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RESUMO

Esta tese busca refletir sobre as a¢fes educativas que tém como fim a promocgao da
“sociabilidade democratica” — uma das diretrizes da escolarizacdo no Brasil. Parte-se, para
isso, de uma reflexdo sobre os impasses relativos ao lago fraterno e da afirmagdo de que a
escola pode ser compreendida como um dispositivo societario implicado com o que
denominamos, na companhia da psicanalista Maria Rita Kehl, de “socializacdo do
narcisismo”. Trés linhas de trabalho sdo, para isso, requeridas. A primeira, dedicada a
investigacdo dos impasses do laco fraterno e as vicissitudes das fratrias, tem como ponto de
partida o debate estabelecido entre Einstein e Freud, em 1932, sobre os “fatores psicologicos
de peso” que atuam no sentido de dificultar — ou até mesmo de inviabilizar — 0 sonho de uma
vida em comum menos marcada pelo édio, pelos preconceitos e pela segregagdo. O objetivo,
aqui, é recuperar esse debate e reconstituir o mito freudiano da origem da cultura para dele
extrair uma diferenca que aparece em filigranas no pensamento de Freud: se a horda primitiva
nos remete a uma massa de individuos indiferenciados entre si porque subjugados a violéncia
e ao autoritarismo do pai primevo, a comunidade fraterna, por outro lado, remete-nos a
relacbes sociais mediadas pela autoridade da Lei simbdlica e, por isso, marcadas pela
rivalidade e pela agressividade entre semelhantes. Como pensar, entéo, o aprofundamento de
uma ética fraterna quando afirmamos que as relagdes numa fratria sdo atravessadas por um
antagonismo constitutivo e, por isso, intransponivel? A segunda linha de trabalho busca
resgatar das teorias de Claude Lefort e de Cornelius Castoriadis algumas no¢des que nos
ajudam a compreender o que implica, para a experiéncia politica do Ocidente, a invengdo da
democracia. Na terceira linha de trabalho, finalmente, destaca-se o carater necessario da
participacdo do semelhante no processo de subjetivacdo do rebento humano. Se num primeiro
momento o estudo das obras socioantropoldgicas de Freud ajudou-nos a constituir um quadro
de referéncias para a interpretacdo das ambivaléncias e da fragilidade do lago fraterno, o
objetivo agora € mostrar como a conflitiva do sujeito com o semelhante pode ser
compreendida por meio da analise dos processos identificatorios requeridos nesse processo de
subjetivacdo. Para isso, realizo um mergulho simultaneo no ensaio O estadio do espelho como
formador da funcéo do eu, de Lacan, e na obra A paix&do segundo G.H., da escritora Clarice

Lispector.

Palavras-chaves: Psicanalise; escolarizacdo; socializa¢do; democracia; narcisismo



ABSTRACT

The aim of this thesis is to reflect upon educational actions whose purpose is to
promote “democratic sociability” — one of the directives of schooling in Brazil — from the
investigation on the impasses related to fraternal bond and the assertion that school can be
understood as a societal system associated with what we call the "socialization of narcissism".
For this, two lines of work are being developed. The first one, dedicated to the investigation
on the impasses of fraternal bond and the vicissitudes of phratries, starts from the debate
between Einstein and Freud in 1932 on "psychological factors of weight"” that act in the sense
of hindering the dream of a life in common less marked by hatred and segregation. The aim
here is to recover this debate and reconstitute the Freudian myth of the origin of culture to
support that the further development of a fraternal ethic requires that we take into account the
insurmountable antagonism on which the relation among fellow creatures is based. The
second line of work seeks to rescue from the theories of Claude Lefort and Cornelius
Castoriadis some notions that help us to understand what the democratic invention implies for
the political experience of the West. As to the third line of work, what is sought is to highlight
the necessary character of the participation of the fellow creature in the process of
subjectivation of the human being. If, at the beginning, the study of Freud's socio-
anthropological works helped to provide a framework of references for the interpretation of
ambivalences and the fragility of the fraternal bond, the objective is now to show how the
conflict of the subject with the fellow creature can be understood through the analysis of the
identifying processes required in this process of subjectivation. In order to achieve this, the

essay Le stade du miroir by Lacan and some writings by Clarice Lispector are used.

Keywords: Psychoanalysis, schooling; socialization; democracy; narcissism.



RESUME

La présente thése vise a réfléchir sur les actions éducatives qui ont pour but de
promouvoir la « sociabilité démocratique » - 1'une des directives actuelles de la scolarisation
au Brésil - a partir de I’investigation sur les impasses relatives au lien fraternel et de
I’affirmation selon laquelle 1’école peut étre comprise en tant que dispositif sociétal impliqué
dans ce que nous appelons « socialisation du narcissisme ». Pour ce faire, trois lignes de
travail sont développées. La premiére, consacrée aux vicissitudes des fratries, part du débat
établi entre Einstein et Freud en 1932 sur les « puissantes forces psychologiques » qui
agissent dans le sens d’entraver le réve d’une vie commune moins marquée par la haine et par
la ségrégation. L’objectif ici est de reprendre ce débat et de reconstituer le mythe freudien de
I’origine de la culture pour soutenir que I’approfondissement d’une éthique fraternelle exige
que nous prenions en compte [’antagonisme insurmontable sur lequel la relation entre
semblables est basée. La deuxiéme ligne de travail cherche a récupérer dans les théories de
Claude Lefort et Cornelius Castoriadis certaines notions qui nous aident a comprendre ce qu”
implique, pour I'expérience politique de 1I'Occident, I'invention démocratique. La troisiéme
ligne de travail, enfin, cherche a mettre en évidence le caractere nécessaire de la participation
du semblable dans le processus de subjectivation de I’étre humain. Si dans un premier
moment Freud nous a aidé a constituer un cadre de références pour I’interprétation des
ambivalences et de la fragilité¢ du lien fraternel, 1’objectif maintenant est de montrer comment
le conflit du sujet avec son semblable peut étre compris a travers I’analyse des processus
identificatoires requis dans ce processus de subjectivation. Pour cela, nous faisons recours a
I’essai Le stade du miroir, de Lacan, et a quelques écrits de 1’écrivaine brésilienne Clarice

Lispector.

Mots-clés : Psychanalyse; scolarisation ; socialisation democracie; narcissisme.
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INTRODUCAO

No ano de 1915, em meio a Primeira Guerra Mundial, Freud escreve Consideragdes
atuais sobre a guerra e a morte. Profundamente abalado com os tristes caminhos tomados
pela civilizacdo moderna® — aquela mesma na qual o seu espirito iluminista ja havia
depositado as mais sinceras esperangas —, Freud se pergunta pelo porqué da insisténcia do
homem em fomentar a morte. O que mais inquieta o pai da psicanalise é a disjuncdo que
parecia haver entre aquilo que a civilizacdo moderna lograra produzir sob forma de um
impressionante “arsenal” técnico, artistico e cientifico, por um lado, e, por outro, os “impulsos
primitivos” da violéncia que insistiam em colocar os homens uma vez mais uns contra 0S
outros. Essa disjuncdo, destacada e interrogada por Freud por distintas vias ao longo de todo o
percurso de suas investigacdes sobre o humano e sua condigdo, exigiria que considerassemos,
portanto, que todo progresso civilizatorio nos dominios da técnica e da ciéncia pouco ou nada
havia contribuido para a superagdo dos conflitos entre os individuos e entre as naces. Ou
seja, tal progresso pouco ou nada havia contribuido para o progresso na “regulagdo” das
“relagdes humanas” (FREUD, 1927/1996, p. 38).

A ilusdo iluminista — experimentada e denunciada por Freud — fundou-se na crenca
de que o progresso do saber poderia conduzir a humanidade a uma evolugdo continua ndo sé
no ambito da técnica e da ciéncia, ou seja, dos meios pelos quais 0s homens obtém um maior
dominio sobre grande parte daquilo que fragiliza seu corpo e sua existéncia na Terra, como
também a superacdo de um tipo de impasse que parece acompanhar a humanidade desde o
inicio dos tempos: o impasse relativo a relacdo dos homens entre si. Em outras palavras, a
ilusdo iluminista se assentou, em parte, na esperanca de que as criagdes e obras que incluiam
tanto o progresso técnico no dominio da natureza quanto os valores culturais, artisticos e
cientificos aportariam consigo meios menos extremos, como € a guerra, para nos havermos
com nossos conflitos de interesse e de opinido. Mas o que aquela guerra descortinava para
Freud, era, enfim, uma pesarosa evidéncia: as conquistas intelectuais materializadas no
aprimoramento do saber técnico e cientifico obtidos ao longo da Historia ndo apenas se
mostraram impotentes em deter as piores disposicdes humanas (marcadas fundamentalmente

pela agressividade e pela rivalidade, bem como pelo desejo de destruicdo e de morte) como

1 Estamos levando em consideracdo a Modernidade que se formou em torno das ideias iluministas, e néo a
divisdo temporal que fixa no Renascimento o inicio de uma Idade Moderna. A Modernidade é entendida aqui
como a instauracdo, em diferentes etapas, do pensamento centrado no homem como individuo, da ascensdo do
industrialismo burgués e da consagracdo da democracia liberal que demarcaram o modo de vida urbano das
sociedades europeias ao longo do século XIX.
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acabaram por sofisticar os meios de que dispinhamos para nos destruirmos mutuamente.
Assim, tdo implacavel quanto a mais antiga e remota batalha da humanidade que colocou os
homens uns contra os outros, a primeira Grande Guerra do século XX significava o retorno da
barbéarie precisamente na Europa onde as Luzes da razdo se pretendiam profilaticas contra os
mais “primitivos” impulsos humanos — impulsos que o homem branco e civilizado aprendera
a associar aos ‘“selvagens” e a seu modo supostamente atrasado de pensar e de viver.
Recordemos, aqui, que a oposicao entre os povos ditos “primitivos” e o mundo “civilizado” &,
fundamentalmente, uma construcéo do século XI1X (aquele em que Freud é educado e no qual
comeca a estabelecer os primeiros fundamentos da Psicandlise) que se assenta sobre a
consideracdo de que esses povos representariam estagios civilizatorios menos evoluidos e,
portanto, ultrapassados pelo modo de vida vigente na Europa de entéo.

Pois bem. Serad no contexto do pds-guerra, profundamente marcado pelo desencanto
causado pela queda das ilusdes com os altos ideais das nagdes de “raga branca”? (FREUD,
1915a/2010, p.158), que o International Institute of Intelectual Cooperation passarad a
financiar importantes debates em torno de temas nevralgicos para a Liga das Nagdes®.
Enderecando o convite para que uma série de nomes de peso da intelectualidade da época se
engajasse na promoc¢do de um debate publico acerca dos mecanismos politicos, econémicos,
sociais e psicoldgicos a serem considerados num projeto supranacional que visasse a cultura
da paz, o International Institute of Intelectual Cooperation pretendia, num primeiro momento,
disparar uma série de discussdes sobre o tema da guerra e, a partir disso, orientar algumas
acOes da Liga das Nacdes. Basicamente, a ideia era que alguns dos maiores intelectuais da
época propusessem uns aos outros, por meio de uma carta, uma questdo em torno do grande
tema guerra/paz. Ao final desse intercambio, tanto o escrito do remetente quanto a resposta a
ele oferecida por seu interlocutor seriam entdo publicados nas linguas inglesa, francesa e
alemd e entdo amplamente divulgados como uma espécie de “manifesto reflexivo” pautado
nos desafios que se interpdem a “cultura de paz e da fraternidade” (FREUD, 1932/2010, p.
242).

2 Se o século XIX foi marcado pela esperanca no progresso e na capacidade de os homens viverem
fraternalmente, o século XX, por outro lado, serd marcado pela desilusdo com esse mesmo progresso e
testemunhara uma série de atrocidades que acabariam por suspender, também, o sonho de uma vida em comum
mais fraterna.
3 A Liga das Nacdes ou Sociedade das Nagdes foi um organismo internacional criado em 1919 com o objetivo de
reestabelecer as bases das relagBes internacionais entre os paises envolvidos na Primeira Guerra Mundial. A
aposta era de que uma organizacdo mundial fosse capaz de evitar os horrores da guerra e preservar a paz
mundial. Em 1946, ap6s o desfecho da Segunda Guerra, a Liga das Nacdes é dissolvida, sendo sucedida pela
Organizacdo das Nagdes Unidas (ONU).
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Um dos convidados a fazer parte do projeto do International Institute foi o fisico
Albert Einstein, em 1932. Aceito o convite, Einstein decide consagrar sua participacdo no
debate a uma pergunta bastante precisa, ainda que marcada com o trago de uma
impossibilidade que o proprio fisico faz questdo de reconhecer logo de inicio: “existe alguma
forma de liberar a humanidade da ameaga da guerra?”’ (FREUD, 1932/2010, p. 242). Como
interlocutor para abordar o tema, Einstein escolhera o psicanalista Sigmund Freud*.

Einstein inicia a carta a ser remetida a Freud afirmando que o progresso da ciéncia é
um assunto de vida ou de morte para a civilizacdo, ja que, se por um lado os avancos técnico-
cientificos permitem que obtenhamos um maior controle sobre as forgas adversas da natureza
e um melhor dominio sobre tudo aquilo que fragiliza nosso corpo, expandem, por outro lado,
as formas por meio das quais os homens podem destruir-se mutuamente. Vendo o
antissemitismo crescer na Europa, o judeu Einstein pergunta, na sequéncia, qual o papel e
qual pode ser o alcance das agdes educativas quando o que desejamos para o futuro € uma
vida em comum menos marcada pela intolerancia contra minorias religiosas e raciais: haveria
— € aqui repito a expressdo de Einstein - “métodos educacionais” capazes de realizar a
transicdo da humanidade para um amanhd mais fraterno? (FREUD, 1932/2010, p. 244).
Ressaltando, por fim, que os senhores da guerra s6 levam seus projetos adiante porque
mobilizam o “desejo de ddio e de destruigdo” (FREUD, 1932/2010, p. 243) sempre latente nas
massas, Einstein afirma que o objetivo habitual de seu pensamento nao era capaz de leva-lo a
uma “compreensao interna das obscuras regides da vontade e do sentimento humano”, e se diz
convencido de que Freud podera ajuda-lo a elucidar a seguinte questao: o que pode fazer face
aos “fatores psicolégicos de peso” (FREUD, 1932/2010, p. 242) que conduzem a
humanidade, desde sempre, ndo s6 a guerra, mas também as rivalidades e aos édios de todas
as feicdes?

Destaquemos a expressao “fatores psicologicos de peso”. Pelo que sublinha nas
breves reflexdes que sucedem a pergunta dirigida a Freud, Einstein parece intuir, ja de partida,
que o retorno insistente da agressividade e da guerra talvez deva ser associado a também
persistente (e quem sabe ineliminavel) presencga, nos humanos, de impulsos que os impelem a
rivalizar, a destruir e até mesmo a matar. Nesse sentido, as questdes que Einstein endereca a
Freud ndo implicam a suposi¢cdo de que possa vir a existir alguma forma de vida coletiva na
qual os impulsos agressivos e destrutivos sejam finalmente superados; longe disso, as

perguntas de Einstein abordam algo bem mais modesto e, ironicamente, bem mais desafiador:

4 Esse debate acerca de uma possivel medida “profilatica” contra a guerra travado entre Einstein e Freud viria a
ser integrado, anos mais tarde, ao volume XXII das obras completas de Freud sob o titulo Por que a guerra?.
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0 que seria preciso levarmos em conta quando implicamos nosso desejo em a¢fes que tenham
por proposito alterar o “estado das coisas” no ambito dos vinculos sociais? Para o fisico, ¢ das
descobertas do psicanalista que poderiam emergir as pistas para a compreensdo da natureza
das forcas que atuam no sentido de dificultar — ou até mesmo de inviabilizar — 0 sonho de uma
vida em comum menos marcada pelo 6dio, pelos preconceitos, pela segregacéo e, enfim, pela
guerra; num outro plano, é do psicanalista que Einstein espera os esclarecimentos sobre o que
devemos levar em consideracdo quando desejamos colocar em marcha agdes — especialmente
as do ambito educativo — que possam incidir sobre a constituicdo de modos mais fraternos de
vivermos juntos.

Revelando certa surpresa por se deparar com a pergunta sobre aquilo que poderia ser
eventualmente concebido em termos de “acdes” para que a guerra seja evitada, Freud diré, ao
receber a carta, que reconhece a pertinéncia e a urgéncia da questdo, mas se recusara a
respondé-la desde o lugar de alguém que conhece as medidas préaticas para o problema da
guerra, do ddio e da intolerancia. O que Freud parece querer destacar logo de inicio com esse
gesto € precisamente aquilo que Ihe revelavam alguns de seus estudos sobre a vida psiquica
do individuo e das coletividades humanas: tanto sua psicologia individual quanto suas
investigacGes em psicologia social aportavam-lhe fortes indicios de que a recorréncia da
rivalidade, da agressividade e até mesmo da intoleréncia, do 6dio e do desejo de destruicdo
entre 0s humanos talvez deva ser considerada como indicio de algo insuperavel por meio de
métodos educativos ou a¢Bes de qualquer ordem — o que ndo quer dizer que nada possamos
fazer no sentido de tentarmos alterar o “estado das coisas” em termos de vinculos sociais.

Chegamos aqui, entdo, a questdo central desta tese, que se propde a refletir sobre as
polémicas e sobre os desafios suscitados pela afirmacéo legal de que a escola € um dispositivo
societario implicado com a promogao da “sociabilidade democratica” — proposi¢do por meio
da qual se destaca, desde Parametros Curriculares Nacionais, de 1997, o compromisso da
escolarizacdo com o modo democratico de se com-viver®. Em grandes linhas, podemos
afirmar gque se intensifica no Brasil atual uma polarizacdo politica em torno dos fins (o para
qué) da escola e dos meios (as acdes) que devem orientar a escolarizagcdo dos alunos ao longo

da Educacéo Basica®.

5 Dos Parametros Curriculares Nacionais (PCN), elaborados em 1988, a Base Nacional Comum Curricular
(BNCC), finalizada em 2017 para Educacdo Infantil e Ensino Fundamental e em elaboragdo para o Ensino
Médio, a “democracia” é compreendida como uma “forma de sociabilidade”: “Entendida em sentido mais amplo,
a democracia é uma forma de sociabilidade que penetra em todos os espagos sociais” (Brasil, 1997, p.19).

6 O sistema educacional brasileiro é dividido em Educacdo Basica e Ensino Superior. A partir da Lei de
Diretrizes e Bases da Educacdo (LDB - 9.394/96), a Educagdo Basica passou a ser estruturada por etapas e
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Num dos lados dessa polarizagao estdo aqueles que compreendem que a promogéo da
“sociabilidade” (BRASIL, 1997, p. 19) requerida pelos regimes democraticos de corte
republicano, tal como é o caso do brasileiro, exige que temas como identidade de género,
diversidade sexual, diversidade racial e diversidade religiosa, dentre outros, estejam presentes
no cotidiano das escolas na modalidade de “temas transversais” - temas que 0s professores
devem abordar em paralelo a transmissao dos saberes disciplinares relativos a cada uma das
“matérias” escolares (portugués, matematica, historia, geografia, etc.). De um outro lado, a
cada dia que passa ficam mais notorias a visibilidade e a forca politica de grupos e de
movimentos gque se opdem a essa proposta. Institucionalizados ou ndo, esses grupos sustentam
que a abordagem desses temas, na escola, teria nos conduzido, especialmente nos ultimos
anos, a um evidente projeto de “doutrinagdo” dos alunos. Um exemplo que bem ilustra essa
polarizacdo — polarizagdo que ultrapassa em muito o circulo dos especialistas em educacéo e
ganha materialidade na midia, em protestos de rua ou nas redes sociais — € 0 modo como foi
anunciada, ao longo de toda uma semana, uma reportagem que um dos programas de maior
audiéncia da televisdo aberta brasileira levou ao ar no dia 22 de maio de 20167. Cito: “Qual a
responsabilidade e quais sdo os limites da escola frente as demandas legitimas de uma
sociedade que deseja se reinventar? Como educar num mundo que mudou, que ndo parou no
tempo e que assiste a cada momento manifestacdes legitimas por cidadania, por liberdade de
expressdo e pelo direito a diversidade? De um lado, ‘Escola sem partido — educacdo sem
doutrinagdo’. Do outro, ‘Escola sem educagdo — instrugdo sem reflexdo’” — dizia a jornalista.
De modo resumido, o que essa chamada buscava destacar por meio desses “dois lados” ¢ a
crescente disputa politica em torno da educacao escolar no Brasil no exato momento em que 0
pais discute a Base Nacional Comum Curricular (BNCC), lei que define as “aprendizagens
essenciais” que devem orientar a elaboragdo dos curriculos para a educagdo basica brasileira
(veremos isso adiante).

Agueles que defendem que os temas como diversidade cultural, sexual, racial e
religiosa devem ingressar no cotidiano das escolas brasileiras de modo sistematico e
transversal justificam que o compromisso da educacdo com a construgdo de uma sociedade
pautada nos valores e principios democraticos (compromisso afirmado na letra das principais
leis que regem as politicas de educacgdo no pais desde a Constituicdo de 1988) requer que as

escolas se ocupem com o planejamento e a execucdo de agdes que problematizem /

modalidades de ensino, englobando a Educacdo Infantil, o Ensino Fundamental obrigatério de nove anos e o
Ensino Médio.
7 Essa reportagem foi ao ar no semanario jornalistico Fantastico, da Rede Globo de Televisao.
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desconstruam as logicas identitarias, ou seja, com ac¢les que possam fazer face as forcas que
fazem recair sobre algumas “diferencas” o peso da desigualdade e da exclusdo. Conforme essa
linha de raciocinio, a introducdo dos temas transversais de modo explicito e sistematico no
cotidiano escolar ajuda a escola a abordar com os alunos alguns dos principais “marcadores
sociais da diferenca®” que se associam, historicamente, 4 engrenagem que move o Preconceito
e a excluséo.

Contrapondo-se a incluséo dos temas transversais no cotidiano escolar, o Escola Sem
Partido ¢ um movimento que luta pela “descontaminagdo ¢ desmonopolizagdo politica e
ideologica das escolas” (ESCOLA SEM PARTIDO, 2011) e busca instituir mecanismos de
controle sobre os contetdos trabalhados pelos docentes em sala de aula. De forma objetiva, o
ESP alcancou uma vitoria bastante significativa durante a votacdo do Plano Nacional de
Educacdo pelo Congresso Nacional, em 2014, quando deputados ligados a0 movimento
conseguiram evitar a inscri¢do, na letra da lei, de alguns dos termos associados precisamente a
esse suposto processo de “doutrina¢do” de criangas e adolescentes em curso no pais: onde se
Ié nas atuais diretrizes do PNE que o dispositivo da escolarizagdo tem como um de seus
objetivos “promover a superacao das desigualdades educacionais, com €nfase na promogao da
cidadania e na erradicacdo de todas as formas de discriminagdo” (BRASIL, 2014) constava,
originalmente, “promover a superacdo das desigualdades educacionais, com énfase na
promocdo da igualdade racial, regional, de género e de orientacdo sexual”. Nao se trata,
aqui, de um mero preciosismo relativo a inscrigdo ou ndo de “termos” (“racial”, “género”,
“regional” e “orienta¢do sexual”) e de “temas” nas normatividades que regulam as politicas
educacionais e situam as expectativas da Nacdo em torno do dispositivo da escolarizagéo.
Tampouco se trata de uma disputa entre um projeto que seria ideoldgico e um outro isento de
ideologia, como muitas vezes somos convidados a crer.

Se ndo nos apressamos em aderir a alguma dessas proposi¢des, encontramos a
distancia necessaria para reconhecer no embate travado entre esses “dois lados” uma
suposicado com a qual tanto “conservadores” quanto os “progressistas” parecem estar
comprometidos: o dispositivo da escolarizagdo tem o poder de emular determinados tipos de
experiéncia na vida dos pequenos e dos jovens e pode ser considerado, em nossa cultura,
como uma peca-chave para a construcdo de novas feigdes para a vida em comum na polis do

amanhd. Mas uma pergunta, entdo, impde-se a nés quando retomamos o debate que Einstein

8 Existe um campo de estudos nas Ciéncias Sociais que investiga a producéo das desigualdades e das hierarquias
sociais através da analise dos “marcadores sociais da diferenga” (marcadores de raca, etnia, género e orientacdo
sexual). Essa abordagem orientou e orienta uma série de acdes no campo das politicas publicas no Brasil nos
altimos anos.
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propde a Freud: ao assumirmos que ha “fatores psicologicos de peso” que nos conduzem,
desde sempre, ndo s6 a guerra, mas as rivalidades, discriminagdes e 6dios de todas as faces e
que, por isso, operam como uma verdadeira forca de resisténcia ao estabelecimento de modos
mais fraternos de vivermos juntos, o que devemos levar em conta nesse projeto de uma
educacdo para a “sociabilidade democratica”? O que seria possivel em termos de acgdes
quando partimos de um pressuposto tdo lapidar?

Se esse embate travado entre os campos usualmente nomeados como “progressista” /
“de esquerda” versus “conservador” / “de direita” permite que rapidamente identifiqguemos,
em meio as muitas diferencas que possam existir entre um e outro projeto, aquele que seria 0
ponto de partida com o qual os “dois lados” se comprometem - a escolarizacdo, em nossa
cultura, tem um lugar de destaque na constituicdo de nossos modos de convivio - um outro
ponto de aproximacdo nos salta aos olhos, entretanto, quando fazemos uma pausa para
“escutar” o lugar de enunciacdo desde o qual cada um desses lados formula suas proposi¢des:
seja pela via da afirmacgdo da necessidade de agdes que tenham por fim ajudar os pequenos e
0s jovens a constituir modos de convivio menos marcados pelas afirmaces identitéarias (algo
que seria requerido por uma “sociabilidade democratica™) seja por meio da afirmacdo da
primazia da familia sobre a escola no que tange a transmissdo dos valores morais aos
pequenos e aos jovens, ambos 0s projetos acabam por comprometer o horizonte do processo
educativo com normas e preceitos que funcionam muito mais como signos enrijecidos do que
como significantes que resguardam o lugar do impossivel implicado no ato de educar. Por
isso, talvez possamos afirmar que o principal ponto de justaposicdo entre essas duas
proposicOes aparentemente tdo antagbnicas é a afirmacdo, por ambas, de um ideal a ser

seguido. Um dos efeitos disso seria a notavel introducdo, no cotidiano das escolas, de

mandatos cada vez mais frequentes entre nos: “desconstrua-se!” — dizem alguns; “ndo
subverta as leis naturais, respeite as leis divinas e os valores da familia!” — bradam outros
tantos.

Nao me coloco ao lado do “familismo dilatado” proposto pelo Movimento Escola
sem Partido. Uma proposicdo como a desse movimento produz uma sorte de suspensédo da
funcdo socializadora da escola: nas sociedades democraticas, o dispositivo da escolarizacdo
contribui com a preservagdo de uma certa zona de tensdo — mas sobretudo de coexisténcia —
entre aquilo que é relativo a esfera privada e aquilo que diz respeito a esfera publica. Nado
acompanho, tampouco, esse “furor desconstrucionista” evocado em nome da democracia num
pais em que os principios democraticos e republicanos séo reiteradamente invocados para que

nada mude de lugar. Mas ndo deixo de reconhecer, entretanto, a implicacdo da escola com a
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promocdo da experiéncia democratica e nem desconsidero que as “logicas identitarias”
estejam intimamente associadas as forcas que oferecem resisténcia a instauracéo, entre nds, de
modos mais democraticos (fraternos) de convivio. O que interrogo, entdo, é se essa discussao
sobre a inclusdo — ou ndo - de temas transversais como um dos meios privilegiados para a
promoc¢do de uma cidadania democratica ndo acaba por operar, em nosso tempo, como uma
“cortina de fumaga” que nos dispersa de um efetivo debate publico sobre a poténcia da escola
em termos da promocao da democracia e da “sociabilidade” que lhe seria correspondente.
Assim, é com o objetivo de podermos interpor a pausa que 0 pensamento requer a pressao que
atualmente nos impele a aderir rapida e integralmente a um dos lados dessa disputa que essa
tese se constitui. Busco, para isso, refletir sobre a atual proposicdo de uma educacgdo para a
sociabilidade democratica a partir de algumas consideracdes sobre a implicacdo da escola
com a fragilidade do laco fraterno e da afirmacéo de que a escola pode ser compreendida
como um dispositivo societario implicado com a “socializagdo do narcisismo” (KEHL,
2000).

O que a lei demanda as acGes educativas que recaem sob a responsabilidade do
dispositivo escolar ¢, como veremos, a oferta de conhecimentos e de “experiéncias” que
possam promover um certo “alargamento” das condi¢des de os pequenos e os jovens
conviverem com aqueles que portam um traco de diferenca que, por algum motivo, pode vir a
ser desqualificado, rejeitado, excluido. E em relagio a esse “alargamento” das condigdes de se
estar com o outro, ressalte-se, que séo depositadas as esperangas na promogéo, pela escola, de
acles gque sejam capazes de engendrar modos de convivio mais democraticos e inclusivos.
Mas qual seria 0 meio para esse fim? Qual a centralidade / importancia dos temas transversais
para a producdo de uma experiéncia democratica na e pela escola? Uma reflexdo sobre essas

questdes requer um percurso que se desdobraré por meio de trés linhas de trabalho.

Linha de trabalho |

Na primeira linha de trabalho desta tese exploro os impasses do viver junto a partir
do mito freudiano que narra as origens da comunidade fraterna, expresso em Totem e Tabu
(FREUD, 1913). A partir do mito freudiano e do dialogo estabelecido entre o psicanalista e o
fisico Albert Einstein, identifico os “fatores psicologicos de peso” associados ao 6dio, ao
preconceito e a segregacdo que nos remetem aos entraves que encontramos pelo caminho

guando nos propomos a agir no sentido da instauragdo de modos mais fraternos /
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democraticos de se com-viver. O objetivo, aqui, é recuperar esse debate e reconstituir o mito
freudiano da origem da cultura para dele extrair uma diferenca que aparece em filigranas no
pensamento de Freud: se a horda primitiva nos remete a uma massa de individuos
indiferenciados entre si porque subjugados a violéncia e ao autoritarismo do pai primevo, a
comunidade fraterna, por outro lado, remete-nos a relacbes sociais mediadas pela autoridade
da Lei simbdlica e, por isso, marcadas pela rivalidade e pela agressividade entre semelhantes.
Como pensar, entdo, o aprofundamento de uma ética fraterna quando afirmamos que as
relacgbes numa fratria sdo atravessadas por um antagonismo constitutivo e, por isso,
intransponivel? Trato de mostrar nessa primeira parte do trabalho que Freud privilegia
relacGes verticais — relativas as figuras paternas — para compreender as modalidades sociais de
circulacdo dos afetos que ligam os individuos uns aos outros, ou seja, € a modalidade de
identificacdo do sujeito o lugar terceiro da Lei (lugar paterno) que ird determinar, para o
psicanalista, as modalidades de identificacdo do sujeito com o semelhante e as vicissitudes

das fratrias.

Linha de trabalho 11

A segunda linha de trabalho busca resgatar das teorias de Claude Lefort e de
Cornelius Castoriadis algumas nog6es que nos ajudam a compreender o que implica, para a
experiéncia politica do Ocidente, a invencdo democratica. Isso se fara importante para o
trabalho a ser desdobrado na terceira linha, quando retomaremos alguns pontos aqui

discutidos para refletir sobre as relacdes entre democracia e ética fraterna.

Linha de trabalho 111

Na terceira linha de trabalho, aproximo algumas reflexfes de Lacan da obra de Clarice
Lispector para sustentar que uma das formas que o pequeno outro — o semelhante — tem de
ingressar no campo do sujeito € como uma ameaca a sua unidade imaginaria. No ensaio sobre
0 estadio do espelho, Lacan enfatiza a funcdo do outro como essencial para que a crianca se
mova do encantamento alienante em relagcdo a propria imagem especular e propde que € esse
movimento em relacdo a uma imagem totalizada que pode fazer com que o semelhante venha

a ser um objeto de ciime, de interesse, de 6dio e de identificacdo. 1sso nos permite conceber o
19



dispositivo da escolarizagdo como uma arena implicada com aquilo que a psicanalista
brasileira Maria Rita Kehl denomina “socializagao do narcisismo” (KEHL, 2000).

