerreiros, sua origem esta
vinculada aos instintos vitais humanos, seus desejos e vontade de poténcia. Essa
moral representa os diferentes modos de ser dos que, ndo obstante as regras e
normas ja estabelecidas, afirmam a vida e estabelecem para si seus proprios valores,

ndo agindo de acordo com as coacdes externas. E a moral dos que, apesar da

27 Note-se que Nietzsche usa os termos “senhor” e “escravo” ndo no sentido social, mas psicoldgico.
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angustia propria da existéncia humana, ndo negam a si e nem a seus instintos e, por
isso, dizem sim a vida.

Apesar de seu duplo nascimento, uma dessas perspectivas morais, segundo
Nietzsche, prevaleceu e dominou no ocidente: a moral de escravos. Ele compreende
gque essa moral se sustentou, ao longo dos séculos, devido a propagacdo e
disseminacdo dos ideais e das normas morais judaico-cristdos. Essa moral — de
padres, escravos e fracos — caracteriza um modo de ser que se articula através de um
pathos de ressentimento que deseja, sobretudo, uma vinganca divina contra os
senhores, os fortes, os livres. Para Nietzsche, esta claro que essa moral ganhou
grande relevancia e se difundiu, principalmente, em civilizacbes que, em sua historia,

foram escravizadas, subjugadas e oprimidas.

Sujeitemo-nos aos fatos: o povo venceu — ou ‘os escravos’, ou ‘a plebe’, ou ‘o
rebanho’, ou como quiser chama-lo — se isto aconteceu gracas aos judeus,
muito bem! jamais um povo teve missdo maior na histéria universal. ‘Os
senhores’ foram abolidos; a moral do homem comum venceu. Ao mesmo
tempo, essa vitoria pode ser tomada como um envenenamento do sangue (ela
misturou entre si as racas) — nao contesto; mas indubitavelmente essa
intoxicacdo foi bem-sucedida. (NIETZSCHE, 2009, § 9, p. 25).

Portanto, o cristianismo, para Nietzsche, herda do judaismo essa vertente
moral e esse pathos de ressentimento e os prolonga de um modo ainda mais radical,
forjando as ideias de juizo final, além-vida, vida eterna, justica divina, recompensa
eterna etc. Ele considera que o grande culpado de tudo isto foi o apéstolo Paulo e por
isso o chama de “disangelista”, pois ele, Paulo, transformou o evangelho de Jesus?®,
isto €, a boa nova, numa ma nova. Falseando e contrariando a palavra do mestre, que
“havia abolido o proéprio conceito de culpa” (NIETZSCHE, 2016b, §41, p. 47), Paulo
funda uma religido alicercada na culpa, que nega tudo que é verdadeiramente humano
e promete, aos que seguirem seus preceitos, uma recompensa futura.

Toda violéncia, opresséo, injustica e tirania sofridos durante a vida, pelos
virtuosos — os fracos, 0s escravos, 0s oprimidos — seriam entdo recompensados num

momento posterior, na eternidade. JA aos maus — os fortes, os senhores, os livres —

28 A figura de Jesus, ao contrario de Paulo, parece receber, em parte, o beneplacito de Nietzsche. Ele
0 considera um espirito livre que ndo apenas ndo se submeteu a obedecer a leis ou dogmas como,
também, se levantou contra a hierarquia judaica, mobilizando os excluidos e desabonados a fazerem
0 mesmo. Se Paulo é o disangelista, Jesus, por sua vez, € o bom mensageiro que trouxe uma boa
noticia. Ainda assim, Nietzsche, o percebe como um idiota, um ingénuo iludido que nédo tinha nenhuma
nocao da realidade.
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estariam reservados merecidos castigos por suas mas acoes, na vida terrena, contra
0s virtuosos. Essas consequéncias hum além-vida, para Nietzsche (2009), possuem
uma dupla razdo de ser: por um lado justificam a impoténcia dos fracos e Ihes
proporciona o alivio de uma vinganca futura contra os fortes; por outro, ao fomentar o
medo de um castigo eterno, incita o respeito, a obediéncia e observancia dos preceitos

morais dos escravos.

A fragueza € mentirosamente mudada em mérito [...] — “e a impoténcia que ndo
acerta contas é mudada em ‘bondade’; a baixeza medrosa, em ‘humildade’; a
submissao aqueles que se odeia em ‘obediéncia’ (ha alguém que dizem impor
esta submissdo — chamam-no Deus). O que ha de inofensivo no fraco, a propria
covardia na qual é prédigo, seu aguardar-na-porta, seu inevitavel ter-de-
esperar, recebe aqui o bom nome de ‘paciéncia’, chama-se também a virtude;
0 ndo-poder-vingar-se chama-se nao-querer-vingar-se, talvez mesmo perdao
(‘pois eles ndo sabem o que fazem — somente nds sabemos o que eles fazem?’).
Falam também do ‘amor aos inimigos’ — e suam ao falar disso.” [...] — “Séo
miseraveis, ndo ha duvida, [...] mas eles me dizem que sua miséria é uma
eleicdo e distincdo por parte de Deus [...]; talvez essa miséria seja uma
preparac¢do, uma prova, um treino, talvez ainda mais — algo que um dia sera
recompensado e pago com juros enormes, em ouro, ndo! em felicidade. A isto
chamam de ‘bem-aventurancga’, ‘beatitude™. (NIETZSCHE, 2009, §14, p. 35).

Nietzsche compreende que toda essa inversao de valores realizada pela moral
cristd, alimentada pela ilusdo de que as contrariedades e sofrimentos sdo o caminho
para a recompensa e a vida eternas, acarretou, a civilizacao ocidental, consequéncias
extremamente danosas, especialmente no que se refere ao enfraquecimento dos mais
fundamentais e vitais impulsos humanos. Segundo ele, tal enfraquecimento conduziu
a humanidade ao seu estagio mais doentio e decadente. Contudo, ndo apenas o
cristianismo colaborou para essa decadéncia e tem parte nessa culpa. Uma parcela
dela é da filosofia socratico-platdnica. Platonismo e cristianismo, para Nietzsche,
estdo estreitamente conectados, afinal de contas a filosofia de Socrates-Platéo serviu
de base para a fundamentacdo metafisica da moral cristd e sua, consequente,
negacao da vida, do corpo, do mundo sensivel, dos instintos, do prazer etc. Nao é a
toa que ele acusa que o “cristianismo € platonismo para o povo” (2005a, p. 8).

Esse estagio decadente, a que Nietzsche se refere, ndo iniciou, porém, com o
cristianismo, apesar, é claro, de que este foi fundamental para que tal decadéncia
chegasse ao seu 4pice, ou melhor, levasse o ocidente ao fundo do pog¢o. Contudo, ela
ja inicia com Sécrates-Platdo e sua pretensédo de comandar a vida a partir da razao.
Devido a isso, Nietzsche afirma em Crepusculo dos idolos: “percebi Sécrates e Platdo

como sintomas de declinio, como instrumentos de dissolugdo grega, como
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pseudogregos, antigregos” (2017a, § 2, p. 14). Sdcrates, segundo Nietzsche, foi
avesso a tudo que € natural da vida e, por isso, a partir dele, venceu o apolineo e nao
o dionisiaco.

Em seu primeiro livro, O nascimento da tragédia, Nietzsche (2007) buscou
demonstrar que a civilizacdo grega pré-socratica, a Grécia da tragédia antiga, vivia o
sentido tragico da vida com coragem e enfrentamento, enaltecendo os valores vitais
e puramente humanos. Era o espirito dionisiaco e apolineo que os inspirava. Dionisio
€ o Deus grego do vinho, das festas, da fecundidade, da alegria, da loucura, da
musica, da paixdo sensual e da criatividade. Para Nietzsche, ele € sinbnimo da
humanidade que diz sim a vida, que vive seus instintos e esta em pleno acordo com
sua natureza. Ao lado de Dionisio est4 Apolo, o Deus da medida, do equilibrio, da
harmonia, da razdo e da perfeicdo. O apolineo é, para Nietzsche, simbolo da
humanidade que busca a racionalidade, a medida e a moderacdo. O desenvolvimento
da arte tragica na Grécia antiga, segundo ele, “esta ligado a duplicidade do apolineo
e do dionisiaco, da mesma maneira como a procriacdo depende da dualidade dos
sexos” (2007, §1, p. 24).

Nietzsche (2007) compreende, entretanto, que foi quando Euripedes buscou
eliminar o espirito dionisiaco da tragédia, em beneficio de elementos intelectuais e
morais, que a vida se tornou superficial e, por isso, adequada ao surgimento de um
Socrates, segundo ele, presuncoso e repugnante, que quis comandar a vida pela
raz&o e pela logica. E inconcebivel, para Nietzsche, separar Dionisio de Apolo desse

modo. Tendo isso em vista, ele afirma, em O crepusculo dos idolos:

Socrates foi um mal-entendido: toda a moral do aperfeigoamento, também a
cristd, foi um mal-entendido... A mais crua luz do dia, a racionalidade a todo
custo, a vida clara, fria, cautelosa, consciente, sem instinto, em resisténcia aos
instintos, foi ela mesma apenas uma doenga, uma outra doenca — e de modo
algum um caminho de volta a “virtude”, a “saude”, a felicidade... Ter de
combater os instintos — eis a formula da décadence: enquanto a vida ascende,
a felicidade é igual a instinto. (2017a, 8§ 11, p. 18, grifos do autor).

b

Some-se a essa decadéncia — iniciada com Socrates-Platdo e levada ao
extremo pela moral metafisica cristd — a obsolescéncia que o conceito Deus foi
adquirindo ao longo da modernidade — tanto o racionalismo filoséfico quanto a
evolucao da técnica e da ciéncia deslocaram o polo originario da verdade e mostraram

que as explicacbes que outrora eram buscadas em Deus, a partir de entdo, sao
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explicadas de um modo diferente e melhor sem ele — e temos, como resultado, a
constatacdo de Nietzsche: Deus esta morto.

O anuncio da morte de Deus, em A gaia ciéncia (NIETZSCHE, 2012), é, de
fato, uma constatacao de Nietzsche. Ele percebeu que o conceito Deus ja tinha dado
0 que tinha que dar, pois se outrora, em séculos passados, a crengca em um ser divino
foi um fator social determinante que, como fic¢cao, atuou fortemente no nivel da cultura,
em seu tempo ja ndo era mais assim. Digo o conceito, porque, a meu ver, para
Nietzsche, Deus é um conceito, um cabide metafisico em que se pendurou, ao longo
da historia ocidental, diversos outros conceitos como moral, verdade, finalidade,
origem etc. Sua existéncia ontolégica é filosoficamente improvavel, historicamente
modificavel e cientificamente desnecesséria.

A morte de Deus, portanto, ndo € um andncio do ateismo militante de Nietzsche
ou uma comprovacao de sua descrenca, como a ortodoxia cristd sempre tentou
imprimir para deslegitimar sua critica ao cristianismo. O ateismo de Nietzsche é
instintivo, isto é, € um impulso natural e ndo uma elaboracéo racional. Deus, tal qual

o ocidente o projetou, esse sim, € uma elaboracao racional.

Nao conhe¢o em absoluto o ateismo como resultado, menos ainda como
acontecimento: em mim ele é obvio por instinto. Sou muito inquiridor, muito
duvidoso, muito altivo para me satisfazer com uma resposta grosseira. Deus é
uma resposta grosseira, uma indelicadeza para conosco, pensadores — no
fundo até mesmo uma grosseira proibicdo para nds: ndo devem pensar!
(NIETZSCHE, 2008, § 1, p. 33, grifos do autor).

O anuncio da morte de Deus, no aforismo 125 de A gaia ciéncia (2012, p. 137),
€, certamente, o mais formidavel trecho em prosa escrito por Nietzsche. Ele o intitulou

de “O homem louco”?. Talvez porque somente os loucos, isto é, aqueles que néo

290 homem louco. — Nao ouviram falar daquele homem louco que em plena manha acendeu uma
lanterna e correu ao mercado, e pds-se a gritar incessantemente: “Procuro Deus! Procuro Deus!”? — E
como la se encontrassem muitos daqueles que nao criam em Deus, ele despertou com isso uma grande
gargalhada. Entéo ele esta perdido? perguntou um deles. Ele se perdeu como uma crianga? disse um
outro. Esta se escondendo? Ele tem medo de n6s? Embarcou num navio? Emigrou? — gritavam e riam
uns para os outros. O homem louco se langou para o meio deles e trespassou-0s com seu olhar. "Para
onde foi Deus?", gritou ele, "ja lhes direi! NGs os matamos - vocés e eu. Somos todos seus assassinos!
Mas como fizemos isso? Como conseguimos beber inteiramente o mar? Quem nos deu a esponja para
apagar o horizonte? Que fizemos nds, ao desatar a terra do seu Sol? Para onde se move ela agora?
Para onde nos movemos nds? Para longe de todos os séis? Nao caimos continuamente? Para atras,
para os lados, para a frente, em todas as dire¢cdes? Existem ainda 'em cima' e 'embaixo'? Ndo vagamos
como que através de um nada infinito? Nao sentimos na pele o sopro do vacuo? Nao se tornou ele mais
frio? N&o anoitece eternamente? N&o temos que acender lanternas de manha? Nao ouvimos o barulho
dos coveiros a enterrar Deus? Nao sentimos o cheiro da putrefacdo divina? - também os Deuses
apodrecem! Deus esta morto! Deus continua morto! E nés os matamos! Como nos consolar, a nos,
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vivem subjugados pelo império da razdo, da moral estabelecida, da religido ou da
ciéncia, tenham capacidade de constatar as evidéncias desse ato grandioso e, devido
a isso, ele escolheu um deles para ser o porta-voz deste anuncio: Deus esta morto.
Contudo, para Nietzsche, o antncio do homem desvairado chegou cedo demais. Seus
contemporaneos, apesar de terem ajudado a matar Deus, ainda ndo estavam
preparados para despedir-se dele e sepulta-lo.

Nietzsche narra os efeitos da morte de Deus em termos de esvaziamento,
deslocamento e instabilidade césmicos, afinal o mundo, tal qual era conhecido, perdeu
seu norte. Mas nao apenas ele, também os seres humanos ficaram desbussolados e,
devido a isso, além dos efeitos césmicos, gerados por esse evento, também decorrem
dele sérias consequéncias antropologicas.

E no aforismo 343 de A gaia ciéncia, que Nietzsche evidencia outras
consequéncias da morte de Deus. Nos interessa a principal delas, uma outra morte
que segue a divina: “tudo quanto ira desmoronar, agora que essa crenca foi minada,
porque estava sobre ela construido, nela apoiado, nela arraigado: toda a nossa moral
europeia” (2012, p. 207, grifo nosso). Com a morte do velho Deus morre também a
velha moral sustentada pela metafisica cristd e o velho homem que para chegar ao
céu a cumpria. Talvez esse seja o0 grande objetivo de Nietzsche ao anunciar que Deus
estd morto, demonstrar que a moral metafisica morreu com ele. Deus morreu, logo a
moral morreu também. Os seres humanos, os vindouros, € claro — para nao
desmerecer o carater profético a que Nietzsche se autoriza — ndo necessitardo mais
de valores e normas metafisicas que estabelecam seu modo de ser e de existir.

Diante da morte de Deus e da moral, para o velho homem, segundo Nietzsche,

‘0 nosso velho mundo deve parecer cada dia mais crepuscular, mais desconfiado,

assassinos entre os assassinos? O mais forte e sagrado que o mundo até entdo possuira sangrou inteiro
sob 0s nossos punhais - quem nos limpara este sangue? Com que agua poderiamos nos lavar? Que
ritos expiatdrios, que jogos sagrados teremos de inventar? A grandeza desse ato ndo é demasiado
grande para n6s? Nao deveriamos nds mesmos nos tornar Deuses, para ao menos parecer dignos dele?
Nunca houve ato maior — e quem vier depois de nés pertencera, por causa desse ato, a uma histéria
mais elevada que toda a histéria até entdo!" Nesse momento silenciou 0 homem louco, e novamente
olhou para seus ouvintes: também eles ficaram em siléncio, olhando espantados para ele. "Eu venho
cedo demais"”, disse entéo, "ndo é ainda meu tempo. Esse acontecimento enorme esta a caminho, ainda
anda: ndo chegou ainda aos ouvidos dos homens. O corisco e o trovdo precisam de tempo, a luz das
estrelas precisa de tempo, os atos, mesmo depois de feitos, precisam de tempo para serem vistos e
ouvidos. Esse ato ainda Ihes é mais distante que a mais longinqua constelagdo — e no entantoe, no
entanto, eles cometeram! - Conta-se também no mesmo dia 0 homem louco irrompeu em varias igrejas,
e em cada uma entoou o seu Requiem aeternam deo. Levado para fora e interrogado, limitava-se a
responder: "O que séo ainda essas igrejas, se ndo os mausoléus e timulos de Deus?" (NIETZSCHE,
2012, § 125, p. 137).
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mais estranho, ‘mais velho” (2012, p. 207). Para o filésofo, a morte de Deus causa
grande abalo e perturbagdo, uma “longa e abundante sequéncia de ruptura, declinio,
destruicdo, cataclismo” (2012, p. 207). Entretanto, aos espiritos livres, as
consequéncias ndo sdo nem tristes e nem sombrias, pelo contrario, Nietzsche as
expressa em termos de libertagdo, expectativa, esperanca e satisfagdo: “uma nova
espécie de luz, de felicidade, alivio, contentamento, encorajamento, aurora...” (2012,
p. 208).

Uma das figuras que evidencia, em Assim falou Zaratustra, o grande abalo e
desconcerto gerados pela morte de Deus e derrocada do fundamento metafisico da
moral é o velho e ultimo papa, aposentado devido a morte de seu senhor. Se Deus
esta morto, a quem o velho padre representara e a quem ele respondera a partir de
agora? O conselho de Zaratustra vai na contram&o da nostalgia pelo morto: “Deixa
gue se va, ele acabou. E, embora te faca honra s6 falares bem desse morto, sabes
tdo bem quanto eu quem era; e que estranhos caminhos ele seguia” (NIETZSCHE,
2018, p. 246, grifo do autor). Ha que se dizer ainda que também outras figuras se
dirigem a Zaratustra, na quarta e Ultima parte da obra, e representam a mesma perda
de sentido ocasionada pela morte de Deus, porém em outros ambitos além do
religioso — politico, cientifico, filosoéfico, artistico.

Portanto, o conhecimento da morte de Deus causa uma grande reviravolta e
transformacao na cultura ocidental. Se anteriormente, os valores morais se originavam
e encontravam legitimacao a partir de um mundo suprassensivel forjado pela filosofia
de Sdcrates-Platéo e fabulado pelo cristianismo, a morte de Deus requer a supressao
nao apenas desse mundo metafisico como, também, dos valores dele oriundos. Desse
modo, h& que se delinear novos valores, pois se os antigos surgiram e foram
instituidos em um determinado momento e lugar, como inferiu a genealogia da moral,
novos valores podem ser criados em qualquer lugar e em qualquer tempo. A morte de
Deus, da metafisica e da moral sdo o estimulo para Nietzsche propor seu projeto de
transvaloracao de todos os valores.

A transvaloracao de todos os valores, um dos principais pilares do pensamento
nietzschiano, talvez seja a tarefa mais polémica presente em sua obra. Apesar de que
tal projeto ndo esteja especificamente vislumbrado em Assim falou Zaratustra, ja ali
ele estabelece seu pano de fundo. Zaratustra, passados dez anos de sua vida
eremitica na caverna, retorna aos homens e lhes da um novo ensinamento e um novo

desdém, respectivamente, o super-homem e o ultimo homem.



84

Opostos e totalmente divergentes sdo o0 super-homem e o ultimo homem
anunciados por Zaratustra (NIETZSCHE, 2018). Seguir o ensinamento do super-
homem €&, em primeiro lugar, aceitar a morte de Deus e suas consequéncias, isto é, a
morte do velho homem e a abolicdo da moral que o orientava. Em segundo lugar, €
viabilizar e criar valores novos, ndo mais alicercados na transcendéncia. Em terceiro
lugar € combater o ultimo homem, pois, afinal, segundo Nietzsche, ele € o que ha de
mais desprezivel. O ultimo homem é aquele que ainda insiste em defender a
veracidade de um mundo transcendente e, consequentemente, da moral crista
instituida, com seu desprezo pela terra, pela vida, pelos instintos, pelo corpo etc.
Segquir o ultimo homem é nadar contra a correnteza. Combaté-lo é fundamental para
gue surja uma nova concepc¢ao de humanidade, orientada por novos valores que
honrem e reverenciem o que € proprio da terra, da vida e do homem, em suma, valores

humanos, demasiado humanos.

Vede, eu vos ensino o super-homem! O super-homem é o sentido da terra. Que
a vossa vontade diga: o super-homem seja o0 sentido da terra! Eu vos imploro,
irmaos, permanecei fiéis a terra e ndo acrediteis nos que vos falam de
esperancas supraterrenas! Sado envenenadores, saibam eles ou ndo. Séo
desprezadores da vida, moribundos que a si mesmos envenenaram, e dos
guais a terra esta cansada: que partam, entdo! Uma vez a ofensa a Deus era
a maior das ofensas, mas Deus morreu, e com isso morreram também os
ofensores. Ofender a terra é agora o que ha de mais terrivel, e considerar mais
altamente as entranhas do inescrutdvel do que o sentido da terra!
(NIETZSCHE, 2018, p. 13, grifos do autor).

Para transvalorar todos os valores, é preciso dinamitar aquilo que garantia a
sustentacao e a legitimacédo da moral antiga. E nesse sentido que Nietzsche chama a
si proprio, em Ecce Homo, de “dinamite” (2008, p. 102) e entende que seu oficio é
iconoclasta, isto é, é “derrubar idolos” (2008, p. 15, grifo do autor) e destruir
fundamentos. E a partir dessa 6tica que se deve compreender a critica nietzschiana a
religido, a metafisica, ao racionalismo, a modernidade e a moral. Para levar esse
projeto a cabo, porém, ndo basta apenas derrubar idolos, é necessario também
inverter os valores, “huma tresvaloracao de todos os valores, num desprender-se de
todos os valores morais, num confiar e dizer Sim a tudo o que até aqui foi proibido,
desprezado, maldito” (2008, p. 76, grifos do autor). Transvalorar é, portanto, ao
mesmo tempo, afirmar tudo que, até entédo, fora desprezado e odiado; e rejeitar tudo

aquilo que fora reverenciado e afirmado. Derrubar idolos, inverter valores e, por fim,
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criar valores novos, escrever “novos valores em novas tabuas” (2018, p. 22), como
pretendia Zaratustra.

Nietzsche, num s6 golpe, faz cair a mascara metafisica da moral: ela ndo
provém de um ser divino, ndo é imutavel, nem eterna e inquebrantavel, pelo contrério,
ela possui uma procedéncia e uma historia. Essa histéria, por sua vez, € marcada pela
decadéncia, pois os valores da terra foram negados e condenados, o que levou o0s
seres humanos ao declinio e a degeneracdo. A morte de Deus ai se anuncia como fim
ndo apenas da metafisica, mas também da moral decadente e do velho homem que
vivia sob suas imposicbes. O advento do super-homem torna definitiva a, ja
anunciada, morte de Deus e possibilita a transvaloracéo de todos os valores.

A abolicdo da moral e a, consequente, transvaloracdo de todos os valores,
acarretam consigo a supressao da religido judaico-crista, principal sustentaculo da
antiga moral metafisica. Nietzsche, todavia, apesar de sua “lei contra o cristianismo”
(2016b, p. 80), ndo apregoava um combate corpo a corpo para levar ao ato tal
derrocada do cristianismo, mas uma substituicdo mediada pela arte, pois segundo ele,
em Humano, demasiado humano, “é melhor recorrer a arte para fazer uma transicao,
a fim de aliviar o animo sobrecarregado de sentimento” (2005b, §27, p. 35, grifo do

autor).

5.2 MARXE A RELIGIAO COMO NARCOTICO

Para sondar o inferno ou elevar-se angélico,
tome uma pitada de psicodélico
(Humphry Osmond).

Se no século XIX o pensamento de Karl Marx (1818 — 1883) passou
despercebido, ndo se pode dizer o mesmo dos séculos XX e XXI. E verdade que suas
teses pouco chamaram atencao até a publicacdo de O capital em 1867. Depois disso,
porém, a influéncia de seu pensamento comecgou a crescer e hoje, mesmo quem nao
o conhece de modo sistematico, percebe o alcance de seu legado tanto no nivel da
cultura, quanto da vida cotidiana. E dificil passar incolume por ele, suas ideias tem um
duplo poder: atraem ou afugentam.

A hermenéutica de Marx é considerada, por Ricoeur, como desmistificadora,
pois sua descoberta do ser social e sua critica da ideologia, ao mesmo tempo que

desvelam a parcialidade de todas as a¢des humanas, também revelam a violéncia
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socioecondémica e o real motor da histéria. A teoria das ideologias de Marx se une a
genealogia da moral de Nietzsche e a teoria do inconsciente de Freud, como
hermenéuticas da suspeita, para denunciar, cada uma a seu modo, a mesma
fragilidade do pensamento ocidental: a consciéncia é falsa, € ideologica, é ilusoria e é
guiada pela vontade de poder.

Minha intencdo, nesse capitulo, como o leitor ja percebeu desde o titulo, é
colocar alguns aspectos da religido, sobretudo do cristianismo, sob a mira dos metres
da suspeita. Nesse sentido, é preciso ressaltar que a critica a religido, em Marx, ndo
€ elaborada de modo sistematizado, como em Freud e Nietzsche, e que, apesar de
considera-la como “o pressuposto de toda a critica” (MARX, 2013, p. 151), pois ao
critich-la estamos, efetivamente, criticando a realidade que a fundamenta e da qual
ela se origina; ndo ha, dentre todos os seus inUmeros escritos, um que aborde em
especifico o tema da religido. Devido a isso, irei apresentar, sinteticamente, num
primeiro momento, a estrutura geral do pensamento e da critica de Marx, para depois
adentrar nos aspectos que sdo especificos da religido crista, afinal de contas é o
cristianismo, em especifico, que ele tem em mente ao formular sua critica da religido.

A influéncia de Hegel é de fundamental relevancia na filosofia de Marx.
Contudo, de modo semelhante aos demais membros da esquerda hegeliana, ele
também compreendia que, se Hegel estava certo ao desenvolver seu sistema de
pensamento partindo do classico problema filoséfico da matéria e da mente, ele havia
errado nas suas conclusdes e solucdes para tal impasse. Ao contrario de Hegel, Marx
entende que a matéria é a realidade fundamental e primeira e ndo as ideias e
conceitos que, por sua vez, sdo secundarios e prescindiveis.

Segundo Pals (2019), essa compreensédo invertida de Hegel é a base de
sustentacao filosdéfica das teorias de Marx, especialmente da econémica, que afirma
serem as realidades econ6micas que comandam o mundo e determinam os seres
humanos; e de sua teoria sobre a historia, que postula que a engrenagem que move
a histéria €, como em Hegel, o conflito, porém néo o dialético, mas a luta de classes
entre 0s que possuem bens e os que eles exploram, aqueles que precisam trabalhar
para sobreviver.

Nao se pode, todavia, atribuir somente a Marx o desenvolvimento de suas
teorias. Friedrich Engels (1820 — 1895) ajudou-o0 em diversos de seus escritos e, em

colaboragédo mutua, desenvolveram ideias sobre a estrutura social, o materialismo, o
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comunismo, a luta de classes, a revolucéo, a ideologia etc. Portanto, € justo considerar
a ambos como pais do marxismo e ndo apenas a Marx.

Um de seus escritos principais, certamente o mais conhecido deles, tornou-se
um dos mais importantes tratados politicos da histéria mundial, Manifesto comunista.
Marx e Engels o redigiram em 1848 para expor, abertamente, a visdo de mundo e 0s
objetivos do comunismo que, naquele momento — ndo diferente de hoje —, ja estava
sendo esconjurado e sob ataque de véarias na¢Bes da Europa, do papa de Roma ao
czar da Russia.

A tese principal de Marx e Engels sobre a histéria de todas as sociedades
existentes ser, fundamentalmente, a historia das lutas de classes, € assim expressa

logo nas primeiras linhas de Manifesto comunista:

Homem livre e escravo, patricio ou plebeu, senhor feudal e servo, mestre de
corporagdo e companheiro, em resumo, opressores e oprimidos, em constante
oposicao, tém vivido numa guerra ininterrupta, ora franca, ora disfarcada; uma
guerra que terminou sempre ou por uma transformacdo revolucionaria da
sociedade inteira, ou pela destruicdo das duas classes em conflito. (2010, p.
40).

O pano de fundo dessa importante afirmacéo, que serve de base para a
compreensao materialista da histéria, € que, desde sua origem, 0os seres humanos
nao foram movidos ou impulsionados pelas grandes teorias ou ideais, mas sim por
suas necessidades materiais mais basicas e fundamentais de sobrevivéncia. Nao ha
quem nao precise de alimento, vestuario e moradia. Satisfeitas essas urgéncias,
outras mais vao se juntando a elas, como sexo, por exemplo. Das relagbes sexuais
decorre a reproducao que, por sua vez, faz aumentar o nimero de membros da familia
e, consequentemente, da sociedade.

Quanto mais pessoas, mais necessidades materiais surgem. Essas
necessidades materiais fazem com que os humanos desenvolvam o que Marx
nomeou de modo de producdo®, isto é, o modo como cada sujeito se envolve para
prover, seja pela coleta, pela caca ou por qualquer outra atividade, aquilo que ajudaria
a saciar as necessidades do grupo. Num modo mais simples de sociedade, num
provavel comunismo primitivo, tudo que era produzido era coletivizado, isto é,

partilhado por todos. Até este momento, presumivelmente, ndo havia lutas de classes

80 O que caracteriza o0 modo de producéo séao tanto as forcas produtivas quanto o tipo de relagdo entre
a forma de trabalho e o trabalhador: Escravismo na antiguidade, com escravos e patricios; feudalismo
no medievo, com servos e senhores; capitalismo na modernidade, com operarios e patrées.
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sociais. Porém, quando surgiu a ideia de propriedade privada as relacdes de producao
mudaram. A partir desse momento cada um comecou a reclamar como sua
propriedade aquilo que produzia e comecgaram as relagdes de troca. Os que possuiam
modos de producao mais eficazes ou melhores, bem como os que possuiam a terra,
obtiveram grandes vantagens. Os demais, pelo contrario tiveram que se colocar a
servico daqueles, seja como auxiliares ou escravos. Ai comecam os conflitos, as
separacdes e lutas de classes. Tais conflitos séo fruto, portanto, da propriedade
privada, é ela que origina a “guerra ininterrupta” de que fala Marx.

Com o advento do capitalismo industrial, isto €, com a introducdo da manufatura
como modo de producao e o desenvolvimento da atividade comercial em larga escala,
acentuou-se sobremaneira a luta de classes. Os trabalhadores, com suas longas e
sofridas jornadas de trabalho e seu medo de serem substituidos, e com isso perderem
sua fonte de sobrevivéncia, s6 encontram alento na esperanca de uma revolucao.
Marx acredita que tais conflitos e revolucdes desembocariam, por fim, na queda e
autodestruicdo do capitalismo. Por isso, ele considera que, com uma revolugcao
comunista, “os proletarios nada tém a perder a ndo ser os seus grilhdes. Tém um
mundo a ganhar” (2010, p. 69).

Sendo assim, para Marx, € a propriedade privada que gera o mais central
drama da histéria humana que €, fundamentalmente, a luta de classes. No entanto, a
vida humana nao se resume apenas a economia, pois a vida social € mais ampla e
ndo se restringe a ela, afinal também outros aspectos a constituem: a familia, a
politica, as artes, as leis, a religido etc. Cabe perguntar: onde Marx acomoda todos
esses aspectos em sua teoria?

Para responder a isso, Marx (2007) distingue o que ele considera como sendo
a infraestrutura do que designa como sendo a superestrutura. A infraestrutura € a base
econbmica da sociedade, com seus modos de producéo, relacdes de trabalho e luta
de classes. Ja a superestrutura sao todas as demais dimensdes e atividades que
fazem parte da vida humana e que, ndo apenas se originam da base econémica como
também séo, fortemente, influenciadas por ela. Ele considera que a superestrutura —
familia, politica, artes, religido etc. — é a expressao cultural da infraestrutura e por isso
responsavel por consolidar, manter e perpetuar o dominio dos grupos dominantes
sobre os dominados.

A superestrutura € formada por instituicdes e agentes sociais que, a cada

momento histérico, agem, cada qual na esfera que lhe compete e com 0s meios que
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Ihe s@o proprios, para apaziguar as animosidades e distrair os dominados, mantendo
0 status quo e restringindo seus anseios revolucionarios. Dentro dessa superestrutura
h4, para Marx (2007), um trabalho que merece destaque, o dos intelectuais, pois séo
alguns deles que produzem e estabelecem para os dominados, a ideologia dos
dominantes, fazendo com que seus interesses sempre sejam atendidos e
preservados. Marx (2007) compreende que, apesar de que muitos pensem que suas
ideias ou trabalhos sejam fruto de suas capacidades criativas pessoais, na verdade
sdo expressdes do interesse da classe dominante e refletem, tdo somente, a
necessidade de justificar e manter, socialmente, a realidade do modo como ja esta
dada.

Dentro da superestrutura esta a religido. Com esse breve pano de fundo que
teci sobre a filosofia de Marx, j& podemos antever qual € sua critica em relacdo a
religido. Como ja citei anteriormente, ele ndo elabora um tratado especifico sobre ela,
porém suas assertivas sao claras e diretas. Ele ndo faz rodeios para dizer, em Critica
da filosofia do direito de Hegel — Introducdo, que a religido é uma ilusdo, mas nao
qualquer ilusdo, a pior de todas elas, pois suas consequéncias sao as mais danosas
possiveis.

Marx compreende que a religido é a ideologia mais perniciosa que existe, pois
ela estabelece um sistema de crencas, costumes morais e rituais que servem, Unica
e exclusivamente, para legitimar e sustentar as realidades sociais opressoras,
conforme o agrado da classe dominadora. Apesar de que o foco de sua critica seja a
religido cristd, para Marx, todas as religibes, independentemente de suas diferencas
doutrinarias, sdo determinadas pelo sistema econdmico e, porque Sao sempre
ideoldgicas, servem, apesar das especificidades de cada uma, ao mesmo fim: iludir
os oprimidos e manté-los, imoveis, na engrenagem do sistema que 0s oprime.

E visivel, nos escritos de Marx, sobretudo em Critica da filosofia do direito de
Hegel — Introdugédo (2013, p. 151-163), a influéncia do pensamento de outro membro
da esquerda hegeliana que teceu criticas contundentes ao cristianismo, Ludwig
Feuerbach (1804 — 1872). Marx o segue em diferentes aspectos e amplia a
compreensao de suas criticas.

E de Feuerbach que se origina a compreenséo de Marx de que Deus e a religido
sdo uma criacao e projecao humanas. Diz Marx: “0 homem faz a religido, a religido
nao faz o homem” (2013, p. 151, grifos do autor). Isso quer dizer que a religido € uma

criacdo meramente humana e ndo uma inspiragéo dos deuses; devido a isso quando
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0s tedlogos, isto é, os intelectuais da religido e, por isso, da superestrutura, falam de
Deus, estdo, na verdade, apenas projetando, num falso céu, uma realidade que é
puramente da terra. Eles tomam os atributos e capacidades humanas mais
importantes e as remetem, ilusoriamente, a um Deus, para que se sejam adoradas
pelos homens. O que a religido faz €, portanto, pura alienacéo, isto €, aparta dos seres
humanos as qualidades que Ihe sdo mais proprias e as atribuem, erroneamente, a um
ente separado deles. O mesmo que faz o capitalismo com os bens que sdo produzidos
pela classe trabalhadora. Nas palavras de Marx:

O homem, que na realidade fantastica do céu, onde procurava um super-
homem, encontrou apenas o reflexo de si mesmo, ja ndo sera tentado a
encontrar apenas a aparéncia de si, 0 inumano, la onde procura e tem de
procurar sua auténtica realidade. (2013, p. 151, grifos do autor).

E importante frisar a relevancia da compreenséo de Marx de que a religi&o se
assemelha a economia capitalista por causa da alienacao, pois juntos, capitalismo e
religido, alienam dos seres humanos duas coisas que Ihe séo fundamentais e bésicas.
A religido furta dos homens suas qualidades mais présperas e seus merecimentos e
os aliena a uma figura divina que, em troca, os oferece uma pseudoprotecdo nesta
vida e uma pseudo recompensa futura. Ja& o capitalismo, por sua vez, subtrai o fruto
do seu trabalho e o entrega, como mercadoria, nas méaos dos que o podem adquirir,
retribuindo, aos que o produziram, com um salario, um pseudo pagamento que, na
maioria das vezes, ndo é o suficiente para adquirir nem mesmo o produto de seu
préprio trabalho.

Em Manuscritos econémico-filoséficos, Marx afirma que “quanto mais o homem
pde em Deus, tanto menos ele retém em si mesmo. O trabalhador encerra a sua vida
no objeto; mas agora ela nao pertence mais a ele, mas sim ao objeto” (2004, p. 81).
Ele considera, entdo, que esses processos de alienagdo, produzidos tanto pela
religifio quanto pelo capitalismo, causam uma despossesséo no divino ou no capital,
degradando e pervertendo o0 que pertence aos seres humanos e somente a eles.

Nesse sentido, a religido, de acordo com Marx, por ser parte da superestrutura
da sociedade, repete a alienagdo econémica que acontece na infraestrutura. Devido
a isso, a alienacao religiosa ndo é nada mais do que manifestacdo da angustia e
infelicidade humanas que sao originadas por suas sub condicbes econdmicas e

materiais. O poder que a religido exerce sobre seus adeptos esta muito vinculado a



91

iSs0, pois ela maneja com suas insatisfacfes e sofrimentos e acalenta suas queixas e
revoltas, iludindo-os com uma vida além-timulo sem tais misérias e dores. Aqui, a
critica de Marx se assemelha muito a critica de Nietzsche, porém, enquanto para este
o além-vida é oferecido pela religido como forma de controle moral, para aquele ele é
oferecido como um narcotico e um anestésico que faz os seres humanos aceitarem

sua miséria econdémica.