Para compreender o que essa socializagcdo implica e as relagbes dessa nogdo com
aquilo que num primeiro momento desenvolvemos em torno da nog¢dao de “sociabilidade
democratica”, destaco, entdo, dois pontos: i) as identificagdes horizontais se d&o entre
semelhantes e ndo excluem a identificacdo fundadora, vertical, em relacdo ao pai; ii) essas
identificacdes fraternas, que sdo “secundarias em relagdo ao eu ideal e horizontais em
contraposicdo as identificagdes verticais com os ideais paternos”, estdo implicadas na
travessia em relacdo a uma primeira e fundante ilusdo indentitaria (KEHL, 2000, p. 39). Tal
como nos da provas o curso da Historia, essa ilusdo identitaria sempre requer a produgdo do
fantasma do duplo perseguidor a ser eliminado antes que destrua minha / nossa identidade
(unidade imaginaria). Se num primeiro momento o estudo das obras socioantropoldgicas de
Freud ajudou-nos a constituir um quadro de referéncias para a interpretacdo das ambivaléncias
e da fragilidade do laco fraterno, o objetivo agora € mostrar como a conflitiva do sujeito com
o semelhante pode ser compreendida por meio da analise dos processos identificatorios
requeridos nesse processo de subjetivacao.

Para concluir, retomo a discussao acerca do compromisso da escolarizacdo com a
promocdo de uma sociabilidade democrética, sustentando que a escola € um dispositivo
societario implicado com a reafirmacdo do pacto fraterno, ou seja, com transmissdo da Lei.
Proponho, nesse sentido, que interroguemos a responsabilidade do dispositivo da
escolarizagdo com a producdo de uma com-vivéncia mediada por um totem comum que
instaura entre os sujeitos o principio da equidade face a Lei.

Isso tem consequéncias importantissimas quando pensamos em “ac¢des’ que visem ao
aprofundamento de uma ética fraterna e, neste ponto, entdo, sdo fundamentais as
contribuicdes de Lajonquiere acerca das ilusdes psicopedagdgicas que nos distanciam da
afirmacédo do educar como ato implicado com a produgdo de uma filiacdo simbdlica: assim, a
escola pode ser um dispositivo de producao de sociabilidade democréatica sempre que veicular
0 espirito da Lei que i) institui o principio de equidade que funda o socius e que ii) alca o
outro a sua condicdo de semelhante na diferenca. Lajonquiere ajuda-nos a nao reduzir o
horizonte da educagdo para a “sociabilidade democratica” ao jogo das moralidades que
parecem marcar nosso tempo — moralidades que podem guardar consigo a melhor das
intencbes. Nesse sentido, trato de destacar que h& pelo menos um modo incorrer nessa
reducdo: refiro-me as acbes educativas que partem da suposi¢do de que ha meios adequados

(o curriculo, os temas transversais, etc.) para se alcancar o fim desejado (no caso, 0
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aprofundamento da dita sociabilidade democratica). Essa ilusdo se sustenta basicamente numa
desconsideracdo: desconsidera-se que o que pode de fato instaurar modos mais fraternos de
vivermos juntos € o compromisso da escola e de seus agentes (que sdo os adultos responsaveis
pelo futuro da polis) com a veiculacdo das leis que fundam a polis democratica. Essas leis, tal
como bem nos lembra Lajonquiére, ndo sdo a Lei, mas transmitem o seu espirito. Se
acompanhamos as linhas de raciocinio que orientam esse argumento, identificamos a
afirmacgdo primeira em que ele se sustenta: em nossa cultura, é na escola que todos nds
experimentamos os efeitos dos primeiros encontros cotidianos com a diversidade de formas
de narrar e de habitar o mundo, e € no contexto dessas primeiras experiéncias de
estranhamento com um mundo que ndo nos ¢ “familiar” que se vislumbram muitos dos

impasses relativos a convivéncia com aquilo / aqueles que, por algum motivo, ferem nossa

unidade narcisica.
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LINHADE TRABALHO I

1. Educar para a sociabilidade democratica: um Brasil polarizado

Muito embora a democracia seja quase sempre invocada, no Ocidente, como uma
espécie de Bem a ser buscado ou preservado, observamos, nos Ultimos anos, o crescimento do
nimero de movimentos mais ou menos institucionalizados que manifestam publicamente sua
incredulidade com a experiéncia democratica e apelam, em maior ou menor medida, para uma
“mudanca de rota”. Como exemplo associado a esse movimento que parece crescer em esfera
global, podemos citar a campanha de Donald Trump a presidéncia dos Estados Unidos, em
2016. Marcado por uma serie de situacbes nas quais o entdo candidato republicano ndo
hesitou em proferir insultos a mulheres, negros, mexicanos e muculmanos, o ultimo pleito a
Casa Branca parece ter sido um divisor de aguas em relacdo aquilo que se supunha fazer parte
de um certo “decoro” requerido pela vida republicana e democratica.

Se a vitdria de Trump coloca em risco os pilares de uma Constituicdo que foi
concebida ha mais de dois séculos em fundamentos que se pretendiam solidos o suficiente
para evitar que a jovem nacao americana pudesse algum dia ser sequestrada por um autocrata
ou por um demagogo de plantdo, no Brasil, do mesmo modo, o pré-candidato a presidéncia da
Republica Jair Bolsonaro declara guerra aos principios constitucionais que fizeram nascer a
jovem Republica Democréatica do Brasil ha apenas trés décadas. Bolsonaro, um dos lideres
nas pesquisas, nao hesita em flertar publicamente com os principios e os métodos do regime
de excec¢do que tirou o Brasil dos trilhos democraticos por mais de duas décadas e manifesta
apreco e apoio ao colega americano. Bolsonaro €, atualmente, o representante de uma
consideravel parcela da populagdo brasileira que se diz cansada da “permissividade”
excessiva que as instituicbes democraticas ndo apenas autorizam como até mesmo parecem
legitimar. Execrados por alguns e aclamados como “mitos” por outros tantos, Trump e
Bolsonaro sdo duas figuras cujo destaque no cenario politico atual nos faz recordar da
adverténcia que John Adams, um dos lideres a frente da luta pela independéncia dos Estados
Unidos, enderecou as futuras geragdes da América: “Lembrem-Se, a democracia ndo dura
muito. Logo se desgasta, Se esgota e assassina-se a si mesma. Nunca existiu uma democracia
que nao cometesse suicidio”. Reivindicada como o melhor dos meios para a realizacdo de

avancos civilizatorios ou associada a causa de nossos maiores fracassos politicos e sociais, a
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democracia vem suscitando, ndo ha davida, as mais acaloradas discussdes e as mais profundas
polarizacbes. No campo da educacdo ndo é diferente.

No campo da educacdo, poderiamos dizer que se intensifica no Brasil uma
polarizacao politica em torno dos fins (o propdsito, o ‘para qué’) e dos meios (o ‘como’) da
escolarizagdo dos pequenos e dos jovens. Num dos lados dessa polarizacdo estédo aqueles que
vislumbram no dispositivo da escolarizacdo a peca-chave para a constru¢do de uma sociedade
menos desigual e mais inclusiva — horizonte ético ja afirmado, como lei, no Plano Nacional de
Educacdo de 2014 (BRASIL, 2014). Fruto da luta de diversos setores da sociedade brasileira
em prol de um projeto nacional de educacdo que seja capaz de comprometer a escolarizagdo
com a construcao / consolidagdo dos “valores” e “principios” da democracia (BRASIL, 2014),
0 PNE estabelece um conjunto de diretrizes, metas e estratégias que devem nortear as
politicas educacionais no pais pelo periodo de uma década. Pautado nos preceitos da educacao
inclusiva, o PNE associa principios como “igualdade” e “equidade” aos valores que fundam a
“sociabilidade democratica” (BRASIL, 2014).

E precisamente em torno desse compromisso legal que emergem, nos Gltimos anos,
algumas polémicas: o que legitima a promoc¢ao da “sociabilidade democratica” como um dos
fins da escolarizacdo? Num plano mais geral, qual(is) deve(m) ser o(s) fim(ns) da
escolarizagdo? Se, afinal, admitissemos que a promogao da “sociabilidade democratica” é um
dos fins da educacdo escolar, quais devem ser, entdo, 0s meios para alcanca-lo? Os embates
politicos que apresentamos aqui revelam o reconhecimento do curriculo como via privilegiada

para a promocao desse tipo de sociabilidade requerida pelas sociedades democraticas.

1.1. Os Parametros Curriculares Nacionais

Antes de nos voltarmos para momento atual, faz-se importante um resgate de como
tal discussdo ja esta presente na legislacdo educacional brasileira ha pelo menos duas décadas,
por meio dos Pardmetros Curriculares Nacionais (PCN), de 1997. O documento, organizado
em dez volumes, volta-se para a definicdo tanto das disciplinas escolares quanto dos
chamados Temas Transversais®. No primeiro volume, que apresenta os PCN, é explicitado que

a transmissdo dos saberes disciplinares, pela escola, ndo constitui um fim em si mesmo, mas

9 A nocdo de transversalidade assumiu um papel importante na concepcdo dos curriculos escolares nas Gltimas
décadas no Brasil.
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serve como “meio para a aquisicdo e desenvolvimento das capacidades requeridas para o
exercicio cidaddo numa democracia” (BRASIL, 1997a, p. 33). A imbricacdo entre essa
dimensdo “pratica” do conhecimento - expressa aqui por meio da nogao de “capacidade” - e

as noc¢oes de sociabilidade e cidadania sdo posteriormente enfatizadas do seguinte modo:

A importancia dada aos conteddos revela um compromisso da instituigdo escolar em
garantir o0 acesso aos saberes elaborados socialmente, pois estes se constituem como
instrumentos para o desenvolvimento, a socializagdo, o exercicio da cidadania
democratica e a atuagdo no sentido de refutar ou reformular as deformacgdes dos
conhecimentos, as imposi¢des de crengas dogmaticas e a petrificacdo de valores. Os
conteldos escolares que sdo ensinados devem, portanto, estar em consonancia com
as questdes sociais que marcam cada momento historico. A educacdo escolar é aqui
concebida, portanto, como uma prética que tem a possibilidade de criar condi¢bes
para que todos os alunos desenvolvam suas capacidades e aprendam os contedos
necessarios para construir instrumentos de compreensdo da realidade e de
participacdo em relacdes sociais, politicas e culturais diversificadas e cada vez mais
amplas, condicGes estas fundamentais para o exercicio da cidadania na construcao de
uma sociedade democréatica e ndo excludente. (BRASIL, 1997a, p. 33, grifos
N0SS0S)

Como se V& nos destaques acima, os PCN se anunciam como inseridos em um
projeto educacional comprometido com valores e principios democraticos, algo que sera
explicitado novamente na sequéncia, quando da apresentacdo dos Temas Transversais como

parte daquilo que deveré orientar o planejamento e a execucgdo das a¢des escolares. Cito:

A finalidade Ultima dos Temas Transversais se expressa neste critério: que os alunos
possam desenvolver a capacidade de posicionar-se diante das questdes que
interferem na vida coletiva, superar a indiferenca e intervir de forma responsavel
para a consolidagdo da vida democratica. Assim, os temas eleitos, em seu conjunto,
devem possibilitar uma visdo ampla e consistente da realidade brasileira e sua
insercdo no mundo, além de desenvolver um trabalho educativo que possibilite uma
participacdo social dos alunos. (BRASIL, 1997b, p. 26)

E importante notar que a “realidade” é concebida aqui como producdo de discurso,
de disputas discursivas, e é essa realidade que a escola deve ajudar os alunos a compreender e,
enfim, transformar. Mas o proprio documento, logo em seguida, admitird uma dificuldade
nesse sentido: para além da transmissdo dos saberes disciplinares, a escola deve levar em
conta que a promocao dessas capacidades implicard, obrigatoriamente, acbes pedagogicas que

sejam capazes de problematizar valores, normas e atitudes:

Os Parametros Curriculares Nacionais propdem uma mudanca de enfoque em
relacdo aos contetidos curriculares: ao invés de um ensino em que o contedo seja
visto como fim em si mesmo, o que se propde € um ensino em que o conteldo seja
visto como meio para que os alunos desenvolvam as capacidades que lhes permitam
produzir e usufruir dos bens culturais, sociais e econdmicos. [...]. Nesta proposta, 0s
conteddos e o tratamento que a eles deve ser dado assumem papel central, uma vez
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que é por meio deles que os propdsitos da escola sdo operacionalizados, ou seja,
manifestados em acdes pedagogicas. No entanto, ndo se trata de compreendé-los da
forma como sdo comumente aceitos pela tradicdo escolar. O projeto educacional
expresso nos Parametros Curriculares Nacionais demanda uma reflexdo sobre a
selecdo de contetidos, como também exige uma ressignificacdo, em que a nocdo de
contetido escolar se amplia para além de fatos e conceitos, passando a incluir
procedimentos, valores, normas e atitudes” (BRASIL, 1997b, p.51).

Passemos entdo a analise do documento que, vinte anos depois, vem substituir os
Parametros Curriculares Nacionais, assumindo o lugar de principal disposicdo legal para
elaboragdo dos curriculos da educacgdo bésica no Brasil. Trata-se da Base Nacional Comum
Curricular (BNCC).

1.2. A Base Nacional Comum Curricular

A Base Nacional Comum Curricular (BNCC) é um documento de carater normativo
que define o “conjunto organico e progressivo” das “aprendizagens essenciais” que todos os
estudantes devem desenvolver ao longo das distintas etapas da Educacdo Basica (BRASIL,
2017). Destaguemos, aqui, duas nog¢Ges importantes no documento: a primeira corresponde a
essa ideia de progressdo e nos remete, portanto, a escolha dos contelidos que devem ser
trabalhados passo a passo, pela escola, ao longo dos anos que compdem a Educacdo Baésica; a
segunda implica a prépria definigdo de “aprendizagens essenciais”. No que elas consistem?

Conforme o documento, as aprendizagens essenciais remetem-nos, num primeiro
plano, ao que deve ser “comum” (ou seja, valido para todo o pais) e ao que ¢ “diverso” em
termos de contetdos curriculares, independentemente da regido em que os estudantes védo a
escola ou da rede de ensino (publica ou privada) que frequentam. Um exemplo simples do que
implica esse principio pode ser extraido do componente curricular “Ciéncias”: se a BNCC
estabelecer como um dos contetidos desse componente o conceito de “cadeia alimentar”, esse
conceito devera ser abordado em algum momento especifico da escolarizagdo em todo o pais,
mas cada rede e cada escola tera liberdade para escolher, por exemplo, 0s ecossistemas que
utilizar4 como referéncia para tratar do tema. Assim, uma rede de ensino da regido Norte
podera abordar as cadeias alimentares em ecossistemas da Amazonia; do Nordeste, as da
caatinga; no Centro-Oeste, utilizar-se-a como referéncia o cerrado; no Sudeste, abordar-se-a a
mata atlantica e no Sul, enfim, o pampa. De modo muito objetivo, A BNCC define, entdo, os
contetidos gerais e de abrangéncia nacional, mas sdo os curriculos elaborados pelas redes de
ensino estadual e municipal e posteriormente os projetos politico-pedagdgicos construidos
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pelas escolas os dispositivos que tracam as estratégias e os caminhos singulares para aborda-
los. Mas ha uma outra dimensdo — e € esta a que nos interessa — implicada na defini¢do de
“aprendizagens essenciais”: se a primeira, tal como vimos, remete-nos aos “contetudos”
obrigatdrios e comuns para a Educacéo Bésica nacional, a segunda, por outro lado, lanca-nos a
dimensao das “competéncias” que todos os alunos precisam constituir. Dito de outro modo, as
“aprendizagens essenciais”, conforme o documento, nao se restringem a transmissdo/aquisicdo
dos saberes disciplinares, mas incluem também aquilo que agora se compreenderd, na esteira
do que ja haviam definido os PCN em termos de “capacidades”, como “competéncias”. O que
sdo competéncias?

Se retomamos os artigos 32 e 35 da Lei de Diretrizes e Bases da Educagdo Nacional,
de 1996, encontramos a ideia de que os resultados das aprendizagens na educacdo formal
devem apresentar-se como a possibilidade de se “utilizar o conhecimento para a tomada de
decisdes pertinentes em situagdes concretas” (BRASIL, 1996). A esse conhecimento
mobilizado, operado e aplicado em situacdes especificas da-se 0 nome de competéncia®®. Ser
“competente”, nesse sentido, implica a capacidade de se “ativar” os conhecimentos adquiridos
e de mobilizé-los, entdo, na resolucdo de problemas (algo que ndo se realiza, segundo o
documento, sem uma determinada afirmagao de “valores” e de “principios” frente as situacdes
concretas e aos impasses da vida e do mundo) (BRASIL, 2017). O educar com vistas ao
“desenvolvimento de competéncias” pode ser compreendido, portanto, como finalidade do
dispositivo da escolarizagdo: “tomar decisdes” como cidadao, ou seja, agir conforme alguns
valores.

Cito algumas das competéncias que, ao lado dos contetudos previstos para cada um
dos componentes curriculares, constituem as “aprendizagens essenciais” implicadas com uma
escolarizagdo que se compromete com a constru¢do de uma sociedade “inclusiva e
democratica” — uma sociedade que, em ultima instncia, implica o dispositivo da
escolarizagdo com a promogdo daquele que seria o “modo de vida democratico” (BRASIL,
2017, p. 10):

- Valorizar a diversidade de saberes e vivéncias culturais;

- Argumentar com base em fatos, dados e informacGes confidveis, para formular,
negociar e defender ideias, pontos de vista e decisbes comuns que respeitem e
promovam os direitos humanos;

10 segundo o texto da BNCC, essa mesma tendéncia de elaboragdo de curriculos referenciados em competéncias
é verificada em grande parte das reformas curriculares que vém ocorrendo em diferentes paises desde as décadas
finais do século XX e ao longo deste inicio do século XXI.
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- Valorizar a diversidade de individuos e de grupos sociais, seus saberes,
identidades, culturas e potencialidades, sem preconceitos de qualquer natureza®l;

- Agir [...] segundo principios éticos democraticos, inclusivos, sustentaveis e
solidarios (BRASIL, 2017, p. 7-8).

Se o horizonte que guia a escolarizagdo € a construgdo desse ethos, dessa forma de
“sociabilidade”, uma pergunta, entdo, impde-se: como “produzir” sujeitos “competentes” para
a vida democratica? Em outras palavras, como constituir as competéncias para esse modo de
vida em comum pautado pelos valores e principios da democracia? Quais as acdes (0S meios)
implicadas com a promogao, pela escola, de uma “sociabilidade democratica”? Nas tltimas
décadas, a nogdo de transversalidade assumiu um papel importante nessa discussao. Por meio
dessa nocdo, afirma-se que a transmissdo dos saberes disciplinares as criancas e aos jovens
constitui parte importante e intransferivel daquilo que se espera da escolarizacdo. Mas seria
preciso que o “ensino das matérias”, ou seja, que o trabalho em torno dos contetdos de cada
um dos componentes curriculares esteja acompanhado por um trabalho no qual a escola afirma
e transmite os “valores” e “principios” requeridos pelo modo de se com-viver numa sociedade
democrética.

A inclusdo dos temas transversais num curriculo nacional é justificada por trés
aspectos: a primeira é situar o carater interdisciplinar da abordagem dessas temaéticas e 0s
conteudos a serem trabalhados com os alunos em cada etapa da educacdo bésica; a segunda
revela a preocupagdo em indicar a “postura” que se espera dos professores quando da
abordagem de temas que devem, entdo, ser encarados como estratégicos no compromisso do
ato educativo com uma formacdo cidadd pautada pelo horizonte ético da inclusdo e da
democracia; a Ultima, enfim, aponta para aquilo que se revela mais importante para este
trabalho: alguns dos temas transversais sdo concebidos em torno de um “problema” bem
preciso, qual seja, a tomada do outro/Outro como “objeto de aprendizagem” e como “campo

de experiéncia” ao longo do ensino fundamental (BRASIL, 2017, p. 400).

1.2.1. Asupressao dos temas transversais da BNCC

11 A versdo final da BNCC, enviada pelo MEC ao CNE, foi fruto de disputas e de uma revisdo textual que
refletem os embates em torno do projeto educativo nacional a que me referi anteriormente. Na verséo anterior, o
texto que trazia “sem preconceitos de origem, etnia, género, orientacdo sexual, idade, habilidade/necessidade,
convicgdo religiosa ou de qualquer outra natureza, reconhecendo-se como parte de uma coletividade com a qual
deve se comprometer” foi alterado para “sem preconceitos de qualquer natureza”. A alteragdo foi realizada
atendendo a pressfes de parlamentares e de grupos sociais organizados, como 0 movimento Escola sem Partido,
sobre o qual falarei mais adiante.
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A versdo final da BNCC para o ensino fundamental foi aprovada ano passado sem
qualquer referéncia aos temas transversais. A supressdo desses temas da BNCC guarda forte
relacio com a mudanca nos quadros do Ministério da Educacdo ap6s o impeachment da
presidente Dilma Rousseff, que se deu justamente entre a publicacdo de uma versdo e da
outra.

Como exemplo mais importante de reacfes contrarias a uma educacdo que explicite
tais temas no curriculo e nas préaticas escolares, temos 0o movimento Escola sem Partido
(ESP), que surge em 2004 com a proposta de “combater a doutrinacdo politica e ideologica”
nas escolas e buscar instituir mecanismos de controle sobre 0 modo de os docentes abordarem
alguns contetdos e algumas discussfes em sala de aula. O Movimento reivindica, mais do que
isso, que a forma de abordar temas relativos a religiosidade, a sexualidade e as questfes de
género, em especial, deve ser decidida pelos pais ou responsaveis, ou seja, por aqueles que
teriam assegurado pela Constitui¢do brasileira o direito relativo & transmissdo dos valores
morais aos pequenos e aos jovens.

Mas de onde vem o diagndstico de que a militdncia politico-partidaria dos
professores estd entre as questbes mais sérias e urgentes da educacdo no Brasil? Sdo
basicamente duas as fontes em que o Movimento Escola sem Partido se baseia: a primeira
refere-se a testemunhos pessoais coletados pelos articuladores do préprio movimento. Miguel
Nagib, advogado e fundador do MESP, por exemplo, relata ter experimentado os nefastos
efeitos disso que agora ajuda a combater: “Eu fui vitima de doutrinagao quando era estudante,
meus filhos foram, conhecidos meus foram” — relata (GUIMARAES, 2016); a segunda fonte
nos remete a uma pesquisa de 2008 encomendada pela revista Veja ao Instituto CNT/Sensus.
A pesquisa é muito simples: mil professores deveriam escolher uma dentre 3 respostas para a
seguinte pergunta: “Qual ¢ a missao da escola?”’ As alternativas de resposta que lhes foram

apresentadas eram as seguintes:

1) Formar cidadaos;
2) Ensinar as materias;

3) Contribuir para a formacao profissional.

Dos mil professores entrevistados, 78% escolheram a primeira alternativa
(PEREIRA, WEINBERG, 2008). Para o advogado Miguel Nagib, o fato de 78% dos

professores entrevistados terem escolhido a primeira das opg¢bes — a principal misséo da escola
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¢ “formar cidaddos” — indicaria alguns dos rastros da doutrinacdo politica e ideoldgica em
pleno curso na educagao brasileira. De acordo com o grupo liderado por Nagib, ¢ “notorio”
que professores e autores de livros didaticos vém se utilizando de suas aulas e de suas obras,
respectivamente, para tentar obter a adesdo dos estudantes a determinadas correntes politicas e
ideoldgicas que os levariam, entdo, a aderir a padrdes de julgamento e de conduta moral —
especialmente moral sexual e religiosa — muitas vezes incompativeis com os que lhes sdo
transmitidos no ambito familiar.

Defendendo o carater apartidario da proposta, Nagib sustenta que o projeto ndo visa
sendo “levar a Constituicdo Federal para dentro das escolas” e, assim, lembrar alguns deveres
que o professor assume ao ingressar em cada sala de aula dos ensinos fundamental e médio no
pais. Tais deveres podem ser resumidos nos 6 pontos a seguir:

| - O Professor ndo se aproveitard da audiéncia cativa dos alunos para promover 0s
seus proprios interesses, opinides, concepcdes ou preferéncias ideoldgicas, religiosas, morais,
politicas e partidarias;

Il - O Professor ndo favorecera, ndo prejudicara e ndo constrangera os alunos em
razao de suas convicgoes politicas, ideoldgicas, morais ou religiosas;

Il - O Professor ndo fard propaganda politico-partidaria em sala de aula nem incitara
seus alunos a participar de manifestacdes, atos publicos e passeatas;

IV - Ao tratar de questBes politicas, socioculturais e econémicas, o professor
apresentara aos alunos, de forma justa — isto €, com a mesma profundidade e seriedade —, as
principais versdes, teorias, opinides e perspectivas concorrentes a respeito do assunto;

V - O Professor respeitard o direito dos pais a que seus filhos recebam a educagédo
moral que esteja de acordo com suas proprias convicgoes;

VI - O Professor ndo permitird que os direitos assegurados nos itens anteriores sejam
violados pela acdo de estudantes ou terceiros, dentro da sala de aula'?>. (ESCOLA SEM
PARTIDO, 2014)

Uma vitoria significativa dessa corrente em que o ESP se insere ocorreu em 2014, na
votacdo do Plano Nacional de Educacdo pelo Congresso Nacional. Como ja destacado
anteriormente, deputados ligados a0 movimento conseguiram aprovar a retirada de alguns dos
“termos” do inciso III das diretrizes do PNE, que revelariam justamente o carater “ideologico”

e “partidario” presente em varios pontos do documento, atestando esse processo de

12 0 ESP tem alcangado visibilidade significativa gracas ao projeto de lei genérico, disponibilizado em seu site,
que tem sido utilizado por parlamentares e apresentado em casas legislativas de todo o pais (inclusive no
Congresso Nacional), com aprovacdo obtida ja em alguns estados e municipios. Esse modelo de projeto de lei
disponibilizado pelo ESP basicamente reproduz as diretrizes expostas acima.
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“doutrinagdo” de criangas e de adolescentes em curso no pais. Onde se 1é no PNE atual que o
dispositivo da escolarizagdo deve “promover a superacdo das desigualdades educacionais,
com énfase na promog¢ao da cidadania e na erradicacdo de todas as formas de discriminagdo”
(BRASIL, 2014) constava, originalmente, “promover a superacdo das desigualdades
educacionais, com énfase na promocdo da igualdade racial, regional, de género e de
orientagdo sexual”.

Defendendo que “professor ndo ¢ educador” e sim uma espécie de agente implicado
com a “instrugdo” dos pequenos e dos jovens, o ESP busca fazer com que os docentes ndo
desperdicem o valioso tempo de suas aulas com a abordagem de questdes cujo carater
“partidario e ideologico” seria inegavel (ESCOLA SEM PARTIDO, 2016). Reivindica, mais
do que isso, que a forma de abordar temas relativos a religiosidade, a sexualidade e as
questdes de género, em especial, deve ser decidida pelos pais ou responsaveis, ou seja, por
aqueles que tém assegurado pela Constituicdo o direito relativo & transmissdo dos valores
morais aos pequenos e aos jovens.

Muito embora o foco maior do Movimento seja esse controle sobre o0 que acontece
em sala de aula, também sdo eixos de acdo do ESP o monitoramento de livros didaticos e das
provas de concurso para professores da educacdo basica e, ainda, a questdo que ganha
destaque na discussdo que este trabalho busca promover: o que deve — e 0 que ndo deve —
ingressar numa base curricular nacional sob a forma de conteddos basicos e comuns e, em
especial, na modalidade de “temas transversais” para toda a Educagdo Basica (temas
vislumbrados por muitos como um dos meios requeridos para se alcancar um fim almejado, a
saber, a sociabilidade democratica).

Um ciclo de debates realizado na Comissdo de Educacdo da Camara dos Deputados,
em 31 de maio de 2016, nos fornece um outro bom exemplo de como a ameaga dos temas
transversais € apresentada por seus opositores. Um dos convidados a falar nesse evento foi
Bréulio Matos, professor do Departamento de Educagdo da Universidade de Brasilia (UnB) e
vice-presidente da Associacdo Escola sem Partido. Ressaltemos que o que estava sob analise,
nesse evento, era a segunda versdo da BNCC, portanto aquela que ainda trazia os temas
transversais como um dos eixos estruturantes do documento. Em sua apresentacao, o professor

faz a seguinte denuncia:

Tenho dito sempre que os Temas Transversais se prestam de modo especial ao
trabalho de militdncia politico-ideoldgica nos termos da estratégia da “revolugdo
cultural gramsciana”. E relativamente facil perceber que os lobbies em favor da
aprovacao de leis que beneficiam grupos sociais especificos (os tais movimentos
sociais) tendem a se converter quase imediatamente em demandas pela insercéo
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desses assuntos no curriculo escolar. Antdnio Gramsci ndo teria imaginado um
terreno mais fértil para travar suas “guerras de posi¢ao”, transformando o curriculo
em casamata conquistada pelo movimento revolucionario. A luz dessa mudanca dos
PCNs para a BNCC, parece-me que esse problema se torna ainda mais candente,
pois, de um lado, fica mais evidente a orientacdo politica mais estreita dos temas
especiais (em vez de “pluralidade cultural”, por exemplo, “Estudos indigenas e
africanos”). (MATOS, 2016).

A ameaca vista por Matos estd associada a “marcacao das diferengas” em favor de
“grupos sociais especificos” (MATOS, 2016) promovida pelos temas transversais. \Vemos,
portanto, que de ambos os lados dessa disputa em torno dos fins da escolarizagdo, o curriculo
(e, em seu interior, 0s temas transversais) € visto como instrumento valioso para operar seja o
desenvolvimento de atitudes e valores condizentes ao horizonte ético de uma “sociabilidade
democratica”, seja o dito “trabalho de militincia politico-ideolégica”. E por isso que num
contexto de polarizagdo politica, a inclusdo ou a exclusdo desses temas das bases curriculares
nacionais termina por ganhar o estatuto de um vaticinio: para alguns, a afirmacdo da
democracia fica fortemente comprometida num curriculo que ndo nomeie como questdes
transversais esses temas que abordam questdes como diversidade e preconceito; para outros,
os professores estariam doutrinando as criancas e 0S jovens caso as escolas assumissem o

compromisso de colocar esses temas em sua agenda.

1.3. lluséo (Psico)pedagogica?

Como podemos pensar, entdo, 0 amanha das criangas e dos jovens quando o futuro, se
acompanhamos a proposta do Movimento Escola sem Partido, parece ser absorvido pelos
modos de viver ¢ de pensar “familiares”? Se, de fato, os professores ndao tém o direito de
coagir os alunos, os pais / responsaveis teriam o “direito” de “privatizar” a experiéncia dos
pequenos e, assim, de “achatar” o mundo que ndo “cabe” naquilo que ¢ familiar? Como seria
uma escola — e quais seriam as fei¢cGes da polis em que essa escola estaria inserida? Nesse
sentido, poderiamos afirmar que um projeto politico como o do ESP implica uma espécie de
“familismo dilatado” para o qual o lugar do outro - cuja presenca é condi¢cdo ndo sO da
democracia mas da propria subjetivacdo da cria humana - poderia estar suspendido em sua
funcdo. Por outro lado, no entanto, se retornamos ao projeto de uma escola que promove
discussbes sobre género, orientacdo sexual, diversidade racial e religiosa, vislumbramos os
argumentos daqueles que sustentam o compromisso da escolarizagdo com a promogao dos

valores e dos principios que devem reger a sociabilidade democratica. Mas eis aqui, entéo,
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aquilo que nos parece fundamental: no interior dessa polarizacdo que atualmente assola o pais,
o horizonte ético enunciado da “educagdo para a democracia” (para o com-viver democratico),
a despeito de suas ambicfes emancipatorias, ndo estaria constituindo mais uma de nossas
ilusdes (psico)pedagdgicas? Uma pergunta nos ajuda a vislumbrar o que se veicula por meio
dessa questdo: qual o curriculo requerido por um projeto que almeje a promogdo /
consolidacdo de uma cidadania pautada nos principios / valores democraticos? Seria aquele no
qual os temas transversais implicados com as discussoes sobre a diversidade e os preconceitos
tém um lugar central? Quais os meios para se alcancar esse fim — a producdo de uma
experiéncia democratica?