A miséria religiosa constitui ao mesmo tempo a expressao da miséria real e o
protesto contra a miséria real. A religido é o suspiro da criatura oprimida, o
animo de um mundo sem corag¢éo, assim como o espirito de estados de coisas
embrutecidos. Ela é o 6pio do povo. (MARX, 2013, p. 151, grifos do autor).

Esta classica comparacao da religiao com o 6pio, apesar de ter se originado
antes de Marx, ficou conhecida como uma de suas mais célebres afirmacées. O épio,
ja utilizado muito antes da antiguidade classica, € uma potente substancia narcotica,
analgésica e alucindbgena que, se utilizada de maneira irrestrita, pode causar
dependéncia quimica. Ele atua como um depressor do sistema nervoso central e, por
isso, produz, como efeitos de seu uso, a diminuicdo da dor, a indugdo ao sono e a
letargia, ocasionando alteracdes na percepcéo do tempo e do espaco, alucinacdes e,
até mesmo, euforia. Uma bela metafora para descrever os efeitos que a religido pode
produzir em seus adeptos.

Marx faz essa analogia da religido com um narcético para mostrar o que ele
considera ser o real papel desempenhado pelas instituicdes religiosas na sociedade.
Elas amenizam os sofrimentos e aliviam as dores que os pobres sofrem por serem
explorados e subjugados pelos ricos mediante a iluséo — alucinacéo fantasiosa — e a
promessa de uma outra vida e um outro mundo para além desta vida e deste mundo
material, onde ndo havera mais exploracdo, nem miséria, nem sofrimentos. Tudo
aquilo que, nesta vida, pertence apenas aos ricos — abundancia, tranquilidade,
felicidade, bem-estar — na vida eterna sera comum a todos e o que ndo puderam
usufruir nesta vida serd desfrutado no além, uma espécie de consolo justo pelos
sofrimentos provados.

Toda essa iluséo e alienacao que a religidao produz na vida dos pobres tornam-
na, segundo Marx, a mais prejudicial e desastrosa instituicdo da superestrutura. Isso
se da devido ao fato de que a vida e 0 mundo, que a religido projeta para um além-

timulo, ndo passam de ilusdo, pois afinal ndo existem. Ao invés de fomentar a
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revolucao, a religido da esperancas infundadas e atua como uma droga anestésica,
como um Opio para o povo. Os pobres, ao serem alimentados por tais promessas,
acabam sublimando suas revoltas e frustacbes, provenientes de sua condicao
socioeconbmica, através de uma fantasia que os faz projetar sua felicidade para o céu
e, assim, acabam néo cultivando o desejo de mudar a estrutura social que é
responsavel pelos seus sofrimentos aqui na terra.

Tal qual a filosofia de Hegel, para Marx, a religido deveria, também, ter sua
doutrina e prética invertidas. Ao invés de direcionar sua atengdo para o ceéu, para
Deus, para a ilusdo de um além-timulo, deveria voltar seu foco para a terra, para o
povo que é oprimido e violentado por um sistema econdmico que o considera apenas
como um mero objeto que trabalha e produz. Nesse sentido, Ricoeur afirma em A
ideologia e a utopia: “Algo foi invertido na consciéncia do homem, e precisamos
inverter essa inversao: é nisso que reside o procedimento critico” (2017, p. 39).

Héa que se dizer que as criticas de Marx e sua andlise da sociedade capitalista
foram fundamentais para o surgimento da Teologia da Libertacdo, na América Latina,
a partir do final dos anos de 1960. Os tedlogos da libertacdo latino-americanos
propunham, resumidamente, que a religido cristd se voltasse as suas origens e
fundamentasse sua doutrina e sua pratica na evangélica opcao preferencial pelos
pobres. Contudo, Marx e Engels ndo se convenceriam de que tal ortopraxis iria mudar
a esséncia da religido ou seu lugar e funcédo na superestrutura. Segundo eles, em

Manifesto comunista;:

Do mesmo modo que o padre e o senhor feudal marcharam sempre de méaos
dadas, o socialismo clerical marcha lado a lado com o socialismo feudal. Nada
€ mais facil que recobrir o ascetismo cristdo com um verniz socialista. [...] O
socialismo cristdo ndo passa de agua-benta com que o padre abengoa o
despeito da aristocracia. (2010, p. 60).

A Unica saida, entéo, para a religido, segundo Marx, é a supresséao. Ele ndo a
coloca na ponta da lanca e nem a torna a maior inimiga do comunismo, como fez,
inversamente, a ortodoxia crista. Apesar dos maleficios desastrosos que ela causa,
ele a considera mais um simples sintoma da sociedade capitalista do que a doenca
em si mesma. Atacando a doenga, cessam 0s sintomas, ou seja, a religido, como
pertence a superestrutura, e essa ndo passa de um reflexo da infraestrutura, se
tornara, no final, apds o fim do capitalismo, desnecessaria. Por isso ele afirma que “a

exigéncia de que abandonem as ilusdes acerca de uma condi¢cdo é a exigéncia de
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gue abandonem uma condicdo que necessita de ilusdes. A critica da religido €, pois,
em germe, a critica do vale de lagrimas, cuja auréola é a religiao” (2013, p. 152).

Por fim, ha que se dizer que uma das classicas criticas que Marx recebe é a do
reducionismo econdémico, isto €, de que ele teria reduzido toda a amplitude da vida
humana e dos fatos sociais apenas a dimensdo econdémica. De qualquer forma,
independente de qual seja nosso entendimento acerca desse possivel reducionismo,
em se tratando do tema da religido, ndo se pode negar que a perspectiva materialista
de Marx com sua critica da ideologia e sua énfase na conexao da religido com as
realidades econdmicas, sobretudo capitalistas, tornou-se imprescindivel para a
analise do fendmeno religioso e para a critica tanto do sistema capitalista quanto da
religido crista. Isso porque, conforme vimos, a fé cristd, com sua crenga numa vida
apés a morte, além de legitimar um sistema econdmico-social injusto, que explora e
massacra 0s pobres, também aliena seus adeptos que, amortecidos por uma
esperanca ilusoria, alheios a exploracéo e ao sofrimento que padecem e conformados
com sua realidade social, acabam nao lutando pelas mudancas sociais e econdémicas
necessarias. As consideracdes de Marx e sua critica da religido cristd serdo de
fundamental importancia no proximo capitulo, quando analisarmos o0 modo como o
neopentecostalismo atua como um narcoético para endossar o totalitarismo e fomentar

os desejos reacionarios de seus adeptos.

5.3 FREUD E A NEUROSE OBSESSIVA UNIVERSAL

Acordar aquele que dorme

€ um ato simples e cotidiano

gue poderia fazer-nos tremer.
Acordar aquele que dorme

€ impor a outro o interminavel
carcere do universo,

de seu tempo sem ocaso nem aurora
E revelar-lhe que é alguém ou algo
gue esta sujeito a um nome que o divulga
e a um cumulo de ontens.

E inquietar sua eternidade.

E satura-lo de séculos e estrelas.

E restituir ao tempo outro Lazaro
saturado de memdria.

E infamar a agua do Letes

(Jorge Luis Borges).

Poucos pensadores deixaram marcas tao substanciais e sedimentais na cultura

como o fez Sigmund Freud. Se os séculos XX e XXI, foram fortemente marcados pelas
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filosofias de Nietzsche e de Marx, mais ainda o foram pela psicanalise de Freud. De
fato, o criador da psicanalise ndo apenas trouxe colabora¢cdes fundamentais para a
medicina psiquiatrica, como também para a filosofia, a sociologia, as artes, a politica
etc.

A cultura ocidental, depois de Freud e da psicanalise, ndo é mais a mesma. Ele
a adentrou de tal forma que dificilmente alguém, ao ouvir seu nome, o desconhece.
Contudo, a primeira associacdo que, certamente, € feita por muitos, ao ouvir o nome
de Freud, é aquela mais cliché, a que o vincula a uma Unica coisa: sexo. O que nao
estd, de modo algum, errado, mas sua teoria € muito mais abrangente e complexa do
gue esse bordao reducionista, que, numa cultura ainda moralista, causa todo tipo de
resisténcia e preconceito.

Depois de termos visto, a partir da perspectiva de Ricoeur, a epistemologia da
psicanalise de Freud e os fundamentos de sua interpretacdo do ser humano e da
cultura, iremos, agora, adentrar num dos fendmenos de cultura que, ap0s as
descobertas da psicanalise, ndo pode ser refletido sem considerar suas contribui¢cdes,
a saber: a religido. E como mestre da suspeita, tal qual Nietzsche e Marx, que Freud
se debrucou sobre o fenébmeno religioso e buscou identificar, ndo apenas como se
origina a crenca, mas, sobretudo, o que ela representa para os seres humanos.

Disse, no penultimo paragrafo acima, que Freud € recordado por muitos como
sindnimo de teorias sobre 0 sexo e, no ultimo paragrafo, que, iremos investigar, a partir
dele, isto €, de Freud, o fenbmeno da religido. Sexo e religido, dois tabus que, a
contragosto dos puritanos, se interrelacionam. Digo tabus, porque sédo dois tépicos
gue ainda embaracam conversas e, para a grande maioria dos nascidos antes da
geracédo z, sdo assuntos sobre os quais ou se fala baixinho, por vergonha, como no
caso do sexo, ou ndo se discute, como no caso da religido. Abaixo, buscarei
apresentar como Freud relaciona o surgimento da religido com a interdicdo do desejo
sexual incestuoso.

O primeiro texto que Freud escreve expressamente sobre a religido € Atos
obsessivos e praticas religiosas (2016b, p. 300-313), publicado em 1907. Nesse breve
artigo ele ainda néo realiza uma andlise da origem da crenga religiosa e nem do
fendmeno religioso, mas faz uma importante analogia entre os rituais praticados pelos
neuroéticos obsessivos e 0s cerimoniais feitos por pessoas religiosas. Tanto no

primeiro quanto no segundo ele nota que ha uma compulséo a repeticéo.
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Os rituais neurdticos obsessivos sdo, geralmente, realizados em ac¢des diarias,
sempre iguais ou com pequenas variacdes. Apesar de que tais cerimoniais possam
parecer irrelevantes ou apenas meras formalidades ou habitos rotineiros, aqueles que
0S praticam, a0 mesmo tempo que os consideram dessa forma, ndo conseguem,
porém, deixar de executa-los, devido a angustia insuportavel que o desvio de tais
rituais os faz sentir. Freud considera que “a grande conscienciosidade na realizagao
e a angustia que acompanha a omissao caracterizam o cerimonial como ‘ato sagrado’.
Toda perturbacdo dele costuma ser mal tolerada” (2016b, p. 302).

Para Freud, a analogia entre o cerimonial neurético e os rituais religiosos é
ampla, mas possui contrastes. Por exemplo, os rituais neuréticos, geralmente, ndo
tém carater publico, isto €, sdo realizados na intimidade da vida privada; ja os
cerimoniais religiosos sdo, comumente, publicos e comunitarios. Outro exemplo de
contraste diz respeito ao sentido e ao simbolismo de tais rituais. Nos cerimoniais
religiosos, até seus pormenores sdo dotados de significado, ja os rituais neuréticos
parecem tolos e ilogicos. Esses contrastes, segundo ele, sdo eliminados pela
investigacéo psicanalitica, pois com ela se descobre que “os atos obsessivos sao
perfeitamente significativos em todos os seus detalhes, que estdo a servico de
relevantes interesses da personalidade e ddo expressao a vivéncias ainda atuantes e
pensamentos investidos de afetos” (2016b, p. 304).

Sendo assim, os atos obsessivos, para Freud, servem para expressar motivos
inconscientes, tdo desconhecidos pelos que os praticam quanto sdo desconhecidos
0S motivos que levam os crentes a praticar seus rituais religiosos. Ambos, porém, sao
caracterizados pelo sentimento de culpa. Nos atos obsessivos esse sentimento de
culpa é inconsciente, aqueles que os praticam, geralmente, sdo movidos por uma
angustia expectante que os faz pensar que, se nédo fizerem, desencadeardo alguma
desgraca ou peripécia. Assim, para Freud, “o cerimonial tem inicio como ato de defesa
ou de garantia, medida de protecdo” (2016b, p. 308, grifos do autor). J& nos sujeitos
religiosos tal sentimento de culpa aparece em suas afirmacdes de que sao pecadores
e em suas praticas devotas, como por exemplo ora¢cdes, invocacdes, amuletos, ritos
de prosternacgao etc., com 0s quais iniciam ou concluem seus dias, semanas e datas
festivas. Tais cerimoniais também parecem possuir o valor de medidas defensivas e
protetoras como nos rituais obsessivos.

Para uma compreensao maior dos mecanismos da neurose obsessiva, Freud

(2016b) chama a atencao para o primeiro fato em que ela se baseia, a saber, a
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repressao de um componente da pulséo sexual. Esse componente sexual expressou-
se momentaneamente na constituicdo do individuo, isto €, na infancia, e depois foi
reprimido. Para Freud a influéncia da pulsao sexual reprimida é percebida como uma
tentacdo e, no processo mesmo da repressao, surge a angustia que se apropria do
futuro e torna-se angustia expectante. Os atos obsessivos, por sua vez, manifestam-
se tanto como defesa contra essa tentagdo futura, quanto como prote¢do contra a
desgraca esperada. Esses atos, porém, ndo sao suficientes para dar conta da
tentacdo e entdo, surgem as proibicdes que tem como funcéo afastar do individuo a
situacdo que gera a tentacdo. Desse modo as proibicdes acabam por substituir os
atos obsessivos.

Freud compreende que, na base da formacdo da religido, se encontram a
supressao e a rejeicao a determinados impulsos pulsionais. Contudo, tal supresséo e
rejeicdo ndo se dirigem, exclusivamente, a componentes sexuais, cComo acontece na
neurose obsessiva, mas a pulsdes egoistas que causam prejuizos e maleficios a
convivéncia social. Essas pulsdes, apesar de ndo serem tdo somente sexuais, nao
deixam de ter um aporte sexual, e, gracas a isso, sua supressao se demonstra falha
e incompleta também no ambito da vida religiosa. Devido a isso, a reincidéncia no
pecado € muito frequente nos devotos religiosos e, como num circulo, tais recaidas
exercem a funcédo de base para novos atos de peniténcia e para uma nova tarefa
religiosa. Tal qual acontece na neurose obsessiva.

Um mecanismo que atua tanto nos atos obsessivos neurdticos quanto nos
rituais religiosos é o do deslocamento. Abordei-o, no capitulo anterior, ao tratar do
sonho, pois Freud identificou-o, inicialmente, na formacdo dos sonhos e de seus
anélogos. Esse mecanismo atua nos atos obsessivos e nos cerimoniais religiosos de
modo a produzir um deslocamento de algo verdadeiro e significativo para algo menor
que o substitua. E a acdo do deslocamento, também, que faz com que algo,
aparentemente insignificante, se converta em algo de maxima importancia e urgéncia.

Nos atos obsessivos, por serem sintomas neuroéticos, se percebe, também, o
carater de compromisso. Ja aludi a ele, também, no capitulo anterior. Esse traco, tipico
da neurose, é bastante perceptivel, igualmente, na religido, pois 0s atos que ela proibe
e condena também sédo, geralmente, realizados em seu nhome e em seu beneficio.
Exemplo claro disso € a proibicdo do assassinato. A religido condena o assassinato,
porém a histdria do ocidente esta cheia de episodios que confirmam esta analogia de

Freud, como por exemplo as cruzadas, a inquisi¢ao etc.
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Todas essas possiveis analogias entre 0s atos obsessivos e as praticas
religiosas conduziram Freud a, segundo ele, “tomar a liberdade de caracterizar a
neurose obsessiva como a contrapartida patolégica da formacdo da religido, a
neurose como uma religiosidade individual e a religido como uma neurose obsessiva
universal” (2016b, p. 312, grifo nosso). De qualquer forma, esta é ainda apenas uma
analise descritiva, uma constatacdo, ndo uma explicacdo do porqué e da origem da
crenca. Contudo, a partir da constatacdo de Freud percebe-se, mais uma vez, que ha
um nexo de equivaléncia entre o que é da ordem do individuo e o que € da ordem da
cultura.

Quanto a origem da crenca religiosa, Freud comeca a desenvolver sua teoria
em Uma recordacdo de infancia de Leonardo da Vinci de 1910. Se quisermos
sintetizar em uma palavra o sentimento que, segundo ele, da origem a crenca em
Deus, essa palavra € Hilflosigkeit, isto €, desamparo. Todos os humanos, conforme
Freud, uma hora ou outra, passam pela experiéncia de um estado de desamparo. E
bem verdade que essa experiéncia ndo é a primeira vivenciada pelos seres humanos
na infancia, pois, geralmente, a crianca experimenta, por primeiro, um estado de
satisfacdo, proporcionado pelo cuidado de seus pais ou tutores. Sao eles, por
exemplo, que, quando a crianca chora, intervém para atender qualquer uma de suas
possiveis necessidades.

Repetidas vezes a crianca tera atendidas suas necessidades, que normalmente
dizem respeito a fome, a dor ou desconforto e & excre¢do, e se habituarq a ser
respondida cada vez que por elas passar. Depois que aprende a falar, isso se torna
ainda mais facil, pois conseguira exprimir sua demanda especifica. Todavia, num belo
dia, a crianca ird demandar e ndo obtera resposta. Os pais ou tutores se ausentaréo
momentaneamente ou estardo em outro comodo da casa e a crianga, nessa ocasiao,
nao serd atendida. Surge ai a experiencia do desamparo, da inseguranca, do vazio,
da auséncia, o primeiro trauma da existéncia humana. Ele ocasiona, no individuo, a
lembranca e a saudade de um momento anterior quando tinha suas necessidades
atendidas e estava protegido por seus pais ou tutores. Esta ai a origem da crenca.

Nas palavras de Freud,

a religiosidade esté relacionada ao longo desamparo e necessidade de ajuda
do ser humano pequeno, que, quando mais tarde percebe seu real abandono
e fraqueza diante das grandes forcas da vida, sente a sua situacdo de modo
semelhante ao da infancia e busca negar o desconsolo préprio dela mediante
a revivescéncia regressiva dos poderes protetores infantis. (2013, p. 199).
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Freud considera que esta saudade infantil se refere, sobretudo, a figura
paterna e, por isso, torna-se frequente, em sua obra, a compreensdo de Deus como

um substituto do pai. Ele afirma:

A psicandlise nos deu a conhecer o intimo laco entre 0 complexo paterno e a
crenca em Deus, mostrou-nos que o Deus pessoal ndo é sendo um pai elevado,
e diariamente nos faz ver como pessoas jovens perdem a fé religiosa quando
a autoridade do pai desmorona dentro delas. Percebemos no complexo
parental, portanto, a raiz da necessidade religiosa; o Deus justo e todo-
poderoso e a Natureza bondosa nos aparecem como sublimacfes majestosas
do pai e da mae, ou antes como revivescéncias e restauracdes da ideia que a
crianga pequena fazia deles. (FREUD, 2013, p. 199, grifo nosso).

Em outras palavras, dentre os mais diferentes sentimentos que 0s seres
humanos experimentam na infancia, o desamparo torna-se bastante recorrente ao
longo da vida adulta. Esse sentimento surge geralmente associado as ameacas da
natureza e das relagdes sociais ou aos incidentes e adversidades da vida. Freud
compreende que a figura paterna, que na infancia representou um esteio de protegéo
e amparo, na fase adulta é substituida por uma imago patris que ira possuir os
mesmos atributos idealizados que, na infancia, através da fantasia, se supunha que o
pai teria. Disso decorre os classicos atributos de Deus: onisciéncia, onipoténcia e
onipresenca.

A origem da crenca em um Deus, enquanto experiencia subjetiva humana, esta,
portanto, vinculada, segundo Freud, a uma projecdo infantil do pai. E a religido,
engquanto fendmeno que se expressa na cultura, a que se vincula? Como surge?

Freud, em Totem e tabu, publicado em 1913, parte da hip6tese de Darwin de
que, num tempo primitivo, 0s humanos viviam em pequenos clds ou hordas
governadas, despoticamente, por um macho/pai primordial que, ao mesmo tempo que
comandava e protegia o grupo, também, se apropriava das fémeas, as restringia a si
e expulsava os filhos homens quando esses cresciam para evitar conflitos consigo.
Num determinado dia os filhos se reuniram, se rebelaram contra o pai, 0 assassinaram
e devoraram seu cadaver num grande banquete totémico que, segundo Freud, foi,
talvez, a primeira festa da humanidade. Ao assassinarem o pai, os filhos terminam
com a horda patriarcal, todavia, a0 comerem sua carne, identificam-se com ele e

apropriam-se, cada um, de parte de sua forca.
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A morte do pai, por um lado, aplacou o odio dos filhos, porém, por outro lado,
fez emergir neles o sentimento de remorso e de culpa, oriundos da afeicdo e do amor
recalcados que eles nutriam por ele. Devido ao remorso e a culpa, segundo Freud, “o
morto tornou-se mais forte do que havia sido o vivo” (2012, p. 219), e, na tentativa de
aplacar este sentimento, os irmaos estabeleceram para si leis semelhantes as do pai.
No dizer de Freud: “aquilo que antes ele impedira com sua existéncia eles proibiram
entdo a si mesmos, na situagao psiquica da ‘obediéncia a posteriori’, tdo conhecida
nas psicanalises” (2012, p. 219).

A proibicéo do assassinato do totem, isto é, do animal que passou a representar
0 pai, provém do sentimento de culpa de té-lo assassinado e da tentativa de se
reconciliar com ele, como que num contrato ou pacto em que, pela fantasia, esperam,
por parte do totem, 0 mesmo que a crianga espera do pai, isto €, protecdo, cuidado e
benevoléncia, em troca do compromisso de respeitar e reverenciar sua vida, ou seja,
nao realizar com ele o mesmo que haviam feito com o pai real.

J& a proibicédo do incesto provém de uma questéo pratica e nao afetiva, pois o0s
irmaos haviam se unido para vencer o pai, porém, no que se refere as mulheres,
continuavam rivais entre si. Se algum deles quisesse, por exemplo, ocupar o lugar do
pai e restringir as mulheres para si, o assassinato dele (do pai) teria sido em vao e a
nova organizacdo social iria colapsar. Entdo os irmédos, querendo viver juntos,
estabeleceram como lei a exogamia e renunciaram “as mulheres que desejavam,
pelas quais haviam, antes de tudo, eliminado o pai” (FREUD, 2012, p. 220).

Essa hip6tese do assassinato do pai da horda primeva, para Freud, possui o
valor de mito fundador da cultura, da religido, da organizacao social e das normas e
restricbes morais. Se non é vero, diriam os italianos, & molto ben trovato. De fato, por
ser um mito fundador ele transmite, através das geracdes, um saber que é da ordem
do inconsciente, isto é, que ndo se sabe ou ndo se conhece pela consciéncia, cujo
valor simbdlico estrutura o modo de ser dos individuos e sua relagdo com a cultura.

Freud compreende que o pai tiranico, depois de morto, torna-se o pai simbdlico,
aguele que determina as leis morais e garante, através do sentimento de culpa por
seu assassinato, que elas sejam colocadas em pratica e transmitidas pelas geracoes.
Devido a isso, € preciso acrescentar, ao desamparo, mais um outro elemento que
figura na origem das motivacdes psiquicas da experiéncia e do fendmeno religioso: a
culpa. Ja vimos, anteriormente, como ela € poderosa para civilizar os individuos.

Veremos, agora, como ela esta, também, na génese da religido.
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Ora, como ja aludia acima, para Freud, o sentimento de remorso e culpa pelo
assassinato do pai primordial foi transmitido, simbolicamente, pelas geracoes.
Juntamente com a culpa transmitiu-se também o desejo de reparacdo pelo crime
cometido contra o pai. Parricidio, culpa e reparacdo parecem ser a mola propulsora
da religido, desde a totémica, até suas expressdes posteriores no judaismo e no

cristianismo.

A religido totémica desenvolveu-se a partir da consciéncia de culpa dos filhos,
como tentativa de acalmar esse sentimento e de apaziguar o pai ofendido,
mediante a obediéncia a posteriori. Todas as religides subsequentes mostram-
se como tentativas de solugcdo do mesmo problema, que variam conforme o
estagio cultural em que sdo empreendidas e os caminhos que tomam, mas séo
todas reacdes, partilhando uma s6 meta, ao mesmo grande evento, com que
teve inicio a cultura e que, desde entdo, ndo permitiu que a humanidade
sossegasse. (FREUD, 2012, p. 221).

A figura do pai, na religido judaica, € basilar, pois toda sua narrativa religiosa
esta alicercada sobre modelos paternos. Desde Abrado, Isaac e Jaco, considerados
0os patriarcas do povo hebreu, até seus contornos posteriores e, talvez, mais

expressivos, em Moisés e nos profetas, a figura paterna foi perpetuada como simbolo

de conexao e acesso ao divino. Freud afirma em Moisés e 0 monoteismo:

Sem duvida, foi um poderoso modelo paterno que, na pessoa de Moisés,
inclinou-se até os pobres servos judeus para lhes garantir que eram seus filhos
amados. E um efeito ndo menos avassalador deve ter tido sobre eles a ideia
de um Deus Unico, eterno e todo-poderoso, para o qual ndo eram pequenos
demais para que fizesse com eles uma alianga, e que prometia deles cuidar se
Ihe permanecessem fiéis. Provavelmente nado foi facil, para eles, separar a
imagem do homem Moisés da de seu Deus, e nisso estava certa a sua intuigao,
pois Moisés pode ter inscrito no carater do seu Deus tracos de sua propria
pessoa, com a irascibilidade e a intransigéncia. E, se um dia mataram este seu
grande homem, apenas repetiram um crime que em tempos primevos se
dirigira, em forma de lei, contra o rei divino, e que, como sabemos, remontava
a um modelo ainda mais antigo. (FREUD, 2018, p. 152).

O que na narrativa biblica se configura como alianca de Deus com 0 povo
hebreu/judeus?, na compreensédo freudiana, ndo passa de um prolongamento dos
antigos pactos que eram realizados com o animal totémico que representava o pai
primevo. Eles projetavam no totem, isto é, na figura do pai, seus desejos infantis de

protecdo e seguranca e em troca se comprometiam a honra-lo e a preservar sua vida,

31 O povo hebreu torna-se povo judeu somente apos o fim do exilio babilénico em 529 A.C, pois os que
retornaram do exilio foram, fundamentalmente, os descendentes de habitantes do antigo reino de Juda.
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exceto, geralmente, uma vez por ano quando sacrificavam o animal e repetiam o
banquete totémico.

A fundamentacao dessa categoria biblica da alianca é, exatamente, analoga ao
pacto com o animal totémico. Os hebreus/judeus, selavam uma alianga com seu Deus,
através de seus lideres ou profetas, se comprometiam a nédo adorar outros Deuses e
em troca esperavam que seu Deus o0s protegesse e beneficiasse, afinal
consideravam-se 0s seus eleitos. A cada vez que se distanciavam dos compromissos
acordados, geralmente por causa da vontade de seguir outro Deus, surgiam figuras
embleméaticas, em nome do pai, para fazé-los retornar ao pacto anterior. Esses
representantes do pai, sobretudo os profetas, comumente, eram assassinados, pois
traziam novamente a tona a ambivaléncia de sentimentos pelo pai, isto €, ao mesmo
tempo que o amavam e idolatravam, também o odiavam, pois o pacto com ele os
impedia de seguir muitos de seus desejos que ndo eram vedados aos outros povos
por seus Deuses, por isso, 0s profetas eram mortos. Seguiam-se as mortes alguma
tragédia que os enchia de medo e culpa e, por isso, recuperavam novamente o desejo
de restabelecer o pacto com seu Deus para gozar, mais uma vez, de sua protecéo e
benevoléncia. O antigo testamento biblico pode ser lido a partir desse constante
movimento de pacto, ruptura e um novo pacto, a0 que segue uma nova ruptura e
assim por diante.

O cristianismo, por sua vez, desloca a figura do pai, que originalmente foi
herdada da religido judaica e, posteriormente, também do mitraismo, para a figura do
filho. O assassinato de Jesus, que de acordo com a narrativa crista € o filho encarnado
de Deus, se insere duplamente nesse esquema. De um lado, como morte que paga e
expia o crime do assassinato do pai primordial e reconcilia os seres humanos com ele,
afinal de contas compreendiam, conforme a antiga lei de talido, que um assassinato
s6 poderia ser vingado com outro. E por outro lado também realiza o desejo dos filhos
— através do filho que os representa, que é chamado de unigénito, isto €, o Unico — de
ocupar o lugar do pai e, substituindo-o, tornar-se ele. Tal qual o desejo dos irméos da
horda primeva.

Para Freud, o sinal mais claro de que a religido cristd também recapitula o
assassinato do pai primordial com a morte de Jesus e, por isso, substitui a religido do
pai pela religido do filho, € que, com o cristianismo, “é reavivada a antiga refeigao
totémica, na forma de comunhdo em que os irméos provam a carne e o sangue do

filho, ndo mais do pai, dessa maneira se santificando e se identificando com ele”
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(FREUD, 2012, p. 235). A eucaristia cristd, portanto, € um sacramento muito mais
antigo que o proprio cristianismo e se insere huma longa tradicdo que comeca com o
sacrificio do pai, posteriormente o sacrificio dos animais totémicos, e, por ultimo, o
sacrificio humano teantrépico que ela, entdo, vem rememorar e atualizar. Todas essas
refeicbes totémicas sdo, para Freud, “o efeito do crime que tanto pesou sobre os
homens, e do qual, ao mesmo tempo, eles tanto puderam se orgulhar. No fundo, a
comunhao cristd € uma nova eliminagao do pai, uma repeticdo do ato a ser expiado”
(2012, p. 235).

Freud, tendo como pano de fundo a compreensao de que a filogenia repete a
ontogenia, entende, entdo, que o mito do pai da horda primeva €, para a civilizacao, o
mesmo que o complexo de Edipo € para o individuo. Em outras palavras, a civiliza¢io
viveu, nos seus primordios, 0 mesmo complexo edipiano que € vivido por todas as
criancas, aproximadamente entre 0s seus trés e cinco anos de idade. Diz Freud em

Totem e tabu:

no complexo de Edipo retnem-se os comegos da religido, moralidade,
sociedade e arte, em plena concordancia com a verificacdo psicanalitica de
gue esse complexo forma o nucleo de todas as neuroses, até onde elas foram
acessiveis ao nosso entendimento. (2012, p. 238).

Sendo assim, € possivel compreender melhor a analogia de Freud que
apresentei ao inicio deste subcapitulo, a saber, de que a religido é analoga a neurose.
Isto se da pelo fato de que do mesmo modo que o individuo, ao sair do Edipo, tendo
introjetado a lei e estruturado o Superego, produz a neurose como uma resposta ao
conflito edipiano, também a civilizac&o, ao sair do Edipo, tendo estabelecido as
normais morais e as estruturas sociais, produziu a religido como uma neurose
universal.

Essa correlagdo do mito do pai da horda com o complexo de Edipo faz com
que, tanto na civilizagdo, quanto no individuo, se preserve, como lei, aqueles dois
tabus fundamentais do totemismo, pois eles correspondem aos dois desejos
reprimidos do complexo de Edipo: o homicidio e o incesto. Essa histéria mitica de
Totem e tabu €, entdo, reeditada por cada um de nés no momento edipiano quando
temos que lidar com o pai da horda primeva e, por isso, precisamos nos haver com as
interdigbes, com as leis morais, com nossa hostilidade e ambivaléncia de sentimentos

e, por fim, temos que recriar o pai simbdlico.
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Acrescento, ainda, um ultimo texto de Freud que, apesar de ndo possuir um
carater especificamente psicanalitico, apresenta a categoria fundamental que resume
seu pensamento sobre as representacdes religiosas: ilusdo. Em O futuro de uma
ilusdo, publicado em 1927, Freud distingue erro de ilusdo. Um erro se caracteriza pela
inexatiddo ou pelo engano. Ja a iluséao se caracteriza por derivar de desejos humanos.
Para Freud, portanto, as representagdes e ideias religiosas ndo sao erros, “sdo
ilusdes, realizagbes dos mais antigos, mais fortes e prementes desejos da
humanidade; o segredo de sua forga € a forga desses desejos” (2014b, 266).

Enfim, toda a investigacdo e o movimento argumentativo que Freud realizou
para tentar esclarecer, a luz das descobertas realizadas pela psicanalise, a origem
tanto da crenca quanto do sentimento e do fendmeno religioso, soma-se a critica das
ideologias de Marx e a genealogia da moral de Nietzsche para dizer, num s6 timbre,
gue as coisas nao significam o que, desde a muito tempo, parecem significar.

A hermenéutica da suspeita, tal qual foi formulada por Nietzsche, Marx e Freud,
conduz, impreterivelmente, a queda de trés mascaras: a moral, a ideoldgica e a
iluséria. Essas mascaras serviram, como um véu sagrado, para encobrir a triplice face
da religido e, consequentemente, do Deus por ela pregado, ambos moralistas,

incriticaveis e autoritarios.



104

6 PSICANALISE DA RELIGIAO

Deito-me ao comprido na erva

E esqueco tudo quanto me ensinaram.

O que me ensinaram nunca me deu mais calor nem mais frio.

O que me disseram que havia nunca me alterou a forma de uma coisa.
O que me aprenderam a ver nunca tocou nos meus olhos.

O que me apontaram nunca estava ali: estava ali s6 o que ali estava.
(Alberto Caeiro).

Nos capitulos dois, trés e quatro desta tese busquei situar o leitor na
perspectiva de uma hermenéutica da psicandlise de Freud, seguindo o percurso
realizado por Ricoeur. No quarto capitulo, em especifico, procurei apresentar a
legitimidade, o valor e os limites de uma interpretacéo psicanalitica da cultura.

Afirmava, a partir da perspectiva ricoeuriana, que a competéncia da psicanalise
nao se reduz ao divd, mas se estende a realidade humana como um todo, pois seu
campo de aplicacdo é sem fronteira. Dizia, também, que os limites dessa aplicagéo se
referem, entdo, ndo ao objeto visado, mas aos conceitos operatérios de que, por
analogia, se serve para tal interpretacdo. A fim de tornar isso mais palpavel, evidenciei
0 modo como Freud articulou essa aplicacdo ao interpretar algumas obras de arte.

No quinto capitulo, ja estabelecido o pano de fundo dessa hermenéutica,
adentrei, de forma bastante pontual, nas perspectivas abertas por Nietzsche, Marx e
Freud, que nos ajudam a compreender a religido crista a partir do método da suspeita
por eles realizado. Esse percurso, através dos mestres da suspeita, nos possibilitou
compreender a religido em trés perspectivas distintas, porém complementares e
interligadas, a saber: a moral, a ideolégica e a ilusoria.

Ricoeur, em O ateismo da psicanalise freudiana, 6° capitulo de Escritos e
conferéncias 1: em torno da psicanalise (2010b, p. 157-168), compreende que, apesar
das especificidades de cada um destes autores — Nietzsche, Marx e Freud — a critica
da religido que eles realizam ndo é ao estilo positivista, mas se articula através de
uma critica da cultura. O que os trés pretendem encontrar, nos movimentos ocultados
da consciéncia, é a origem de uma ilusdo, de uma fungao fabuladora.

A psicanalise da religido faz parte desse novo género de critica, pois a iluséo
gue ela busca desmascarar ndo é semelhante nem ao erro, no sentido epistemoldgico,
nem a mentira, no sentido moral da palavra. Essa ilusdo, para Ricoeur, € uma

producdo de sentido cuja chave de compreensao escapa aquele que o promove e,
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por isso, necessita de “uma técnica especial de decifracdo ou de decriptagem; essa
exegese da ‘consciéncia falsa’ requer uma técnica de interpretagdo muito mais
aparentada a filologia e a critica dos textos do que a fisica ou a biologia” (RICOEUR,
2010b, p. 158, grifo do autor). A psicanalise da religido, enquanto hermenéutica
redutora, esta, portanto, muito mais préxima a genealogia da moral de Nietzsche e a
teoria das ideologias de Marx, do que a critica positivista da teologia e da metafisica

de Auguste Comte. Nas palavras de Ricoeur:

E por essa mira longinqua, atravessada pelo exercicio da suspeita e pela
técnica da interpretacdo, que Freud toca profundamente o homem moderno.
N&o é apenas, nem mesmo principalmente, uma terapéutica nova que ele
trouxe, mas uma interpretacdo global dos fenébmenos culturais e da religido
como parte da cultura; através dele nossa cultura se conduz a sua autoandlise.
(2010Db, p. 158, grifo nosso).

Ricoeur, no artigo ja citado anteriormente — O ateismo da psicanalise freudiana
(2010b), elenca a legitimidade, os grandes temas, o valor e os limites de uma
psicanalise da religido. Ele compreende que tal interpretacdo € legitima, pois a
competéncia da psicanalise se espraia ao conjunto da realidade humana e, devido a
isso, toca também a religido, enquanto fendbmeno de cultura. Todavia, essa
competéncia da psicanalise, segundo Ricoeur, é, necessariamente, iconoclasta.
Vejamos o que significa cada uma dessas afirmacdes.

A psicandlise refere-se a realidade humana como um todo. Para Freud, o
desejo estd sempre numa posicdo de antagonismo com outros fatores que o inserem
numa situacdo cultural. O Superego € o melhor exemplo disso, pois ele representa,
no psiquismo, o papel social de interdicdo que possibilita a educacdo do desejo. Nao
€ por nada gue no centro do drama edipiano esta a figura paterna que, portadora de
linguagem e cultura, viabiliza a entrada do desejo nas regras e normas culturais.
Assim, para Ricoeur, “se desenha um vasto dominio que se pode chamar de a
semantica do desejo; tudo, de uma certa maneira, destaca isso, na medida em que a
cultura é ela mesma uma forma complexa dessa seméantica do desejo” (2010b, p. 160,
grifo nosso).