Interrogar esses meios nao significa afirmar que nédo precisemos refletir sobre como
pode ser uma escola comprometida com a democracia e sua sociabilidade, e tampouco que
ndo deva haver, no curriculo, um lugar para temas que possam ensejar as discussdes sobre as
diversas formas de preconceito e sobre as mais variadas formas de desigualdade que fazem do
Brasil um pais tdo pouco democratico e tdo pouco republicano. A escola tem, sim, uma
enorme poténcia democratica: ela é o dispositivo societario do qual sdo esperadas acdes que
ajudem os pequenos e 0s jovens a alargar as maneiras se estar com o outro, algo fundamental
ndo sO a forma de vida democratica mas também a expansao dos saberes e das experiéncias
que enriquecem a vida do sujeito. Mas a promocao da democracia, pela escola, néo depende

(s6) de seus protocolos, de seu curriculo ou de seus temas transversais, enfim.
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Il - FATORES PSICOLOGICOS DE PESO

Desde as primeiras linhas da carta que dirige a Freud, Einstein revela a posi¢do a
partir da qual se lanca ao debate com o psicanalista: Einstein € um pacifista que, longe de
dedicar-se “beatamente” as suas ilusdes, esta a procura de “meios que possam vir a liberar os
homens da fatalidade da guerra” (FREUD, 1932/2010, p. 154). Assim, do cientista
politicamente implicado com as questdes de seu tempo, chega-nos a adverténcia que muitas
outras vozes ecoaram desde o inicio do seculo passado: o desenvolvimento tecnologico e
cientifico, ao haver tomado proporcdes assustadoras, converteu-se num problema civilizatorio
de primeira grandeza®®.

Neste e no préximo capitulo, abordo, na companhia de Freud, os impasses do viver
junto a partir do mito em que o psicanalista desdobra a origem do pacto civilizatorio. Na
resposta de Freud a Einstein encontro as pistas para compreender que os fatores psicoldgicos
de peso que o fisico associa as dificuldades para o estabelecimento de uma ética fraterna
devem ser compreendidos a partir da investigacdo das condi¢des de que depende a passagem
da vida em horda (marcada pela violéncia numa massa indiferenciada) para a vida em
comunidade (marcada pela agressividade, pela rivalidade, pelo antagonismo, enfim, entre
semelhantes). Nessa passagem, recorda-nos Freud (1932), “uma condigdo psicologica
distinta” foi requerida. Para destacar os “fatores psicologicos de peso” implicados nas
disposi¢cdes que lancam os humanos ao conflito e a guerra, Freud remete-nos, portanto, aos
impasses do sujeito no campo da cultura: ha “dificuldades ligadas a esséncia da cultura” que
nenhuma reforma pode resolver, alerta-nos em O Mal-estar na Cultura (1930).

Na resposta concedida a Einstein, Freud diz que de nada vale tentar eliminar as
inclinagcbes agressivas dos homens: o psicanalista simplesmente duvida de narrativas que
afirmam ter havido em algum canto da Terra uma experiéncia de vida coletiva que néo seja
marcada pela coacdo e pelas diversas expressbes da rivalidade, da agressividade, do
antagonismo (algo distinto da violéncia, como veremos). Se é assim, ndo ha uma forma
(tampouco uma acdo) capaz de eliminar completamente os impulsos agressivos e de

rivalidade do homem, algo que ndo nos impede que pensar nas vias para desviamos — esse € 0

13 Ao afirmar que o desenvolvimento técnico e cientifico constitui um assunto de vida ou de morte para a
civilizagdo, Einstein enuncia aquilo que, anos mais tarde, ap6s a Segunda Guerra Mundial, Hannah Arendt
destacaria como uma marca do século XX: o “divorcio” entre know how e pensamento. Recordemos, nesse
sentido, a formulagdo aristotélica acerca da esséncia da técnica: na Fisica, Aristételes propde que, ndo sendo
naturais, os artefatos tém o seu principio de produgdo e o seu uso heteronomamente definidos: uma &rvore tem a
sua arché determinada por seu préprio ser, mas o banco em que essa arvore eventualmente se transforma
depende da acdo humana. Quando o know how supera o pensamento, deixamos de nos perguntar sobre o uso que
fazemos daquilo que criamos.
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verbo utilizado por Freud na carta remetida a Einstein — esses impulsos de modo que eles ndo
necessitem “encontrar expressdo na guerra”4(FREUD, 1932, p. 255). O que “desvia” esse
curso € Eros, os vinculos emocionais estabelecidos entre os humanos. Freud denominara esses
vinculos de identificacdes. Mas eis, entdo, que surge o problema: o que produz identificacdes?
Ou, em outras palavras, o que faz laco social? E a partir dessa pergunta que
compreenderemos a afirmacdo de que a passagem da horda a comunidade fraterna implicou o

advento de uma “nova condig@o psicologica”.

2.1. O mal em Freud

Dezessete anos antes da correspondéncia trocada com Einstein, j& em meio a
Primeira Guerra Mundial, Freud ocupara-se com o problema da guerra em duas ocasides. No
ensaio A transitoriedade, de 1915, comecou a estabelecer os vetores que norteariam suas
reflexdes ulteriores sobre os temas da morte e da precariedade da vida. Ali, destaca o efémero
e o fragil como a propria “matéria” de que ¢ feita a beleza e, mais do que isso, como aquilo
que nos impele ao movimento de (re)invencdo da vida, Unica e finita: é a escassez do tempo
que eleva o valor do viver. Em Consideragdes atuais sobre a guerra e sobre a morte,
publicado no mesmo ano, confessou sua perplexidade diante da “desrazdo” que aflorava no
coracdo das “nagdes de raga branca” (FREUD, 1915a/2010, p.158), aquelas nas quais o
progresso técnico-cientifico e uma esplendorosa realizacdo artistica e filoséfica faziam crer
que a resolugdo dos conflitos entre humanos (e entre as nagdes) pudesse se realizar por vias
distintas da guerra.

Dois aspectos revelados pelas atrocidades daquele conflito chamavam a atengéo de
Freud: o primeiro, o comportamento de individuos que, como membros da “mais elevada
cultura humana”, pareceriam, em outras ocasides, incapazes de aderir a tdo absurdas
truculéncias; o segundo, a “pouca moralidade” revelada pelas nagdes umas com as outras
(FREUD, 1915a/2010, p.158). Serd, entdo, precisamente no seio de uma Europa marcada
pelos estritos valores morais — valores esses que demarcavam o modo de vida branco e
civilizado — que a Primeira Guerra Mundial rebentara evidenciando ser ilusoria a expectativa
de que a violéncia possa ser erradicada da relacdo entre o individuo e seu semelhante, no

plano micropolitico, e entre as nagdes, no plano macropolitico. A partir disso, Freud

14 Freud pensa a guerra como transmutacdo da rivalidade e da agressividade constitutivas da relacéo do sujeito
com o semelhante ao desejo de eliminagédo do outro.
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desdobrard algumas consideragdes acerca de dois pontos de grande relevancia para a
discussdo que propomaos.

O primeiro, ja antecipado em grandes linhas na introducéo deste trabalho, remete-
nos precisamente a desilusdo experimentada por todos aqueles que nutriam a esperanca de
que as nagdes europeias — aquelas as quais caberia a missdo da “condugdo do género humano”
(FREUD, 1915a/2010, p. 158) pelos sendeiros da Terra — pudessem prescindir da guerra na
resolucdo de seus conflitos®. Afinal, como podia ser, entdo, que aquelas nacdes, referéncias
nos dominios da filosofia, da economia, da arte e da politica — como podia ser que aqueles
povos, cujo modo de vida tornara-se referéncia universal — pudessem alimentar uma guerra
que tudo destruia como se ndo houvesse amanha®? Para Freud, a desiluséo trazida pela guerra
“ndo se justifica” (FREUD, 1915a/2010, p. 156), e seria mais potente em termos de
experiéncia ética se o sentimento de decep¢do com o retorno da violéncia extrema —
justamente no coragdo das nagdes que se afirmavam como guardids das “normas éticas”
(FREUD, 1915a/2010, p. 158) — cedesse lugar a reflexdo sobre a funcao das ilusdes em nossa
vida psiquica. As ilusdes — assinala Freud — sdo bem-vindas, pois nos ajudam a suportar o
fardo que o tempo presente nos impde, mas ndo podemos nos queixar quando elas “se
despedacam no choque com a realidade” (FREUD, 1915a/2010, p. 161). Nesse contexto, o
que estad em jogo é a realidade constituida pelas vicissitudes de nossa vida pulsional, marcada
por impulsos absolutamente refratarios as exigéncias da civilizacdo. Retornaremos a isso
adiante, quando nos debrucarmos sobre os tensionamentos reciprocos entre a “ilusdo” e a
“realidade” e sobre a responsabilidade da educa¢ao com os rumos da civilizagao, de acordo
com Freud.

O segundo ponto trabalhado por Freud nesse ensaio (Consideracfes atuais sobre a
guerra e a morte) que tem relevancia para este trabalho refere-se as suas breves mas
contundentes elaboragdes sobre a categoria do mal na ordem dos fendmenos coletivos. Seu

objetivo ndo era explicar a guerra a partir da psicanélise, mas tomar a destruicdo e a violéncia

15 Para Freud, portanto, a “raga branca” € aquela que se atribuia a missdo de guiar a humanidade rumo a
emancipacdo, que passa tanto por um maior dominio sobre as forcas e os designios da natureza quanto por uma
espécie de aperfeicoamento moral. Para realizar esse projeto, no entanto, fez-se necessario propagar 0s seus
ideais, suas técnicas, seu modo de vida — a forga, se preciso — por todo o planeta. Em termos muito concisos,
Freud pensa a raca branca a partir de um aspecto: universalista, ela é aquela que concebe o universal a partir de
sua propria perspectiva. As outras ragas (ou povos) precisam lutar para preservar os costumes e valores que
definem seus tragos identitarios.

16 «“Esta nova guerra esmaga com furia cega tudo que surge em seu caminho, como se, apds seu término, nio
fosse haver futuro entre os homens”, diz Freud, de modo ao mesmo tempo poético e contundente, em
Consideracgdes sobre a guerra e a morte (1915a/2010, p. 160).
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como realidades do psiquismo e dai, entdo, extrair algumas consequéncias tedricas para suas
reflexdes clinicas e também para o desenvolvimento de sua teoria sobre a cultura.

Uma frase resume bem o modo como Freud abordard, nesse ensaio, a categoria do
mal na ordem dos fenomenos coletivos: “ndo ha extirpacao do mal” (FREUD, 1915a/2010,
p.163). Ao afirmar essa impossibilidade, Freud recusa duas tendéncias que derivam de
proposicdes que alimentam tanto nossos pendores mais nostalgicos quanto nossas sonhos
mais utdpicos. Por um lado, Freud simplesmente desconsidera a possibilidade de que o mal
que nos habita possa ser fruto do desvio moral que o processo civilizatorio imprimiu sobre
uma eventual natureza originariamente boa — convicg¢do que o leva a recusar qualquer ideal
que reivindique como saida para nossos impasses civilizatorios o idilico retorno a essa suposta
primeira e original condicdo'’. Uma segunda hipétese que Freud ird descartar sera aquela que
concebe que os humanos seriam originalmente maus, violentos e agressivos, sendo a
educacéo e a oferta de um “ambiente cultural” adequado (FREUD, 1915a/2010, p. 164) a via
princeps para uma substituicdo sem restos das mas inclinacbes para o mal por aquelas
centradas no bem.

Na verdade, desde o inicio de sua obra Freud apontou veemente para a positividade
da agressividade e do ddio na constituicdo da subjetividade: ja nos bastidores da primeira
relagdo do sujeito com mundo, o édio figura como afeto anterior ao amor e se encontra
diretamente vinculado a hostilidade de um proto-eu contra tudo aquilo que, vindo do exterior,
causa desprazer e o ameacga. Pensemos, aqui, na condi¢cdo do infans. Para Freud, num
momento bastante inicial da estruturacdo de seu psiquismo, o0 pequeno ainda nao constituiu na
forma de um eu as bordas que o separam do mundo externo: nesse primeiro tempo, o “eu
contém tudo” (FREUD, 1929-1930/2010, p. 48). Para que o eu e o mundo venham a ser
experimentados pelo pequeno como instancias descontinuas, dois tempos implicados na

constituicao do objeto sdo requeridos:

1. Num primeiro momento, o primitivo aparato psiquico do pequeno € marcado pela
tendéncia de segregar (lancar para fora, repelir, rechagar) tudo o que é
experimentado como fonte de dor e desprazer. Se acompanhamos o raciocinio de
Freud, compreendemos que essa tendéncia € priméaria para a constituicdo do eu

em sua primeira forma (a do Eu-prazer) precisamente porque serd por meio do

17 Temos, aqui, uma alusdo de Freud ao mito do bom selvagem, que é construido no século XVI11, e que serve a
critica de Jean-Jacques Rousseau ao culto do progresso ininterrupto da civilizacdo europeia marcada pelos ideiais
iluministas. Rousseau contraria o espirito otimista de sua época e responde a ele com a idealizacdo da natureza.
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rechaco de tudo aquilo que € experimentado como dor / desprazer, e que,
portanto, precisa ser mantido longe de mim, separado de mim, que comegam a ser
estabelecidos os primeiros contornos entre os registros do interno e do externo
sob o comando do Principio do Prazer. “Para o Eu-prazer purificado, o objeto
coincide com o estrangeiro e o odiado” (FREUD, 1915b/2010, p. 55).

Com o curso do tempo, no entanto, o aparato psiquico devera retificar a l6gica de
funcionamento do Eu-Prazer: o pequeno passara a registrar que a dor e o
desprazer podem vir, também, “de dentro” (ou seja, o “mal” ndao ¢
exclusivamente exterior) e a reconhecer que do mundo externo também provém
0s objetos que confortam e ddo prazer. Através dessa reconfiguracdo animico-
espacial, o pequeno da os primeiros passos para a instauracdo do Principio de
Realidade — principio que redefine as fronteiras que o Eu-Prazer havia constituido
como o primeiro registro da descontinuidade entre 0 eu e 0 mundo dos objetos
através da oposicdo dentro [= bom] versus fora [= mau]. E através dessa
reconfiguracdo que o aparelho psiquico registra que nem tudo o que é interno e
relativo ao Eu é prazeroso e que uma série de objetos de satisfacdo sao exteriores
ao Eu-prazer, ou seja, ndo provém de uma fonte interna de satisfagdo. Para Freud,
portanto, é apenas quando a etapa puramente narcisica da lugar a etapa objetal
marcada pelo funcionamento do Principio de Realidade que prazer e desprazer
passam a significar as relacdes do Eu com o objeto (FREUD, 1915b/2010).

Por meio dessas consideracdes, Freud compreende que o Eu e o mundo externo nao

sdo instancias que existem a priori, pois é apenas em termos de relacdo objetal que essas duas

instancias, continuas num primeiro momento, comegam a receber os contornos que tracardo

sua futura descontinuidade. Para que esses contornos se estabelegam, no entanto, é preciso

que se inscreva a marca desse tempo marcado pela “logica” do Eu-prazer (l6gica na qual o

odio esta implicado com as primeiras marcas psiquicas requeridas para a constituicdo do que é

interno e do que é externo). Para Freud, o objeto nasce no 6dio fundante daquilo que esta fora

de mim, e é nesse sentido que podemos afirmar sua anterioridade em relagdo ao amor: “o 6dio,

enquanto relacdo de objeto, € mais antigo que o amor: nos primordios da origem ele tem sua

fonte na recusa do mundo exterior que emite estimulos, recusa que emana do Eu narcisico”

(FREUD, 1915b/2010, p. 184).
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Ora, se 0 0dio nos termos da estruturacdo psiquica instaura a marca por meio da qual
0 Eu e os objetos emergem como instancias descontinuas, também em termos da constituicdo
dos vinculos sociais 0 6dio devera ser igualmente anterior ao amor: nesse plano, ele funda e
introduz a diferenca entre as comunidades, ou seja, entre aqueles que se reconhecem como um
“nds” em oposigdo aos que sdo “eles”. Neste plano, ressalte-se, 0s rumos da politica ao longo
da Historia mostraram a Freud que, quando essa oposi¢do € impulsionada ao seu paroxismo, o
odio primordial instaurador de “fronteiras” deixa de salvaguardar a descontinuidade entre o
“nds” e o “eles” e insufla a poténcia narcisica do “no6s” através da discriminacao e da
segregacdo, fendbmeno denominado por Freud de ‘“narcisismo das pequenas diferengas”
(FREUD, 1930). Assim, se por um lado a rivalidade com o estrangeiro é constitutiva das
identidades coletivas, ndo raro, entretanto, passa a ser 0 motor que impulsiona individuos e
coletividades inteiras a destruicdo de um outro que assume a face do estrangeiro que causa
horror.

Na esteira da formulacéo tedrica da universalmente conhecida oposicao entre amor e
0dio — formulagdo da qual extraimos a contundente afirmagdo de que “ndo ha extirpagdo do
mal” (FREUD, 1915a/2010, p. 162) —, Freud situard, naquele mesmo ano de 1915, em
Pulsdes e suas vicissitudes, a existéncia da dualidade pulsional que vira a ser trabalhada com
mais detencdo em Mais-além do principio do prazer (1920). Nesse ensaio, Freud sustenta que
as pulsdes humanas sdo de apenas dois tipos: as erdticas, que tendem a preservar e a unir, e as
de morte, que tendem a destruigdo. Nenhuma delas ¢ menos essencial que a outra, ja que “os
fendmenos da vida surgem da acao confluente ou mutuamente contraria de ambos” (FREUD,
1932/2010, p. 244, grifo nosso). Desse modo, se as pulsdes sdo aquilo que a psicanalise
revela, a saber, uma espécie de pressdo constante por meio da qual certos impulsos clamam
por satisfacdo'® e se amor e ddio convivem lado a lado constituindo a ambivaléncia intrinseca
a relacdo entre os sujeitos e entre os coletivos entre si, entdo a guerra e a desumanizacédo dos
lacos sociais ndo podem constituir apenas momentos efémeros na histéria da humanidade
fadados a superacdo no futuro. Como aquilo que se repete, que retorna incessantemente no
curso do tempo, a guerra e a desumanizacdo dos lagcos parecem ser, antes de tudo,
acontecimentos inexoraveis que apenas se diferenciam uns dos outros por incorporar
singularmente as feicGes de um determinado contexto historico e social.

Se assim for — e Freud se mostra convicto de que assim € —, ndo ha acéo capaz de

erradicar o mal simplesmente porque a dualidade pulsional é um dos fundamentos tanto da

18 Esses impulsos em si mesmos ndo sdo bons nem maus: nds é que os classificamos assim conforme as
necessidades e exigéncias da cultura, recorda-nos Freud.
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vida psiquica do sujeito quanto dos vinculos sociais. Para isso ndo h4 remédio — estamos
diante de um impasse estrutural: a ambivaléncia em relacdo aqueles que nos sdo proximos e
um certo horror ao estrangeiro sdo afetos que habitam tanto o primitivo (aquele que a razéo
iluminista supunha ter ultrapassado) quanto o civilizado. Assim, ao enunciar a presenca do
mal como principio que constitui o0 humano e influencia sua acao, Freud abre uma perspectiva
virtualmente inexplorada no pensamento ocidental, rompendo, de maneira definitiva, com
qualquer esperanca no progresso continuo da civilizagdo. Essa leitura de Freud sobre a
condicdo humana e sobre as possibilidades da vida civilizada é uma critica contundente aos
ideais da Modernidade.

Retomando essa ambivaléncia entre o 6dio e o amor e situando a anterioridade do
primeiro em relacdo ao segundo, Freud afirmard em sua resposta a Einstein estar de acordo
com as intuicGes que o fisico registrara em sua carta: a violéncia parece ser uma constante na
vida dos homens e isso parece ser assim desde o “inicio dos tempos”, quando, no interior de
uma pequena horda - destaquemos essa palavra - era a superioridade da forca muscular que

decidia quem tinha a posse dos bens e quem fazia prevalecer sua vontade.

2.2. A resposta de Freud a Einstein: os fatores psicoldgicos de peso

Na resposta que concede a Einstein, Freud aborda aqueles que teriam sido os marcos
decisivos para nossa evolucdo filogenética e retoma algumas hipoteses acerca da “origem” da
civilizacao elaboradas em estudos anteriores. Nesse percurso evolutivo, trés momentos podem
ser identificados. Vejamos passo a passo como se desdobra o raciocinio de Freud.

A horda corresponde ao estado primordial dos agrupamentos humanos no qual os
conflitos de todas as ordens eram resolvidos pelo principio da lei do mais forte. Freud, em
Totem e Tabu (1913), denominou Urvater (“pai primevo”, ou seja, aquele que ¢ “antes” do
Pai) a figura que detétm o dominio completo da horda. O pai primevo, soberano em seu
dominio, remete-nos a estrutura absolutamente vertical como caracteristica definidora do
estado de horda. Veremos que uma das consequéncias dessa verticalidade radical é que abaixo
desse Um excec¢do que assegura, pela forga, 0 monopdlio do gozo, estdo todos os demais que
compdem a massa dos filhos impotentes e indiferenciados entre si.

A forca muscular, no entanto, foi sendo suplementada, com o tempo, pelo uso de
artefatos, feito que determinara importantes deslocamentos na forma anterior, caracterizada
pelo império da forga fisica: o primeiro deslocamento é que a inteligéncia técnica requerida na

fabricacdo de artefatos tanto permitira um melhor dominio sobre as adversidades naturais
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quanto ira aportar modos mais eficazes de se extrair da natureza os meios de subsisténcia da
coletividade; o segundo deslocamento — 0 que mais nos interessa — é que, nessa coletividade
humana marcada pelo advento da inteligéncia técnica, o “mais forte” passa a ser aquele que
detém posse dos mais sofisticados artefatos e que consegue, entdo, manipula-los com maior
habilidade. Doravante, os atributos intelectuais sdo, a principio, mais importantes do que 0s
atributos fisicos e determinam os novos meios pelos quais os homens irdo resolver os
conflitos entre si. Se por um lado, entdo, a técnica da confeccdo e da utilizagcdo dos artefatos
conduziu-nos a um melhor dominio da natureza e a uma maior plasticidade em termos da
obtencdo dos recursos naturais necessarios a preservacdo da vida, é inegavel que, por outro
lado, tenha incrementado os meios de “destrui¢do em massa”: a violéncia bruta converteu-se
agora em violéncia apoiada no intelecto (FREUD, 1932/2010). Mas ainda que esteja de
acordo com a afirmacdo de que inteligéncia requerida para a fabricacdo e para a manipulacdo
dos artefatos marca decisivamente o curso de nosso processo civilizatorio, Freud ressaltara,
entretanto, que o deslizamento da forca fisica a técnica da producdo e do uso dos artefatos
ainda ndo constituiu nosso primeiro éxito cultural.

Para Freud, o passo cultural decisivo na histéria da humanidade foi dado quando os
homens fizeram uma primeira tentativa de regular as relacbes uns com 0s outros: se ndo
ocorresse tal tentativa, essas relagfes ficariam submetidas ao arbitrio do individuo, isto é,
aquele que fosse mais forte fisicamente ou mais habilidoso tecnicamente imporia aos demais
seus interesses e opinides, e nada mudaria se 0 mais forte encontrasse outro mais forte do que
ele. Nosso primeiro passo cultural foi dado quando, “pela primeira vez”, foi possivel que
“mesmo um grande numero de seres humanos” pudesse “permanecer em comunidade”
(FREUD, 1930/2010, p. 40). Além disso, a convivéncia humana so6 se torna possivel quando
se reline uma maioria que é mais forte do que cada individuo e que permanece unida contra
cada um deles. Assim, serd a constituicdo da possibilidade do estar / viver com o outro, ou
seja, a instauracdo das condicfes da producdo de uma vida em comum aquilo que marcara,
para Freud, o primeiro éxito eminentemente cultural.

Da horda & comunidade verifica-se entdo o deslizamento da forca fisica ou daquela
apoiada no intelecto para aquilo que Freud denomina Direito — principio no qual a violéncia
ndo desaparece, mas passa a ser inibida pela violéncia que é legitimada pela comunidade e
exercida em seu nome com o proposito de coibir os excessos de alguns poucos e, em Gltima
instancia, os caprichos de um s6. Em outras palavras, para Freud a vida em comum s0 se torna
viavel quando a “forca da comunidade” se mostra superior a dos individuos: “a unido,

portanto, ndo faz a violéncia desaparecer, mas a desloca, comprometendo-a com outro fim”
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(VANIER, 2004). Para Freud, isso significa que em toda sociedade a violéncia ou é
“convertida” em violéncia legal ou ¢ entdo dirigida contra o exterior.

Compreenderemos melhor a descontinuidade que se estabelece entre a violéncia
perpetrada pelo mais forte e essa violéncia requerida pelo Direito se recuperarmos 0 percurso
teorico construido por Freud em torno do problema da “origem” da civilizagdo. Faremos esse
movimento destacando aquilo que o psicanalista denominou de “elemento” propriamente
“cultural” em O Mal-estar na Cultura para, a seguir, apresentarmos algumas relagdes entre

esse elemento e os “fatores psicologicos de peso”.

2.2.1. Elemento cultural e laco social

Em O Mal-estar na Cultura (1930), Freud estabelece uma diferenca sutil mas
fundamental entre cultura e relacbes sociais. Algo que dificulta essa distingdo é o uso do
termo cultura (Kultur) para designar tanto o fundamento da civilizacdo humana, nos seus
primérdios, quanto a atualizagdo desse fundamento nas distintas formas de organizacao social
ao longo da historia da humanidade. Poli (2004) sustenta que essa é uma das mais importantes
estratégias metodoldgicas de que se vale Freud, pois ao se negar, de modo explicito, a
estabelecer uma diferenciacdo entre cultura e civilizagdo, 0 autor recusa-se a incorrer numa
esquematizacdo que venha a distinguir em demasia o elemento cultural — uma constante — e as
distintas composicOes sociais, que sdo variaveis no tempo histérico. Em outros termos, o
trabalho de investigacdo social freudiana parte da identificagdo da(s) invariante(s) da
organizacdo social humana para entdo pensar o que se desdobra como diferenca no curso do
tempo. Essa(s) invariante(s), sublinhe-se, diferenciam os fundamentos do socius dos
fundamentos de qualquer sociedade animal. Nesse mesmo sentido, Seligmann-Silva (2015, p.
23) nos aponta que o termo “civilizagdo” ¢ “indiscutivelmente mais restrito e fraco” do que o
termo “cultura”, ja que civilizagdo nos remete precisamente a uma certa ideia de diferentes
modos de organizacdo social no correr do tempo historico — algo distinto de cultura, que teria
um carater atemporal. Apesar disso, sustenta o autor, Freud se recusa a diferenciar os termos
de modo exaustivo porque busca afirmar precisamente que a distingdo entre 0 humano e o
animal remete-nos a algo que nédo varia conforme a passagem do tempo: independentemente
das idiossincrasias de cada “civilizagdo”, ¢ uma série de técnicas utilizadas para o dominio

sobre 0 mundo natural bem como um conjunto de restri¢des a liberdade individual requerido
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como condigédo da vida em comum 0 que permanece como uma constante no curso do tempo
historico.

Para Enriquez (2005), é nesse ponto que Freud consegue sustentar um discurso que
vai na contramao das utopias (das ilusdes) iluministas: ao identificar o elemento cultural como
uma invariavel, o psicanalista desconstruira, por exemplo, a hierarquia estabelecida entre
barbaros e civilizados (aqueles de “elevada cultura), colocando entdo por terra a hipdtese de
que a civilizacdo ocidental representava o destino inevitavel de toda cultura. Para Freud, a
organizacdo social dos povos primitivos e a dos civilizados tém, portanto, uma origem
comum.

Recordemos que, para Freud, a “civilizagdo” / “cultura” designa “a soma total de
realizagdes” (FREUD, 1930/2010, p. 88) por meio das quais 0 homem se diferenciou de seus

antepassados animais. Cito:

Como se sabe, a cultura humana — me refiro a tudo aquilo em que a vida humana se
elevou acima das condi¢Bes animais e se distingue da vida dos bichos; e eu me
recuso a separar cultura e civilizacdo. Ela abrange, por um lado, todo o saber e toda
a capacidade adquiridos pelo homem com o fim de dominar as forcas da natureza e
obter seus bens para a satisfacdo das necessidades humanas e, por outro, todas as
instituicBes necessarias para regular as relagdes dos homens entre si e, em especial, a
divisdo dos bens acessiveis. Essas duas orienta¢des da cultura ndo sdo independentes
uma da outra. (FREUD, 1927/1996, p. 37)

Num primeiro plano, vemos, a cultura implica as realizagbes humanas de ordem
técnica e cientifica e nos remete ao dominio (sempre parcial) que 0 homem obtém sobre uma
série de ameacas que o fragilizam. Essas ameacas, segundo Freud, ttm uma fonte que é
externa (as forcas hostis e indomaveis da Natureza) e uma outra que € interna (a precariedade
de seu préprio corpo). Séo realizagbes culturais, portanto, todos os empreendimentos que
servem ao homem na medida em que colocam a Terra a seu servico, protegendo-o contra a
violéncia das forcas da Natureza, e, por outro lado, todos os empreendimentos que
“remediam” a fragilidade de nossos corpos. Se retrocedermos suficientemente no tempo, diz-
nos Freud, reconheceremos que um importante éxito cultural foi a utilizacdo dos artefatos e a
domesticacdo do fogo: através da domesticacdo do fogo, 0 homem logrou um dominio sem
precedentes sobre o ambiente em que vivia e por meio do uso dos artefatos, que também
incidiu sobre esse dominio, aperfeicoou seus orgdos de motilidade e de sensibilidade e tornou
seu préprio corpo menos vulneravel.

Mas a cultura ndo se restringe apenas as realizacdes humanas de ordem técnica e

cientifica implicadas com o melhor controle da Natureza e com o aprimoramento daquilo que
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oferece amparo a fragilidade de nosso corpo, permitindo-nos viver mais e melhor. Seria
preciso gque considerassemos como realizacdes culturais, também, as producbes da arte, da
filosofia e da religido. Para Freud, a arte oferece satisfagcOes substitutivas para as mais antigas
e mais profundamente sentidas renuncias culturais, e, por esse motivo, ela serve como
nenhuma outra coisa para reconciliar o homem com os sacrificios que ele tem de fazer em
beneficio da civilizacdo. Por outro lado, as criacbes da arte promovem identificaces,
proporcionando uma ocasido para a partilha de experiéncias e, portanto, para o0
estabelecimento de vinculos sociais. A filosofia, do mesmo modo, permite-nos o exercicio da
criacdo sempre que as interrogacoes sobre as inquietacOes que afligem o humano permanegam
sem uma resposta final, ou seja, sempre que possa relangar o pensamento nos trilhos de um
percurso que nao tem fim. Ja a religido, exemplo maior de uma Weltanschauung (visdo de
mundo), seria, dentre todas as realizacdes culturais, a mais implicada em nos proteger frente
ao desamparo inerente & nossa condicdo de humanos. Se quisermos ter uma nogédo da natureza
grandiosa da oferta que a religido traz a cultura, devemos considerar 0s seguintes aspectos: a
religido oferece-nos informacdes precisas a respeito de nossa origem e da origem do universo,
oferta-nos consolo nos altos e baixos da vida, dirige nossos pensamentos e acfes mediante
preceitos claros e, mais do que tudo isso, oferece-nos a esperanca da imortalidade.

O ultimo — mas ndo menos importante — traco daquilo que o autor qualifica como
“cultural” ¢, como j& dissemos anteriormente, a necessidade da regulagdo das relacdes dos
seres humanos entre si. Assim, em O mal-estar na cultura Freud distinguird o “elemento
cultural” como o principio geral da regulacdo das relagbes sociais historicamente

constituidas. Cito:

[...] é particularmente dificil que nos livremos de determinadas exigéncias
ideais para apreender aquilo que é propriamente cultural. Comecemos com a
explicacdo, talvez, de que o elemento cultural esteja dado com a primeira
tentativa de regulamentar essas relagdes sociais. Se ndo ocorresse tal
tentativa, essas relagBes ficariam submetidas ao arbitrio do individuo, quer
dizer aquele que fosse mais forte fisicamente as decidiria de acordo com seus
interesses e impulsos. E nada mudaria nisso se o0 mais forte encontrasse outro
mais forte do que ele. (FREUD, 1929-1930/2010, p. 36, grifo nosso).

A evocacgéo pelo autor desse “elemento cultural” nos da a indicacdo da presenca de
uma ‘“constante” nas organizagdes sociais humanas. O que permanece constante ao longo do
tempo e nos remete, entdo, a origem da cultura? Na sequéncia do texto, esse elemento aparece
como sendo a restricdo da liberdade individual e o estabelecimento do principio de equidade

entre os homens (voltaremos a isso em breve). Assim, se por um momento poderiamos pensar
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que os maiores feitos culturais da humanidade se referiam & dominagdo da natureza e a
consequente obtencao de bens vitais, agora, no entanto, “o centro de gravidade parece ter se
deslocado do material para o psiquico” (FREUD, 1927/1996, p. 24): a cultura ¢ construida
sobre a coercéo e sobre a rendncia da satisfacdo pulsional. Para Freud, a vida em comum s6 se
torna possivel quando se reine uma maioria que é mais forte do que cada individuo e que
permanece unida contra cada um deles. Freud chamara, como vimos, de “Direito” o poder da
comunidade: na condi¢do de Direito, o poder da comunidade se opde entdo ao poder do
individuo, que “passa a ser condenado como for¢a bruta” (FREUD, 1929-1930/2010, p. 286).
A substituicdo de uma quota de liberdade do individuo pelo poder da comunidade €, assim, 0
passo cultural decisivo: a comunidade nasce da restricdo das possibilidades de satisfacdo dos
individuos.

Veremos adiante que a inscricao do “elemento cultural” implica “dois tempos”: o
tempo da instalacdo da restricdo matua das satisfagdes pulsionais (tempo de instalagdo do
principio de equidade) e o tempo em que recaem, sobre os individuos, os efeitos coercitivos
desse principio. A reconstrucdo do mito de Totem e Tabu nos permite situar com maior clareza
0 “elemento cultural” e nos ajuda a compreender por que a passagem da horda a comunidade

implica a afirmacao, pelos irmaos, do principio de equidade.

2.2.2. A autoridade central e a preservagdo da comunidade

Como vimos acima, a superioridade intelectual adquirida por meio da fabricacdo e da
manipulacdo dos artefatos (determinante para a descontinuidade entre a condi¢cdo humana e a
nudez animal) pode conduzir a humanidade ao império da violéncia apoiada no intelecto e ndo
constitui, ainda, nosso primeiro éxito cultural. Uma pergunta, entdo, torna-se relevante quando
consideramos essa passagem entre as primeiras formas de organizacdo humana, aguelas
marcadas pela utilizacdo da forca bruta ou apoiada no intelecto, e a vida em comunidade: o
que pode operar como um “dique” para a violéncia e entdo preservar o espago politico
instaurado pelo Direito? Para Freud, ressaltamos desde ja, a liberdade individual ndo constitui
um patrimonio da cultura e serd justamente em termos de uma “rentincia” dessa liberdade que
precisaremos pensar as condi¢es de possibilidade de preservacdo do vinculo social. Dito de
outro modo, a existéncia da comunidade requer que os individuos abram mao de uma cota da
liberdade em nome das exigéncias implicadas na preservacgao da vida em comum. Mas o que

mobiliza essa rendncia?
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E verdade que o beneficio da seguranca coletiva obtido em troca dos caprichos
individuais talvez ja constituisse motivo suficiente para as rendncias que cada individuo teria
de fazer em nome de um projeto comum. Mas, como nos lembra Freud, os ganhos obtidos na /
pela vida em comum ndo asseguram a preservacdo do socius: tal beneficio ndo parece ser
suficiente para motivar as rendncias reivindicadas pela vida comunitaria. Como, entdo,
assegurar a permanéncia da vida coletiva marcada por relacdes de Direito? E para responder a
essa pergunta que Freud sustenta que a transi¢do da horda & vida comunitaria requer uma nova
“condicdo psicologica”. A questdo aqui, em grandes linhas, é a seguinte: o que faz lago

social? Cito:

A fim de que a transicao da violéncia ao Direito pudesse ser efetuada, contudo, uma
condicdo psicolégica teve de ser preenchida. A unido da maioria devia ser estavel e
duradoura. Se apenas fosse posta em pratica com o proposito de combater um
individuo isolado e dominante e fosse dissolvida depois da derrota deste, nada se
teria realizado. Aquele que, a seguir, se julgasse superior em forca haveria de mais
uma vez tentar estabelecer o dominio através da violéncia, e 0 jogo se repetiria ad
infinitum (FREUD, 1932/2010, p. 240).

Para Freud, essa “condicdo psicoldgica”, ausente no estado de horda mas requerida
pela organizagdo comunitaria, implica a instauracéo, pela comunidade, de uma autoridade
central que coibe a violéncia que dissolveria os vinculos sociais®®. Mas um detalhe na teoria
freudiana, entretanto, demarcara a originalidade do modo como a psicanalise ingressa no
campo do politico.

Ao destacar que uma “condicdo psicologica” teve de ser preenchida para que a
“unido da maioria pudesse ser estavel e duradoura”, Freud ressalta a implicacdo necessaria
entre as rendncias individuais (a verdadeira fonte da forca da vida comunitaria) e a
emergéncia, na comunidade, de uma referéncia comum e “exterior” a coletividade. Até ai tudo
parece simples: a autoridade seria essa instancia encarregada de preservar as relacdes de
direito, ou seja, a instancia que coibe, por meio de sancfes aplicadas em nome das leis que
compdem o Direito, 0s excessos que colocam em cheque a ordem em que se assenta a vida
comunitaria. Mas ao propor que a passagem da horda a comunidade requer uma nova

condicdo psicoldgica, Freud, no entanto, evoca a necessidade da introjecdo da lei como

19 E a autorizago coletiva do uso da forca nos marcos da legalidade que diferenciara os meios empregados pelas
autoridades para coibir a violéncia, por um lado, de uma nova forma de expressdo da arbitrariedade e da
violéncia, ou seja, do autoritarismo e da tirania, por outro. Conceber a emergéncia de uma autoridade que
mantém, pela forca, a coesdo social nos encaminha a proposicao hobbesiana acerca do poder soberano — o poder
que preserva, com ““a for¢a da espada”, 0 espac¢o politico instaurado pelo contrato. Freud pensara a autoridade de
outro modo.
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condicdo requerida para a vida em comum. Com essa proposi¢do, Freud sugere que essa nova
condicdo implicaria, portanto, uma espécie de desencarnacdo da autoridade, ou, se
preferirmos, sua “espiritualizagdo”. Isso nada tem de abstrato e pode ser facilmente
compreendido quando considerarmos os impasses e 0s desafios da Liga das Nacdes naquele
poOs-guerra.

Tal como destaca na carta que endereca a Einstein, a preservacao da paz naquele pos-
guerra requeria o estabelecimento e o reconhecimento, por parte das nacles, de uma
“autoridade” que Freud nomeia ora como “central”’, ora como “unificadora” (FREUD,
1932/2010, p. 242): a Liga das NacOes é precisamente essa autoridade central / unificadora
cujo poder decorreria da soma das renuncias que cada pais consentiria individualmente em
realizar em nome da paz e com legitimidade, entdo, para eventualmente aplicar sangdes as
nacdes gque Se recusassem a cumprir os preceitos do pacto de ndo-agressao. Mas para alem de
se constituir como essa instdncia que impde sancdes aos paises que por ventura
descumprissem o acordo coletivo, a Liga das Nacdes € a instancia terceira diante da qual cada
uma das nag0Oes particulares se comprometeria em renunciar, em nome de um “bem comum?”,
a uma cota de soberania nacional. Quando pensamos na Liga como a autoridade que mobiliza
os ideais coletivos, pensamo-la como uma ideia diretora cujo poder é produzir uma certa
coesdo entre as nacdes precisamente em torno de um projeto que visa a producdo de um
comum. A Liga das Nacdes, dira Freud de modo muito claro, é fruto da tentativa de se
“fundamentar a autoridade sobre um apelo a determinadas atitudes idealistas da mente que de
outro modo se baseia na posse da for¢a” (FREUD, 1932/2010, p. 246).

ISso nos remete ao que veremos a seguir, quando nos propomos a mostrar que para
Freud uma coletividade se mantém unida em funcéo de dois fatores, a saber, a forca coercitiva
e as identificagdes (termo utilizado por Freud para referir-se aos vinculos emocionais) entre
seus membros. Serd preciso reconhecer, no entanto, que as identificagdes horizontais, em
Freud, atrelam-se a identificacdo com essa autoridade central / unificadora e “exterior” ao
campo das relacdes entre semelhantes. Assim, dird Freud, “tudo o que favorece o
estreitamento dos vinculos emocionais entre os homens deve atuar contra a guerra” (FREUD,
1932/2010, p. 255). Mas o que vem a favorecer esse estreitamento? Mais, ainda, como seria
possivel pensar um campo de identificacbes horizontais que preserve, no coletivo, as
singularidades? Como, entdo, conceber uma autoridade que ndo “massifique” os sujeitos em

nome da perigosa fascinacéo do ideal do Bem comum?°?

20 “Bem comum” que é sempre estabelecido em relagiio a um valor ou uma ideia que figura como olvido da
origem, ou seja, como esquecimento de nossa “origem”.
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I11 - O PACTO CIVILIZATORIO EM FREUD

Neste capitulo, que se divide em quatro topicos, percorro as obras
“socioantropoldgicas” (ENRIQUEZ, 2005) de Freud para desdobrar alguns dos argumentos
do psicanalista trabalhados anteriormente. Meu objetivo, num primeiro momento, é abordar o
mito freudiano da origem da cultura tratando da questdo da paternidade e da fraternidade num
plano mais abstrato e universal, pois ¢ a identificagdo com a “autoridade central” — tal como
diz Freud em sua resposta a Einstein — que define as modalidades de laco (de identificacéo)
dos individuos no socius. Num segundo momento, retomo a discussdo sobre o “elemento
cultural”, iniciada no capitulo anterior, para discutir aquelas que seriam e as vicissitudes da
comunidade fraterna.

Neste primeiro momento, busco desdobrar um conjunto de afirmacdes e de reflexdes
por meio de temas que vao se articulando: a constituicdo da cultura a partir do parricidio e a

Lei como condigéo do laco social.

3.1. O cenério mitico

Embora tenha recebido muitas criticas e tenha despertado em seu autor muitas
ambivaléncias, Totem e Tabu tem um lugar central na obra freudiana. O proprio autor nos
indica essa importancia, tal como podemos ler numa carta enderecada a Ferenczi, em 1911:
“Estou todo em Totem e Tabu e 0 escrevo com a impressdo de que sera meu mais importante,
meu melhor e talvez meu ultimo bom trabalho. Qualquer coisa em mim me diz que tenho
razao” (FREUD, 1911 apud FUKS et al., 2013, p. 21). Numa outra correspondéncia, que data

do mesmo ano, Freud se enderega novamente ao amigo:

O trabalho sobre o totem estd uma porcaria. Estou lendo livros enormes sem
interesse algum, o instinto ja me diz a conclusdo, enquanto tenho de rastred-la em
todo o material. [...] & vezes me sinto como se eu apenas quisesse dar inicio a um
breve flerte, e entdo me dou conta de que, em minha idade, precisaria me casar
novamente com outra mulher. (FREUD, 1911 apud FUKS et al., 2013, p. 22)

Dois anos depois Freud dirige-se novamente a Ferenczi — agora para anunciar a
finalizacdo do trabalho: “Tenho muita vontade de lhe dizer que desde A interpretacdo dos
sonhos eu nao trabalho com semelhante seguranga ¢ entusiasmo” (FREUD, 1911 apud FUKS
etal., 2013, p. 21 -22).
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Permeado de ambivaléncias, fruto de um casamento forcado mas ao mesmo tempo
prazeroso, Totem e Tabu ¢, ao fim, o trabalho que o psicanalista considera como o “mais
inovador” desde A interpretacdo dos sonhos, publicado em 1901. Se o interesse de Freud
pelos sonhos teve origem no fato de o trabalho onirico constituir um processo “normal” que
poderia ajudar a elucidar os processos atuantes na formagdo dos sintomas neuroticos, o
interesse no estudo das relacdes entre o totem e os tabus, por outro lado, remete-nos a
determinagdo de Freud em transpor a dicotomia entre a psicologia individual e a psicologia
social a partir de algumas afirmacGes sobre as condi¢des de possibilidade da vida em comum.
Dito de outro modo, interessa a Freud, na construcdo de Totem e Tabu, dirigir a teoria
psicanalitica rumo a exploracédo da origem e das vicissitudes do socius — algo que nédo afastara
o psicanalista, no entanto, da investigacdo das idiossincrasias do psiquismo “individual”.

Em Totem e Tabu, Freud adota a hipétese de que a primeira forma de agrupamento
humano foi a de uma horda governada soberanamente pelo macho mais forte (um “chefao”
todo poderoso) e tentou demonstrar que os destinos dessa primeira organizagao “social” deixa
“tragos indestrutiveis” (insuperdveis, portanto) em nossa “historia hereditaria” (FREUD,
1927/1996, p. 129). Dedicando-se a uma extensa pesquisa antropolédgica, Freud pensou ter
estabelecido por meio dessa hipotese uma verdade factual acerca das origens da civilizacao,
mas ainda em vida, porém, concluiu que talvez tivesse criado com ela ndo uma verdade
cientifica, mas sim uma versdo mitica das origens da vida em comunidade. Esse chefdo, que
detém para si todos os bens (fémeas) existentes e que se diferencia, por seu poder absoluto, de
todos os demais que compdem a massa de individuos a ele subjugados, € a figura que nos
permite imaginarizar?! as fei¢des de uma suposta primeira forma de organizagio “social”. As
aspas em “social”, sublinhe-se, destacam a necessidade de uma adverténcia: quando
adjetivamos uma estrutura como a da horda de “social”, incorremos numa extrapolagdo, ja
que seria mais correto se nos referissemos a horda chefiada pelo macho todo poderoso (o pai
primevo, para Freud) como o exemplo princeps de uma coletividade em estado “pré-social”.
Dito de outro modo, ndo temos, na horda, um socius propriamente dito??.

Diziamos, entdo, que a estrutura da horda ¢ constituida pelo “chefao”, de um lado, e,

do outro, pelo conjunto dos filhos a ele subjugados. Ao pai primevo tudo era permitido: para

2L O chefdo e sua horda nos permitem conceber, por meio de uma “imagem”, o tipo de vida coletiva que se
encontra fora do tempo histérico mas que €, ndo obstante, o proprio ponto zero (a origem) desse tempo e,
portanto, das formas de organizacéo social historicamente conhecidas.

22 Em Freud, o socius implica pensarmos em relacdes mediadas pela Lei simbélica. A Lei, veremos, alga um
conjunto de individuos indiferenciados entre si e submetidos aos caprichos do pai primevo a condicdo de
semelhantes (0 que ndo quer dizer “iguais”). A inveng¢do do SOCiUS, como veremos, requer o “assassinato” dessa
condi¢do pré-social e, entdo, as relagdes “sociais” deverdo ser compreendidas como relagdes entre semelhantes.
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ele, tudo; aos demais, a marginalizacéo, a exclusdo e a morte. Freud (1913) entdo nos convida
a imaginar que diante da onipoténcia paterna que caracteriza essa situacdo ndo restou a prole
outra saida que ndo uma certa unido proto-fraterna (a unido dos fracos e excluidos). Um dia??,
os filhos subjugados se reinem e cometem o ato que ndo poderiam realizar individualmente:
eles assassinam o pai violento e caprichoso! Uma vez deposto o pai de sua posi¢do absoluta —
posicdo que sustentava o funcionamento de todo o coletivo — desfaz-se essa estrutura de
horda.

A morte do pai confrontara, entdo, os filhos com a perspectiva ameacadora do gozo:
enquanto o pai detinha o monopdlio do gozo, os filhos, indiferenciados uns dos outros, ndo
tinham raz&o para experimentar qualquer conflito entre si: ndo havia, na horda, bens comuns,
tampouco objetos que pudessem despertar a rivalidade e o ciime, ja que tudo se encontrava
sob o dominio do poderoso chefdo. Em outras palavras, até que ocorra a unido que dara fim a
tirania paterna, os filhos ndo tinham a necessidade de pactuar qualquer regra de convivéncia
entre si, pois imperava entre eles uma absoluta indiferenciacao.

Morto o pai, no entanto, o desejo de um podera colidir com o desejo de outro; 0s
objetos de gozo de alguns podem ser, a0 mesmo tempo, almejados por outros tantos. Morto o
pai, os filhos deparam-se, entdo, com um risco: doravante, todos podem ser abusados,
torturados, agredidos uns pelos outros e aquele que for o mais forte poderd, entdo, reivindicar
para si o lugar deixado vacante pelo chefdo assassinado. E assim, portanto, que, no tempo que
sucede o0 assassinato, as possibilidades que se abrem aos filhos parecem ser fundamentalmente
duas: ou eles se entregam a luta de “todos contra todos” com o proposito de disputar, a forca,
a posicao de comando do grupo (algo que beneficiaria apenas um, a saber, aquele que pudesse
subjugar todos os demais) ou tentam constituir, entre si, as condi¢des de uma estrutura distinta
daquela vigente na horda primeva.

Essa no¢ao de “luta de todos contra todos” que pode culminar na vitoria do individuo
mais forte e produzir, por isso, o “retorno” ao estado anterior — a horda paterna, no caso —
merece ser destacada, pois nos ajuda a compreender como Freud ira reconhecer na
comunidade fraterna (a comunidade dos Orfaos) uma fragilidade intrinseca: depois do
assassinato, os individuos que antes se encontravam na condicao de filhos submetidos ao Pai-
todo-poderoso precisardo aparar as arestas de sua convivéncia. As diferencas, portanto,
emergem apenas nesse momento em que uma massa de individuos indiferenciados entre si

realiza, por meio do ato que suspende a tirania do Um-excecdo, a passagem a condicéo de

23 Eis, aqui, a sinalizacdo desse tempo mitico. O “um dia” freudiano soa como o “era uma vez” tdo recorrente
nas fabulas infantis.
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irmaos — uma condi¢cdo que, no entanto, precisara ser afirmada pelos membros do grupo
depois do crime que eles cometem conjuntamente. E por isso, entdo, que uma regulacdo das
relagdes, das ambicBes e dos gozos possiveis a cada membro do grupo seré requerida como
condicdo da preservacao da nova ordem: afinal, como sustentar uma vida em comum quando
o lugar daquele que outrora definia os campos do possivel e do impossivel para todos ficou
vago?

E o atrelamento das condicBes de possibilidade de uma vida em comum ao pacto de
restricdo de gozo (que implica precisamente a preservacdo desse lugar vazio) firmado por
esses Orfdos e assassinos em nossas priscas eras o que justifica a famosa afirmacgéo de Freud
acerca da condicdo do humano: o homem — escreveu o psicanalista em Psicologia das massas
e analise do eu — ndo ¢ um animal gregario, mas um “animal de horda” (FREUD, 1921/2011,
p. 65). Nesse ensaio, Freud refere-se a Wilfred Trotter, pesquisador britanico amplamente
reconhecido por suas contribuicdes aos avancos da neurocirurgia e notdvel no dominio dos
estudos de psicologia social — dominio ao qual pertence sua obra mais importante, Instincts of
the Herd in Peace and War, de 1908. Com base em suas investigacoes de colmeias, rebanhos
de ovelhas e matilhas de lobos, Trotter argumenta nesse trabalho que o gregarismo
(gregariousness), a saber, a tendéncia de certos seres a viverem em grupos, corresponde a um
instinto que é primario (inato) tanto em algumas espécies de animais quanto no homem. Essa
natural tendéncia a aglomeracdo dos individuos de uma mesma espécie sera aquilo que, em
grandes linhas, guiara Trotter na construgéo de seu mais famoso conceito: herd instinct?.

A afirmacdo de que o “instinto de rebanho” é primario® no homem pode ser
compreendida por meio de uma analogia entre, de um lado, os organismos e as células e, de
outro, o individuos e as massas (os rebanhos): tal como a natural combinacao das células é
requerida para a constituicdo dos organismos complexos, também os agrupamentos humanos
devem ser concebidos como realizacbes da original e inata tendéncia que impele os
individuos a buscar romper o seu isolamento por meio da aproximagdo ao outro. Sozinhos, 0s
individuos seriam habitados por uma espécie de incompletude; frageis e desamparados,
langam-se, entdo, em diregdo ao proximo.

Se detivermos por um tempo nossa atencdo nessas consideracdes, reconhecemos que
elas estdo baseadas em dois pressupostos que Freud simplesmente ndo podera considerar: o

primeiro deles implica a afirmacdo de que aquilo que produz vinculo entre 0os humanos — o

2 Herd instinct pode ser traduzido por “instinto de rebanho” em portugués.
% Segundo Trotter, a série de impulsos (ou instintos) “primarios™ ¢ a seguinte: o impulso “de autoafirmacdo, de
nutri¢do, sexual e gregario” (Freud, 1927/1996, p. 122).
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trabalho de Eros — € original. Se bem que o trabalho de Eros seja, para Freud, a fonte de nosso
impulso social, ndo €, como vimos, primario. O segundo, o de que “a consciéncia de culpa e o
sentimento de dever” (FREUD, 1927/1996, p. 22) seriam os patrim6nios caracteristicos de
todo animal gregarius. O laco social ndo é efeito de um instinto natural, mas surge como
consequéncia da moderacgéo da rivalidade e da agressividade que estdo instaladas no coracgao
da condi¢do do humano e que vao muito além de simples reacdes de defesa do sujeito frente a
eventuais situacdes nas quais uma ameaca é evocada pelo outro. Assim, se o impulso social
ndo é original, a relacdo do sujeito com o semelhante devera ser atravessada por uma
ambivaléncia insuperavel: se seguimos Freud (1930), o proximo (o semelhante) sera aquele ao
qual ndo dirigiremos apenas nossa ternura e nosso cuidado, mas aquele no qual buscaremos
satisfazer nossos impulsos agressivos, aquele de quem exploraremos a forga de trabalho sem
recompensa e de cujos bens nos apropriaremos, aquele de quem abusaremos sexualmente, que
humilharemos, lesaremos, torturaremos e mataremos, enfim. Homo homini lupus — 0 homem
é 0 lobo do homem — dird Freud recuperando a méxima que Hobbes toma emprestado de
Plauto: “quem, a partir de todas as experiéncias da vida e da historia, terd coragem de
contestar essa maxima?”’ (FREUD, 1930/2010, p. 133)

3.2. O pacto civilizatério em Freud: ressonancias do Contratualismo?

Embora amplamente analisado, criticado e exaltado por diferentes disciplinas, pode-
se dizer que o relato freudiano das origens ndo foi suficientemente estimado no que diz
respeito a sua contribuicdo ética?®. Considero essencial retornar ao elemento ético irredutivel
exposto na teoria freudiana das origens da cultura e colocé-lo em relacdo com as principais
proposicdes contratualistas que o precedem, tratando de extrair os pontos de convergéncia e
de descontinuidade entre uma e outra como modo de avangarmos na investigacdo acerca dos
fatores psicologicos de peso que atuam no sentido da resisténcia ao aprofundamento de uma
ética fraterna.

A constituicdo de uma alianca fraterna, em Totem e Tabu, deve ser pensada a partir de
dois tempos: o primeiro implica a produgdo de uma unido entre os filhos subjugados aos

caprichos do pai tirano — uma unido proto-fraterna — sem a qual ndo teria sido possivel a

%6 Refiro-me a contribuicdo de Freud para o pensamento das origens da comunidade e o fundamento da
autoridade.

51



realizacdo do ato que da cabo a horda paterna; o segundo, no entanto, implicara a elevacéo do
pai real & condicdo de ancestral (totem) comum do grupo. E a elevacio do pai primevo, depois
do assassinato, a condi¢do de ancestral comum e espirito guardido do grupo o que transforma
um bando de filhos indiferenciados numa comunidade de irméos. Mas essa elevacdo do pai
deposto & condicdo de totem ndo se realizara, entretanto, sem a ocorréncia do banquete
totémico que permitird a cada um dos membros do grupo comer da carne que faz circular, em
todos eles, um sangue Unico e comum. O banquete sela a comunhdo, pelo amor, entre os
irmdos que se sentem culpados por terem matado o pai odiado e amado. O festim totémico,
para Freud, demarca, a posteriori, o lugar de exce¢do daquele que tera sido o Unico a gozar de
tanto poder.

A historia poderia acabar aqui: grupos humanos coesos vivendo sob a égide da
comunhdo fraternal. Ocorre, no entanto, que entre o0 ato assassino e esse segundo tempo (o da
restricdo de gozo) parece haver um intervalo de tempo no qual cada um dos individuos pode
reivindicar para si o lugar deixado vago pelo pai: os filhos podem responder a sua orfandade
(a0 seu desamparo) por meio de uma disputa pelo trono vacante. E em relacdo a essa
possibilidade que encontramos uma possivel correspondéncia entre a teoria freudiana do pacto
civilizatorio e a teoria hobbesiana do contrato social. Mas serad aqui, também, que podera ser
destacada a fundamental diferenca que fara da reflexdo de Freud sobre a origem da cultura

uma preciosa contribuicdo para uma teoria do politico. Vejamos.

3.2.1. Thomas Hobbes e a constituicdo do espago politico

Desde a publicagdo de Totem e Tabu, em 1913, Freud destacou, em diversas ocasioes,
sua intencéo de explicar por meio do relato mitico do assassinato do pai primevo as origens da
religido, da moral e do Direito. Proposto em analogia com os complexos oniricos e neuréticos,
Totem e Tabu sera concebido, portanto, na confluéncia dos processos individuais e coletivos e
anunciara, de modo explicito, o aprofundamento da indissociabilidade entre o cultural e o
psiquico. Isso implicard, doravante, a introducdo de um modelo atavico destinado a desvelar,
pela interacdo de processos onto e filogenéticos, o que é invariante e o que é contingente tanto
na vida psiquica dos individuos quanto na historia das civilizacGes: Totem e Tabu implica,
portanto, a constituicdo de um modelo genético destinado a coordenar, na ontogénese e na

filogénese, a historia do desejo e da autoridade (da Lei).
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Se o “modelo genético” da teoria freudiana deve ser compreendido como um
instrumento de interpretacéo dirigido a apontar a dialética do desejo e da autoridade como a
I6gica fundamental subjacente a historia (o0 que implica imediatamente uma historicizagdo do
desejo e da lei em suas mutuas implicagcdes), a trama necessaria para conceitualizar tal
empresa passard pelo desafio de imaginarmos as origens dessa implicagdo, quer dizer, as
origens desse entrelacamento: o assassinato do Pai levado a cabo pelos irmdos no mito
freudiano. E nesse sentido que o mito de Totem e Tabu d& conta de uma das principais tarefas
assumidas pela critica a metafisica (da qual participa Freud) e seu pressuposto, a saber, a
existéncia de uma ordem transcendente responsavel pela ordem atual do mundo. Essa critica
serd elaborada também pelos filésofos do contratualismo, tais como Hobbes e Rousseau.
Restrinjo-me a algumas consideragdes sobre o pensamento de Thomas Hobbes, buscando
situar i) as aproximacdes e ii) os distanciamentos entre a teoria freudiana do pacto

civilizatorio e a tese hobbesiana do contrato social.

1) Aproximagdes

Tal como os demais filosofos do contratualismo, Hobbes se distancia dos postulados
estabelecidos pela tradicdo aristotélica, fundada na afirma¢do de que o homem ¢ um “animal
politico” (um zoo politikon), ao afirmar que ndo é “natural” que os homens vivam em
sociedade. Mas se 0 homem ndo é um animal politico e se a violéncia é original, como ¢
possivel, entdo, a vida em sociedade? De modo muito semelhante aquele adotado por Freud,
os filésofos do contratualismo — e Hobbes nédo procede de maneira diferente — elaborardo uma
ficcdo na qual € relatada a transicdo da liberdade caracteristica do estado natural a seguranca
que sO a instauracdo de um espaco politico, baseado no contrato, pode promover. Essa ficcdo
se assenta logicamente num triptico: 1) o estado de natureza; 2) o contrato; 3) o estado civil.

Na construcdo do monumental edificio tedrico de O Leviatd, Thomas Hobbes parte
de axiomas?’ por meio dos quais demonstrara suas proposicdes. O ponto de partida ¢ muito
simples: Hobbes da o primeiro passo de sua teoria afirmando que todo comportamento
humano deve ser compreendido a partir do principio da autoconservacdo. A partir dessa

premissa, Hobbes deduz o que caracteriza o direito natural e estabelece o esbo¢o daquele que

27 Evidéncias captadas intuitivamente, ja que qualquer um que se disponha a empreender uma breve anélise de
seu entorno devera, entdo, reconhecé-las.
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teria sido o estado original dos humanos — o estado de natureza. Como &, entdo, 0 homem em
seu estado natural?

Para comecar, devemos notar que, para o0 autor, a natureza humana é composta de
paixdes e de razdo: o homem é uma espécie de maquina de desejar e as paixdes sdo 0
movimento que impulsiona 0 homem em direcdo ao objeto de seu desejo; a razéo, por outro
lado, faz com que a existéncia humana ndo se reduza as satisfacGes imediatas, algo que opera
como condi¢do para um mundo e uma temporalidade criados pelas escolhas, pelos célculos e
pelas apostas em satisfacdes futuras.

Os homens — prossegue Hobbes — s&o iguais por natureza, tanto em forca quanto em
faculdades mentais, e ¢ desse horizonte da “igualdade de condigdes” que deriva o pressuposto
fundamental da guerra de todos contra todos. Se partimos dessa igualdade original, temos de
conceber que todos tém as mesmas condig¢Oes de se valer de todos os fins para alcangarem
aquilo que é desejado: dons naturais, habilidades adquiridas com o tempo e com a
experiéncia, a posse de bens externos de todo tipo.

No estado de natureza, ndo ha qualquer limite para a busca da satisfacdo individual:
nele as nogOes de justica e de injustica, por exemplo, ndo tém qualquer pertinéncia. O mesmo
vale para aquilo que concebemos pela nogdo de “propriedade”, que deve entdo ser substituida
pela nogdo de “apropriacao”: no estado de natureza, cada um possui o que pode obter por
meio de seus proprios recursos — e apenas durante o tempo em que consegue manter, pela
forga, aquilo de que se apossou. “Muitos, ao mesmo tempo, tém o apetite pelas mesmas
coisas”?® — dird o autor (HOBBES, 2003, p. 30). Se quiserem deixar esse mundo de espelhos,
no qual o mais forte triunfa até se deparar com um outro que o supere, um contrato entre
iguais capaz de mediar as relacdes duais devera ser firmado.