A psicanalise toca a religiao, enquanto fen6meno de cultura. A cultura, pensada
em termos econdmicos, ou seja, a partir do balanco de prazer e desprazer, satisfacéo
e insatisfacdo, refere-se de modo variado ao desejo humano, pois ela proibe e

consola, impde ao individuo o sacrificio instintual e, ao mesmo tempo, o oferece
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satisfacdes compensatorias. E nessa dupla caracteristica que a religido encontra o
desejo e 0 medo, medo de punicéo e desejo de consolacao.

A atitude da psicanalise diante da religido é, necessariamente, iconoclasta e,
por isso, independe da fé ou da néo fé do analista. Como a psicanalise néo é teologia,
ela ndo fala de Deus, mas sim do deus dos seres humanos. Para a psicanalise a
religido € “uma ilusdo que pertence a estratégia do desejo” (RICOEUR, 2010b, p. 160),
por isso ela a aborda, também, sob a ética da seméantica do desejo.

Quanto aos grandes temas da critica freudiana da religido, néo irei citd-los
novamente, pois ja os abordei no capitulo anterior. Contudo, é oportuno situar as trés
camadas de interpretacdo critica que Ricoeur encontrou nos textos freudianos que
abordam esse tema. O primeiro nivel de critica é aquele que estabelece analogias
entre os fenbmenos clinicos patologicos e o fenbmeno de cultura que a religido
representa. Ja o segundo nivel é aquele que busca uma reconstrucdo das origens da
humanidade através de uma génese historico-cultural. O terceiro nivel, por sua vez,
busca estabelecer o balango econdmico desses fendmenos tanto no plano individual
guanto no coletivo.

No que se refere a validade e os limites dessa interpretacao critica da religido,
Ricoeur os percebe, ambos, similares aos atribuidos aos demais fendmenos de
cultura, atrelados tanto ao ponto de vista, quanto ao modelo usado para tal. O ponto
de vista é 0 da seméantica do desejo, isto é, toda realidade humana, todo signo e todo
sentido sdo compreendidos, pelo analista, através do balanco econémico de prazer-
desprazer, satisfacdo-insatisfacdo. Ja quanto ao modelo, ele é o do sonho e das
demais formacdes do inconsciente, ou seja, € o modelo da realizacdo disfarcada de
desejos recalcados.

Os mestres da suspeita, sobretudo Freud e a psicandlise, sdo certeiros ao
revelar o que se esconde atras da mascara da religido e de Deus e, assim, expor para
o ser humano religioso qual é sua caricatura. Contudo, em psicanalise, o pertinente
nao é o fantasma em si, mas o que o sujeito faz de seus fantasmas. Por isso, Ricoeur
(2010b, p. 165) acredita que, se por um lado a psicanalise desvela a caricatura, por
outro cabe ao sujeito “0 encargo de meditar acerca da possibilidade de néo se
assemelhar a ela”. Os dois subcapitulos, a seguir, se direcionam a essa dupla
intencdo, desvelar a caricatura e indicar um percurso que possibilite ao sujeito nédo se

mais se assemelhar a ela.



107

6.1 O LEGADO CRISTAO: MORTE DE DEUS, MORTE DO PAI

As heresias que devemos temer
sdo as que podem se confundir com a ortodoxia
(Jorge Luis Borges).

Quando se pensava que a religido estava em sua rota final de declinio, tal qual

a fénix, ela ressurgiu novamente, com expressbes que vao desde o0s

fundamentalismos cristdos e islamicos até a diversidade de espiritualismos pos-

seculares ou pertencentes a Nova Era. O legado do cristianismo, porém, com seu

ndcleo subversivo, contrasta com todas essas manifestacdes. Apoiado na psicanélise

de Freud, Lacan e Zizek, buscarei evidenciar, neste ensaio de psicanalise da religido,

gue o nucleo central do querigma cristdo € um paradoxo, pois o que ele nos apresenta

€, justamente, uma proposta ateia: a morte do Deus transcendente. O cristianismo,

portanto, é a Unica religido que consegue dar pleno cumprimento a morte do Pai.
Nesse sentido, Lacan afirma que

unicamente o cristianismo fornece seu pleno conteldo, representado pelo

drama da Paix&do, a naturalidade dessa verdade que chamamos de a morte de

Deus. Sim, com uma naturalidade frente a qual empalidecem as abordagens

gue dela representam os combates sangrentos dos gladiadores. O que nos é

proposto pelo cristianismo é um drama que encarna literalmente essa morte de
Deus. (LACAN, 2008c, p. 231).

O filésofo e psicanalista esloveno Slavoj Zizek (1949-) compreende, embasado
na Fenomenologia do Espirito de Hegel, que a mensagem da encarnacéo deve ser
entendida de modo literal, isto é, que quando Deus se encarna — “e o Verbo se fez
carne” (Jo 1, 14) — ele abandona sua gloria, poder e imortalidade de um modo total e
irreversivel para se tornar um ser humano, fragil e mortal como todos os demais. Deixa
sua existéncia transcendente e se torna imanente ao mundo, sujeito a tudo que o0s

humanos est&o sujeitos, inclusive & morte, irremediavelmente. Nas palavras de Zizek,

guando as pessoas imaginam toda sorte de significados mais profundos porque
“temem quatro palavras: Ele se fez homem?”, o que realmente as amedronta é
o fato de que, com isso, perdemos o Deus transcendental que garante o
significado do Universo, o Deus como Mestre oculto que manipula os fios —em
vez disso, temos um Deus que abandona essa posi¢do transcendente e se
atira em sua prépria criacdo, envolvendo-se nela totalmente até morrer, de
modo que nés, seres humanos, perdemos o Poder superior que nos observa e
somos deixados apenas com o terrivel fardo da liberdade e da
responsabilidade pelo destino da criacdo divina, e, desse modo, do préprio
Deus. (2014, p. 36).
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Para Zizek (2015), portanto, a morte de Cristo na cruz tem um significado
bastante preciso, pois ela rompe com o ciclo eterno de encarnacao e morte divinas,
uma vez que 0 que morre na cruz ndo é a encarnacdo antropomorfizada do Deus
transcendente, mas Ele proprio, o Deus do Além. Pela morte de Cristo, portanto, Deus
nao esta mais no Além, mas se torna o Espirito Santo, a comunidade dos que creem
nele. Conforme Zizek,

0 préprio movimento pelo qual Deus perde seu carater de Além transcendente
e se torna o Espirito Santo (o espirito da comunidade dos crentes) equivale ao
movimento pelo qual a comunidade humana “decaida” é elevada ao Espirito
Santo. Em outras palavras, ndo é que, no Espirito Santo, homens e Deus se
comuniquem diretamente, sem a mediacdo de Cristo; é, antes, que eles
coincidem diretamente — Deus ndo é nada sendo o Espirito Santo da
comunidade de crentes. Cristo tem de morrer ndo para permitir a comunicagéo

direta entre Deus e a humanidade, mas porque ndo ha mais nenhum Deus
transcendente com quem se comunicar. (2015, p. 33).

O querigma da morte do Deus transcendente corresponde a morte do Pai de
que fala Freud. Ele compreende, conforme vimos anteriormente, que a religido € um
produto do sentimento de desamparo que os seres humanos experimentam durante
a vida e que a crenca em um Deus € uma projecéo idealizada do pai cuidador da
infancia que, de apenas protetor, passa a ser, também, criador e legislador, devido a
forca do desejo que o projeta.

Para Freud, portanto, esta claro que Deus é fruto de uma fantasia infantil e
idealizada da imago paterna, bem como a religido € o resquicio de uma antiga culpa
pelo assassinato do pai da horda primeva. Argumentando quanto a validade dessa
sua tese, isto €, do mito do pai primordial de Totem e tabu, Freud assim a resume em

sua Autobiografia, publicada em 1925:

Aceitemos ou ndo como fato histérico essa possibilidade, a formacdo da
religido estava assim colocada no terreno do complexo relativo ao pai e
edificada sobre a ambivaléncia que o domina. Depois de abandonado o animal
totémico como sucedaneo do pai, o préprio temido e odiado, venerado e
invejado pai primordial tornou-se o prototipo de Deus. A rebeldia do filho e sua
nostalgia do pai lutavam entre si, em sempre novas formacfes de compromisso
mediante as quais o parricidio deveria ser expiado, por um lado, e ter seu
beneficio afirmado, por outro. Esta visdo da religido lanca uma viva luz sobre
os fundamentos psicoldgicos do cristianismo, em que, como se sabe, a
ceriménia da refeicdo totémica sobrevive, pouco deformada, no sacramento da
comunhdo. (2011b, p. 159).

Por mais que as teses de Freud, em Totem e tabu, carecam de argumentos

histéricos e antropologicos mais precisos, essa associacdo de Deus com o pai — que
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agui é o que nos interessa — pode ser justificada, até mesmo, através da narrativa
religiosa que é atribuida a Jesus e que consta nos textos dos evangelhos. Citarei
apenas alguns deles para expor a diferenca e a novidade que ha com relacdo a
tradicdo judaica.

No antigo testamento, a associacdo de Deus com a figura paterna aparece,
geralmente, apenas como uma analogia e, na maioria das vezes, ou melhor, nas
poucas em que tal comparagao ocorre, ela é usada como um recurso metaforico para
atribuir a Deus a criagdo do mundo ou o seu provavel carinho pelos seres humanos.
Dentre as diversas formas de nomear a Deus, a mais recorrente, nos textos do antigo
testamento, € Adonai, que em hebraico significa “Senhor”, pois a lei mosaica nao
permite que se pronuncie o nome divino Yahweh.

No novo testamento, porém, o personagem Jesus chama Deus de pai
inumeraveis vezes e, ndo apenas isso, chama-o, até mesmo, de Abba, que em
aramaico significa papai ou paizinho, um modo afetivo de se dirigir ao pai. Para se
referir a si préprio, os redatores dos evangelhos colocam na boca dele uma expressao
bastante peculiar, “filho do homem”. Essa expresséo ja figurava nas paginas do antigo
testamento com um significado bem preciso, pois era usada para identificar um ser
humano, uma pessoa. Prescindindo as doutrinas teologicas e suas respectivas
explicacBes mirabolantes, parece clara a confissdo da natureza humana do pai.

Além disso, é claro, convém recordar que o motivo que um grupo de lideres da
religido judaica encontrou para condenar Jesus a morte, como atesta o texto do
evangelho de Jodo (10, 22-39), foi, justamente, porque ele blasfemava ao chamar a
Deus de pai e porque afirmava “Eu e o Pai somos um” (Jo 10, 30), mostrando sua
identificacdo com o pai. Nao € por acaso que, no episédio da condenac¢éo, o nome do
bandido que Pilatos apresenta, ao lado de Jesus, a votagcdo publica para ser solto,
seja Barrabas (Bar Abba, do aramaico: filho do pai). E entdo, Jesus ou Barrabas? Eles
escolhem soltar, evidentemente, o filho e ndo o que se dizia um com o pai, esse ultimo
eles mandam crucificar, assegurando, novamente, a morte do pai.

Os cristaos, por sua vez, seguindo o exemplo de Jesus, continuam, dia ap0s
dia, invocando o pai. Alguns deles, inclusive, iniciam suas oragdes “em nome do pai”
e, até mesmo, atribuem-lhe uma paternidade coletiva — “Pai nosso”. Isso pode soar
corrigueiro, haja vista a cultura cristd que nos rodeia, ou pode parecer apenas um
estilo proprio de linguagem de um grupo religioso determinado, porém essa

associacao direta e afirmativa de que Deus é o pai € uma novidade cristd que, no
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ambito da linguagem, como vimos resumidamente acima, néo era proprio da tradi¢ao
religiosa que |he origina, o judaismo.

Apesar de que Freud, desde Totem e tabu, mas sobretudo em Moisés e o
monoteismo, demonstre com agudez as repeticbes da morte do pai ao longo da
historia judaica, foi o cristianismo que introduziu explicitamente essa compreensao,
Deus como pai, e que se empenhou num fazer teolégico que ndo apenas justificasse
0 uso dessa categoria, mas que desse conta de todos os desdobramentos reflexivos
que ela pudesse gerar. Prova disso sado os inumeros dogmas cristdos dos primeiros
séculos que foram, direta ou indiretamente, formulados para sustentar e argumentar
isso. Como se o cristianismo tivesse, com todos os meios que Ihe fossem possiveis —
heranca judaica, filosofia grega, cultura romana etc. — que dar conta de um saber que,
por mais claro que se mostrasse, era inconsciente: ndo € Deus, € o pai.

Se ndo é Deus, mas sim o pai, que pai é esse? E o pai do mito da horda
primeva? E o pai do mito de Edipo? E o Moisés redivivus? E o pai (de) Jesus?

Esse pai € a personificacdo da lei, ou melhor, da autoridade garantidora da lei
que, inexistindo existencialmente — para Freud, ndo esque¢amos, esse pai € o pai
morto — é conservada como imperativo. Nunca fora, portanto, nem Deus e nem o pai,
mas sim a lei®?. Dito de outro modo, tamanho é o conflito existente entre pulsdo e
cultura que, para assegurar a vida em civilizacao, o desejo fabulou figuras ilusérias de
autoridade que personificassem a lei de modo idealizado e garantissem o0 seu
cumprimento mediante 0 medo de acusacgao, condenacado e puni¢cdo. Nesse sentido,
Lacan, em O Seminario, Livro 7: a ética da psicandlise (2008c), analisando o mito

freudiano de Totem e tabu, afirma que:

Se o0 mito da origem da Lei se encarna no assassinato do pai, € de 14 que séo
tirados todos esses prot6tipos que sucessivamente se chamam animal totem,
depois tal deus, mais ou menos poderoso e ciumento, e no fim das contas o
deus Unico, Deus, o Pai. O mito do assassinato do pai € justamente o mito de
um tempo para o qual Deus esta morto. Mas se Deus esta morto para nés, é
porque o esta desde sempre, e é justamente isso que nos diz Freud. Ele nunca
foi 0 pai a ndo ser na mitologia do filho, isto &, na do mandamento que ordena
ama-lo, ele o pai. (2008c, p. 213, grifos nossos).

32 Na classica triade freudiana do complexo de Edipo, embasada no modelo de familia nuclear
burguesa, o pai é sinénimo da introjecéo da lei. E aquele que adentra na relagéo da crianca com a méae
e intervém, sob a forma da lei, para barrar a fusdo alienante com a mae e colocar a crianca no mundo
mais amplo, fora do escopo materno. Lacan reinterpreta o complexo de Edipo em termos de funcdes
parentais: a funcdo materna e a funcdo paterna. Como séo fun¢bes, ndo obstante a homenclatura,
podem ser desempenhadas independentemente do género ou da orientacao sexual daqueles(as) que
as realizam, podendo, inclusive, serem realizadas por uma Unica pessoa.
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Ora, se Deus nao existe e 0 pai estd morto, sera que Dostoiévski estava certo?
Ent&o tudo é permitido? Lacan, em O Seminario, Livro 17: o avesso da psicanalise,
assevera que ndo, pelo contrario. Diz ele: “Indiquei ha tempos que diante da frase
do velho pai Karamazov, Se Deus esta morto, entéo tudo € permitido, a conclusédo que
se impde no texto da nossa experiéncia é que Deus estd morto tem como resposta
nada mais & permitido” (2016, p. 126, grifos do autor). Essa inversao lacaniana, se
Deus estd morto — que significa 0 mesmo que dizer que Deus n&o existe — nada mais
€ permitido, faz referéncia ao mito do pai primevo de Totem e tabu, pois, morto o pai,
sao estabelecidas as interdicfes e as leis morais.

Zizek considera, em O sofrimento de Deus: inversbes do Apocalipse, que a
moral atual da provas de que Lacan estava certo, pois, afinal de contas, quanto mais
os individuos se percebem e se consideram ateus, mais “eles acabam intricados numa
densa rede de regras autoimpostas e politicamente corretas, como se um supereu
muito mais severo que o da moral tradicional os controlasse” (2016, p. 38). A pergunta
que nao quer calar: por qué?

Lacan, em O Seminario, Livro 11: os quatro conceitos fundamentais da
psicanalise, responde o porqué: “a verdadeira férmula do ateismo ndo é que Deus
estd morto [...] a verdadeira formula do ateismo € que Deus é inconsciente” (2008b,
p. 64, grifos do autor). Quando Lacan diz que “Deus é inconsciente”, ele ndo esta
dizendo, de modo psicologizante, que |4 no fundo, no intimo, o sujeito, por mais que
negue sua crenca em Deus, ainda acredita nele. Ele esta dizendo, na verdade, é que
o0 inconsciente € o lugar das proibi¢des e que, por mais que muitos afirmem que Deus
esta morto ou que ele ndo existe — yo no creo em brujas — vivem, escrupulosamente,
como se Deus existisse e viesse algum dia a cobrar-lhes a observancia da moral que
ele instituira — pero que las hay, las hay.

Zizek (2010) apresenta o modo como, paradoxalmente, a queda da autoridade

legisladora e opressiva, ao invés de proporcionar liberdade, origina proibicdes ainda

33 Lacan ja afirmava isso desde 1954 quando proferiu seu segundo seminario. Os textos dessas
palestras estéo reunidos em O Seminario, Livro 2: o eu na teoria de Freud e na técnica da psicandlise,
em que, recordando Os irmdos Karamazov de Dostoiévski, ele afirma: “Como vocés sabem, seu filho
Ivan o conduz pelas avenidas audaciosas por onde envereda o pensamento de um homem culto, e em
particular, ele diz, se Deus néo existir ... - Se Deus néo existir, diz 0 pai, entdo tudo é permitido. No¢ao
evidentemente ingénua, pois, nés, analistas, sabemos muito bem que se Deus ndo existir entdo
absolutamente mais nada é permitido. Os neuréticos nos demonstram isto todos os dias”. (1985, p.
165, grifos do autor).
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mais graves e severas, através de um exemplo bastante simples: uma crianga que,
num domingo a tarde, ao invés de brincar com seus amigos tem de ir visitar a avd. Um
pai tradicional e autoritario ndo se importaria com a vontade da crianga e a mandaria
cumprir seu dever, ir a casa da avo. Nesse caso, assegura ele, “a situagao da crianga
nao é nada ma: embora obrigada a fazer algo que claramente ndo quer, conservara
sua liberdade interna e a capacidade de (mais tarde) se rebelar contra a autoridade
paterna” (2010, p. 114). Ja o pai ndo autoritario diria a crianga o quanto sua avé a ama
e gque, mesmo assim, ndo iria obriga-la a ir, pois ela deveria ir s6 se realmente

quisesse. Para Zizek ai estd uma armadilha permissiva grave, pois

sob a aparéncia da livre escolha ha uma exigéncia ainda mais opressiva que
aquela formulada pelo pai autoritario tradicional, a saber, uma injuncéo implicita
nao so de visitar a vové, mas de fazé-lo voluntariamente, pela livre vontade da
crianca. Uma falsa livre escolha como essa € a injuncdo obscena do supereu:
ela priva a crianca até de sua liberdade interior, prescrevendo ndo sé o que
deve fazer, mas o que deve querer fazer. (2010, p. 115).

Isso nos mostra que o ateismo é uma questdo complexa e que a caricatura que
conservadores e reacionarios religiosos fazem dos ateus é equivocada, pois,
comumente, aqueles os retratam como seres depravados, perversos, hedonistas e
transgressores, numa classica projecao daquilo que a religido reprime como sendo o
seu oposto. Alguns ateus, certamente, correspondem a esses estereotipos. Todavia,
essas caracteristicas sao mais facilmente encontradas naqueles para os quais tudo é
permitido — o atual cenario religioso, politico e social do Brasil d& provas disso.