O contrato marca entdo a passagem do estado de natureza ao estado civil, no qual a
forma de organizacdo entre 0s homens assume as fei¢cbes de uma comunidade politica. S6 ha
estado civil (s6 ha saida do estado natural) se o ente ficticio que € o contrato existir como um
pressuposto. A realidade do contrato, portanto, ndo é empirica, o que quer dizer que ndo esta
em jogo, aqui, uma descri¢do de como ou de quando o homem deixou o estado de natureza e
transferiu uma quota de sua irrestrita liberdade as maos do Leviaté: a teoria hobbesiana ndo

nos oferece um relato sobre as origens do Estado, mas sim sobre a fundamentacdo da

28 Ressaltemos, nesse ponto, que para Hobbes 0s homens n&o desejam apenas os objetos, mas também a gléria
(o poder sobre o outro) e a honra (o reconhecimento desse poder), virtudes aristocraticas que nao se reduzem as
aspiracdes burguesas marcadas pela busca por seguranca e pelo acimulo dos bens. Isso é importante na medida
em que a busca pela gléria e pela honra constituirdo, para o filosofo, duas das maiores causas da discordia, da
desconfianca e da competicdo dos homens entre si.
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autoridade soberana, aquela que devera se interpor entre as relacfes duais e, assim, barrar o
retorno da comunidade politica ao estado de natureza. E nesse sentido, observe-se, que
Hobbes (seguindo os preceitos do contratualismo) propde-nos um modelo normativo que nos
permite pensar “como as coisas devem ter acontecido” para que a vida em sociedade possa ter
sido possivel, ou seja, um modelo que, tal como o mito de Totem e Tabu, remete-nos a uma

origem que nado pode ser situada no tempo histérico.

i) Distanciamentos

A méaxima hobbesiana de que se vale Freud (homo homini lupus) afasta-nos, como
vimos, de qualquer horizonte delineado por uma natureza humana marcada pelo principio da
cooperacdo e nos remete a tese de que € a restricdo de uma violéncia originaria, causada
sobretudo pela l6gica do desejo mimético, o que parece estar ontologicamente inscrito na
condicdo do humano. Como medida de contencdo da destrutividade alimentada pela
perpetuacdo desse desejo que faz com que os homens desejem o objeto de desejo do outro,
Hobbes postularad a necessidade da instauracdo de um poder soberano. Em outras palavras, o
estado de natureza constitui uma proposicao tedrica que ilustra como os individuos seriam
originariamente animados por algo que se manifesta como uma desmedida — um excesso - que
s6 pode ser barrado mediante a instauracdo do governo de Um que se encarregara por manter
a vigéncia do contrato por meio da circulagio do medo como ‘“afeto politico central”
(SAFATLE, 2016, p. 42):

Os vinculos das palavras sdo demasiado fracos para refrear a ambicéo, a avareza, a
colera e outras paixdes dos homens se ndo houver o medo de algum poder coercitivo
— coisa impossivel de supor na condicdo de simples natureza em que 0s homens sdo
todos iguais e juizes do acerto dos seus proprios temores. (HOBBES, 2003, p. 119).

Eis aqui, portanto, um ponto fundamental de descontinuidade entre a teoria freudiana
do pacto civilizatério e a proposicdo hobbesiana acerca do contrato social: Freud
simplesmente recusa a necessidade da soberania e do temor constantemente produzido pelo
poder soberano como condicdo para a preservacdo do lagco social. Em outros termos, falta a
Freud a aceitagdo hobbesiana da “necessidade da soberania como uma espécie de
contravioléncia legitima e requerida pela instauracdo do Direito e da associacdo contratual”,
uma contravioléncia que possa fazer face, portanto, a “violéncia desagregadora dos vinculos

sociais” (SAFATLE, 2016, p. 49). Em outros termos, tanto o pacto civilizatério em Freud
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quanto o contrato social em Hobbes implicam alguma coisa da ordem de um assassinato da

natureza em nés. Vejamos o que diz Freud:

E verdade que a natureza ndo exige de nos quaisquer restricdes dos impulsos; ela nos
deixa fazer o que quisermos, mas tem a sua maneira especialmente eficiente de nos
restringir; ela nos mata de modo frio, cruel e sem consideracdo, segundo nos parece,
e, talvez, justamente nas ocasides de nossa satisfacdo. Precisamente em razdo desses
perigos com que a natureza nos ameaca foi que nos unimos e criamos a cultura, que,
entre outras coisas, também deve possibilitar a nossa convivéncia. E a tarefa capital
da cultura, sua verdadeira razdo de ser, é nos defender contra a natureza. (FREUD,
1927/1996, p. 260)

Mas Freud e Hobbes discordardo, entretanto, a respeito daquilo que pode realizar
esse ato: enquanto para o psicanalista a tarefa recai sobre a fratria desamparada, para o
filésofo, por outro lado, ela fica a cargo do poder que assegura, pelo medo, o respeito aos
“termos” do contrato. Hobbes concebe que ¢ apenas por meio da internalizagdo desse temor
constantemente reiterado pelo poder soberano que o espago politico pode, entdo, ser
preservado. Em outros termos, diferentemente da concepc¢éo freudiana, que parte da ideia de
que sdo os irméaos que precisam fazer a funcdo paterna (a Lei) operar —algo que os langca a um
trabalho de reinvencdo do socius que nunca chega a se concluir “de uma vez por todas” —, a
proposicdo hobbesiana vislumbra como resposta a constante ameaca do retorno do estado de
natureza a perpetuacdo de um poder soberano que, ao preservar a si mesmo com a forca da
espada, preserva, também, os termos do contrato que suspendeu a guerra de todos contra

todos.

3.3. Da horda a comunidade fraterna: equidade e alteridade

Como vimos anteriormente, Freud compreende que o primeiro éxito cultural na
histéria da humanidade corresponde a invencdo, em priscas eras, das condicfes de
possibilidade da vida em comum. Destacamos, também, que € em torno das regulacdes
requeridas pela vida em comunidade que Freud concebe a existéncia de uma constante — o
“elemento cultural” — nas organizag¢fes sociais humanas. A inscricdo desse elemento, para
Freud, requer dois tempos: o primeiro deles é relativo a um ato (o assassinato do pai da
horda); o segundo corresponde ao “momento” no qual o coletivo dos irmdos padece dos
retornos de seu ato e instauram a Lei que restringe a liberdade individual e estabelece o

principio de equidade entre os individuos.
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A necessidade do estabelecimento de um pacto por meio do qual cada um dos irmédos
devera renunciar a uma quota de liberdade individual situa a nova ordem como aquela na qual
haverd, entdo, bens comuns (ou seja, bens a que todos os demais membros da comunidade
também tém direito) e, sobretudo, como aquela em que alguns dos bens serdo interditos. E por
isso, portanto, que 0 pacto que demarca a passagem da horda paterna a alianca fraterna
implicara algumas renuncias que todos aqueles que desejarem usufruir dos beneficios da vida
em comunidade terdo de consentir em realizar: se quiserem desfrutar daquilo que s6 uma vida
em comum pode oferecer, 0s membros da coletividade deverdo, agora, renunciar a alguns
objetos que se transformam em objetos-tabu; se quiserem preservar a ordem que emerge do
assassinato do pai primevo, os irmaos deveréo, assim, preservar o lugar do pai morto (aquele
para o qual ndo havia qualquer restricdo) como lugar vazio (lieu vide).

O pacto civilizatorio pode ser compreendido, portanto, a partir dos dois tabus
identificados como uma constante tanto nas sociedades totémicas quanto em todas as formas
de organizacdo social humana. O primeiro é referente a proibicdo da morte do totem que
negativiza a presenca real do pai tirano, instaurando como um lugar vazio a origem da
comunidade fraterna. No mito de Totem e Tabu, o pai fundador da ordem da qual est4, no
entanto, excluido, remete-nos a afirmacao freudiana de que na origem da alianca fraterna ha
um impossivel que ndo é sendo o tempo anterior da prépria cultura (linguagem), ou seja, 0
tempo em que houve Um para o qual ndo vigorava a lei de restricdo de gozo. Assim, 0
assassinato dessa figura seguido do festim totémico e da elevacdo do cadaver morto a
condicdo de ancestral comum do grupo que culmina, enfim, na emergéncia dos tabus que
demarcam a autoimposi¢do de renuncias pelos irmaos, permite-nos “imaginarizar” um tempo
“fora do tempo” que opera, entretanto, como o marco zero da propria historia.

O primeiro dos tabus “inventados” pela comunidade fraterna — ndo matar o “pai” —
corresponderia, nesse sentido, a formulacdo imaginaria de um impossivel: nds, humanos, ndo
podemos nos constituir por nés mesmos — nossa origem é o Outro. Assim, aquilo que diz
respeito a nossa origem (simbolica) nos ultrapassa e ¢ relativo a esse “lugar terceiro”, sempre
alhures. O impossivel em jogo aqui, em outros termos, € relativo & impossibilidade da
coincidéncia do sujeito consigo mesmo. O segundo desses tabus - 0 que prescreve e delimita
as relacBes sexuais entre apenas certo nimero de pessoas do cla totémico - corresponde a lei
de interdicdo do incesto e tem, em primeira instdncia, uma “poderosa base pratica’: os
impulsos sexuais ndo agregam, mas fundamentalmente dividem, opdem os homens uns contra

os outros (FREUD, 1913, p. 147). Enlagado ao primeiro, a “base pratica” do segundo impde,
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assim, a necessidade de todos e cada um dos membros da comunidade fraterna

compartilharem a base fundamental que institui a civilizacdo: a rentncia. Cito Freud:

Falamos da hostilidade a cultura gerada pela pressao que esta exerce, pelas renincias
aos impulsos que exige. Caso imaginemos suas proibicdes abolidas, alguém pode,
entdo, escolher para objeto sexual qualquer mulher que lhe agrade; pode matar seu
rival, ou quem estiver em seu caminho, sem o menor escripulo; pode, também,
tomar qualquer bem do outro sem lhe pedir permissdo - que maravilha, que cadeia
de satisfacGes ndo seria entdo a vida! Na verdade, logo surge a primeira dificuldade.
Qualquer outro tem 0s exatamente 0s mesmos desejos que eu, e ndo me tratard com
mais consideracdo do que eu a ele. Dessa forma, apenas o individuo, no fundo,
poderia se tornar irrestritamente feliz através da abolic&o das restricdes culturais: um
tirano, um ditador que tivesse se apossado de todos os meios de poder, e mesmo ele
teria todas as razdes para desejar que 0s outros respeitassem pelo menos um dos
mandamentos da cultura: ndo mataras! Porém, como é ingrato, como é miope,
sobretudo, aspirar a uma abolicdo da cultura! O que entdo resta é o estado de
natureza, e esse € muito mais dificil de suportar. (FREUD, 1927/1996, p. 254).

Nos diferentes textos em que Freud avanga nessa “fic¢do origindria”, permanece
obscuro o espaco temporal entre o assassinato do pai e o estabelecimento da Lei que institui
os dois tabus que regem a vida da fratria e impede o retorno a antiga ordem (POLI, 2004). O
fato € que é nesse interim, entdo, que podemos pensar a possibilidade da guerra de todos
contra todos, tal como seria o estado de natureza “deposto” pelo contrato social e pela
emergéncia do poder soberano na teoria hobbesiana. Frente a possibilidade da disputa
generalizada pelo lugar do pai, os irmdos, no mito freudiano, reagiriam estabelecendo o
interdito na forma da Lei.

O pacto firmado pelos irmaos, assim, instaura “o principio da equidade no acesso aos
bens, fundado sobre uma restrigdo de gozo” (VOLTOLINI, 2015, p. 225, grifo do autor). E
apenas apos esse segundo tempo — apenas apds essa “reacdo” dos irmdos, portanto — que a
distingdo entre o “elemento cultural” (o elemento atemporal e constante em todas as
organizacgdes sociais) e as organizacdes humanas historicamente circunscritas se faz presente.
Nesse sentido, o “elemento cultural” funda a humanidade e ¢ atemporal, posto que ¢ mitico. Ja
os lacos sociais estabelecem a histdria, pois nos remetem as distintas formas como 0s
coletivos humanos representam esse ato primeiro (POLI, 2004). Para Freud, portanto, nosso
primeiro éxito eminentemente cultural implica, num primeiro tempo légico, o assassinato do
pai primevo e, num segundo, a elevagdo do pai a condi¢do de “espirito” que opera como causa

das identificagcdes horizontais, ou seja, como causa do laco entre os irmaos:

E s6 depois de morto que o macho é tornado pai e que passa a funcionar, gragas ao
amor comum dedicado a ele, como um principio identificatério do grupo: religados
ao pai e pelo pai é que os membros do grupo se acham ligados entre si, criando
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assim um gregarismo sem qualquer correspondente no plano da natureza, posto que
fundado no amor e ndo na necessidade ou no instinto (VOLTOLINI, 2015, p. 225).

Religados ao pai pela culpa suscitada pelo crime perpetrado, os agora denominados
irm&os encontram-se ligados entre si mediante o compromisso que cada um afirma perante o
outro de respeitar a Lei por eles mesmos inventada. Ao propor que o mito do pai da horda
primitiva é o mito sobre as origens das condicdes de possibilidade da vida em comum, Freud
convida-nos a pensar, entdo, que o dito primeiro éxito eminentemente cultural implica, nos
tempos primevos, a instauracio de uma autoridade simbodlica pela fratria Orfa. E a
identificacdo de cada um dos integrantes da comunidade fraterna com essa “autoridade”
aquilo que Freud, em sua resposta a Einstein, denomina como a nova “condi¢ao psicologica”
requerida na travessia entre a horda e a comunidade. Em outras palavras, € a desincorporacdo
de um poder outrora todo concentrado no corpo do pai primevo (chefe absoluto da horda) e a
elevacdo desse poder-excecdo a condicdo de Lei, ou seja, de poder simbdlico, aquilo que
verdadeiramente abre a possibilidade da convivéncia na comunidade fraterna. Desse modo,
diferentemente da proposicdo contratualista que afirma a necessidade da preservacdo da
“forca soberana” como modo de preservacao dos vinculos sociais, a teoria freudiana do pacto
civilizatorio requer que pensemos o recalque de uma figura de gozo (o pai da horda) na
origem do lago social.

A unido pela identificagdo como substituta da encarnacdo desse pai mitico faz da
comunidade fraterna uma comunidade assentada simultaneamente na semelhanca — ja que
todos tém em comum a interdicdo de ocupar o lugar do pai onipotente assassinado — e na
diferenca — ja que doravante cada um dos irmaos devera construir um “destino proprio em
torno de seus movimentos desejantes e representacfes peculiares associadas aos valores e
ideais do campo simbolico referido ao pai morto” (KEHL, 2000, p. 33). Em outras palavras, é
a “substituicdo da tirania pela Lei encarnada no Socius que permite o aparecimento das
diferengas” e sera entdo essa possibilidade de ser diferente e igual que introduzird a nogéo de
semelhante como um outro fundamento da comunidade fraterna (KEHL, 2000, p. 33). E
somente como semelhante, entdo, que se pode reconhecer, no outro, sua condi¢cdo de
alteridade. E somente na condicio de semelhante, também, que o outro pode ser elevado a
condicdo de modelo, de rival e de objeto — as figura¢bes que o outro pode assumir, de acordo
com Freud.

Na contramdo do que geralmente se afirma no senso comum, a fraternidade nédo
implica a igualdade, visto que “os irmaos s sdo iguais enquanto se mantém em seu estatuto

de filhos e em sua submissio incondicional diante do pai tirdnico” (KEHL, 2002, p. 33). E por
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isso que o aprofundamento de uma ética fraterna implica o esfor¢o pela transposicdo das
forcas que, entre nds, opdem-se a afirmacdo do principio da equidade como principio-guia da

vida em comum. Temos como bases, entdo, que:

a. O pacto firmado pelos irmdos instaura o principio da equidade no acesso aos bens,
fundado sobre uma restricdo de gozo. Como bem nos lembra Voltolini (2015),
“equidade que ¢ uma nogdo de carater eminentemente simbdlico, ja que exige a

existéncia de um terceiro elemento perante o qual o eu e o tu se veem referidos” (p.

225):

b. Ao pacto que institui o tabu do incesto (que introduz a equidade e a semelhanga na
diferenca) chamamos funcéo paterna. O lago social, por outro lado, implica
pensarmos na atualizacdo do ato primevo ao longo do tempo historico: como os
irmaos oOrfaos respondem a sua orfandade? Fazer a funcdo paterna operar — ou seja,
“atualizar”, no curso do tempo historico, a travessia da horda a comunidade
fraterna — é algo que fica a cargo das fratrias e que nunca se realiza em definitivo:
é preciso refazer o pacto uma e outra vez. Por isso, 0 pacto civilizatério requer um
trabalho incessante de renovagdo: “semelhante caminho condena os irmaos a um
trabalho ético sem descanso, sem fim pelo fato de ndo ter origem, que ndo € sendo
a propria invencéo do socius” (LAJONQUIERE, 2000, p. 70-71);

c. Tal como nos lembra Lajonquiere (2000) acerca dessa diferenca entre elemento
cultural e laco social, as leis da polis ndo sdo a Lei (que barra 0 gozo e inscreve o
principio de equidade entre os irméos). E apenas num ponto mitico — no mito do
pai da horda — que as leis da polis e a Lei se sobrepdem. No tempo historico, algo
precisa fazer referéncia ao ato primevo que nos permitiu viver juntos, o que
significa que a Lei precisa ser transmitida. Veremos isso quando retomarmos a
discussao sobre o dispositivo da escolarizacdo e o horizonte ético da sociabilidade
democratica: a escola pode ser pensada como um dispositivo societario implicado

com a transmissao da Lei.

3.4. O que faz lago social?
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Confessando seu carater pouco nacionalista na carta que envia a Freud, Einstein
convoca os intelectuais envolvidos com o projeto do International Institute a se engajarem no
fortalecimento de instituicdes supranacionais (como era o caso da Liga das Nagdes) que
tinham por objetivo arbitrar sobre os conflitos entre as na¢des, e, conhecendo ou nao algumas
das principais formulacfes teoricas de Freud, ressalta que o sucesso dessas instituicGes
dependeria fortemente da disposicdo de cada nacdo particular em renunciar a uma cota da
soberania e da liberdade nacionais em nome da seguranca e da paz internacionais. Assim,
observa o fisico, talvez o grande desafio da Liga das Nacgdes fosse o de conseguir lograr, pela
“evocacao de um ideal” (a paz), um pacto mutuo de ndo agressdo (FREUD, 1932/2010, p.
243). Antecipando-se aos argumentos de Freud, Einstein considera, no entanto, que o desejo
de poder dos governantes das grandes nac¢@es seria um dos fatores a tornar muito improvavel a
concretizagdo desse horizonte: alguns deles simplesmente ndo poderiam realizar qualquer
rentncia em nome de um projeto comum. Para estes, note-se, a fabricagdo e a venda das
armas de que dependem as guerras constituiriam inclusive grandes oportunidades de negécio.

Mas se resulta facil compreender por que a guerra constitui uma excelente
oportunidade de “mercado” e, mais do que isso, por que a guerra figura como uma das mais
privilegiadas vias para que se consolide a forca de algumas nacdes e de suas liderangas, um
outro aspecto, no entanto, resulta-lhe de dificil compreensdo: o que é capaz de mobilizar a
devocdo das massas aos lideres que promovem a morte? Como é possivel que um namero tdo
grande de pessoas se resigne a perder e a sofrer com uma situagdo de guerra “a servigo da
ambi¢ao de poucos”? O que “organiza e mobiliza as emog¢des das massas” — pergunta
Einstein — de modo que uma ampla maioria se torne instrumento de uma evidente minoria?
(FREUD, 1932/2010, p. 243).

Para que se vinculem ao projeto dos lideres da guerra, as massas devem carregar
consigo, em estado latente, “um desejo de 6dio ¢ de destruigdo” — reflete o fisico (FREUD,
1932/2010, p. 243). Pois, se ndo for assim, como explicar essa espécie de adesdo a projetos de
morte que fazem com que diferentes coletividades humanas consintam em se lancar
apaixonadamente a a¢Ges que bem podem custar-lhes a vida? Destacando esse desejo de
poder dos lideres, por um lado, e o desejo de submissdo das massas, por outro, Einstein pede
que Freud o ajude a compreender, a partir daquilo que Ihe revelavam as suas descobertas mais
recentes sobre o funcionamento do psiquismo humano, se existiria, entdo, alguma forma de
livrar a humanidade da ameaca da guerra e, a partir disso, orientar organismos internacionais
como a Liga das Nacdes a “demarcar o caminho para novos e frutiferos métodos de acao”

com vistas a paz (FREUD, 1932/1996, p. 244).
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Como dissemos anteriormente, ao compartilhar conosco sua leitura dos fatos que
marcavam aqueles anos de pos-guerra e, em especial, suas impressdes sobre 0s impasses que a
Liga das Nacbes experimentava naquele momento preciso, Einstein ndo parece crer na
existéncia de uma acdo que pudesse vir a se constituir como o meio adequado para que
realizemos tal transi¢do. O que o fisico parece, sim, buscar trazer para a discussdo publica (e é
para isso, entdo, que escreve a Sigmund Freud) sdo as descobertas que a psicanalise vinha
realizando sobre —e aqui cito Einstein outra vez —os “fatores psicologicos de peso” que
conduzem a humanidade, desde sempre, ndo sé a guerra, mas as rivalidades e o6dios de todas
as faces.

Em sua resposta, Freud se mostrard de acordo com o fisico: ndo parecia haver uma
saida para o projeto de paz naquele contexto de pds-guerra que ndo passasse pela instituicdo
de uma “autoridade central” (FREUD, 1932/1996, p. 250) cujo poder decorreria da soma dos
poderes que cada pais individualmente consentira em abrir mao em nome de um projeto maior
de boa convivéncia e a qual seria conferido, entdo, o direito de arbitrar os conflitos de
interesses existentes entre as nacOes. Mas algo mais se destaca, aqui, para Freud. Cito-o
novamente: a Liga das Nagbes — diz Freud — constitui a tentativa de “fundamentar a
autoridade sobre um apelo a determinadas atitudes idealistas da mente que de outro modo se
baseia na posse da for¢a” (FREUD, 1932/2010, p. 250).

O que Freud sublinha com essa observacao é que ha, em grandes linhas, dois modos
principais de se obter das na¢des (ou dos individuos) as renincias requeridas por todo projeto
coletivo de cooperacdo: o primeiro, que segue a linha de raciocinio do argumento hobbesiano,
implica a instauracdo de um poder soberano que evoque, pelo seu poder e forca, 0 medo da
punicdo; o segundo — aquele que Freud explora de maneira mais explicita a partir de suas
reflexdes acerca do papel do lider nas formag6es de grupo — remete-nos, entdo, a possibilidade
de que uma ideia diretora / um ideal ocupe essa “centralidade” requerida a constituicao de
um comum entre as na¢des ou individuos. Se Hobbes sustenta sua teoria do contrato social na
afirmacdo da necessidade do poder soberano como garantidor da preservacdo do espaco
politico que marca o fim do estado de natureza, Freud, por seu turno, propora entdo que 0
surgimento dos vinculos sociais implica uma espécie de “espiritualizagao” do Pai. Nesse
retorno ao pai (e ndo do pai) encontramos aquilo que Freud identifica como “fundamento” do
laco social: a identificagdo (vertical) dos irmdos com o Pai morto. Essa identificagdo vertical
com a autoridade “espiritualizada”, note-se, € aquilo que Freud compreende como sendo a
“nova condicdo psicoldgica” requerida na travessia entre a horda paterna e a comunidade

fraterna.
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As modalidades de investimento afetivo em figuras de autoridade como condicéo da
preservacdo dos vinculos sociais constituiem o ponto de partida de Freud no ensaio Psicologia
das massas e analise do eu, que se propde, em grandes linhas, a desdobrar uma questéo: o que
produz laco social? Para responder a essa pergunta, Freud vale-se, ao longo de sua obra, de
duas distintas perspectivas, cada uma evocando distintos paradigmas de autoridade: a primeira
delas é desdobrada inicialmente em Totem e Tabu e se avanca até Psicologia das Massas e
Anélise do Eu, texto no qual Freud recupera o mito da horda primitiva para pensar a produgéo
do lagco entre os individuos a partir da identificacdo ao lider (objeto de amor comum do
grupo). A segunda, que é quase a negacao interna da primeira (SAFATLE, 2016), abre-nos
uma perspectiva distinta do pensamento politico de Freud: trata-se de O Homem Moisés e a
Religido Monoteista. Se retomamos o que Freud diz a Einstein acerca da autoridade central
que viabiliza certa unidade do grupo, tal como pode ser a Liga das NacOes, perceberemos o
empenho do psicanalista em pensar a desmaterializacdo / descorporificagdo dessa figura de
autoridade, e se o paradigma da soberania nos remete a autoridade que preserva 0 espaco
politico por meio da coercdo e do medo, a originalidade freudiana consiste em pensar o poder

a partir de seu valor simbdlico e, portanto, atrelado a um lugar vazio.
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LINHA DE TRABALHO I

IV - DEMOCRACIA, DESAMPARO E LIEU VIDE

A contundéncia da afirmacgdo de John Adams sobre a fragilidade da democracia
relatada no primeiro capitulo permite-nos destacar um elemento importante acerca do modo
como compreenderemos a “democracia”, a saber, a partir de seu carater fragil, instavel.
Afirmar a existéncia de algo estruturalmente conflituoso e fragil na democracia significa
afirmar que sdo essas as caracteristicas que parecem se destacar como uma constante nas
distintas experiéncias coletivas marcadas pelo modo de vida democratico em diferentes

momentos de nossa histéria.

4.1. O paie o lieu vide

O mito de Totem e Tabu, a despeito de sua pretensdo universal e de se contar como
um evento fora da histéria, narra a condicdo do homem moderno - aquele que perde o pai que

outrora fora capaz de fazer da filiagdo um destino:

a passagem da condi¢do de filho a de irmédo — ou da condicéo de sudito a de cidadao
—nao se d& sem o luto que o tirano oferecia. No entanto, o ganho de liberdade obtido
com essa passagem € inegavel e ndo devemos nos enganar a respeito do amparo
proporcionado pelo pai tirano: se ele protege os irmaos da sanha uns dos outros, nem
por isso seus filhos estdo a salvo de sua prdpria crueldade, uma vez que nao héa forca
superior a sua capaz de oferecer limite para seus destemperos. Apesar disso, a
horizontalidade de uma relagdo entre semelhantes sem a mediacdo da Lei é, para
Freud, insustentavel (KEHL, 2002, p. 78).

Arelacdo entre fraternidade e a instauracao de um “poder simbolico” é explorada por
Claude Lefort em suas reflexes sobre a democracia. Para Lefort (1986), a democracia é uma
“invencdo moderna”. Mas o que distingue as sociedades democraticas modernas do regime
monarquico, deposto pela revolugdo moderna? Lefort responde: a desincorporacdao do poder,
ou seja, a instituicdo do poder como um “lieu vide” em oposi¢cao a um “poder soberano”. Na
monarquia por direito divino o rei detém em seu corpo a causa da unidade social e mistica do
reino, motivo pelo qual teriamos, aqui, um fundamento teoldgico-politico do poder e do

socius. Nas memorias de Luis X1V para a instru¢do do delfim, datada de 1665, o rei diz: “NGs
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devemos considerar o bem de nossos suditos acima de nosso proprio bem [...] j& que somos a
cabeca de um corpo do qual eles sdo os membros~? (Lefort, 1986, p. 167).

Em diversos textos, Lefort retoma essa questdo para relanca-la, uma e outra vez, em
contraste com a invencdo democratica — invencdo que o autor ird abordar a partir da
fragmentacgédo desse corpo social e da consequente reverberacdo dessa fragmentagcdo sobre a

articulacéo entre os registros do poder e da Lei:

O principe era um mediador entre 0s homens e os deuses, ou, sob o efeito da
secularizacdo e da laicizagdo da politica, um mediador entre os humanos e essas
instancias transcendentes que figuravam a soberana Justica e a soberana Razdo.
Sujeito a lei e acima da lei, ele condensou em seu corpo, ao mesmo tempo mortal e
imortal, o principio da geragdo (da origem) e da ordem do reino. Seu poder era signo
de um polo ndo-condicionado, extra-mundano, ao mesmo tempo em que figurava
como fiador e representante da unidade do reino, que era representado como um
corpo, como uma unidade substancial de tal modo que a hierarquia de seus membros
e a disposicdo de seus postos parecia repousar sobre um fundamento
incondicionado. Incorporado no principe, o poder dava corpo a sociedade. E como
resultado disso, havia um conhecimento latente, mas eficaz, do que um era para o
outro, em toda a extensdo do social®. (LEFORT, 1986, p 27 — 28).

Essa representacdo do corpo do rei como a condi¢do de uma unidade / coesdo social
imaginaria e como o “lugar” em que estdo depositados os “repéres de certitude” (marcos de
certeza) da comunidade politica (LEFORT, 1986) sera abalada no século XVIII.
Relativamente a esse modelo, a sociedade democratica, portanto, implicaria uma verdadeira
revolugdo: a invencdo do poder como um lieu vide: “vazio, inocupavel, de tal modo que
nenhum individuo ou grupo poderia ser-lhe consubstancial — o lugar do poder revela-se
infiguravel”3! (LEFORT, 1986, p. 28). A nova configuracéo das sociedades democraticas que
foram germinadas na derrocada do regime absolutista corresponde, de acordo com Safatle
(2016), a descrigdo que Freud buscou empreender em Totem e Tabu, mito que narra o advento

de uma alianca fraterna a partir do ato de assassinato do poder soberano como poder do Um

29 Nous devons considérer le bien de nos sujets bien plus que le notre propre [...] puisque nous sommes la téte
d’un corps dont ils sont les membres” (Lefort, 1986, p. 167).

0 1e prince était un médiateur entre les hommes et les dieux, ou bien sous I’effet de la sécularisation et de la
laicisation de I’activité politique, un médiateur entre les hommes et ces instances transcendantes que figuraient la
souveraine Justice et la souveraine Raison. Assujetti a la loi et au-dessus des lois, il condensait dans son corps, a
la fois mortel et immortel, le principe de la génération et de 1’ordre du royaume. Son pouvoir faisait signe vers
un pdle inconditionné, extra-mondain, en méme temps qu’il se faisait dans sa personne, le garant et le
représentant de I’unité du royaume. Celui-Ci Se voyait figurer comme un corps, comme une unité substantielle,
de telle sorte que la hiérarchie de ses membres, la distinction des rangs et des ordres, paraissait reposer sur un
fondement inconditionné. Incorporé dans le prince, le pouvoir donnait corps a la société. Et, de ce fait, il y avait
un savoir latent, mais efficace, de ce qu’était 1’un pour 1’autre, dans toute 1’étendue du social. (LEFORT, 1986, p.
27-28).

31 Vide, inoccupable, tel qu’aucun individu ni aucun groupe ne peut lui étre consubstantiel — le lieu du pouvoir
s’avere infigurable (Lefort, 1986, p. 28).
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encarnado. Nessa narrativa sobre a constituicdo da modernidade mediante um ato inaugural de
morte, a comunidade dos irmaos corresponderia, portanto, as formacdes politicas modernas.

E nesse sentido que Totem e Tabu nos remeteria ao mito de origem de uma sociedade
(a moderna) que descansa a sua origem nos impasses referentes a preservacao do lugar do pai
como um lugar vazio (lieu vide), algo que nos remete a um amplo processo de
“fraternalizagdo” dos lagos sociais. Desde essa perspectiva poderiamos pensar, entdo, que
quando Freud nos propde, na “origem”, a existéncia mitica do pai da horda, propde-nos uma
imagem para nossa nostalgia por uma forma de poder consuetudinéria e arbitraria que o pacto
entre irm&os transformou em Lei: o0 advento da modernidade implica a transformacéo de um
pai todo-poderoso e arbitrario num pai que se vé limitado por obrigagdes “contratuais”. A
modernidade, nesse sentido, implica uma “espiritualiza¢io do pai” (LAJONQUIERE, 2000) ¢
a consequente necessidade de lugares de transmissédo da Lei a ser pronunciada em seu Nome.