Se a inversao lacaniana é correta, o seu oposto também o é: se Deus existe,
entdo tudo é permitido. Os fundamentalistas cristdos que o digam. Diferentemente dos
crentes, isto €, daqueles que possuem a crenca de que Deus existe, 0s
fundamentalistas ndo acreditam, eles sabem rigorosamente, quase que de maneira
empirica, que Deus existe. Enquanto os crentes apenas desejam a existéncia de
Deus, os fundamentalistas estdo seguros dela.

Devido a isso, eles usam de sua ideologia religiosa, imaginada como uma
grande causa sagrada, para a defesa e a justificacdo de tudo aquilo que, a priori, a
prépria religido cristd condenaria, mas que, em vista de um “mal maior”, acaba por
abencoar e fomentar. Nao sao poucos os crimes de lesa humanidade, cometidos em
pequena ou larga escala, que, ao longo da histéria, foram e, ainda hoje, continuam

sendo legitimados por serem “vontade de Deus”. Num tempo mais longinquo, estao
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as Cruzadas, a Inquisicdo, as perseguicbes contra grupos étnicos ou religiosos
diferentes (por exemplo, o antissemitismo), as guerras travadas em decorréncia da
Reforma Protestante, os crimes cometidos contra 0s povos origindrios etc. Num tempo
mais préximo, em 2003, no despontar do século XXI, esse mesmo argumento foi
usado, sem nenhum escrupulo, pelo presidente norte americano George Bush como
justificativa para invadir o Iraque.

No Brasil, por exemplo, esse “mal maior”, que alguns segmentos cristaos se
outorgam o direito de combater, de modo velado ou abertamente, geralmente, se
refere aos direitos humanos, aos direitos das mulheres, aos direitos da comunidade
LGBTQIAP+ (Iésbicas, gays, bissexuais, transexuais, queers, intersexuais, assexuais,
pansexuais e demais variagbes de sexualidade e género), ao direito de liberdade
religiosa e de culto, a luta contra o racismo, a luta em prol da erradicacdo da miséria
e da desigualdade, a protecdo do meio ambiente etc. No enfrentamento desse “mal
maior”, todos os principios morais religiosos sao colocados em suspenso.

Ha que se pensar ainda, se a existéncia de Deus, que garante o “tudo é
permitido”, ndo se reflete, também, em outros niveis igualmente espinhosos. Basta
ver os escandalosos crimes de pedofilia cometidos por alguns membros da hierarquia
catélica que, durante muito tempo, foram encobertos por ela. Penso que ndo seja
incoerente pensar essa situacao nos termos de um retorno do recalcado em sua pior
e mais perversa forma, afinal de contas toda a repressdo sexual que o cristianismo
realizou ao longo da histéria do ocidente retorna num crime hediondo praticado por
seus lideres contra os mais frageis, no seio de sua instituicdo mais antiga e
representativa.

N&o é contraditério que esses homens, provavelmente perturbados por seus
desejos e impulsos perversos, procurem a religiao como um meio de conté-los e como
um auxilio em seus mecanismos de recalque, haja vista a ja citada tradicdo bimilenar
da Igreja de controlar e domar tudo o que provém da sexualidade. Porém, o que
encontram? O atual papa, Francisco (1936- ), em sua luta para tentar banir esta chaga
de seu rebanho, em diversas ocasifes®, ja esclareceu o que compreende ser a raiz
desse grave problema: o poder. Ele pensa esse poder como sendo aquele que é

exercido pelos abusadores contra suas vitimas. Nao esta errado, porém é preciso

34 O site do Vaticano possui uma pagina, intitulada “Abuso de menores. A resposta da Igreja”, com
diversos documentos e pronunciamentos sobre 0 tema. Disponivel em:
https://www.vatican.va/resources/index_it.htm.
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acrescentar que esse poder €, também, o poder que esses homens encontraram na
prépria religido, ou seja, uma estrutura institucionalizada de poder, suficientemente
forte e capaz de encobrir seus proprios crimes e erros. Assim, de fato, ela tem feito
com maestria durante séculos, garantindo que, aos membros de sua hierarquia, tudo
fosse permitido.

No contexto de algumas correntes neopentecostais, que compde o cristianismo
no Brasil, o “tudo é permitido” também tem contornos bem precisos. Basta ver o
famigerado circulo que visa a obtencao de poder econémico e politico: novos adeptos
trazem mais poder econdmico, o que possibilita, mediante o uso dos meios sociais de
comunicacdo e a multiplicacdo de templos, o acesso a futuros novos adeptos que,
uma vez convertidos, trardo ainda mais poder econémico. Muitos adeptos e muito
poder econdmico produz poder politico. O poder politico, por sua vez, garante ainda
mais poder econémico e a dominacdo de outras esferas da cultura e da sociedade
gue, até entdo ndo estavam dominadas. Desejo de poder e dominacdo parecem ser
a mola que, para muitos, impulsiona a pregacéo do evangelho. Isso ndo é novidade,
tem sido assim desde o Edito de Mildo promulgado por Constantino em 313 d.C.

Para o bom éxito de cada um dos momentos do circulo acima citado, ndo ha
limites morais ou éticos, “tudo € permitido”. Devido a isso a alienagao religiosa
continua produzindo, em determinados grupos, desde curas magicas e cultos com
efeitos catarticos ou, no minimo, semelhantes aos efeitos do prozac, até o endosso
convicto e acritico de ideologias politicas que atentam contra o estado democratico e
ferem os direitos fundamentais da populacdo, tendo como produto um rasto de
pobreza e miséria que mantém e garante a dominacdo social pelas elites. Nesse
sentido, a teologia da prosperidade — corrente teol6gica com embasamento capitalista
neoliberal®® — tem gerado, para os bolsos de seus pregadores, efeitos empiricos
importantes que merecem ser sempre investigados, porém ndo nos departamentos
de humanidades ou de negdécios, mas sim nos prédios do Ministério Publico e da
Policia Federal.

Em resumo, haver-se com a lei €, seguramente, o maior dilema humano. Desse

dilema, ja na infancia, ninguém escapa. Na vida adulta, mudam-se 0s personagens,

85 Para uma compreensdao melhor do tema, indico a leitura do artigo Neopentecostalismo como
gramatica neoliberal de sofrimento de autoria de DUNKER, Christian Ingo Lenz; GONSALVES, Rodrigo
Luiz Cunha; ESTEVAO, Ivan Ramos. Disponivel em:
https://lavrapalavra.com/2021/02/19/neopentecostalismo-como-gramatica-neoliberal-de-sofrimento.
Acesso em: 10 ago. 2022.
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mas a regra do jogo permanece a mesma e os conflitos continuam. Do antigo olho de
Deus, pintado outrora sobretudo nas absides das igrejas e nos dormitérios de
seminarios e conventos, passamos ao olho virtual das cdmeras. Ndo importa o quanto
nos consideremos civilizados e evoluidos cientifica e tecnologicamente, estamos
ainda muito aguém de dar conta dessa probleméatica. Antes de avancarmos mais
nessa reflexdo, penso que é importante evocar um ultimo contraste ao legado do
cristianismo.

Com o exercicio da suspeita de Nietzsche, Marx e Freud vimos o desvelamento
da triplice mascara — moral, ideoldgica e ilusoria — de Deus e da religido crista. Ricoeur
compara a hermenéutica dos mestres da suspeita com o exercicio de tirar a mascara,
porque compreende que eles “limpam o horizonte para uma palavra mais auténtica,
para um novo reino da Verdade, ndo somente mediante uma critica ‘destruidora’, mas
pela invencao de uma arte de interpretar” (1977a, p. 37, grifo do autor).

Retirada a mascara surge, entdo, o rosto que, para seguir na mesma analogia,
representa o que h& de singular e préprio no cristianismo, o seu legado, a negacao da
transcendéncia. Esse legado, todavia, contrasta ndo apenas com a histéria da religido
cristd, mas, também, com a exploséo religiosa que vemos desde as uUltimas décadas,
pois, se Deus esta morto, a religido tem demonstrado que néo esta. Tal fenémeno,
gue fildsofos como Gianni Vattimo e Jacques Derrida ja identificavam, em meados da
década de 1990, e nomeavam como sendo o retorno da religido, hoje toma proporcées
incomensuraveis e constitui uma verdadeira exploséo religiosa. Esse boom religioso
€ massivamente cristdo nas américas e islamico nos demais continentes. No que toca
ao cristianismo, como podemos interpretar tal fenbmeno?

Essa questdo é complexa, talvez uma das mais complexas de nossos tempos
— no sentido atribuido por Edgar Morin a complexidade. Irei apresentar alguns
elementos que, a meu ver, nos dao indicacdes de possiveis causas desse fenbmeno,
sempre pensando-o como contraste ao legado cristdo. Devido a isso, adianto que o
fio condutor que unira tais elementos € o da compreenséao da religido como tentacéo.
A tentacao, nos textos biblicos, € uma categoria relacionada ao pecado e ao mal. As
narrativas mais famosas, em que ela aparece, sdo a de Adao e Eva, tentados pela
serpente astuta no jardim do Eden; de J8, tentado por Deus devido as apostas deste
com Satd; e de Jesus, tentado no deserto, por Satanas. Individuos e grupos religiosos,
comumente, compreendem a tentacdo como algo que seduz e que esta do lado de

fora da igreja. Nesse caso, porém, ndo. Buscarei, a seguir, mostrar que a religido é
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gue se apresenta como uma sedutora tentacao, isto €, como uma solucéo, ainda que
alucinatéria, para alguns dos dilemas e imbroglios atuais.

Em tempos de questionamento e queda das grandes metanarrativas — como
sugeriu F. Lyotard — que asseguravam, pela via da tradi¢céo, o lugar dos individuos na
sociedade e orientavam seu modo de ser e de agir, 0 boom religioso € consequéncia
do desbussolamento moral em que os individuos se encontram. A imagem dos
naufragos desesperados que, em alto mar, se agarram a qualquer destro¢o da
embarcacao, na esperanca de ndo se afogarem, € uma boa ilustracdo da tentagcédo
gue a religido representa como garantidora de um estatuto moral que, na pretensao
dos individuos, pode fornecer seguranca, mas que, no final das contas, apenas os
mantém a deriva, pois tal estatuto é da ordem do imperativo e, ao substituir a
autonomia pela obrigacéo, gera ainda mais mal-estar na civilizag&o.

Um fendmeno tipico de nossa época € o da multiplicacdo de farmacias e de
igrejas. A diversidade de psicofarmacos que a industria farmacéutica vem lancando
no mercado s6 nao é maior que a diversidade de compreensdes teoldgicas que sdo
oferecidas como consolo pelas igrejas cristds. Ambas atuam em vista de minimizar,
mesmo gue apenas momentaneamente, os sofrimentos e dissabores da vida e causar
sensacdes de bem-estar. A religido se apresenta, entdo, tal qual os psicofarmacos,
como uma tentacdo opioide que promete solucdes instantaneas para problemas
estruturais.

A exploséo religiosa pode ser compreendida, também, como resposta ao
racionalismo moderno. Frente a absolutizacédo da razdo e ao primado da imanéncia,
a religido se apresenta como garantidora da realizacao futura de desejos profundos
dos seres humanos comumente relacionados a plenitude e a eternidade. Nesse
sentido, a tentacdo de sucumbir & iluséo religiosa surge como um recurso para lidar
com a falta, com o sem sentido, com o desamparo, com 0s sofrimentos e privacdes
causados pela aleatoriedade do presente e incerteza do futuro.

Ainda, outro fator diz respeito a capacidade da religido de atribuir sentido nao
apenas a vida, mas também a tudo o que nela acontece. Enquanto a ciéncia introduz
conhecimentos perturbadores que geram angustia nos individuos, a religido, por sua
vez, se apresenta como a tentacdo de tamponar a auséncia de sentido e apaziguar
tal angustia. A crenca e a emocao atuam ai de forma coligada para produzir sentido e

proporcionar alivio e catarse.
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Relaciono, também, um dos provaveis porqués da exploséao religiosa que vem
acontecendo nas ultimas décadas, a questdo do livre arbitrio, tema muito comum no
discurso religioso. Ora, o mito do livre-arbitrio esta fundamentado na existéncia divina
e sem ela (se Deus néo existe) impera nao a liberdade, mas sim a responsabilidade
(nada € permitido). A religido desponta, entdo, como tentacdo a alienar a
responsabilidade e iludir-se com a liberdade total, afinal, “se Deus existe, tudo é
permitido”.

Enfim, de acordo com o que vimos, a figura de Deus esta vinculada a diversas
projecBes ilusérias humanas, sobretudo a de um pai protetor, cuidador e,
principalmente, legislador. A mensagem crista, todavia, € possuidora de um saber que
€ capaz de produzir uma terrivel angustia na grande maioria dos seres humanos: Deus
nao existe. Essa angustia € oriunda do perigo da perda de objeto, nesse caso, 0 objeto
gue garante, no imaginario, sobretudo, a origem e o fundamento da lei.

Usando tanto a linguagem freudiana quanto a analogia que ele propde entre a
neurose e a religido, pode-se dizer que para tentar recobrir esse saber produziu-se
uma formagdo de compromisso: uma religido institucionalmente forte capaz de
dominar e comandar a cultura mediante a negacdo de sua verdade e o
estabelecimento de normas morais, tamponando assim a angustia e os efeitos
objetivos que esse saber produziria. Se por um lado a ciéncia, inevitavelmente, tem
exposto a verdade nua e crua da inexisténcia de uma divindade — ao menos nos
moldes em que tal divindade é concebida por seus seguidores — por outro, a explosao
religiosa, que assistimos nas Ultimas décadas, se direciona a encobrir essa verdade
sempre mais.

Essa mensagem ateia do cristianismo, que destrona todos os deuses, contudo,
nao é sua Unica mensagem, ha um outro querigma a ela veiculado. Segundo Lacan,
“é justamente por Deus estar morto, e morto desde sempre, que uma mensagem pdode
ser veiculada através de todas as crengcas que o faziam aparecer sempre vivo,
ressuscitado do vazio deixado por sua morte...” (2008c, p. 216). Que mensagem é
essa?

Através da hermenéutica da suspeita e do iconoclasmo da psicanalise
chegamos a arqueologia do cristianismo. Ricoeur compreende, porém, que na
psicanalise freudiana ndo ha somente uma arqueologia, apesar de que apenas essa
seja explicita e tematizada. Para ele, devido ao carater dialético de seus conceitos, o

freudismo aponta, também, para uma teleologia. Essa dialética entre arqueologia e
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teleologia é, para Ricoeur, o solo filoséfico que permite a reconstrucéo do sentido apos
a destruicdo das ilusbes. Diferentemente de Ricoeur, o que proponho ndo é a
reconstrucdo do sentido, porque compreendo, como Zizek, que o ateismo é o
querigma cristdo pelo qual vale a pena lutar. O que proponho, € um novo compromisso
ético que possibilite ao sujeito, ao destruir seus idolos, haver-se com a lei, por outra
via que nédo a da ilusdo. O que proponho, para dar conta do legado cristdo, € a ética
da psicandlise.

Avancarei, agora, nesse intento em vista de, ao final, chegarmos a essa outra
mensagem do cristianismo que acompanha a da morte de Deus e completa seu

legado.

6.2 UM NOVO COMPROMISSO ETICO

Hoje te canto e depois no p6 que hei de ser

Te cantarei de novo. E tantas vidas terei

Quantas me daras para 0 meu outra vez amanhecer
Tentando te buscar. Porque vives em mim, Sem Nome,
Sutilissimo amado, relincho do infinito, e vivo
Porque sei de ti a tua fome, tua noite de ferrugem
Teu pasto que € o meu verso orvalhado de tintas

E de um verde negro teu casco e os areais

Onde me pisas fundo. Hoje te canto

E depois emudeco se te alcango. E juntos

Vamos tingir o espaco. De luzes. De sangue.

De escarlate.

(Hilda Hilst).

Ricoeur, no artigo Religido, ateismo, fé, presente no V capitulo de O conflito
das interpretacdes, propde uma dialética entre religido e fé mediada pelo ateismo.
Devido a isso, situa-o numa posi¢ao intermediaria, a meu ver semelhante a de Jano,
olhando tanto para tras, para o que nega, quanto para frente, isto €, para as
perspectivas que abre. Ricoeur, entretanto, esclarece que o objetivo dessa dialética
ndo €& desembocar numa apologética que, pelo confronto com o ateismo,
simplesmente reforce e salvaguarde a fé. O que ele deseja propor € um percurso que,
ainda que longo, lento e indireto, possibilite que a critica do ateismo ndo se esgote
apenas na negacao e destruicdo de Deus e da religido, mas abra o horizonte para
uma fé pos-critica.

E significativo termos em mente que esse percurso, proposto por Ricoeur, se

da na subijetividade de quem se decide a percorré-lo. Devido a isso, fica claro, através
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das minucias desse artigo, que a construcdo que nele Ricoeur realiza €, no fundo,
originada pelo percurso que ele proprio realizou, para dar conta, em seu
pensamento/vida, da critica dos mestres da suspeita, sobretudo de Freud, e chegar
ao que denominou como uma fé pdés-critica — a sua fé pos-critica. Ricoeur bem sabe
— esse texto foi escrito logo no periodo seguinte aos eventos de maio de 1968 — que,
a qualquer momento, tudo pode mudar e tomar outros rumos, por isso ele nao
apresenta uma sintese final fechada e finalizada, mas dois estudos que, segundo ele,
‘comegam algo, mas nada concluem, que apontam para algo, mas ndo mostram e,
com maior razao, ndo dao o que designam” (1978, p. 368).

Para dar conta da dialética que propde, Ricoeur escolhe dois temas
fundamentais da critica a religido e que constituem os dois polos centrais do
sentimento religioso: 0 medo da punicéo e o desejo de protecdo. Segundo ele, ao
mesmo tempo que 0 ateismo encontra nesses temas sua ponta de lanca, também é
a partir deles que libera o caminho a possibilidade de uma fé para além da acusacao
e da protecdo. Apresentarei elementos desse artigo de Ricoeur, pois entendo que ele
pode nos servir como uma boa introducéo a outra mensagem cristad que é solidaria a
mensagem da morte de Deus e que, através da psicanalise de Lacan, irei expor na
sequéncia. Essa opcdo decorre do percurso arqueoldgico que realizei no altimo
subcapitulo, uma vez que o ateismo cristdo, ao nos colocar de frente com o conflito
entre pulséo e cultura, nos possibilita pensar um novo compromisso ético que viabilize
a vida em civilizacao a partir do desejo e ndo mais da iluséo.

Ricoeur compreende que a critica da religido empreendida pelos mestres da
suspeita, sobretudo por Freud e Nietzsche, ndo é apenas notavel por ser um ataque
a temas como a interdicdo, a acusacdo, a condenacdo e a punicdo. Mas que é
brilhante porque eles criaram um estilo hermenéutico capaz de interpretar esses
temas de um modo totalmente novo e distinto do ateismo e da critica a religido
realizada pela tradigdo empirista britanica e pela positivista francesa.

O que a escola da suspeita coloca em xeque, diferentemente dessas outras
duas tradicOes, ndo € o conceito Deus e nem as classicas provas de sua existéncia,
mas as representacdes culturais da religido, que, como vimos anteriormente, possuem
uma significacdo dissimulada e que necessita de uma técnica propria de interpretacao
que seja capaz de tirar a mascara da dissimulacdo. E nesse sentido que a
hermenéutica dos mestres da suspeita € brilhante, pois se adapta ao modo de

dissimulacao de seu objeto.
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N&o irei, de modo repetitivo, retornar a cada um dos pontos da critica a religiao
de Freud e de Nietzsche, mas somente abordar o seu ponto fulcral: a religido como
interdicdo ou como fruto do medo de puni¢cdo. Tanto Nietzsche quanto Freud
desenvolveram uma hermenéutica redutora que €, a0 mesmo tempo, exegética e
genealdgica. E exegética, porque interpreta o que estd oculto pela mascara da
narrativa e da pratica religiosa. E € genealOgica, porque o que procura é desocultar a
origem dos conflitos que produzem essa mascara. Essa genealogia, segundo Ricoeur,
ndo é cronoldgica, isto €, ela ndo conduz a génese temporal, mas sim a um lugar
virtual vazio de onde procede a interdicdo, a obrigacdo e a condenacao.

No caso da critica de Nietzsche, como bem vimos, esse lugar virtual vazio € o
lugar do ideal exterior e superior ilusério de onde procedem a proibicdo e a
condenacéo. Ele é fruto da fraqueza da moral dos escravos que se projeta a si mesma
nos céus, ao modo platdnico, e fabula um Deus da interdicdo. Esse lugar vazio, por
sua vez, € aquele que a metafisica classica sempre designou como o inteligivel, o
absoluto, o transcendente e o invisivel dos valores morais. Sendo assim, Ricoeur

compreende que

por ser esse lugar vazio enquanto ideal, a metafisica deve assumir, em nossa
época, a forma do niilismo. [...] O niilismo é o processo histérico de que
Nietzsche é a testemunha, e o niilismo, em si mesmo, € somente a
manifestacdo histdrica do nada que pertence a origem ilusdéria. [...] O niilismo é
a alma da metafisica, na medida em que a metafisica afirma um ideal e uma
origem sobrenatural que outra coisa ndo exprime sendo o desprezo pela vida,
a calunia da terra, o 6dio ao vigor dos instintos, o ressentimento dos fracos
relativamente aos fortes. (1978, p. 370).

Essa critica de Nietzsche areligido é uma boa introdu¢éo ao que Freud chamou
de Superego, pois também esse é uma construcdo ideal da qual advém tanto a
interdicdo e a obrigacdo quanto a condenacao, uma vez que, situado sobre o Ego,
exerce a funcéo tipica de um tribunal: vigiar, julgar e condenar. Contudo, 0 Superego
nao é absoluto, mas uma instituicdo derivada e adquirida, é o herdeiro do complexo
de Edipo, enquanto interiorizacio das imposi¢ées e interdicdes parentais. A instituic&o
da lei no ambito da cultura, para Freud, segue o mesmo modelo do Edipo individual e
€ transposta, como vimos, a um drama primitivo que pertence a arqueologia da
humanidade.

O fundamental, contudo, ndo € nem se o mito do assassinato do pai da horda

primordial € apenas um mito da psicandlise, e nem mesmo se com esse mito Freud
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tenha chegado, de fato, a origem radical dos deuses. Ainda que se trate apenas de
um mito pessoal de Freud, ele carrega uma intuicdo bastante similar a de Nietzsche
em Genealogia da moral, que é a de que as nocdes de bem e de mal séo criadas a
partir de uma projecdo humana, numa situacéo de fraqueza e dependéncia, e, devido
a isso, é necessaria uma transvaloracao de todos os valores.

Se em Nietzsche a transvaloracéo de todos os valores passa pela angustia de
uma prova de cultura, o niilismo, em Freud ela passa por uma renuncia de nivel
pessoal, a rentncia ao pai, evocada em Uma recordacao de infancia de Leonardo da
Vinci (2013). Essa renancia pode ser comparada ao trabalho de luto — descrito por
Freud (2010a) em Luto e melancolia — no qual o sujeito passa do sofrimento pela
perda e separacdo do objeto amado ao reinvestimento da libido em outros objetos.
Para Ricoeur, portanto, “niilismo e luto constituem, dessa forma, os dois caminhos
paralelos sobre os quais a origem dos valores € lembrada a ela mesma, isto €, a
vontade de poder, ao Eros em seu eterno conflito com Tanatos” (1978, p. 371).

Recordados os contornos da critica a religido de Nietzsche e de Freud, cabe
entdo compreender qual o significado teol6gico do ateismo que eles representam.
Relembrando o classico aforisma de A gaia ciéncia em que o homem desvairado
anuncia que “Deus esta morto”, Ricoeur (1978) formula trés questdes que considera
fundamentais: qual o Deus que morreu? quem o matou? que autoridade tem a palavra
que anuncia essa morte?

A resposta a primeira pergunta, para Ricoeur, € clara e direta: o Deus que
morreu foi o Deus moral, o Deus da metafisica e da teologia, o0 Deus da acusacao e
da condenacédo. Quem o matou? Certamente ndo foram os ateus. Segundo Ricoeur,
quem assassinou o Deus moral nao foi “sen&do o que Nietzsche descreveu como um
processo cultural, o processo do niilismo; ou 0 que podemos exprimir com Freud, em
termos mais psicolégicos, como o trabalho do luto aplicado a imagem do pai” (1978,
p. 373).

Com relacédo a terceira pergunta e, a meu ver, a mais importante questao — que
autoridade tem a palavra que anuncia essa morte? — Ricoeur tem uma saida nao
convencional e paradigmatica. Ele compreende que ndo é um argumento de
autoridade que garante que Deus morreu, pois, hesse caso, a autoridade nao provém
da argumentacéo tedrica e, tampouco, o argumento é valido apenas porque advém
de uma autoridade. Desse modo, a autoridade da palavra que anuncia essa morte

decorre da vida pratica de quem é capaz de sustenta-la, isto é, de sustentar, na propria
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existéncia, que Deus morreu. Por isso, segundo ele (RICOEUR, 1978, p. 373), essa
autoridade “nada o prova, sendo o tipo novo de vida que esta palavra é capaz de abrir,
senao o sim dado a Dionisio, sendo o amor do destino, a aquiescéncia ao ‘retorno
eterno do mesmo™.

O que Ricoeur quer dizer com isso? Que o0 ateismo ndo se sustenta se for
apenas um discurso, pois, ainda que, enquanto discurso, possua coeréncia légica e
embasamento filosoéfico, cientifico e, até mesmo, psicologico, ficara muito aquém do
que é anunciado se isso ndo puder ser sustentado existencialmente por quem o
assevera. Para Ricoeur (1978, p. 373), nem o proprio Nietzsche estava no nivel de
seu anuncio, pois “talvez ninguém seja capaz de viver no nivel de Zaratustra” que,
apos dez anos de eremitério, desceu das montanhas despertado e mudado.

Esse posicionamento de Ricoeur é muito préximo ao de Lacan e Zizek sobre o
ateismo. Como busquei expor anteriormente, tais autores compreendem que o
ateismo, muitas vezes, € mais um discurso de critica as religides, aos conceitos de
Deus que elas disseminam e seus preceitos morais do que uma verdadeira libertagao
real e consistente da crenca e de todas suas implica¢gdes, sobretudo inconscientes.

De qualquer forma, para Ricoeur, no que se refere tanto a crenca em Deus
guanto ao ateismo, depois de Nietzsche, nada esta decidido e nenhum caminho esta
fechado, a ndo ser o da restauracdo da moral da submisséo, da interdicdo e da
condenacdo. Ele compreende que a critica dos mestres da suspeita possibilita
discernir sobre nossas projecdes humanas ilusérias e que, com isso, torna-se
impossivel retornar a um modo de vida moral que, embasado na vontade divina,
produz a morte ao invés da vida.

Na sequéncia do artigo, Ricoeur se questiona sobre a possibilidade de chegar
diretamente ao ultimo trajeto do percurso que propde, isto €, a uma fé pds-critica.
Contudo, ele compreende que somente um profeta como o Zaratustra de Nietzsche
poderia ir tdo longe e tao depressa, pois somente ele, com sua forca e liberdade, “seria
capaz, ao mesmo tempo, de retornar radicalmente a origem da fé judaica e crista, e
de fazer desse retorno um acontecimento de nosso tempo” (RICOEUR, 1978, p. 374).
Somente a um pregador profético como Zaratustra seria possivel pronunciar uma
palavra que seja de libertacdo e nunca de interdicdo, submisséo ou condenacéo.

Para Ricoeur, o filosofo ndo €& esse pregador profético, pois sua
responsabilidade é pensar e ndo pregar ou profetizar. Até porque, segundo ele, o

filésofo se encontra tanto num caminho intermediario entre o ateismo e a fé, quanto
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num tempo intermediario em que nem o niilismo chegou ao seu apice e ao seu fim e
nem o trabalho de luto da renuncia ao pai chegou ao seu término. Devido a isso, ele
prop&e um longo atalho que possibilita uma ética n&o alicercada na interdigéao.

Esse atalho, denominado por Ricoeur como uma filosofia da palavra, se
assemelha ao itinerario de uma psicanalise, pois 0s elementos que ele indica e propde
como fundamentais sdo os mesmos que a compdem. Contudo, compreendo que é
somente no setting psicanalitico, através do manejo da transferéncia, ser possivel
vencer as resisténcias®® que se impdem e que, fora dele, tal itinerario ndo consegue
dar conta do que propde e se torna apenas um exercicio racional que, mesmo que
engajado subjetivamente, ndo possibilita a implicacdo ética que uma psicanalise
oportuniza. A autoandlise, nesse sentido, isto €, como uma reflex&o racional, particular
e solitaria sobre si mesmo, ndo se sustenta.

Uma psicanalise, como buscarei mostrar a seguir, € uma experiéncia de fala,
uma talking-cure, através da associacao livre mediada pela transferéncia e ndo uma
experiéncia de pensamento ou de introspecc¢ao, como € a filosofia da palavra sugerida
por Ricoeur. Numa psicandlise o sujeito necessita, necessariamente, de um outro que
o0 escute. Esse outro, porém, ndo pode ser qualquer outro. E preciso que seja alguém
que ja tenha feito ou esteja fazendo esse mesmo percurso e encontre-se,
suficientemente, advertido de sua propria fantasia para que ela ndo venha a se
misturar com a do sujeito que lhe fala e acabe por desrespeitar e desconsiderar sua
subjetividade.

Estabelecido o vinculo transferencial, todavia, pode-se dizer que, ai sim, toda
analise se torna uma autoanalise, pois ndo é o analista que analisa o analisante. O
que o analista faz é favorecer, isto é, dar condicbes de suporte e manejo da
transferéncia para que o proprio analisante venca suas resisténcias e possa, por
exemplo, debrucando-se sobre suas formacdes inconscientes, estar mais advertido
de sua fantasia e ter uma relacéo mais implicada e subjetivada com seu desejo. E a
partir dessa compreensao que irei apresentar 0 percurso proposto por Ricoeur nao
como uma filosofia da palavra, como ele sugere, mas como o itinerario de uma
psicanalise, pois compreendo que aquela s6 se sustenta como analogia e nao

enquanto pratica.

36 Segundo Roudinesco e Plon, em seu Dicionario de psicanalise, o termo resisténcia é “empregado
em psicandlise para designar o conjunto das reacdes de um analisando cujas manifestacfes, no
contexto do tratamento, criam obstaculos ao desenrolar da analise” (1998, p. 659).
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Ricoeur, apesar de conhecer pormenorizadamente a obra escrita de Freud,
admite, no prefacio de De L’Interprétation: Essai sur Freud, que lhe falta a experiéncia
de analisante e/ou analista. E devido a isso, a meu ver, que sua proposta de uma
filosofia da palavra negligencia o fundamental para uma psicanélise que €, como ja
dizia acima, o estabelecimento do vinculo transferencial. E 0 manejo da transferéncia,
por parte do psicanalista, que impulsiona o processo analitico e sem ela o tratamento
nao gera a implicagdo ética do sujeito com seu desejo.

Se Ricoeur, por um lado, acerta ao propor uma leitura filoséfica de Freud e
inova ao considerar a psicanalise como uma hermenéutica, por outro, erra ao sugerir
gue uma filosofia da palavra, com percurso semelhante ao de uma analise, possua o
mesmo efeito que ela. Esse erro decorre, conforme compreendo, do fato de Ricoeur
considerar a fala do analisante, numa psicanalise, como se fosse um texto escrito a
ser interpretado pelo analista, o que, como busquei argumentar acima, ndo procede.
Devido a isso, precisarei, mais a frente, afastar-me da filosofia de Ricoeur para poder
dar conta do que pretendo apresentar ao final desta tese, a saber, sendo o legado
cristdo a negacao da transcendéncia, é necessario uma nova disposi¢ado e implicacdo
ética do sujeito com seu desejo para que ele possa haver-se com esse lugar ideal e
ilusorio vazio, dado a inexisténcia de Deus, e sustentar isso em sua propria existéncia.

Destarte, o que uma analise realiza €, em primeiro lugar, proporcionar ao sujeito
uma relacdo com a palavra. Foi em vista dessa relagdo com a palavra, exigida por
Anna O., uma das pacientes histéricas de Breuer, que Freud abandonou
definitivamente a hipnose em prol de uma talking-cure. Duas questdes, a meu ver, se
impde: que palavra é essa? Que relacao € essa?

A resposta a primeira pergunta é objetiva e direta, essa palavra é toda palavra
que diz algo. Ja a resposta a segunda pergunta € mais complexa. Em primeiro lugar,
essa relacdo com a palavra, que uma psicanalise possibilita, como ja citei acima, &
uma relacdo mediada por um outro através do vinculo transferencial, pois € a presenca
do analista que possibilita ao analisante entrar em contato com a palavra.

Em segundo lugar, essa relacdo com a palavra € uma relacdo regulamentada,
isto €, precisa seguir a regra fundamental da psicanalise e seu método de associacao
livre, que possibilitam que o analisante ndo desconsidere nada que Ihe venha a mente,
pois, em analise, toda palavra € importante e deve ser dita sem censura e/ou receio

de julgamento. Quanto a isso, Freud, em O inicio do tratamento, demonstra como
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funciona a regra fundamental que € comunicada ao analisante logo ao inicio de sua

analise:

Ha um ponto em que seu relato deve ser diferente de uma conversa normal.
Enquanto geralmente se procura, com razao, manter um fio condutor naquilo
gue se expde, excluindo as associacbes e pensamentos secundarios que
perturbam a exposicao, para nao ‘ir do centésimo ao milésimo’, como se diz,
vocé deve proceder de outro modo. Observara que durante o seu relato lhe
ocorrerdo pensamentos diversos, que vocé gostaria de rejeitar, devido a certas
objecBes criticas. Estara tentado a dizer a si mesmo que isso ou aquilo ndo
vem ao caso, ou é totalmente irrelevante, ou é absurdo, e entdo nédo é preciso
comunica-lo. Ndo ceda jamais a essa critica, € comunique-o apesar disso, ou
melhor, precisamente por isso, porque vocé sente uma aversao aquilo. A razao
dessa regra — a Unica que deve seguir, na verdade — vocé percebera e
compreenderd depois. Portanto, diga tudo o que Ihe vier & mente. (FREUD,
2010b, p. 180).

E por isso que Ricoeur afirma, no artigo que estou examinando, que “a Unica
maneira de pensar eticamente consiste em pensar nao eticamente” (1978, p. 375),
pois, ao pensar em livre associacdo e ao comunicar, sem restricdes ou censuras, seus
pensamentos, o sujeito comeca a dar passos em dire¢cdo a uma nova ética, ndo mais
infectada pela interdicdo, pela obrigacéo, pela acusacao e pela condenacéo. Devido
a isso, o lugar de escuta do analista €, portanto, um lugar pré-ético, que possibilita que
0 analisante escute a si mesmo.

Nesse processo de escuta, o analisante, com o decorrer do tempo, comeca a
saber-ouvir, isto €, a ouvir um saber que esta para além do que é fenomenalmente
escutado. Até mesmo o siléncio ou a interrupcao da fala do analisante por parte do
analista, o que constantemente ocorre em analise, se tornam importantes nesse
processo, porque articulam uma compreensdo mais auténtica e ampliada de si
préprio. Quanto ao siléncio do analista, Ricoeur afirma que “aquele que num dialogo
se cala, pode ‘fazer-se compreender’ mais autenticamente, vale dizer, contribuir mais
para o desenvolvimento de uma compreensao do que aquele ao qual jamais faltam as
palavras” (1978, p. 376).

Feitas tais consideracfes acerca da relacdo com a palavra, Ricoeur se
guestiona sobre que espécie de compromisso ético subjetivo é possivel a partir dessa
relacdo. Ele compreende que, realizado o trabalho de luto que foi desenvolvido pelo
ateismo e assimilado o modo de compreensao nao-ético que esta implicado na escuta
e no siléncio, é possivel colocar o problema ético em outros termos que nao 0s

vinculados a interdi¢céo, a acusacao e a condenacao.
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Ricoeur chama “essa ética anterior a moral da obrigacao de ética do desejo ou
do esforco para existir’ (1978, p. 377, grifos do autor). Ele compreende, como Spinoza,
que ética é todo processo que faz o ser humano passar da escravidao a liberdade.
Esse processo, por sua vez, ndo é regido pela obrigacdo e, muito menos, por uma
intuicdo de sua finalidade ou de seu valor, mas pelo esforco e desejo de existir.
Ricoeur situa, entdo, na génese do problema ético, a identidade entre o conatus de
Spinoza e o desejo, no sentido do Eros de Platéo e de Freud.

Por conatus/esfor¢o, Ricoeur entende o poder afirmativo de existir, isto €, a
posicdo na existéncia que afirma “existo”. Contudo, essa afirmacao foi alienada de
diversos e diferentes modos e, por isso, precisa ser recuperada, reconquistada e
restaurada. A tarefa da ética é, justamente, recuperar nosso esforgo de existir. Ricoeur
compreende que, uma vez que “nosso poder de ser esta alienado, esse esforco
permanece um desejo, 0 desejo de ser. Desejo, aqui como em toda parte, significa
falta, necessidade, exigéncia. [...] A afirmacdo do ser na falta do ser, eis a mais
originaria estrutura na raiz da ética” (1978, p 377).

A ética é, portanto, 0 apoderamento progressivo de nosso esforco para ser.
Sendo assim, a obrigacdo ndo pode ser considerada como um principio a priori da
raz&o préatica, pois o formalismo esconde o ato humano de existir. E esse formalismo,
enquanto fundamento da ética, que a hermenéutica de Nietzsche e de Freud
guestiona, pois ele contraria a base existencial de nosso esforco e desejo de ser.
Devido a isso, o problema da obrigacdo néo deixa de ter significado ético, mas néo
ocupa mais o lugar da origem, isto é, do principio. A interdicdo e o conceito de valor
também tém seus lugares, mas, em ambos 0s casos, esse lugar ndo é o primeiro,
uma vez que nossa existéncia precede o principio de obrigacéo.