E por essa mesma via que Safatle (2016) nos convida a pensar que uma reflexdo que
busque situar a fraternidade como uma ética pode tomar como ponto de partida a analise de
Freud sobre o lugar do pai e sobre a estrutura fantasmatica que o suporta. Essa centralidade da
discussdo acerca da natureza da “autoridade central” no interior da reflexdo sobre o politico
ndo deve ser avaliada, no entanto, como a expressao natural da pretensa necessidade de nos
submetermos a figuras de autoridade, como se estivéssemos sempre a procura de um mestre a
guem servir. Na verdade, Freud intuitivamente percebe como esse nacleo teoldgico / paterno
do poder atualmente efetivo ou virtualmente demandado constitui a experiéncia politica da
modernidade ocidental: Freud acredita que o poder soberano, mesmo quando ndo se encontra
efetivamente constituido na institucionalidade politica, continua em laténcia como demanda
fantasmatica dos individuos. Essa demanda fantasmatica (ou, se preferimos, essa “nostalgia
do Pai”) ajuda-nos a entender que os impasses da emancipacdo compreendem um fendmeno
bem mais complexo do que algo como uma suposta falta "maturidade democratica”.
Compreender a natureza dessa demanda pelo lugar soberano do poder, assim como a forca

libidinal responsavel por sua travessia, € uma tarefa a que Freud se imp0s:

Claramente, o "pai" da horda faz parte de um passado irrecuperavel, o da submissédo
a um autoritarismo e a uma onipoténcia ilimitados que, em compensacao, pode ser
sonhado como um passado de seguranca e de garantia absolutas sob a guarda
onipresente do "pai”. Em contrapartida, os irmdos solidarios da fraternidade plena,
fazem parte de uma dimensé&o inalcangavel do "nosso futuro", um futuro no qual se
poderia prescindir por completo de qualquer pai ou de qualquer substituto seu. No
primeiro caso, trata-se de uma origem mitica em que terror e protecdo se reinem na
forma de uma absoluta tutela; no segundo caso, trata-se de um destino, também
mitico, de justica, equanimidade, liberdade e autonomia, o que é no fundo uma
ficcdo utdpica, iluminista e, em Gltima instancia, anarquista: uma fraternidade que
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prescinde de qualquer figura de pai, a plena maioridade dos filhos. Ambos os
momentos miticos estdo, efetivamente, fora dos tempos histéricos, tanto na mais
remota pré-histéria, como na mais longinqua p6s-histéria. Ambos, contudo, estdo de
alguma forma inscritos em nosso presente psiquico, operantes e vivos nas formas
concretas e particulares de constituicdo subjetiva dos individuos e das sociedades
tais como n6s os conhecemos. (FIGUEIREDO, 2000, p. 151).

Como nos aponta Figueiredo, poderiamos dizer que as historias sociais, politicas e
subjetivas sdo em grande parte movidas pelas tensdes que estes dois polos criam no “presente
psiquico” dos individuos e dos grupos. As diversas configuracdes socio-politicas representam,
assim, diferentes modos de composi¢do da duplicidade acima mencionada. Nesse sentido, tais
realidades miticas ndo devem ser entendidas como episodios "reais" passados ou futuros da
humanidade. O que mais nos importa € que elas dizem respeito ao “estranho e problematico
presente do nosso psiquismo”, um presente constantemente marcado por aquelas forgas
contraditdrias: a da regressdo a dupla protecao-terror sob a égide do patrio poder, por um lado,
e a da “autonomia solidaria que se conquista na e pela fraternidade, por outro. Forgas que
estdo sempre em atividade, mas cujos pesos e impactos variam nas diferentes conjunturas
psiquicas e sociais ao longo da histéria” (FIGUEIREDO, 2000, p.151).

Assim, tdo importante quanto compreender como se organiza a fantasmatica do
sujeito com o lugar paterno é podermos pensar, também, em caminhos (a¢fes, como diria
Einstein) para atravessar tal fantasia. E em relacdo aos impasses relativos a preservacio da
comunidade fraterna, sempre sob a ameaga do “retorno” da horda, que podemos pensar nas

ambivaléncias da democracia.

4.2. Democracia: modo de vida em comum?

A palavra democracia, que significa poder (kratos) do povo (demos) surge na Grécia
por volta do século VI a.C., quando a audaciosa legislacdo de Solon determinou, sob o seu
signo, os direitos e os deveres dos cidaddos. No século seguinte, Péricles implementaria em
Atenas uma série de procedimentos institucionais ditos “democraticos”, declarando que o
povo, agora ‘“soberano”, “tomava nas maos o seu destino” por meio dessa institucionalidade
recém-criada: doravante, a ecclesia, ou assembleia do povo, possuia todos os poderes para
conduzir os destinos da polis (BERNARDI, 1999, p. 17). Se, conforme sua etimologia, a

democracia designa tanto ontem quanto hoje o regime politico no qual “todo poder emana do

povo” e designa como “cidaddos” aqueles que realmente detém o poder de conduzir a vida da
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/ na polis, podemos pensar, entdo, que talvez haja alguma coisa que aproxima as diferentes
experiéncias ditas “democraticas” registradas no curso da historia.

Para o filésofo e psicanalista francés de origem grega Cornelius Castoriadis®, o
povo € soberano numa democracia na medida em que aquilo que caracteriza os regimes
democraticos é a possibilidade que uma comunidade politica (os ditos “cidaddaos”) tem de
instituir e de atualizar o conjunto das normatividades (nomos) que regulam o viver junto. Esse
processo de instituicdo e de atualizacdo de normatividades € realizado através daquilo que o
autor compreende como um “exercicio publico e reflexivo” (CASTORIADIS, 2007, p. 237)
no qual se explicita que as instituicbes e as normatividades (leis) que fazem a polis ndo tém
uma origem natural ou transcendental, mas social. Esse “exercicio”, conforme o autor, ¢
explicito porque se realiza publicamente, ou seja, porque tem a esfera pablica como seu palco,
e é reflexivo porque a partir do momento em que se afirmam como inventor de suas proprias
normatividades, os cidadé@os discutem - e disputam - 0s rumos da vida em comum. Em outras
palavras, esse exercicio é reflexivo porque se realiza discursivamente e é porque se realiza por
meio do discurso que o porvir de uma comunidade politica ndo tem um telos natural ou
transcendentalmente determinado.

“Tomar a vida nas mdaos”, nesse sentido, tem duas ressondncias fundamentais: a
primeira delas € que, diferentemente das sociedades animais (que tém no instinto gregério a
mesura [medida] da vida em comum), a comunidade politica é aquela que se encontra
desprovida de uma medida que regule a com-vivéncia e que, por essa razdo, precisara inventar
um nomos que viabilize o viver junto; a segunda € que a invengdo de um nomos pelos
cidaddos lanca a comunidade politica numa temporalidade que difere do tempo teleolégico da
Natureza: a comunidade politica democratica inventa seu préprio telos — ela é autoteles.

O objetivo deste capitulo ndo é fazer uma exegese desse momento histdrico decisivo,
mas sim mostrar de que forma a invencdo de um modo democréatico de viver junto pelos
antigos deixou-nos um conjunto de nocdes e de reflexdes que nos ajudam abrir novas vias
para pensar 0s impasses de nosso tempo. Em meio as variacdes e inflexdes que
acompanharam a democracia, preferimos, entdo, abordar algumas noc¢des que nos ajudam a
situar o que esta em jogo em sua “origem”, quando uma civilizagdo — a grega — “inventa” um
modo inédito de se responder ao problema da vida em comum. Tomarei, como referéncia as

discussdes que Castoriadis promove no primeiro ano desses seminarios (1982-1983),

32 Na companhia de Claude Lefort, Castoriadis inscreveu na cultura francesa uma destacada critica de esquerda
ao totalitarismo stalinista, notavelmente através do grupo (e da revista) Socialisme ou Barbarie (1949 -1950).
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dedicado especialmente a sustentacdo do argumento de que tanto a filosofia quanto a
democracia surgem num mesmo contexto cultural — contexto cultural que o autor busca
compreender a partir de uma profunda andlise do “imaginario” que os poetas gregos, em
especial Homero e Hesiodo, ajudaram a consolidar na Grécia pré-filoséfica e pré-democratica.
Nas palavras do autor, “0 que faz a Grécia ndo é a mesura e a harmonia, tampouco a verdade
como procedimento de desvelo. O que faz a Grécia é o problema do ndo sentido e do ndo
ser”33 (CASTORIADIS, 2004, p. 86), e ¢ essa questdo relativa a uma caréncia de “sentido” e
de “ser” — ou seja, de alguma coisa que permanece aberta, ndo totalizada — que opera como
espécie de condigdo necessaria, embora nunca plenamente suficiente, para as experiéncias
democratica e filosofica.

Em linhas muito gerais, poderiamos dizer que a posicao de Castoriadis ndo € a de um
nostalgico em relacdo a experiéncia da polis democratica grega como a de um passado
glorioso e para sempre perdido. O que interessa ao autor ¢, antes de tudo, analisar o “travail
critique” (trabalho critico) (CASTORIADIS, 2004, p. 11) que a sociedade grega empreendeu
Sob si mesma e que permitiu, entdo, a invencao da “forme de vie colective democratique”
(forma de vida democrética) (CASTORIADIS, 2004, p. 35).

Castoriadis compreende que essa forma de vida coletiva inventada sob o signo da
democracia implica uma verdadeira ruptura com todos os outros modos de se constituir as
balizas de uma vida em comum conhecidas até entdo: a partir do momento em que se opera
essa ruptura que consiste na invencao da polis democratica, um conjunto de individuos (agora
denominados cidaddos) se atribui a funcéo de autoria das leis que devem reger a vida coletiva
e, assim, se reconhece como responsavel por aquilo que acontece na polis. Desde entdo, o
posicionamento da coletividade torna-se claramente este: ndo ha qualquer fonte extra-social,
divina, transcendente para as leis. Em outras palavras, ndo hd uma referéncia exterior ao
campo social capaz de indicar os critérios do bem e do mal, do justo e do injusto, 0 que nos
remete, entdo, a uma questdo bastante precisa: que critérios podem servir de referéncia para o
agir humano quando falta a norma (a lei) da lei®*? (CASTORIADIS, 2004, p. 36). Cito:

N&do ha, na Grécia, Deus que tenha dito o que quer que seja a Moisés. [...]. O
problema que se coloca entdo é aquele relativo a autolimitacéo da coletividade, quer

33 Ce qui fait la Gréce, ce n’est pas la mesure et I’harmonie, ni une évidence de verité comme dévoilement. Ce
qui fait la Gréce, c¢’est la question du non-sens ou du non-étre” (CASTORIADIS, 2004, p. 86).
34 “La norme de la loi” (CASTORIADIS, 2004, p. 36).

69



dizer, aquele relativo aos meios pelos quais a coletividade politica pode colocar
limites a sua propria atividade®. (CASTORIADIS, 2004, p. 36).

E por essa razdo, alids, que Castoriadis trata a tragédia como uma “instituicio
propriamente democratica”3® (CASTORIADIS, 2004, p. 37). Sem que precisemos nos
demorar neste ponto, podemos pensar em grandes linhas que a tragédia coloca em cena
precisamente a condi¢do do humano como aquela para a qual o “agir” decorre de uma
experiéncia com a possibilidade da realizacdo de escolhas, de rotas, sem que isso signifique,
contudo, que tenhamos dominio sobre as consequéncias da acdo e tampouco que Sejamos
autores individuais de sua significacdo. Agir, lembra-nos Arendt, é dar inicio a um processo
cujo curso, irreversivel, ndo pode ser controlado, e cujo fim ndo pode ser antecipado. A acao,
sustenta a autora, abre uma “cadeia de acontecimentos cujo resultado final o ator €
absolutamente incapaz de conhecer ou controlar de antemao” (ARENDT, 2014, p. 91).

Como grande festa popular, a tragédia tem um lugar fundamental nessa forma de
vida porque expde aos expectadores que a irrupcdo da desmedida (hubris) é, para a
experiéncia humana, uma espécie de fundamento. Sera precisamente em torno disso que
irrompe como incontrolavel, imponderavel e excessivo — isso que faz desmoronar a ambicao
humana do controle sobre os efeitos do agir e que coloca em jogo as condices de que
depende a vida em comum: Castoriadis, nesse sentido, acompanha Hannah Arendt ao
sustentar que o pensamento politico de Platdo € uma clara resposta as fragilidades inerentes ao
modo de vida democratico, ou seja, uma resposta aos impasses que emergem na polis na qual
uma comunidade humana ambiciona se autogovernar. Em outras palavras, é como se Platdo
desacreditasse que uma fratria pudesse se autogestionar e sera esse descrédito que
impulsionara o filésofo a estabelecer, por meio de sua ontologia, um ponto uma referéncia
transcendente (extra-social, portanto) para os assuntos humanos.

Como diziamos anteriormente, Castoriadis compreende que todos 0s componentes
necessarios para o nascimento da filosofia e da democracia se encontravam latentes na
“captacdo imaginaria” do mundo por parte dos gregos — um conjunto de concepcdes
articuladas pela poesia e pela mitologia gregas desde o século VIII a.C., fundamentalmente
em Homero e em Hesiodo. Destaco duas, em especial.

A primeira diz respeito a nocdo de que 0 cosmos, 0 “universo ordenado”, jamais

pode recobrir completamente o caos, que é uma espécie de abertura primordial e insuperavel.

£ n’y a pas, en Gréce, de Dieu qui ait dit quoi que ce soit a Moise [...]. Le probléme qui se pode alors est celui
de I’autolimitation de la colectivité, ¢’est-a-dire, des maoyens par lequels la collectivité politique peut mettre des
freins & sa propre activité (CASTORIADIS, 2004, p. 36).

3 |nstitution proprement démocratique (CASTORIADIS, 2004, p. 37).
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Tudo o que consta na mitologia e nos poemas homéricos tem como ponto de partida a
compreensdo do mundo como incompreensivel: 0 cosmos ndo tem, a principio, um sentido
humano; ele ndo é feito para 0 homem, tampouco contra 0 homem, e serd como efeito do
logos (do discurso) que os humanos logram a significacdo sempre parcial, contingente, do
mundo. Essa apreensdo do mundo como sendo originariamente poténcia constitui, para o
autor, uma primeira condicdo de possibilidade para o nascimento da democracia. Para
Castoriadis, essa imagem de um caos que se impGe ao cosmos nos ajuda a pensar o problema
da “desmedida” (hubris) para a vida da polis: ha, no mundo dos humanos, forgas e impulsos
que ndo se submetem a lei, ou seja, que impelem os humanos a dissolu¢do dos lagos que os
ligam, razéo pela qual a impossibilidade, aqui, implica a necessidade da constante refundacéo
do nomos que instaura e preserva as condi¢cdes da vida em comum.

Em estreita relagdo com essa caracteristica do universo imaginario grego de um caos
anterior e resistente a ordem relativa ao cosmos, encontra-se, também, uma qualidade
fundamental da religido grega: a auséncia de revelacdo. De fato, ndo ha no culto dos gregos
uma verdade revelada, luminosa, que demarque claramente o campo da acdo humana: a
religiosidade grega faltam autoridades transcendentes. Confrontando esse trago da
religiosidade grega com aquele que demarca a tradicdo das trés religibes monoteistas
(judaismo, cristianismo, islamismo), Castoriadis ajuda-nos a pensar que a democracia implica
a invencao de uma forma de viver junto na qual um coletivo humano se percebe desamparado
de uma autoridade transcendente que venha a determinar os destinos da polis. A polis é o
efeito da acdo, ou seja, ndo tem uma existéncia anterior ao ato mediante o qual o nomos é

inventado e reinventado:

Todo cidaddo ateniense pode propor uma lei a assembleia, que pode entdo
eventualmente aprova-la; mas todos os demais cidaddos podem, em seguida, submeter
0 cidaddo autor da proposta ao tribunal e sustentar que ele deve ser condenado por
haver impelido o corpo soberano, a ecclésia, a assembleia do povo, a votar uma lei
injusta. [...]. Esse procedimento remete-nos a uma concepcdo de democracia como um
regime sem qualquer norma exterior si mesmo. Cabe aos cidadéos, entdo, ndo somente
fazer a lei como também responder a questdo: o que é uma lei justa, uma boa lei? E
isso sem abrir qualquer livro sagrado, sem escutar qualquer profeta — ndo h&
profetas®’. (CASTORIADIS, 2004, p. 55-56).

37 Tout cytoyen athénien peut proposer une loi a I’assamblée du peuple, et celle-ci peut éventuellement
I’approuver ; mais n’importe quel autre citoyen peut ensuite trainer le citoyen auteur de la proposition devant un
tribunal et le faire condamner pour avoir poussé le corps souverain, 1’ekklésia, 1’assamblée du peuple, a voter
une loi injuste. [...] Cette procédure renvoie a une conception explicite de la démocracie comme régime sans
aucune norme éxterieur a lui-méme. 1l revient donc aux citoyens non seulement de faire la loi mais de répondre a
la question: qu’est-ce qu’une loi juste, une bonne loi ? Et cela sans ouvrir aucun livre sacré ni écuter un prophéte
—il n’y a pas des prophétes. (CASTORIADIS, 2004, p. 55-56).
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Como diz Castoriadis, 0s poemas e 0s mitos gregos ndo sdo religiosos e nem
proféticos: seus autores Sa0 0s poetas, e 0s poetas ndo proibem e ndo prometem nada — eles
simplesmente dizem, e ao fazé-lo, nada revelam. Essa auséncia de dogmas estabelecidos e de
autoridades justificadas transcendentalmente teria permitido aos gregos inventar a democracia
como “forme de vie collective” (forma de vida coletiva) na qual um “corps de citoyens”
(corpo de cidadaos) se considera autbnomo e responsavel para se governar legislando
(CASTORIADIS, 2004, p. 36).

Para Castoriadis, a auséncia de justificacionismos éticos e a constante ameaca da
hubris (desmesura) sobre os lacos de que depende a vida da comunidade politica somam-se a
bastante conhecida oposicdo que os sofistas, os primeiros filésofos politicos, estabeleceram
entre a physis (natureza) e o nomos (lei). Ao contrario do que o preconceito metafisico nos
leva a crer, as questBes expressas nos escritos sofistas ndo sdo meros jogos retdricos, mas
situam os principais problemas filos6ficos que emergem com o advento da polis democratica
no século VI a.C. O mais importante exemplo das investigacdes dos sofistas em torno da polis
— investigacOes que nos ajudam a compreender a democracia como um modo de viver junto
sem a mesura (medida) natural e sem quaisquer normas transcendentes — desdobra-se em

torno do Mito de Prometeu, narrado por Protagoras.

4.2.1. O mito de Prometeu

O mito de Prometeu nos conduz ao tempo imemorial em que os mortais (homens,
animais e plantas) ainda ndo existiam: “Houve um tempo — diz Protadgoras - em que sé havia
deuses” (PLATAO, 320c10). Chegado, entdo, 0 momento certo para o nascimento de todas as
criaturas mortais, “os deuses modelaram-nas, no interior da terra” e delegaram aos irmaos
Epimeteu e Prometeu a tarefa de conceder a cada uma delas os seus atributos / caracteristicas
especifico(a)s.

Solicitando que Prometeu o deixasse conduzir o processo, Epimeteu decide conceber
a natureza especifica de cada tipo de vivente do seguinte modo: distribuiria a cada um dos
seres particulares e a cada uma das espécies 0 conjunto de caracteristicas requeridas pelo
habitat e pelo tipo de vida que que lhes seria proprio. A Prometeu caberia, por seu turno, o

papel de uma espécie de “supervisor” do trabalho do irméo.

72



Concedendo, num primeiro momento, o pelo e a pele que mantém o corpo aquecido
aqueles que viveriam no frio e os meios adequados para que se refrescassem aqueles que
viveriam no calor, Epimeteu equipava os mortais de todas as qualidades requeridas para a
defesa contra o rigor das estacfes de Zeus; em seguida, Epimeteu selecionou, para todos o0s
viventes, os alimentos constitutivos de suas dietas: a alguns reservou a erva do solo, a outros,
o fruto das arvores. De modo igualmente equilibrado, distribuiu, também, as restantes
qualidades: a alguns seria reservada a agilidade de que depende tanto a eficiéncia da defesa
quanto a habilidade para o ataque, a outros a forca, etc. Por fim, pensou Epimeteu, seria
preciso conceder o instinto gregario aqueles que vivem junto a outros da mesma espécie, algo
dispensavel para todos os demais que viveriam, entdo, sos. “E fez tudo com cautela, para que
nenhuma espécie se extinguisse” 3¢ (PLATAO, 321a).

Terminado o processo por meio do qual todos os viventes sdo brindados com uma
natureza especifica, Epimeteu percebe que havia esquecido do humano: gastara, com as
demais espécies, todos os atributos de que dispunha. Fruto do esquecimento de Epimeteu, o
homem sera, portanto, o peculiar tipo de animal para o qual faltou uma Natureza: “tendo
ficado sem ser beneficiada a geracdo dos homens, Epimeteu viu-se, por fim, sem saber o que
fazer com ela” (PLATAO, 322d25). E entdo que Prometeu entra em cena: o que fazer diante
do esquecimento do irmdo? Num ato intempestivo, Prometeu rouba o fogo de Atenas e 0
entrega aos humanos - esses seres criados nus. De posse da técnica, pensou Prometeu, o
homem conseguiria, agora, superar as adversidades que a natureza lhe impunha.

Mas se por um lado, entdo, a técnica permite que o homem se defenda melhor das
adversidades através de um maior dominio sobre a natureza, permite, do mesmo modo, a
confeccdo de meios mais sofisticados de dominio dos homens entre si. Preocupado com o
futuro dos humanos, Zeus, entdo, da a Hermes a missdo de levar aos homens aquilo que lhes
permitiria ligarem-se uns aos outros. E Hermes leva aos humanos a amizade e a justica. Disse,
por fim, Zeus a Hermes: “estabelece, pois, em meu nome, uma lei que extermine, como Se Se
tratasse de uma peste para a cidade, todo aquele que nédo for capaz de partilhar de respeito e de
justica” (322d).

O mito de Prometeu situa-nos os elementos que estdo em jogo nessa mudanca

cultural de que nos fala Castoriadis: € um mito de origem da polis. O mito nos leva a conceber

% O que importa destacar aqui é aquilo que se associa a ideia de que os animais podem contar, desde o seu
nascimento, com esse conjunto de atributos fisicos e de poténcias em termos de comportamento que ndo s6 lhes
permite resistir as adversidades do meio que lhes é préprio como termina por conferir-lhes o lugar que cada um
deve ter na ordem da natureza. Para 0s gregos, a relacdo dos animais com o seu meio é regulada por uma mesura
(medida) que € relativa a prépria Natureza.
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a origem da polis a partir do que seria a fragilidade humana: o homem carece de uma natureza
e é esse 0 motivo pelo qual sempre precisa de um outro, de um semelhante; ele é incapaz de
viver isolado e a cidade vem justamente remediar esse estado de fragilidade. O surgimento da
moralidade, se acompanhamos o0 mito, seria um epifendbmeno do surgimento da polis: a
moralidade é citadina, ou seja, politica, e as leis surgem como elemento fundamental nas

cidades. Resumamos 0 mito:

1. Num primeiro plano, portanto, temos uma narrativa acerca da nudez humana: o
homem é criado nu, sem uma natureza; num segundo tempo, a producdo e a
manipulacdo de artefatos constituira uma espécie de supléncia a essa condicao de
nudez. Mas com a técnica se desenvolverdo, todavia, meios cada vez mais
sofisticados de os homens se destruirem mutuamente: privados do instinto
gregario, a guerra de todos contra todos serad inevitavel. A técnica, note-se, ndo
torna o homem “competente” para viver junto. Nesse ponto, portanto, encontramos
a conclusdo do mito: a polis opera como uma espécie de ‘“supléncia” para a
fragilidade humana, pois implica a constituicdo do espaco politico que se funda
nos lacos de amizade e na instauracdo do principio da justica entre os humanos. O
surgimento da polis, se acompanhamos o mito, seria, portanto, um epifendmeno do

surgimento da amizade entre os homens;

2. Valendo-se da polarizacdo técnica / politica apresentada no mito, Protagoras
mostra que o saber técnico ¢ “distribuido” aos humanos de modo desigual, o que
ndo ocorre com a moralidade e o principio da justica: todos 0s humanos receberam
uma mesma “por¢do” do sentimento da amizade e da justica. Mas embora a
moralidade seja “natural”, uma educacao ¢ requerida para fazé-la “desabrochar”. A
moralidade €, assim, latente no humano e sera preciso, por isso, que os adultos — e
as instituicdes da polis — se encarreguem de saca-la do estado potencial em que se

encontra.

3. Num terceiro e ultimo plano, através do mito de Prometeu o narrador Protagoras
sustenta a necessidade de se ensinar aos jovens as virtudes necessarias para 0
modo de vida politico (ou seja, para a vida na polis). Protagoras se apresenta como
alguem gue tem um tipo de saber sobre as virtudes requeridas para esse modo de

vida e, mais do que isso, como alguém que pode ensind-las em troca de
74



pagamento. As virtudes morais sdo necessarias a vida na polis e somente uma
educacdo é capaz de cultiva-las. A polis, nesse sentido, ndo ¢ fruto da natureza, ndo

nasce por natureza, mas por meio de uma educacéo politica.

Quando retornamos, a partir do mito de Prometeu, as reflexdes de Castoriadis sobre a
invencdo da democracia pelos gregos, podemos, entdo, fazer as seguintes associagdes:

- A democracia implica concebermos que o conjunto de leis/normas que regem
a vida em comum € sempre contingente, pois nada tem a ver, como vimos, com leis
transcendentes ou “medidas” naturais. O que ndo € contingente, no entanto, ¢ aquilo
sem o0 qual a existéncia da polis ndo seria possivel: sdo os lagos de amizade que
fundam e preservam o espaco politico;

- A polis tem uma fragilidade intrinseca: ha algo da desmedida (hubris) que
ameaca constantemente o espaco politico;

- Para Cartoriadis a democracia é o regime sem qualquer norma exterior a si
mesma: os cidadaos sdo os responsaveis pelo destino da polis (pelos destinos da vida
em comum), uma comunidade sem telos. Para o autor, 0 nascimento da democracia
anda de maos dadas com a filosofia na medida em que a construcdo da polis
democrética possibilitava uma experiéncia até entdo inédita na histéria das
civilizacBes: o regime democratico nos coloca diante de uma comunidade que se vé
imbuida de legislar sobre si mesma e para si mesma, ou seja, de inventar as leis para a
vida em comum. Essa é a razdo, note-se, para que Castoriadis compreenda o advento
da democracia como uma espécie de “filosofia em ato” (Castoriadis, 2004): ao se
perguntarem pelos fundamentos de uma lei justa sem qualquer critério transcendente
que lhes pudesse “definir” o que vem a ser a justi¢a, os gregos ndo incorreram num

justificacionismo ético.
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LINHA DE TRABALHO 111

A terceira linha de trabalho desta tese se desdobra em trés ensaios. O primeiro deles
tem como objetivo situar a incursdo de Freud no campo da educacdo e propor algumas
consideracOes acerca da diferenca entre uma educacao profilatica e uma educagdo para a
realidade — modo como Freud se referiu a uma praxis educativa implicada com o porvir da
civilizacdo. Retomo aqui, também, a discussao sobre o engajamento da escolarizagdo com a
promocao de uma “sociabilidade democratica” ressaltando que, numa Republica Democratica,
a escola € um dispositivo societario implicado com a reinvencdo do pacto fraterno e, portanto,
responsavel com a transmissao do espirito da Lei. Lajonquiére (1999) ajuda-nos a ndo reduzir
0 horizonte da educacdo para a experiéncia democratica ao jogo das moralidades que parecem
marcar nosso tempo — moralidades que podem guardar consigo a melhor das intengfes. Nesse
sentido, trato de destacar que h& pelo menos um modo incorrer nessa reducdo: refiro-me as
acOes educativas que partem da suposicdo de que ha meios adequados (o curriculo, os temas
transversais, etc.) para se alcancar o fim desejado (no caso, o aprofundamento de uma ética
fraterna, de uma sociabilidade democratica). Essa ilusdo se sustenta basicamente numa
desconsideracéo: desconsidera-se que o que pode de fato instaurar modos mais fraternos de
vivermos juntos € o compromisso da escola e de seus agentes com a veiculacdo das leis que
fundam a polis democratica. Essas leis, tal como bem nos lembra Lajonquiére, ndo sdo a Lei,
mas transmitem o seu espirito.

O segundo ensaio busca desenhar a conflitiva do sujeito com o pequeno outro — 0
semelhante — como operador da reflexdo sobre as acbes educativas que tém por objetivo a
promogdo da “sociabilidade democratica”. Parto, para isso, de algumas reflexdes de Lacan e
da obra de Clarice Lispector para sustentar que o semelhante entra no campo narcisico do
sujeito como uma ameaca imaginéria. No ensaio sobre o estadio do espelho, Lacan enfatiza a
funcdo do outro como essencial para que a crianga se mova do encantamento alienante em
relagdo a propria imagem especular e é esse movimento em relagdo a uma imagem totalizada
que pode fazer com que o semelhante venha a ser um objeto de ciime, de interesse, de 6dio e
de identificagdo. 1sso nos permitira conceber, no Ultimo dos ensaios, a escola como uma arena
implicada com aquilo que a psicanalista Maria Rita Kehl denomina “socializacdo do
narcisismo” (Kehl, 2000). Para compreender o que essa socializacédo implica e as relagoes
dessa nogdo com aquilo que num primeiro momento desenvolvemos em torno da nogéo de

“sociabilidade democratica”, destaco, entdo, dois pontos:
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as identificacbes horizontais se ddo entre semelhantes e ndo excluem a

identificacdo fundadora, vertical, em relacdo ao pai;

essas identificacdes fraternas, que sdo “secundarias em relacdo ao Eu ideal e
horizontais em contraposi¢cdo as identificacbes verticais com os ideias
paternos”, estdo implicadas na travessia em relagdo a uma primeira e fundante
ilusdo identitaria (KEHL, 2000, p. 39). Como nos da provas o curso da historia,
essa ilusdo sempre requer a producdo do fantasma do duplo perseguidor que

precisa ser destruido antes que destrua nossa unidade imaginaria.
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V — EDUCACAO E VICISSITUDES DAS FRATRIAS

A Histdria, que se abre em Totem e Tabu, encaminha-nos a uma luta que suspende
qualquer certeza acerca do futuro da civilizacdo: a tendéncia a unido (Einigung), que ja se
manifesta no assassinato do pai da horda e depois se realiza, outra vez, no banquete totémico,
entra em conflito com um polo de destrutividade a ela oposto: Eros versus Tanatos. Nenhuma
dessas duas forcas pode sobrepujar totalmente a outra — elas abrem uma linha de tenséo por
onde se desdobraré a vida humana.

Como vimos, a cultura se estabelece por meio da restricdo de gozo, e se retomamos 0
mito de Totem e Tabu, identificamos o primeiro éxito cultural no pacto por meio do qual os
irmaos se restringem mutuamente as satisfagcdes com as quais o pai primevo se deleitava, sem
qualquer limite, na condicdo do Um-excecdo. Estabelecida pela supressdo da liberdade
individual, a civilizagdo tem o seu futuro atrelado, portanto, & constante reafirmacdo desse
pacto. Mas como se realiza, no suceder das geracdes, esse processo de suspensdo dos
pendores egoistas / narcisicos que tendem a sobrepor as reivindicacdes da satisfacdo
individual a restricdo de gozo reivindicada na producdo da vida em comum?

Freud desconsidera, de saida, a hipotese de que somos “bons” e “nobres desde o
nascimento” (FREUD, 1915a/2010, p. 163). Uma segunda resposta a essa indagagdo parte,
entdo, do pressuposto de que ¢ um eventual “processo de desenvolvimento” que se desdobra
pela influéncia da educacgdo e do ambiente cultural o responsavel “substituicdo” de nossas mas
inclinagdes por aquelas centradas no “bem” (FREUD, 1915a/2010, p. 163). Também essa
segunda resposta é refutada por Freud, pois ndo existe extirpacdo do mal: a investigacdo
psicanalitica mostra, isto sim, que a condigdo do humano é marcada por “impulsos instintuais
de natureza elementar” que sdo comuns a todos os individuos e que simplesmente tém por
meta a satisfacdo (FREUD, 1915a/2010, p. 163). Esses impulsos, tal como ja sublinhado, ndo
s&o bons nem maus em si e € apenas por efeito da relacdo que eles mantém com as exigéncias
da cultura que nos os classificamos, a eles e as suas manifestacGes, desse modo. Assim,
impulsos tidos como maus pela comunidade humana — o egoismo e a crueldade,
exemplificava Freud -, estdo, na verdade, aqueles que seriam “primitivos” (originais).
Seguindo essa linha de raciocinio, Freud identificara que a “transformagao” de impulsos maus
em impulsos socialmente reivindicados deve ser fruto da acdo de dois fatores: um interno (a
necessidade de amor) e um externo (a pressdo da educacdo e do ambiente cultural).