Ricoeur compreende que sua proposta vai na mesma dire¢cdo da hermenéutica
de Nietzsche e Freud, pois, ao considerar a palavra como uma realidade viva e efetiva,
aponta para a conexao profunda que ha entre ela e nossa existéncia. E devido a isso
gue a palavra tem o poder de transformar nossa compreensao sobre n0s mesmos,
sobre os outros, sobre 0 mundo, sobre a vida etc. Todavia, esse poder da palavra néo
€ da ordem do imperativo, pois, segundo Ricoeur, “ela nos muda, ndo porque uma
vontade se imponha a nossa vontade, mas porque fomos mudados pela ‘escuta que
compreende” (1978, p. 379).

Enfim, é através de uma relacdo implicada com a palavra que podemos

construir um novo compromisso ético. Afinal, que compromisso é esse? Para poder
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responder a esse questionamento sera necessario nos distanciarmos da filosofia de
Ricoeur e nos aproximarmos, novamente, da psicanalise lacaniana.

Como vimos, sobretudo a partir do segundo capitulo, Freud, com a descoberta
do inconsciente, nos pos frente a uma realidade que modifica profunda, significativa e
definitivamente nossa compreensao do ser humano e, portanto, também, de sua
dimensao ética. Apds a descoberta freudiana, portanto, o juizo sobre nossas préprias
acOes nao pode desconsiderar o desejo inconsciente, pois, se o faz, manca e esbarra
nessa dimensao que nunca deixa de se mostrar e de se impor, uma vez que, afinal, o
inconsciente faz parte de nos.

E nesse sentido que Lacan, em O Seminério, Livro 7: a ética da psicanalise,
afirma que, pela perspectiva analitica, “a unica coisa da qual se pode ser culpado é
de ter cedido de seu desejo” (2008c, p. 376). O que significa isso? Significa, grosso
modo, que precisamos nos responsabilizar por nosso desejo. No fundo, € isso o que
uma psicanalise faz, coloca o sujeito em relacdo com a palavra para que, ao assumir
0 inconsciente como parte de si, ele possa ressituar sua vida a partir de uma posicao
mais implicada consigo e com seu desejo. Dai a importancia de repensarmos, como
norte de nossas acdes morais, a pergunta classica do imperativo categorico kantiano
— agiste de tal modo que tua acdo pudesse se tornar uma lei universal? — e substitui-
la pela interrogacgao lacaniana: “Agiste em conformidade com teu desejo?” (2008c, p.
364).

A ética do desejo € 0 compromisso ético que permite ao sujeito, destronando
seus idolos, escapar do determinismo e do automatismo e haver-se com a lei pela via
do desejo e ndo da ilusdo. Ela € um processo de desalienacédo que possibilita que o
sujeito ndo esteja apenas advertido quanto ao seu desejo, mas também quanto ao
que pode fazer, quais sao os limites, como sdo os funcionamentos da cultura etc.
Devido a isso ndo ha uma oposicdo entre a lei e o desejo, pois ambos assim se
articulam: a lei é o que aponta para a castracdo; a castracdo, por sua vez, aponta a
falta; a falta, enfim, & o combustivel do desejo.

Evidentemente, essa ética ndo € uma ética nos moldes da aristotélico-kantiana
cujo fundamento remonta a um bem supremo e cuja finalidade remonta a uma conduta
socialmente adequada. A ética do desejo ndo pode ser pensada nesses termos, pois
as categorias freudianas de principio do prazer e de principio da realidade, por
exemplo, ndo séo conciliaveis nem com o universalismo nem com o modo descritivo

7

dessas éticas. A ética do desejo é, portanto, uma ética regional, antinormativa,
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antiuniversalista, relativista e particularizadora. A partir dessa ética € possivel um novo
tipo de laco social e uma nova forma de relagédo com a lei, com o outro, com o grande
Outro®’.

E partir dessa perspectiva ética que se pode compreender o mandamento
cristdo, a outra mensagem que o cristianismo veicula devido a morte de Deus. Para
Lacan, como vimos, somente a religido crista foi capaz de dar a verdadeira dimenséo
da morte freudiana do pai, pois, através do drama da paix&o, que encarna literalmente
a morte de Deus, essa morte se torna solidaria do que se deu com a lei. Isto é, dado
a morte de Deus, o unico mandamento passa a ser “amaras o teu proximo como a ti
mesmo”. Segundo ele “os dois termos, a morte de Deus € 0 amor ao préoximo, sao
historicamente solidarios, e é impossivel desconhecer isso, a menos que se dé a tudo
gue se efetivou na tradicdo judaico-cristd uma relevancia de um acaso constitucional”
(2008c, p. 232).

A interpretacdo costumeira desse mandamento — amaras o teu préximo como
a ti mesmo — € mais ou menos assim: amar o préximo como a si mesmo é identificar-
se com ele, é vé-lo como uma imagem do eu, isto €, € ver 0 eu no outro. Nesse sentido,
0 bem que me € possivel querer para esse outro ndo € qualquer bem, mas o mesmo
bem que eu quero para mim mesmo. O que implica que, como eu sei 0 que é bom
para mim e dado o fato de que eu amo o outro como a mim mesmo, entao sei, também,
0 que € bom para o outro e submeto-o a minha vontade, pois imagino que ela seja o
que ha de melhor para ele, como € para mim.

Essa interpretacdo pode ser objetada por duas vias, uma que provém do eu e
outra que provém do outro. A objecdo que provém do eu é aguela que Freud (2010d)
cita em O mal-estar na civilizagcdo. Ele recua frente a esse mandamento, pois
compreende que o seu cumprimento ndo é, racionalmente, apropriado, uma vez que
0 amor é algo precioso que nao pode ser dispendido irresponsavelmente, até mesmo
porque o préximo deveria merecé-lo, de algum modo, para poder obté-lo, o que,
geralmente, ndo acontece. O proximo ndo somente me € estranho, como também é

portador de uma maldade e agressividade que mereceriam meu 6dio ao invés de meu

87 Segundo Roudinesco e Plon, esse é um “termo utilizado por Jacques Lacan para designar um lugar
simbélico — o significante, a lei, a linguagem, o inconsciente, ou, ainda, Deus — que determina o sujeito,
ora de maneira externa a ele, ora de maneira intrassubjetiva em sua relacdo com o desejo. Pode ser
simplesmente escrito com maiuscula, opondo-se entdo a um outro com letra minuscula, definido como
outro imaginério ou lugar da alteridade especular. Mas pode também receber a grafia grande Outro ou
grande A, opondo-se entdo quer ao pequeno outro, quer ao pequeno a, definido como objeto (pequeno)
a” (1998, p. 558).
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amor. Freud afirma que sé ndo objetaria a esse mandamento se ele dissesse “ama
teu proximo assim como ele te ama” (2010d, p. 75). Ja a segunda objecéo € aquela
que provém do outro como recusa ao amor do eu. O outro pode objetar que o eu saiba
0 que é bom para ele, uma vez que ele, sendo diferente do eu, ndo se submete a um
bem que ndo compreende como bem para si. Tais objecbes nos mostram que ha, no
outro, uma alteridade irredutivel e inflexivel.

A interpretacdo mais apropriada a esse mandamento, a meu ver, é dada por
Lacan no seminario, ja citado anteriormente, sobre a ética da psicanalise. Para ele o
mandamento — amar o préximo com a Si mesmo — precisa ser compreendido como
um sofisma e por isso, para entender a verdade que ele encerra, é necessario
interpretar o “como a si mesmo” para além da identificagcdo do eu com o outro que
vimos acima. Em vista disso, Lacan chama a atencdo para a etimologia do termo
“‘mesmo”, do latim metipsimus, e a redundancia que tal termo comporta. O como a si
mesmo significa, entdo, “0 mais eu mesmo de eu mesmo, 0 que esta no amago de
mim mesmo” (2008c, p. 237, grifo do autor).

Freud, em Das Unheimliche, publicado em 1919 e traduzido para o portugués
como O infamiliar (2019b), afirma que ha um estranho, paradoxalmente, muito intimo
a nos. Esse infamiliar € o recalcado inconsciente que nos causa inquietacdo e
estranhamento quando o vemos no outro, pois ele esta, também, em nés. E o
estranhamento, frente a maldade do outro, por exemplo, que faz Freud recuar e ndo
aceitar que é possivel amar o préximo como a si mesmo. O que Lacan propde, entéo,
€ que amar o proximo deve ser, na verdade, tornar-se proximo desse infamiliar que
ha em mim mesmo, isto &, é tornar-se proximo desse amago de mim mesmo, desse
outro que me inquieta, que é o meu inconsciente. Assumir o préprio inconsciente é
reconhecer que ha em mim uma dimenséo terceira que me inquieta, justamente por
demonstrar uma potencialidade de bem ou de mal, tal qual ha no outro, pois somos
capazes de fazer tanto o ato mais horrendo, quanto o mais nobre.

In fine, 0 mandamento cristdo, ama teu proximo como a ti mesmo, precisa ser
compreendido, entdo, como torna-te proximo desse infamiliar em ti mesmo. Néo é
isso, afinal, o que Freud (2010d, p. 223) sugere quando diz que “onde era id, ha de

ser Eu”?
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7 CONSIDERACOES FINAIS

Fora da poesia ndo ha salvagdo
(Mario Quintana).

Lacan afirmou, numa conferéncia realizada em 1955, em Viena, que Carl
Gustav Jung o teria contado que Freud, ao desembarcar no continente norte-
americano para as célebres conferéncias que proferiu na Universidade de Clark, teria
Ihe dito: “eles ndo sabem que lhes estamos trazendo a peste” (ROUDINESCO; PLON,
1998, p. 587). Conforme o Dicionéario de Psicandlise de Roudinesco e Plon, tal frase
ndo teria sido dita exatamente assim38, porém ela foi propagada e tornou-se bastante
conhecida nos meios psicanaliticos por transmitir a ideia de que a psicanalise é uma
pratica subversiva e critica que, ao se infiltrar na cultura, produz desordem semelhante
a de uma peste, uma epidemia.

Apesar da inexatidéo de tal frase, ela condensa a percepc¢éo de muitos que, ao
se aproximarem da psicanalise, seja através da pratica clinica, dos escritos
psicanaliticos ou, ainda, de sua presenca e influéncia na cultura, percebem a forca
desalienante e insurreta que ela possui. Com Ricoeur néo foi diferente. Despertado o
interesse pela obra freudiana, a partir das aulas de seu mestre Dalbiez, ele a adentrou
de tal forma que toda sua obra posterior a esse periodo é fortemente marcada pela
influéncia do pensamento de Freud e pode ser lida, em amplos aspectos, nos mais
diversos temas que ao longo dos anos foram sendo por ele elaborados e refletidos,
como um grande projeto de reconstrucao do sentido apds a desmistificacao e reducéo
das ilusbes operadas pela psicanalise.

Dalbiez, contudo, ndo marcou a vida de Ricoeur apenas por despertar-lhe o

interesse pela obra e o pensamento de Freud, mas, sobretudo, por transmitir-lhe um

38 Conforme o Dicionario de Psicanalise de Roudinesco e Plon: “Na Franga, acreditou-se que esse dito
tinha sido realmente proferido. No entanto, o estudo dos textos, da correspondéncia e dos trabalhos da
totalidade dos comentadores da histéria do freudismo mostra que Jung reservou essa confidéncia
unicamente para Lacan. Em todas as partes do mundo, afirma-se que Freud teria simplesmente dito:
‘Eles ficardo surpresos quando souberem o que temos a dizer’. Propagado por Lacan, esse dito tornou-
se, na Franca, um mito fundador do freudismo e do lacanismo. Com efeito, a Franca € o Unico pais do
mundo onde, através dos surrealistas e do ensino de Lacan, a doutrina de Freud foi encarada como
‘subversiva’ e assimilada a uma ‘epidemia’, parecida com o que fora a revolugéo e 1789 e, pelo menos,
irredutivel a qualquer forma de psicologia adaptativa” (1998, p. 587).
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preceito que marcou profundamente sua vida. Ricoeur, em A critica e a conviccao,

assim comenta a importancia e a influéncia de Dalbiez em sua trajetéria de vida:
Como ele me via hesitante em empenhar-me na carreira filoséfica, com medo
de perder um certo nimero de certezas, disse-me: quando um obstaculo se
apresenta, é necessario fazer-lhe frente, ndo o contornar, nunca permanecer

no medo de ir ver. Esta espécie de intrepidez filos6fica susteve-me durante
toda a minha vida. (2009a, p. 18).

De fato, Ricoeur ndo se esquivou frente aos questionamentos radicais que a
psicanalise trouxe a filosofia e a cultura como um todo, mas buscou incorporar ao seu
pensamento as contribuicdes de Freud. Devido a isso sistematizou os grandes temas
da obra freudiana e apresentou-os em seu livro De L’Interprétation: Essai sur Freud,
que, certamente, figura entre as mais notaveis tentativas de aproximacao entre
filosofia e psicanalise ja realizadas. Nesta tese, busquei abordar um desses temas
sistematizados por Ricoeur, o da psicanalise da religido.

Ricoeur encontrou em Freud um novo estilo hermenéutico critico que,
diferentemente da tradicdo ateista positivista, compreende a religido ndo como um
erro ou uma mentira, mas sim como uma ilusdo. Essa ilusdo, para Ricoeur, € uma
producdo de sentido cuja chave de compreensdo escapa aquele que o promove e,
por isso, necessita de uma técnica especial de interpretacdo que se adapte as
dissimulacdes de seu objeto.

Foi em vista disso que, nos primeiros capitulos desta tese, busquei apresentar,
ao leitor, em que consiste a interpretacdo em psicandlise, articulando alguns dos
grandes temas da obra de Freud que foram sistematizados por Ricoeur, como, por
exemplo, a cientificidade e a epistemologia da psicandlise freudiana, o conceito de
semantica do desejo e o de hermenéutica da cultura. No quinto capitulo, ja
estabelecido o pano de fundo desta interpretacdo, adentrei nos grandes topicos da
critica da religido cristd empreendida pelos mestres da suspeita, Nietzsche, Marx e
Freud. A psicanalise da religido se aparenta, enquanto hermenéutica da suspeita, a
genealogia da moral nietzschiana e a critica das ideologias de Marx. Todos o0s trés
sao unanimes em sua empreitada de desmistificacao e reducéo das ilusdes.

Ja o sexto capitulo € um ensaio de psicandlise da religido sobre o legado do
cristianismo. Neste ensaio Freud, Lacan e Zizek nos auxiliaram a compreender que a
religido crista, ao dar pleno cumprimento a morte do Pai/Deus, nos apresenta como

querigma um paradoxo, a negacao da transcendéncia. Na sequéncia, e por fim,
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apresentei 0 compromisso ético que possibilita ao sujeito dar conta do legado cristao
através da passagem da moral da obrigacao a ética do desejo.

Freud compreende, sobretudo em seus textos O mal-estar na civilizagdo e O
futuro de uma ilusdo, que a cultura possui trés sentidos bem claros: diminuir a carga
dos sacrificios instituais que a vida em civilizacdo impde aos seres humanos,
apazigua-los com as rendncias que sao inevitaveis e brinda-los com compensacoes
satisfatorias por tais renuncias e sacrificios. A religido exerce essas trés funcdes
reforcando a imago de um pai que €, ao mesmo tempo, legislador e protetor. Contudo,
essa é uma saida neurotica, baseada no retorno do recalcado.

Uma saida ndo obsessiva e ndo neurética é, para Freud, a obra de arte, pois a
satisfacdo estética ndo decorre do retorno do recalcado, isto €, ndo procede da
lembranca do parricidio. A arte, ao contrario da religido, proporciona prazer ndo por
restituir uma ficcdo paterna que gera submisséo infantil, mas por liberar o sujeito a
expressdo de seus fantasmas sem constrangimento. A arte, sobretudo sua funcgéo
catartica, abranda o que Freud diversas vezes chamou de “a dureza da vida”.

De fato, a vida humana é dura. Nao precisamos nos haver apenas com a lei e
os dissabores, sacrificios e privacdes impostos pela vida em civilizacdo, o que ja
bastaria para uma vida de conflitos, mas, também, com diversos outros problemas e
desafios de ordem econdmica, politica, social etc. Para Freud, na infancia nos
habituamos a dualidade da autoridade, ela submete, mas também consola e
tranquiliza. Esses sao os dois polos centrais do sentimento religioso e de acdo da
religido, pois ela ndo somente se apresenta como sancdo, mas também como
consolacao, isto €, como compensacdo a dureza da vida. Esses mesmos dois polos
sdo os focos principais de ataque do ateismo que visa a destruicdo do Deus que €, ao
mesmo tempo, moral e providencial.

Como vimos, a via de emancipacdo do primeiro polo se da através da
passagem da obrigacdo a ética do desejo, mediante o itinerario pessoal de uma
psicanalise. E com relacdo a emancipacéo do segundo, isto €, da consola¢céo?

Freud invoca, ao final de O futuro de uma ilusdo, o logos como razao, isto €,
como racionalidade cientifica capaz de derrubar as ilusbes geradas pelas ideias
religiosas. Ele acredita (2014b) que tais ideias logo se tornardo insustentaveis e que,
mesmo se forem purificadas de seu arcaismo, continuardo fadadas ao fracasso
enquanto preservarem algo do conteudo consolador da religido. Freud, tanto por sua

visdo cientifica do mundo quanto por seu conhecimento profundo da angustia e
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desolacdo dos seres humanos, ndo se arrisca para além da aquiescéncia a ordem
inflexivel e inevitavel da natureza. Mesmo em seu texto mais lirico, A transitoriedade,
ele apresenta o principio de realidade como condi¢éo para a fruicdo do belo.

Ricoeur ndo desconsidera o principio de realidade, pelo contrario, para ele ha
uma segunda consolacao que so6 € acessivel pela mais radical obediéncia a realidade.
Essa consolacdo ndo € como a primeira, infantil e idélatra, ndo é um abrigo de
protecdo frente aos infortunios ou adversidades da existéncia e, nem mesmo, uma
guarida contra a dureza da vida.

Para explicar que consolacao é essa, Ricoeur (1978) também invoca o logos,
porém nao como razao, mas como palavra. Ele compreende que a consolacéo que é
possivel ndo é outra a ndo ser a da felicidade de pertencer ao logos, pois ele é o que
congrega todas as coisas. Essa felicidade, por sua vez, se manifesta, em primeiro
lugar, no poetizar, e, em segundo lugar, no pensar. Devido a isso, 0 poeta € o primeiro
associado do logos e o pensador, o segundo.

Se esse poder de congregar, mediante a linguagem, ndo € nosso, é porque ela,
também, ndo é. Nao somos ndés, portanto, que dispomos do poder de dizer, mas ele
€ que dispde de nés. E, justamente, porque ndo somos os donos da linguagem, é que
podemos ser unidos a ela, a que congrega. Como consequéncia, nossa linguagem
deixa de ser somente um mero modo de comunicacdo e/ou de dominacéo, pois
quando o dizer habita o falar, experimentamos a linguagem como dom e o
pensamento como admissao e reconhecimento desse dom. A poesia, nesse sentido,

inverte nossa relacdo com a linguagem e permite que ela fale, congregue, console.
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