O fator interno consiste na influéncia que o erotismo (o trabalho de Eros) exerce sobre

as mogdes egoistas. Pela intromissdao dos componentes eroticos, os “impulsos” egoistas sdo
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“transformados” (nunca de todo, ressaltemos) em sociais. Esse fator, segundo o psicanalista,
reverbera a necessidade de amarmos e de nos sentirmos amados: aprendemaos, com o tempo, a
estimar as possibilidades que Eros nos aporta e é essa estima, entdo, que motiva os atos de
rentncia a satisfacdo das pulsées eminentemente egoistas.

Em Psicologia das massas (1921) Freud nos d& um exemplo desse processo: a
concorréncia e a rivalidade entre irméos, associada ao desejo de se monopolizar o afeto
parental e a possessdo dos objetos, sO é refreada em funcdo do temor da perda do amor dos
pais: € o medo da perda do afeto parental aquilo que mobiliza o recalque de algumas das
tendéncias agressivas e egoistas na crian¢a pequena, constituindo-se, entdo, como o mébil do
que o psicanalista denomina, nesse ensaio, de “sentimento de comunidade” (FREUD,
1921/2011, p. 125).

O segundo fator de transformagao, este de natureza “externa”, € a coagdo exercida pela
educacdo e que prossegue seu influxo por meio das demandas do “ambiente civilizado”
(FREUD, 1915a/2010, p. 163). A civilizagdo, destacamos novamente, foi adquirida pela
reniincia a satisfagdo irrestrita das pulsdes e exigird, de cada “recém-chegado”, essa mesma
rentncia. De modo resumido, portanto, 0 processo civilizatorio, segundo Freud, devera
apoiar-se no esforco conjugado entre Eros e as demandas que emergem como efeito da vida
em comum: submetidas ao trabalho de Eros e a pressdo do “ambiente civilizado”, as pulsdes
egoistas convertem-se, pouco a pouco, em pulsdes cuja satisfacdo devera ser contornada pelos
preceitos sociais, ou seja, cuja satisfacdo, sempre parcial, serd alcancada apenas como efeito
do “desvio” requerido pela cultura. Voltaremos, a seguir, a dimensdo da educagdo. Antes,
porém, tomemos essa ideia de demandas do ambiente civilizado pois € em torno dessa nogdo
que Freud buscara destacar uma das fontes da ilusdo que marcou sua época — ilusao essa que 0

ajuda a pensar a relacdo entre o educar e o devir da civilizagéo.

5.1. Ideal e ilusao

Em Consideracdes atuais sobre a guerra e a morte, escrito em 1915, Freud diz que a
guerra que eclodira no ano anterior entre os paises de “raca branca” havia despertado um

profundo e generalizado sentimento de “desilusdo”.

Esperavamos que as grandes nacBes de raga branca, dominadoras do mundo, as
quais cabe a lideranca da espécie humana, que sabiamos possuirem como
preocupacdo interesses de &mbito mundial, a cujos poderes criadores se deviam ndo
s6 nossos progressos técnicos no sentido do controle da natureza, como também os
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padrdes artisticos e cientificos da civilizagdo — esperavamos que €sses povos
conseguissem descobrir outra maneira de solucionar incompreensdes e conflitos de
interesse. [...] Poder-se-ia supor que essas nag¢des adquiriram tanta compreensdo do
gue possuiam em comum, e tanta tolerdncia quanto a suas divergéncias, que
‘estrangeiro’ e 'inimigo’ ja ndo podiam fundir-se num conceito Gnico. (FREUD,
1915a/2010, p.159)

No mesmo ano, em A transitoriedade, Freud destaca que aquela guerra acabaria por
subtrair a beleza do mundo e o orgulho de toda uma civilizagdo que atrelou a sua incrivel
capacidade de producdo nos terrenos da técnica, da ciéncia, da filosofia e das artes a
esperanca de um possivel triunfo final sobre as divergéncias entre as nagdes e as ragas. A
guerra irrompe revelando, sem qualquer pudor, toda a “nudez” de nossa vida pulsional e
soltando, enfim, de dentro dos individuos da mais alta cultura, os “maus espiritos” que
pareciam ter sido “domados, para sempre, por séculos de ininterrupta educacao pelas mais
nobres mentes” (FREUD, 1915a/2010, p.162).

Como sublinhado anteriormente, duas coisas, em especial, pareciam provocar uma
grande desilusdo. A primeira diz respeito a “pouca moralidade” mostrada exteriormente por
nacdes que internamente se apresentavam como guardids das mais altas restricdes morais. Os
Estados civilizados, diz Freud, ndo apenas ndo souberam solucionar os conflitos como
“fizeram dos homens perpetradores de atos de crueldade, perfidia, traicdo e rudeza que
pareciam impossiveis, devido a incompatibilidade com seu grau de civilizagdo” (FREUD,
1915a/2010, p.162). A segunda causa desse profundo sentimento de desilusdo com a guerra
remete-nos a brutalidade expressa pelo comportamento de individuos que, “como membros da
mais elevada cultura humana”, pareciam ndo ser capazes “atos semelhantes”.

Mas essa desilusdo — dird Freud — fundava-se numa profunda ilusdo a que todos
pareciam haver-se entregado: a guerra, com todas as suas atrocidades, rebentara revelando que
todo o progresso obtido nos campos do saber, da técnica e das artes e que todo o “arsenal”
repressivo constituido pelas nacBes que aprenderam a nomear-se a Si mesmas como
“civilizadas” nao haviam produzido, de fato, uma “verdadeira mudanga pulsional”: mesmo
nessas nagdes — diz Freud — um grande nimero de individuos tém atitudes que respondem as
exigéncias da vida civilizada unicamente porque sdo habituados a obedecer, muito embora
“nenhuma transformagdo de inclinagdes egoistas em altruistas se tenha operado” (FREUD,
1915a/2010, p.167). A ilusdo, assim, assenta-se numa espécie de negacdo das origens torpes
da civilizagdo e remete-nos & esperanga de que a civilizagdo pudesse ser sindnimo de
progresso, de superacdo — algo que marcou profundamente os ideais modernos. Mas — dira
Freud — o fato é que aquelas nacBes e aqueles cidaddos de alta cultura ndo haviam decaido

tanto quanto se era levado a crer porque ‘“nunca subiram tanto quanto acreditdvamos”
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(FREUD, 1915a/2010, p.167). A ilus@o, assim, andou por um bom tempo de méos dadas com

a hipocrisia:

Quem é assim obrigado a reagir continuamente segundo preceitos que ndo sdo
expressdo de seus pendores instintuais vive acima de seus meios, psicologicamente
falando, e pode objetivamente ser designado como um hipdcrita, esteja ele
consciente ou ndo dessa discrepancia. E inegavel que nossa atual civilizagdo
favorece de maneira extraordinaria a producéo de tal espécie de hipocrisia. Podemos
ousar afirmar que ela esta edificada sobre essa hipocrisia, e que teria que admitir
profundas mudancas, caso as pessoas se propusessem a viver conforme a verdade
psicoldgica. Portanto, existem muito mais hipocritas culturais do que homens
realmente civilizados, podendo-se mesmo considerar o ponto de vista de que um
certo grau de hipocrisia cultural seja indispensavel para a manutencdo da cultura,
porque a aptiddo cultural ja estabelecida nos homens de hoje talvez ndo bastasse
para essa realizacdo (Freud,1915a/2010, p.166-167).

Para Freud, a Primeira Guerra Mundial deixava claro que todos os avancos
civilizatorios obtidos por uma Europa supostamente esclarecida pelas Luzes ndo foram
capazes de aportar consigo as condi¢cdes de possibilidade para a producdo de uma vida em
comum na qual os conflitos e o ddio entre as nagles estivesse superado. O que Freud nos
propOe, assim, é que a desilusdo com a guerra parece ser a irma gémea da idealizacdo da
condi¢do humana, e serd precisamente a ndo idealizagdo dessa condic¢ao aquilo que permitira
ao psicanalista localizar os impasses na producdo de um comum.

A existéncia, em nds, de pendores agressivos € o fator que perturba nosso
relacionamento com o proximo e aquilo que forca a cultura a grandes dispéndios. Em
consequéncia dessa hostilidade primaria dos homens entre si, Freud assinala que “a sociedade
aculturada esta constantemente ameacada pela ruina” (FREUD, 1930/2010, p. 125). O
interesse da comunidade de trabalho ndo a manteria unida; as paixdes determinadas por
impulsos sdo mais fortes do que 0s interesses racionais.

Dai, portanto, o emprego de “métodos” que tém o proposito de estimular as
identificacBes entre os humanos, e dai também o0 “mandamento ideal” de amar o proximo
como a si mesmo - mandamento que “realmente se justifica pelo fato de nenhuma outra coisa
se opor tanto a natureza humana original” (FREUD, 1930/2010, p. 125). Acontece, no
entanto, que esse ideal do amor universal teve como efeito inevitavel, no curso da historia, a
producdo da intolerancia da comunidade cristd contra aqueles que permaneceram fora dela, ou
seja, contra todas as demais comunidades que se constituiram a partir da filiacdo a um outro
pai. Por isso, Freud sentencia: “é sempre possivel ligar uma quantidade maior de seres
humanos no amor entre si quando restam outros para as manifestagdes de agressao” (FREUD,
1930/2010, p. 50). Ao exercicio do amor entre 0s que pertencem a uma determinada
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comunidade e do 6dio aqueles que estdo “fora” dessa comunidade, Freud (1930) denominou

“narcisismo das pequenas diferengas”.

5.2. Narcisismo das pequenas diferengas

“Narcisismo das pequenas diferengas” é uma expressdo cunhada pelo psicanalista
para descrever o modo como comunidades forjam sua identidade cultural a partir da
rivalidade que estabelecem com outras comunidades que em muitos aspectos Ihes sdo bastante
proximas territorial e culturalmente. Como exemplo, poderiamos pensar na relacdo entre
brasileiros e argentinos, portugueses e espanhdis, franceses e belgas: alguns poucos tracos de
diferenca entre esses povos servem a afirmacéo de um traco distintivo que marca a identidade
de cada um deles por oposic¢ao ao vizinho.

Enquanto o narcisismo instaura um “eu” distinto de um “outro”, o narcisismo das
pequenas diferencas instala o “nos” diferente daqueles que serdo, entdo, os “outros”. Se isso €
constitutivo das identidades coletivas e produz como “objeto cultural”, por exemplo, 0s
chistes dos franceses sobre belgas, dos brasileiros sobre argentinos (e vice-versa), etc., pode
também incitar, num outro plano, os conflitos fratricidas®. Por meio dessa tese de que séo as
pequenas diferencas aquilo que situa as fronteiras imaginarias de que depende a construcdo
das identidades, compreendemos, entdo, que a diferenca que o outro / semelhante porta pode
tanto demarcar a descontinuidade entre 0 nos e o eles, quanto ser o motor dos afetos que
mobilizam o preconceito, 0 racismo e a segregacdo, por exemplo. Em outras palavras, o
método para manter a coesdo do grupo é o ddio contra aqueles que estdo para além de suas
fronteiras. Em sua feicdo hostil, portanto, o antagonismo inerente a constituicdo / producéo
das identidades € elevado ao seu paroxismo: € preciso eliminar aquele(s) cujo traco
identificado como diferenca ndo estd em continuidade com minha / nossa unidade imaginéria.

Dai porque, de acordo com Freud, sempre sera possivel ligar um grande nimero de
pessoas pelo amor desde que restem outras tantas contra as quais sera possivel, entdo,
exteriorizar a agressividade. Ou seja, os vinculos cooperativos baseados no amor ou em
alguma forma de intersubjetividade priméria sé sdo realmente capazes de sustentar vinculos
sociais na condicdo de dar espaco a constituicdo de diferencas intoleraveis alojadas em um

exterior que sera objeto continuo de violéncia. Nesse sentido, tal como aponta Safatle (2016),

3 Diferentemente da hostilidade, os chistes promovem a unido entre os membros de uma comunidade por meio
de uma satisfacdo relativamente inofensiva da tendéncia a agressao sobre o povo da outra comunidade.
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“esses vinculos de amor permitem a producdo de espagos de afirmagdo identitaria” que sao
indissocidveis “de uma regulagdo narcisica de coesdo social” (p. 48). Assim, ¢ como se a
concluséo a que Freud chegou a partir de seus estudos sobre a producdo de coesdo social
revelasse o preco que se paga por toda ilusdo identitaria: a eliminacdo do outro.

Em Freud, portanto, o narcisismo das pequenas diferengas remete-nos aquilo que, no
sujeito ou numa comunidade, resiste a diferenca aportada pelo(s) outro(s) que esta proximo,
mas que habita o “outro lado” das fronteiras imaginarias requeridas na producdo de toda
identidade — individual ou coletiva; ou, se preferirmos, € uma nocao que aponta para aquilo
que em cada um de nds resiste a afirmacao do outro como alteridade ao nosso narcisismo.

O mesmo Freud, porém, ajuda-nos a compreender que o “reconhecimento imediato
da alteridade ¢ metapsicologicamente impossivel” (REINO & ENDO, 2011), brindando-nos
com algumas importantes hipdteses que fomentam essa reflexdo num pequeno artigo chamado
Algumas consequéncias psiquicas da diferenca anatdmica entre os sexos, escrito em 1925.
Desde bastante pequena — diz-nos Freud — a crianga “resiste” em reconhecer a diferenga
anatdmica entre os sexos, algo que fica claro nas primeiras hipéteses que elas formulam para
explicar (e negar) as pequenas distingdes entre o corpo do homem e o corpo da mulher.

O que Freud nos revela nesse escrito € que a primeira hipdtese que a crianca (se for
um menino) formula quando vé a mae, a irma ou a baba “sem” algo que ja identifica em si, no
pai ou no irmao sera, por assim dizer, uma hipotese que preserva aquilo em que se apoia 0 seu
narcisismo: todos tém pénis. Confrontada com uma “falta” mas sustentada na tese de que
todos tém pénis, ou seja, na hipdtese de um monismo falico, a crianca entao respondera a essa
diferenca entre as anatomias com uma conviccéo: o pénis faltante no corpo da mulher um dia
ira crescer. O que Freud nos aponta, com isso, € que nesse tempo primordial a crianca “nega”
(ato psiquico) aquilo que lhe chega por meio de seu encontro com corpos de homens e de
mulheres e que sera precisamente esse processo de resisténcia ao reconhecimento da diferenca
0 que nos permite conceber os impasses relativos a inscrigdo psiquica da diferenga sexual em
sua intima relacdo com o reconhecimento da castracéo.

Castracdo, aqui, € um termo que nao deve ser associado aos ja desgastados clichés de
que em Freud tudo se reduz ao ter ou ndo ter pénis. Se bem que essa dimenséo seja destacada
por Freud (o reconhecimento da diferenga passa, sim, pela inscrigdo psiquica da diferenca
sexual), ela comporta, no entanto, uma outra dimensdo bem mais complexa e bem mais
interessante: frente a hipétese do monismo falico, a diferenca que marca o corpo da mulher
(diferenciando-o do corpo masculino) avistada pela crianca acabara por colocar em xeque

uma das iluses que fundam nossa vida psiquica, a saber, a ilusdo da completude, uma vez
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que ou nos falta algo (o pénis) ou estamos sempre na iminéncia de perder algo de que
dispomos (de ter nosso pénis castrado). Com isso, vemos que ndo se trata de que o pénis (ou a
sua auséncia) ser o centro de uma discussdo sobre os impasses da relagdo do sujeito com
aquilo que, do outro, Ihe chega como diferenca, mas de tomarmos o tempo da inscricao
psiquica da diferenca anatbmica entre 0s sexos, na crianca, como aquele no qual o sujeito em
constituicdo tem de lidar com as primeiras experiéncias que colocam em jogo a
impossibilidade da totalidade da imagem corporal — “um dos nomes do narcisismo” (REINO
& ENDO, 2011). O narcisismo, esse suposto amor que nutrimos por nés mesmos, € de tal
modo rigido e conservador que qualquer “desvio” que reconhegamos no outro pode ser
tomado, por nés, como uma afronta. Portanto, é quase como se pudéssemos dizer assim: quase
tudo que difere de mim me ameaca (REINO & ENDO, 2011). Ndo h4, entdo, como
reconhecermos o outro sem que algo de nosso narcisismo seja abalado (veremos isso no
capitulo seguinte). E com base nos impasses experimentados pelo sujeito para que o outro,
enquanto alteridade, ganhe registro, que Freud argumentara, entdo, que todas as tentativas que
buscaram erradicar o mal ndo produzem sendo o mal (FREUD, 1930).

Desse modo, aquele mesmo mecanismo em jogo no lagco produzido pela Idgica do
amor cristdo (amor para com agueles que comungam da mesma fé, ou seja, para com todos
aqueles que se reconhecem como irmdos na medida em que se filiam ao mesmo pai
imaginario) serd identificado por Freud também em algumas experiéncias politicas. Se o
sonho da supremacia alema precisou insuflar o ddio aos judeus, na Russia comunista, por
outro lado, o projeto revoluciondrio teve como seu principal “apoio psicolégico” (FREUD,

1930/2010, p. 51) a mobilizagdo do rechago contra os burgueses. Cito:

Os comunistas acreditam ter encontrado o caminho para a redencdo do mal. O
homem € inequivocamente bom, bem intencionado em relacdo ao préximo, mas a
instituicdo da propriedade privada corrompeu sua natureza. A posse de bens privados
d& poder ao individuo e, assim, a tentacdo de maltratar o préximo; aquele que é
excluido da posse ndo resta sendo rebelar-se hostilmente contra o opressor. Caso a
propriedade privada fosse abolida, todos os bens fossem tornados comuns e
permitido a todos o seu usufruto, a malevoléncia e a hostilidade entre os homens
desapareceriam. Visto que todas as necessidades estariam satisfeitas, ninguém teria
motivo para ver no outro o seu inimigo. [...]. Nada tenho a ver com a critica
econdmica ao sistema comunista, ndo posso averiguar se a aboli¢do da propriedade
privada é oportuna e vantajosa. Mas posso reconhecer seu pressuposto psicolégico
como uma ilusdo insustentavel (FREUD, 1930/2010, p. 51).

O que Freud busca sustentar aqui € que a supressdo da propriedade privada talvez
elimine, de fato, um dos grandes mdbiles da agressividade humana. Mas esse fator, contudo,

talvez ndo seja 0 mais poderoso. Depois que se suspendesse o direito pessoal aos bens
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materiais e que se estabelecesse a igualdade em todos os demais aspectos, e depois que
houvesse uma completa liberacdo sexual capaz de superar todas as amarras vinculadas a ideia
da posse do objeto sexual — depois de tudo isso, enfim, a agressividade e a rivalidade
permaneceriam sendo o “traco indestrutivel” da condi¢do humana (FREUD, 1930/2010, p.
51). Para Freud, portanto, a instauracdo de uma igualdade no plano econdmico ndo poderia
levar os russos a superar as ambivaléncias inerentes as relacdes sociais e seria uma “ilusao”
pensarmos em alguma forma de projeto emancipatério que viesse a substituir, enfim, nossa
condicdo por uma outra — esta isenta de conflitos e de antagonismos (FREUD, 1932/2010, p.
255). Novamente, portanto, 0 que se destacava no projeto da revolugdo bolchevique era o
mesmo fator em jogo no exemplo do sonho / delirio germéanico: um dos métodos para se
produzir / manter a coesdo do grupo € a identificagdo de um outro que venha a figurar como
objeto de um o6dio compartilhado — 6dio que fortalece os lagos entre aqueles que formam um
“nos” a partir da identificacdo e da nomeacdo daqueles que sdo “eles”, os outros a serem
excluidos, eliminados. Nesse sentido, Stavrakakis (2007) nos recorda que todas as utopias
constituidas em torno da imagem de um Novo Mundo, ou seja, um mundo harmonioso e
reconciliado consigo mesmo, implicaram um nefasto processo de eliminacdo dos
antagonismos inerentes ao politico. A promessa da superacao dos antagonismos é o ponto de
partida de todo projeto totalitéario.

O que esperar, entdo, do futuro da civilizacdo? Depositaremos nossas esperanc¢as nos
ideais de progresso e de superacdo daquilo que parece ser constitutivo de nossa condi¢do
humana? Ou trataremos de atravessar essa ilusdo suportando, coletivamente, 0 peso da
“realidade” por meio da aposta numa praxis politica e educativa que leve em conta o
impossivel que inviabiliza a totalizacdo de qualquer projeto emancipatorio? Ainda que Freud
tenha vislumbrado a face da ilusdo nesse projeto da emancipacdo do espirito humano, a
entrada do psicanalista no campo da educacdo parece ter sido marcada por um certo pendor de

ilusdo. Freud mesmo ndo teria escapado de ser tocado pelos ideais de seu tempo.

5.3. Freud e a educacéo

Tal como nos lembra Lajonquiére, Freud ndo é um pedagogo porque ndo realizou
qualquer investigacdo mais ou menos sistematica sobre os fins e os meios da educacao
familiar ou escolar e porque “ndo propds nenhuma meta, ou patamar de desenvolvimento,

padrdo de comportamento ou nivel de performance a serem atingidos pelas criancas gracas a
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determinadas e renovadas intervengdes adultas ou praticas ditas pedagdgicas”
(LAJONQUIERE, 2010, p. 32). Muito embora ndo tenha se dedicado a qualquer reflexdo
nesse sentido, Freud ndo deixou, entretanto, de refletir sobre a praxis pedagdgica de sua época
e de indicar, em filigranas, aquilo que “€é necessario acontecer para que haja uma educacao”
(VOLTOLINI, 2011, p. 11).

A primeira publicacdo de um trabalho cujo propdsito é refletir sobre a aproximacéo
entre a psicanalise e as “ciéncias da educacdo” data de 19084. Trata-se de uma conferéncia
que Sandor Ferenczi, um dos psicanalistas da primeira geracdo dos discipulos de Freud,
realiza em Salzburgo, na Austria. Em sua fala, Ferenczi destaca o carater repressivo e
autoritario da educagdo da época e vé na pedagogia daquele momento um verdadeiro
dispositivo de producgédo de neuroses. O que esta sob a mira de Ferenczi, aqui, € 0 peso que a
educacdo excessivamente repressora e moralizante da época — especialmente no que tange a
problemética da sexualidade — tem sobre a constituicdo do psiquismo.

Mas é Oskar Pfister, pastor protestante que pratica a psicanalise em Zurique,
entretanto, quem buscard a participacdo direta de Freud nas discussGes sobre a educacdo,
oferecendo a sua apreciacao, no ano seguinte (1909), dois textos que tratam da “aplicacdo” da
psicanalise ao campo pedagdgico: o primeiro intitula-se Ideias delirantes e suicidio em
escolares; o outro, Cuidado psicanalitico das almas e educagdo moral. Uma pedagogia que
leva em conta as descobertas da psicanalise, sugere Pfister, permite preparar melhor a crianca
para uma vida ndo neurética. Em resposta a Pfister, Freud revela-se simpatico a possibilidade
de a psicanalise ser “estendida” a outras disciplinas, dentre as quais a pedagogia. E o come¢o
de uma relacéo entre os dois que se realizaria por meio de correspondéncias.

Pfister é, ndo ha ddvida, uma figura curiosa. Se a psicanalise deve ajudar no trabalho
dos pedagogos — diz o pastor — € porque ela pode liberar a experiéncia dos pequenos daquilo
que denomina ‘“uma escraviddo moral”, ou seja, porque as ferramentas de que dispde a
invencdo de Freud podem promover uma espécie de “emancipagdo das almas” que se alienam
as mais diversas formas de serviddo voluntaria. Alguns anos mais tarde, em 1913, Freud
escrevera o prefacio de um outro livro de Pfister intitulado O método psicanalitico: uma
exposicdo empirico-sistematica, que visa a elucidacdo do método psicanalitico para
educadores e pastores. Demonstrando seu apre¢o pelo pastor e entusiasmo pela obra, Freud

aborda a educacdo tanto sobre o prisma do processo instituinte do humano quanto de um

40 A breve contextualizagdo do intercAmbio estabelecido entre Freud e seus principais interlocutores ligados ao
campo da educacdo (Fereczi, Pfister, Bovet e Achhorn) apresentada neste e no tépico seguinte tem como
referéncia o trabalho de Olivier Douville (2006), intitulado Chronologie : Situation de la Psychanalyse dans le
monde, du temps de la vie de Freud.

86



corpo de técnicas e de saberes constituidos pelas ditas “ciéncias da educa¢do”. Em outras
palavras, Freud destaca que isso que compreendemos como educacdo pode guardar uma
polissemia de sentidos e que, dentre outras possibilidades, poderiamos pensar o ato educativo
i) como aquele implicado na constituicdo de um sujeito onde, a principio, temos apenas uma
cria da espécie humana e ii) como aquele que as ciéncias organizadas em torno da pesquisa
dos meios necessarios para a producdo de um determinado fim buscam mapear, configurando
um protocolo de a¢des que tém por objetivo colocar em marcha a praxis pedagogica.

Por outro lado, a relacdo entre a educacdo e o processo analitico figuram nas
proposi¢des de Freud, neste preficio, como “complementares” (DOUVILLE, 2006, 235): a
educacdo deve ser “profilatica” e, por isso, precisa estar implicada com aquilo que
poderiamos conceber como uma espécie de compromisso com as praticas que fossem capazes
de evitar ou mesmo impedir a formacdo de neuroses; uma psicanalise, por outro lado, deve
corrigir a evolugdo morbida das neuroses, algo que se logra, em grandes linhas, justamente
por meio de uma agao que ¢ ela mesma “reeducativa”.

Sob o horizonte de uma psicanalise que se colocava a servi¢o dos educadores, Pfister
publicara uma série de artigos importantes na Revue de pédagogie psychanalytique e, entdo,
sera saudado por Freud como aquele que inaugurou a “aplicacao” da psicanalise a pedagogia.
Talvez néo tenha sido coincidéncia, portanto, que Freud viesse a ser convidado pela revista
Scientia, coordenada por Pfister, a apresentar aos seus leitores os dominios de interesse da
psicanalise. No artigo que endereca a revista, em 1913, Freud dedica vérias péginas ao
dominio pedagdgico e diz que, no dia em que os pedagogos se familiarizassem com as
descobertas da psicanalise, poderiam entdo compreender o desenvolvimento psiquico das
criancas e, com isso, evitar de incorrer num excesso de intervencdes ou procedimentos que
impulsionam os pequenos a desenvolver “pulsdes socialmente inutilizaveis”. Freud deambula
entre as demandas de egoistas por satisfacdo e uma posicdo mais atenta as rendncias
pulsionais requeridas pela civilizagéo.

Estdo esbocados, aqui, os primeiros sinais do otimismo que marca a relacdo do
primeiro Freud com a educac¢do, quando podemos, entdo, dizer que a psicanalise poderia ser
aplicada a educacdo: a consideracdo dos mecanismos inconscientes que a psicanalise
localizava, se agenciados na praxis educativa, poderia contribuir para a producéo de uma nova
geracdo de homens. Ao validar as ideias de Pfister, Freud deixa aberto um caminho para que
uma série de estudiosos do campo da educacao e da psicanalise venham a se reconhecer como
uma espécie de “pedagogos psicanalistas”. Um dos mais conhecidos ¢ Bovet, que se dedicou a

traduzir para o francés os trabalhos que Pfister publicava em alemédo. Tornando-se, em pouco
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tempo, um autor de relativa importancia na area da publicacdo de trabalhos acerca das
possibilidades de aplicacdo da psicanalise a educacédo, Bovet sustenta algo que os educadores
da época teriam esquecido em seu fazer: na busca por moralizar aquilo que os pequenos
expressam na forma de uma livre expressdao da sexualidade e da agressividade, corria-se 0
risco de inibir brutalmente uma série de potencialidades dos pequenos que se nutriam dessa
mesma fonte, ou seja, que tinham como origem justamente essas pulsdes sexuais e agressivas.
Prevenir 0s excessos, portanto, seria uma medida mais sensata do que remediar alguns

problemas dos adultos no futuro.

5.3.1. O ideal profilatico

No texto Moral sexual civilizada e doenca nervosa moderna, de 1908, Freud
estabelece uma critica a educacao excessivamente moralista que se vinculava a perpetuacao
do modo de vida burgués em vigéncia na cultura europeia desde o final do século XVIII.
Nesse sentido, tal como nos lembra Kehl em A Etica da psicanalise (2000), o0 modo de vida
burgués ultrapassou em muito uma especifica l6gica de se produzir e de se acumular riquezas
e constituiu, sobretudo, uma singular forma de ditar os padrdes e as normas da vida dita
“civilizada”: em todos os tempos, nenhum modo de producdo foi tdo abrangente quanto o
capitalismo e nenhuma classe social foi tdo eficiente em imprimir seu modo de vida e seus
valores morais e estéticos quanto a burguesia.

Numa época em que esses valores estavam t&o arraigados e eram tdo determinantes
para a vida coletiva que parecia nao haver outras formas possiveis de se estabelecer a vida em
sociedade, Freud identifica no sofrimento das histéricas os efeitos da rigidez desse modo de
vida na producéo do sofrimento neurético: se por um lado a série de tabus e de restricdes do
cédigo burgués aparavam as arestas do convivio social e serviam de baliza a um
individualismo que hoje parece ndo conhecer limites, por outro lado, entdo, esses mesmos
tabus e restricbes associavam-se aos sintomas que surgiam na esteira de um silenciamento que
recaia, mais do que tudo, sobre o sexual. Reconhecendo em seu fazer clinico a moralidade
vazia (a hipocrisia) do “cidaddo de bem”, Freud denunciard o mal que se pratica — ao outro e a
si mesmo — quando, em nome de um cédigo moral estrito, sdo silenciadas as ambivaléncias do
desejo. Além disso, sustentard que uma educagdo atrelada & perpetuacdo da moralidade

burguesa ndo tem como efeito sendo a producédo da doencga nervosa moderna (a neurose).
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Com base nessa associacdo entre um cdédigo moral estrito e indutor ndo sé do
padecimento neurdtico mas também das mais variadas expressdes da hipocrisia, Freud
propora, entdo, uma educagdo que atenue a “rigidez da moral civilizada” (VOLTOLINI, 2011,
p. 17): uma educacdo menos repressora constituiria uma interessante medida profilatica contra
a doenca neurotica.

O ideal profilatico, portanto, associa-se a uma espécie de harmonia / conciliacdo
possivel entre o registro do sujeito e o registro do social. Essa harmonia é marcada pela
suposicdo de que haveria algum meio adequado para a conciliagdo entre o campo pulsional e
0 campo da cultura — o meio adequado seria entdo estudado e proposto por uma pedagogia
psicanalitica. Algo se processa na obra de Freud entre 1908, com a Moral Sexual Civilizada, e
1929/1930, com O Mal-estar na cultura, quando o sexual figura como aquilo que insiste, que
resiste e que torna impossivel e ilusorio qualquer ideal de harmonia ou de conciliacdo, para o
sujeito, entre os imperativos da pulsdo e as restricbes impostas pela cultura: o sexual é a causa
de uma radical inadequacdo do sujeito consigo mesmo, bem como aquilo que implode
qualquer ideal centrado no Bem. Ao propor uma outra “medida” para a pratica pedagdgica, ou
seja, ao propor uma certa flexibilizacdo da moral veiculada pelos educadores, Freud age na
contramao da pedagogia de sua época sem sair, contudo, do interior da arena em que se afirma
todo discurso pedagdgico: a busca de meios adequados para se alcangar fins pretendidos (uma
menor rigidez moral para se produzir menos neurose, no caso). Essa ideia de que pode haver
uma “medida” justa (um meio adequado) que sirva de referéncia para o ato educativo é um
dos vetores em torno dos quais Lajonquiere (1999) desdobrard a nocdo de ilusdes
psicopedagdgicas. Retomaremos isso adiante. Vejamos, antes, como Freud se desloca da ideia
de profilaxia a de uma educagao “para a realidade”.

Os anos de 1920 e de 1921 sdo proficuos para o fortalecimento do projeto de uma
psicanalise aplicada ao campo da educagcdo. Tomemos como exemplo a publicacdo, em 1921,
da obra A Psicanélise na Escola, de Zulliger, pedagogo suico que viria a se tornar psicanalista
depois de conhecer Pfister. Obra inspirada pelas experiéncias docentes de um professor
analisado e estudioso da psicanalise, A Psicandlise na Escola defende concretamente uma
espécie de “nova atitude” dos educadores frente aos problemas dos educandos. Essa nova
atitude, observe-se, implicaria algumas disposicGes hoje bastante familiares para nds (o que
demonstra a consolidacdo de alguns pressupostos psicanaliticos no campo educativo), mas
que eram consideradas revolucionarias a época: os professores deveriam estar atentos aos
alunos em sua singularidade, ou seja, agir conforme as observagdes que realizavam caso a

caso. O livro é, em grandes linhas, uma sequéncia de capitulos que apresentam, cada um a sua
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maneira, exemplos do que seria a relacdo do professor que se posicionasse diante de seus
alunos e a eles se dirigisse desde esse lugar orientado pela psicanalise.

Mas no mesmo ano de 1921, depois de ter se revelado contente com o aparecimento
de A Psicanalise na escola, uma outra publicacdo permitira que Freud se desvencilhe do
otimismo que demonstrara no prefacio que escrevera, em 1913, no livro de Pfister. O preféacio
que escreve para obra “Juventude Desorientada”, de Aichhorn, em 1925, faz um balango do
intercAmbio que a psicanalise vinha estabelecendo com o campo educativo até entéo e invoca
os trés famosos impossiveis: tanto o educar quanto o psicanalisar e o governar guardam
consigo, inevitavelmente, certa cota de impossibilidade. A impossibilidade em Freud implica
a falta de medida, de proporg¢éo: ndo hd uma educacdo na medida entre a repressao e o laissez-
faire; ndo had uma educacdo no ponto que ndo produza neurose. Com o0 rechago dessa
impossibilidade, rechacga-se o resto de toda operacdo simbolizante.

Auguste Aichhorn havia dirigido nas proximidades de Viena um estabelecimento de
acolhida e de tratamento daqueles que hoje n6és denominariamos como “jovens em conflito
com a lei”, tendo sido um pioneiro na tentativa de explicar, através da psicandlise, os tragos de
personalidade antissociais e a propor, a partir disso, uma terapéutica de tipo psicanalitico.
Sustentando em seu livro que os impasses de alguns adolescentes poderiam ser
compreendidos através de um exame mais minucioso do que Freud revelara sobre o
funcionamento do inconsciente, Aichhorn propora como tratamento a combinacdo de
procedimentos de intervencédo individuais e coletivos destacando as idiossincrasias associadas
a relacdo pedagdgica entre o professor e o0 aluno. Para Aichhorn, o comportamento agressivo e
antissocial estaria associado, na maior parte dos casos, a caréncias afetivas, motivo pelo qual
as punicdes nao poderiam ser concebidas sem a associacdo de acdes de reeducacdo em grupo
e terapias individuais centradas numa leitura da dimenséo inconsciente em jogo nos distintos
atos de infracdo praticados pelos jovens e, sobretudo, no papel que a transferéncia com os
reeducadores teria sobre a “cura” dos mesmos.

No prefacio, Freud comeca ressaltando que, em meio a todas as possiveis aplicacdes
da psicanalise em outros campos, nenhuma outra despertou tanto interesse e tantas
“esperangas” quanto a possibilidade da aplicagdo das descobertas psicanaliticas a educacao
das criangas (FREUD, 1925). Ressaltando o trabalho de Aichhorn, Freud diz entdo que
poderiamos tirar duas licGes daquilo que até entdo parecia se revelar no intercambio entre os
dominios da psicanalise e da educacdo: por um lado, é altamente recomendavel que o
(re)educador tenha uma formacdo em psicanalise e, se possivel, que tenha ele mesmo se

submetido a um tratamento psicanalitico; por outro, ndo se pode desconsiderar que o trabalho
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educativo tem a sua natureza especifica, ndo devendo ser confundido com os modos como
opera uma psicanalise e nem podendo ser substituido por ela. Diferentemente do entusiasmo
que manifestara em 1913, Freud agora sustenta que, por razdes que a sua experiéncia clinica e
suas refundacdes tedricas Ihe aportavam, psicanalise e educacdo ndo sdo equivalentes: o
tratamento analitico repousa sobre condi¢cbes muito precisas que poderiam ser resumidas
quando concebemos aquilo que € relativo a “situagdo analitica”.

Como desdobramento do que a leitura desses autores Ihe provocava, Freud comeca a
refletir de outro modo acerca das possibilidades de aproximacdo e dos pontos em que seria
preciso marcar o distanciamento entre a psicanalise e a educagdo. Comeca a se desenhar,
portanto, 0 modo como poderemos vislumbrar as suas incursdes sobre 0 campo educativo que
aparecerdo nos textos de 1927 a 1933 - incursdes marcadas, sobretudo, por uma posicao que
acentua a responsabilidade da educacdo com os destinos da civilizacdo. Na passagem de um
tempo a outro de suas elaboragdes, vemos cair por terra a ideia de “psicanalise aplicada a
educagdo” bem como o ideal de uma educacgao profilatica.

O que corrdi a ambigdo profilatica €, conforme nos aponta Lajonquiére (2017), “a
irredutibilidade antinbmica entre as pulsées de vida ¢ de morte”, sustentada de forma mais
clara no ensaio Mais além do principio do prazer. Sobre as ruinas daquilo que ele mesmo
ajudara a cair, Freud conserva viva a ideia de uma educacao para a realidade, assentada sobre
um parametro ético que aponta para um determinado horizonte: a educacéo para a realidade
ndo nos coloca nos trilhos de qualquer “revolug¢do” da condicéo psicologica humana (FREUD,
1927), mas nos aponta para as possibilidades de o ato educativo incidir de forma afirmativa
naquilo que constitui as bases da “miséria psicologica das massas” (FREUD, 1929/1930 apud
LAJONQUIERE, 2017). De acordo com Lajonquiére, é por essa via que Freud mantém a sua
esperanca em relacdo as possibilidades de a educacdo promover, de alguma forma, algum tipo
de emancipacdo humana: a educacdo para a realidade ndo esta nem do lado da onipoténcia
profilatica — assentada na ilusdo de um futuro no qual os impasses do humano (o seu mal-
estar) poderiam ser superados —, nem do lado da impossibilidade que constrange a praxis
educativa a paralisia ou ao conformismo. A educacéo para a realidade, longe disso, implica
uma ética na qual o impossivel em jogo na educacdo ganha lugar na reflexdo e na praxis

pedagdgica.
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5.3.2. Educacéo para a realidade

E em O futuro de uma ilusdo (1927) que aparecera a nogdo de uma “educagio para a
realidade”. Para compreendermos o que ela comporta, precisamos retomar um ponto no qual
Freud insistiu ao longo de todo o periodo em que se correspondera com o pastor Pfister: o
sentido da religido e os efeitos da moral religiosa sobre a concepcdo dos fins e dos meios de
um projeto educativo. Dialogando com um interlocutor imaginario, nesse texto Freud se
reporta a religido como um sistema de ilusbes que prové o humano de uma série de satisfagdes
fantasmaticas cujo efeito ndo pode ser outro sendo o confinamento da humanidade numa
espécie de “infantilismo psiquico” (FREUD, 1927).

A religido, que nos brinda com um Pai todo poderoso, cumpre uma triplice funcéo
frente ao desamparo humano (FREUD, 1927): primeiramente ela exorciza nossos temores
frente & poténcia das forcas incontrolaveis da natureza, forgas essas diante das quais somos
pequenos, impotentes; também a religido nos prové com figuras bondosas e benevolentes que
ficam a cargo de nossa Providéncia, reconciliando-nos com o destino incerto e por vezes atroz
que nos cabe e, enfim, com o fim Gltimo para o qual todos caminhamos inexoravelmente: a
morte; e, por ultimo, dird Freud, a religido nos compensa pelos sofrimentos e privacGes que
uma vida em comum nos imp6s. Mas um aspecto, ainda, merece ser sublinhado: a religido
fornece uma origem divina (transcendente, portanto) as prescri¢cdes da civilizacdo e, mais do
que isso, ajuda-nos a internaliza-las. O exemplo maior disso pode ser notado precisamente no
mandamento “ndo matards”. Quais as consequéncias éticas de a origem das restricdes
implicadas no pacto civilizatorio ser creditada na conta de algo que transcende a esfera da
linguagem (da cultura), ou seja, que transcende os atos humanos? Essa pergunta nos ajuda a
compreender o que implica, para Freud, uma educag@o que se oriente para a “realidade”.

Uma educacdo marcada pela moral religiosa ndo poderia ter como consequéncia sendo
uma séria inibicdo das capacidades intelectuais das criancas. Essa € a razdo pela qual valeria a
pena, diz-nos Freud, empreendermos alguns esforcos no ensaio de uma educacdo ndo
religiosa, ou seja, uma educagdo que nos permita assumir o “peso da realidade” sem o consolo
¢ a seguranca de uma ilusdo anestesiante. A nogdo de “realidade”, no contexto de O futuro de
uma ilusdo, note-se, ndo nos encaminha nem a uma educagdo assentada sobre o0s
“Justificacionismos cientificos”, nem a uma logica na qual o educar ficaria constrangido aos
preceitos de uma despolitizada “adaptagdo” a moral de uma época. Implica, longe disso, o
lugar da educagé@o no contexto do problema geral do destino da civilizagdo — um destino que

ndo esta “escrito” em lugar algum, mas que devera ser inventado por aqueles que reconhecem
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em seu desamparo a condi¢do necessaria a responsabilidade pela invencdo do porvir - um
porvir que passa, agora, a ser vislumbrado sem qualquer ilusdo de superacdo daquilo que
marca nossa condigio de humanos. E por isso, ent&o, que a resposta de Freud a Einstein sobre
as acles que possam vir a contribuir para um futuro mais fraterno comporta algo que o
psicanalista deixa em aberto: a humanidade, constituida no crime e atraves do crime, dirige-se
inexoravelmente para a destrui¢cdo? Qual o futuro, qual o destino da civiliza¢do?

Desse modo, quando interrogamos o politico desde a psicanélise, ndo partimos de
uma critica que visa a denuncia de “ilusdes sociais” e ndo levamos em conta normatividades
possiveis, ainda latentes, que serviriam de fundamento para outra forma de vida em sociedade
— esta mais “emancipada”. Se fizéssemos isso, como bem lembra Safatle (2016), ndo
estariamos sendo desqualificando uma normatividade atual a partir da perspectiva de uma
normatividade virtual da qual Freud poderia ser o enunciador eleito. A critica freudiana, longe
disso, & uma espécie de abertura a possibilidade de transformacdo das normas atraves da
exploragdo de sua ambivaléncias, algo que implica um movimento interminavel de construgao
coletiva.

E por esse motivo, entdo, que poderiamos afirmar que Freud ndo critica apenas o
carater repressor da pedagogia de sua época, mas destaca que uma educacdo apegada a
qualquer forma de “essencialismo ético” tende, inevitavelmente, a lancar ao olvido o carater
ex-nihilo da realidade humana (LAJONQUIERE, 1995). Nesse sentido, o famoso aforismo
lacaniano “ndo ha realidade pré-discursiva” (LACAN, 1972-73/1985) vem em nosso auxilio,
indicando-nos precisamente isto: tanto o sujeito quanto aquilo que denominamos “realidade”
sdo efeitos de linguagem e ndo tém, portanto, uma existéncia prévia ou “exterior” aos atos de
discurso. Dito de outro modo, 0 esquecimento do carater ex-nihilo da realidade humana
remete-nos a uma suposicdo que parece ser basal, a saber, a de que a representacdo teria
precedéncia sobre os atos humanos (COSTA, 2000).

Que o sujeito reconhega seu lugar como suportado por uma verdade eterna, por uma
ideia transcendente, significa que ndo reconhece que essa verdade dependa de seus atos. E
nesse sentido, portanto, que “a educacdo para a realidade” nos reporta a uma educagdo que
possa estar “libertada do justificacionismo ndo sé das doutrinas religiosas mas também
daquelas pretensamente rebeldes ou revolucionarias” (LAJONQUIERE, 2017) — todas elas
sempre comprometidas, de algum modo, com a suposi¢cdo de que héa alguma via de redencédo
para a condicdo humana. Essa maneira de apresentar o problema é, certamente, bastante
esquematica, mas nos ajuda a compreender o desenrolar de algumas questdes. A principal

delas diz respeito a transmissao:
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[...] apesar de iludir-se por algum tempo com a possibilidade de profilaxia, Freud
nunca centra suas esperangas num manejo quantitativo das restricdes pulsionais
inerentes a intervencdo educativa. E, portanto, suas constantes criticas a pedagogia
da época visam a uma modificacdo do status quo educativo, em prol de uma
qualidade diferente de intervengdo dos adultos junto as criangas. Em outras palavras,
a “aplicagdo da psicandlise a educagdo” ndo se resume a uma intervengdo dos
adultos junto as criangas menos repressiva num sentido comportamental, como foi
de fato pressuposto por algumas pedagogias psicanaliticas. Ao contrario, essa outra
educacdo visa a possibilidade de os adultos virem a se enderecar as criangas em
nome de alguma outra coisa que ndo a moral hegeménica. (LAJONQUIERE,
2000a).

Como se faz isso, contudo? Quais seriam 0s meios para a realizagdo desse projeto?
Isso ndo constitui exatamente uma tarefa ou uma meta pedagdgica, mas “o proprio estofo da
educagao” (Lajonquicre, 2017). O que Lajonquiere nos indica, com isso, € que a educacao
para a realidade vislumbrada por Freud remete-nos a responsabilidade com o enderecamento

da palavra aos novos, Unico meio de que dispomos para a producao de uma filiacdo simbolica.
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VI - O SEMELHANTE E O HORIZONTE ETICO DA EDUCACAO
PARAA EXPERIENCIA DEMOCRATICA

O segundo capitulo desta Gltima linha de trabalho busca desenhar a conflitiva do
sujeito com o pequeno outro — o semelhante; esse desenho servird como operador da reflexdo
sobre acdes educativas que tém como fim a promoc¢do da “sociabilidade democrdtica”.
Destacamos, antes, nossa hipdtese de partida: a promogdo de uma “sociabilidade
democratica”, pela escola, implica acdes que realizem a propria escola como dispositivo no
qual um comum n&o restrito aos fios das identificagdes imaginarias pode vir a ser gestado.
Quando pensamos na constru¢do de um comum a partir de um mais-além do laco especular,
ndo indicamos que seria possivel concebermos qualquer modo de “sociabilidade” em que tais
identificacbes pudessem deixar de fazer marca, afinal ndo ha relacdo entre sujeitos (e
tampouco sujeito!) que possa prescindir de uma quota de narcisismo (de imaginario). E nesse
sentido que horizonte ético de uma “sociabilidade democratica” nos levara a refletir, entéo,
sobre a escola como um dispositivo no qual podem ser gestadas algumas das condigdes
requeridas a travessia que reposiciona o sujeito frente ao semelhante — e a sua imagem
especular, portanto. Essa travessia, veremos através do testemunho de G.H. (um dos mais
célebres personagens criados pela escritora Clarice Lispector) implicara uma queda.

Acompanhando G.H., trabalharemos, num primeiro momento, oS processos de
constituicdo e de queda da coesdo / unidade egoica aportada pela identificagdo com uma
imagem totalizante - uma imagem ideal. Num segundo momento, algumas reflexes de Lacan
sobre o “estddio do espelho” nos permitirdo retomar a queda que G.H experimenta no
quartinho da empregada para alcancar, por fim, a travessia que o horizonte ético da educacao

para a “sociabilidade democratica” supde.

6.1. Clarice Lispector: uma escrita da alteridade*

Ainda que tenha manifestado publicamente seu ateismo, é sabido que os primeiros

anos de vida de Clarice Lispector transcorreram mergulhados numa atmosfera profundamente

religiosa: o avd paterno da escritora dedicara boa parte de sua vida ao estudo dos textos

41 Uma versdo mais desenvolvida deste trabalho foi publicada em co-autoria com Simone Moschen na Revista
eletrénica Curriculo sem Fronteiras, em 2017, com o titulo "A paixdo segundo G.H. e o horizonte ético da
educacdo para a experiéncia democrética".
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sagrados do judaismo e alguns de seus tios paternos estiveram envolvidos na entonagdo de
canticos litirgicos em sinagogas da Ucrania, pais onde Clarice nasceu; o pai de Clarice, do
mesmo modo, além de conhecer muito bem a Biblia, era falante do yiddish, condi¢do que lhe
permitia desempenhar funcdes de relativa importancia na conducdo dos ritos religiosos da
comunidade judaica. Talvez tenha sido essa proximidade da religido uma das marcas da
escritora que a levaram a se encantar pelo filésofo judeu Baruch Espinosa - nome decisivo na
constituicdo do “ateismo mistico” que viria a se destacar nas experiéncias e no “perfil” de
alguns dos personagens da escritora.

E em A paix&0 segundo G.H, no entanto, que esse “ateismo mistico” insistente em
Clarice parece alcancar o seu grau mais elaborado. O préprio titulo da obra ja nos remete a
duas referéncias fundantes da tradicdo cristd: a primeira, “A paixdo”, conduz-nos ao pathos de
Cristo nos momentos que antecedem sua crucificagdo; a segunda, “segundo G.H”, remete-nos
as narrativas sobre a via crucis de Jesus segundo o testemunho de Sdo Marcos, Sdo Mateus,
S&o Lucas e Sdo Jodo. A paixdo segundo G.H., diferentemente da paixdo de Cristo, é narrada
em primeira pessoa: é G.H. quem nos da o testemunho de sua via crucis — uma experiéncia de
queda / travessia na qual a dor e o jubilo, a morte e a vida se conjugam no exato ponto em que
a linguagem rebenta e tudo o que resta é o siléncio de um tempo originario. E por esse
motivo que a obra sera reconhecida pela critica literaria como aquela na qual Clarice leva ao
extremo — e de modo magistral — uma narrativa em cujo ndcleo se desdobram os varios
tempos de um ritual epifanico que nada tem, no entanto, de sobrenatural: uma missdo, uma
visdo e a passagem pelo “deserto”, que € o lugar “psicologico” onde se realiza uma travessia,
constituirdo os distintos momentos de uma experiéncia que se desdobra no interior de seu
apartamento, em plena luz do dia.

O termo epifania (do grego epifaneia — aparicdo, manifestagdo) tem um sentido
eminentemente religioso: pelo que nos conta a narrativa biblica, Jesus se anuncia aos pagéos
através da estrela que aparece (que se manifesta) aos trés reis magos, e é essa luz nunca antes
vislumbrada na vastiddo dos céus aquilo que guia os pagéos, representados pelos magos do
oriente, até o lugar de seu nascimento*?. Diferentemente da epifania religiosa, entretanto, o
“ateismo mistico” de Clarice remete-nos ao tipo de experiéncia na qual um acontecimento que
teria tudo para ser banal — e, dado esse carater de banalidade, teria tudo para ser absorvido

pelas teias de um cotidiano sem sobressaltos — faz desmoronar os alicerces de uma “alma” e

42 Jesus deu-se a conhecer a diferentes pessoas em diferentes momentos, mas é a manifestacdo de Jesus aos
gentios que os cristdos compreendem como a primeira epifania. Guiados pela estrela os trés reis magos alcancam
a terra onde viera a luz o0 messias, presenteiam o menino Jesus com ouro, incenso e mirra e logo desaparecem tdo
misteriosamente quanto apareceram, tornando-se, entdo, 0s primeiros peregrinos cristaos.
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de uma “vida diéarias” (LISPECTOR, 2009). O efeito desse acontecimento &, tal como nos
indica Wisnik, uma “iluminagdo profana”, ou seja, uma experiéncia gque encontra nos
elementos mais singelos do cotidiano a forga capaz de provocar uma queda e de promover,
enfim, uma travessia.

No conto Amor, que integra a obra Lacos de Familia, a personagem Ana“® avista um
cego que masca chicles no ponto do bonde e experimenta, de corpo inteiro, o misto de dor e
de prazer que essa aparic¢ao arrasta consigo. O que se passa quando essa mulher que escolheu
pertencer a uma ordem — a das mulheres que sdo maes e donas de casa - vislumbra um cego
gue masca chicles no ponto do bonde? Teria Ana esquecido que cegos andam pelo mundo?
Teria ela esquecido que os cegos andam pelo mundo com os seus bracos esticados buscando
pegar com as maos aquilo que a profunda escuriddo de suas cegueiras insiste em abocanhar?
O cego avistado por Ana no ponto do bonde nédo cabe na realidade dos dias que a personagem
forjava com ignorada (mas insistente) dedicagdo, e é por isso que sua apari¢do arrebenta a
alma e a vida “diarias” da personagem. Vendo o cego que masca chicles no ponto do bonde,
algo se rompe de subito e em Ana reverberam os ecos de uma experiéncia de descontinuidade:
como voltar a ser aquilo que se era antes desse acontecimento? Como retomar os trilhos da
vida cotidiana — uma vida dedicada a preservacdo das figuras do Mesmo que defendem a

personagem da emergéncia do Outro?

Ela (Ana) apaziguara tdo bem a vida, cuidara tanto para que esta ndo explodisse.
Mantinha tudo em serena compreensao, separava uma pessoa das outras, as roupas
eram claramente feitas para serem usadas e podia-se escolher pelo jornal o filme da
noite - tudo feito de modo a que um dia seguisse 0 outro. E um cego mascando goma
despedacava tudo. (LISPECTOR, 2016, p.149).

N&o havia como fugir. Os dias que ela forjara haviam-se rompido na crosta e a agua
escapava (p.153).

Em G.H., do mesmo modo, o carater epifanico de uma experiéncia decorre do que é
banal e cotidiano - tal como pode ser banal a visdo de um cego que masca chicles. Parecendo
ndo ter inicio e nem fim, o livro inicia com uma serie de travessdes que retornardo, ao final,
depois da ultima frase do texto. Antes disso, no entanto, encontramos uma epigrafe de Clarice
dedicada ao possiveis leitores da obra. A adverténcia da escritora sé podera ser compreendida
quando o livro chegar ao fim - quando enfim a experiéncia de radical transmutacédo da alma de

G.H. podera ento ser descrita como tendo sido a de uma intensa “alegria dificil”:

43 Ana é uma das personagens do conto Amor, que integra Lagos de familia, publicado no mesmo ano que A
paixao segundo G.H.: 1964.
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Este livro € como um livro qualquer. Mas eu ficaria contente se fosse lido apenas por
pessoas de alma j& formada. Aquelas que sabem que a aproximac&o, do que quer que
seja, se faz gradualmente e penosamente [...] SO essas entenderdo muito lentamente
que esse livro ndo tira nada de ninguém. A mim, por exemplo, o personagem G.H
foi pouco a pouco dando uma alegria dificil, mas alegria, ao fim. (LISPECTOR,
2009).

A histdria a que o livro nos transporta resume-se em poucas palavras: numa tranquila
e ensolarada manhd, G.H., uma escultora da classe média carioca, decide limpar e organizar o
quarto em que vivera Janair, a empregada que no dia anterior havia pedido demissdo. Fazendo
bolinhas com o miolo do pdo que acompanha seu café matinal, G.H. planeja a limpeza e a
grande arrumacdo. Mas ainda experimentando o prazer da faxina no mero planejar, um
pensamento, no entanto, inquieta a personagem: ha quanto tempo ndo entrava naquele
quartinho? Ha quanto tempo uma série de empregadas privavam aquele ambiente do elegante
e delicado togue que G.H. imprimia a todos os comodos de sua existéncia? G.H. levanta da
mesa em que languidamente toma seu café da manha e atravessa o corredor que liga (e separa)
os elegantes ambientes de sua cobertura ao / do quarto abandonado pela empregada.
Adentrando no quartinho, o primeiro estremecimento: a cama e o guarda roupa, 0s Unicos
habitantes que agora viviam ali, estavam limpos, impecaveis. Ndo havia, ali, nada a limpar,
nada a arrumar. E como se ndo bastasse tal asseio e tamanho vazio, a auséncia de cortinas na
pequena janela que rasgava uma das paredes daquele cubiculo fazia com que o sol das 11h da
manha brilhasse como a luz de um deserto branco e seco - tdo branco e tdo seco que tudo, ali,
tinha as feicdes de um longinquo e ameacador estrangeiro, tamanha era a descontinuidade
entre esse deserto e os ambientes que G.H. forjara pela meia-luz imida dos abajures de sua
cobertura. Localizado dentro-e-fora de seu mundo-cobertura, o quartinho da empregada sera o
“deserto” no qual G.H. vivera a via-crucis que culmina em sua travessia: do guarda-roupa
limpo irrompe a barata grossa que, tal como o cego do conto O Amor, arrebentara, também, a
alma e a vida diérias de G.H..

A paixdo de que nos da testemunho G.H., no entanto, ndo se restringe a queda e a
travessia vivida apenas por uma “alma individual” despedacada pelo siléncio da empregada
ausente e pela barata que habitava um apartamento meticulosamente organizado como defesa
a presenca de baratas. Através de G.H., Clarice extrapola a condigdo individual da
personagem e nos transporta ao tempo imemorial no qual é a propria condicdo humana que

que vacila frente aquele inseto invasor. E tudo isso, note-se, a partir de elementos que
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guardam em sua aparente trivialidade a forca daquilo que arrebata uma vida protegida de
sobressaltos.

O carater epifanico do “ritual” construido por Clarice se destaca da narrativa através
de trés tempos que so se revelam quando percebemos o efeito de retroacdo que o encontro de
G.H. com a barata faz incidir sobre a “vida anterior” da personagem, a vida que antecedeu a
experiéncia por meio da qual G.H. perdera, entdo, a sua “montagem humana” (LISPECTOR,
2009, p.11): demarcando a descontinuidade entre um antes e um depois desse acontecimento,
a epifania de G.H. nos leva a revisitar, na primeira parte do livro, os dias de uma mulher que
se mantinha orientada e organizada pelos fios de um imaginario que ndo tropeca. E nesse
primeiro tempo da obra que encontramos G.H, determinada em executar o primeiro ato de seu
ritual: sua missao, naquele dia, é limpar e ordenar o quarto abandonado por Janair!

Facamos, a seguir, 0 percurso por esses trés tempos que compdem o ritual epifanico
de G.H. acompanhando o deslocamento da personagem entre a sala de jantar de sua cobertura
e 0 quartinho no qual empreenderia, entdo, a grande faxina. Como anunciado anteriormente,
na companhia de G.H. trabalharemos o processo envolvido na constituicdo da coesdo egoica /
da unidade egobica aportada pela identificacdo com uma imagem totalizante — uma imagem
sem fissuras. Num segundo momento, algumas reflexdes de Lacan sobre o “estadio do
espelho” nos permitirdo retomar a queda que G.H experimenta no quartinho da empregada
para situar, por fim, a travessia que o horizonte ético da educagdo para a “sociabilidade

democratica” parece supor.

6.1.1. A paixao segundo G.H.

------- estou procurando, estou procurando. Estou tentando entender. Tentando dar a
alguém o que vivi e ndo sei a quem, ndo quero ficar com o que vivi. Nao sei o que
fazer do que vivi. N&o sei o que fazer do que vivi, tenho medo dessa desorganizacéo
profunda. N&o confio no que me aconteceu. Aconteceu-me alguma coisa que eu,
pelo fato de ndo saber como vivé-la, vivi uma outra? A isso quereria chamar
desorganizacédo, e teria a seguranca de me aventurar, porque saberia depois para
onde voltar: para a organizagdo anterior. A isso prefiro chamar desorganizacio
pois ndo quero me confirmar no que vivi - na confirmagdo de mim eu perderia o
mundo como eu o tinha, e sei que ndo tenho capacidade para outro. [...]. Perdi
alguma coisa que me era essencial e que ja ndo me é mais. Ndo me é necessaria,
assim como se eu tivesse perdido uma terceira perna que até entdo me
impossibilitava de andar mas que fazia de mim um tripé estavel. Essa terceira perna
eu perdi. E voltei a ser uma pessoa que nunca fui. Voltei a ter o que nunca tive:
apenas duas pernas. Sei que somente com duas pernas € que posso caminhar. Mas a
auséncia inutil da terceira me faz falta e me assusta, era ela que fazia de mim uma
coisa encontravel por mim mesma, e sem sequer precisar me procurar.
(LISPECTOR, 2009, p. 9)
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A paixao segundo G.H. € a constante reafirmacdo de uma pergunta: seremos capazes
de acompanhar os extravios de uma mulher que teve sua “vida diaria” (Lispector, 2009, p.15)
arrebentada por um (des)encontro? Seriamos nds - esse outro a quem ela se dirige - capazes
de suportar o relato de uma experiéncia de queda? Enderecando-nos as sinuosidades de uma
linguagem sondmbula, essa mulher pede companhia: “estou tdo angustiada que s6 poderei
aceitar que me perdi se imaginar que alguém me estd dando a mao” (LISPECTOR, 2009,
p.16). G.H. precisa de nossa mdo para esculpir com palavras o que viveu no quarto da

empregada:

Ontem pela manha - quando saia da sala para o quarto da empregada - hada me fazia
supor que eu estava a um passo de um império. [...]. Nagquela manhg, antes de entrar
no quarto, o que era eu? Era 0 que os outros sempre me haviam visto ser, e assim e
eu me conhecia. Nao sei 0 que eu era. Mas quero ao menos me lembrar: que estava
fazendo eu? Eram quase dez horas da manha, e ha muito tempo meu apartamento
ndo me pertencia tanto. No dia anterior a empregada se despedira, e o fato de
ninguém falar ou andar e poder provocar acontecimentos alargava em siléncio o
lugar onde em semiluxo eu vivo. (LISPECTOR, 2009, p. 22).

Alargada no siléncio em que ressoa essa auséncia de acontecimentos, G.H. tem,
entdo, a fatidica ideia: e se fosse até¢ o quarto deixado pela empregada no dia anterior e... e
limpasse e arrumasse tudo? Como descrito acima, essa € a histéria a que o livro nos
transporta: numa ensolarada manha, a escultora G.H. planeja - e tenta realizar - a limpeza do
quartinho que serviu de morada, até o dia anterior, a empregada que trabalhava em sua
cobertura.

Por um motivo especial, insistimos, convém que comecemos a apresentacdo de G.H
recorrendo as suas proprias palavras: nas linhas que abrem o livro, G.H. nos diz que ndo
suporta carregar sozinha a experiéncia de uma perda - ela perdeu a terceira perna! Destacando
0 caréater retrospectivo desse enigmatico acontecimento (perdeu a terceira perna no dia que
antecede o relato), G.H. tateia nas palavras em busca de um sentido para o que viveu em
soliddo.

Perder a terceira perna. Perder o norte. Cair. A critica literaria que se interessa por
Clarice identifica em sua obra alguns temas que persistem (Sant’Anna, 1988). Um deles, em
linhas muito gerais, diz respeito aos impasses que emergem do (des)encontro com o outro — 0
intimo estrangeiro que irrompe nas banalidades do cotidiano para arrebentar a “vida diaria” de
uma série de personagens criados pela escritora. Por diferentes vias, entdo, € como se 0s

enredos da autora nos conduzissem a personagens que se veem mergulhados - e muitas vezes
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afogados - nas profundas aguas da alteridade, algo sempre vivido com dor e com prazer, como
vida e como morte, ou seja, como paixao: testemunhando a profunda ambivaléncia que esse
(des)encontro produz, esses personagens de Clarice nos ajudam a lembrar de nossos préprios
impasses com o semelhante que irrompe no territorio protegido de nosso narcisismo abalando
- ou mesmo destruindo — nossa “estabilidade imaginéria”.

Se a queda vivida por G.H. ecoa uma desesperada - e ignorada - luta pela
conservagdo do espelho que projeta uma imagem ideal sem fissuras, a travessia aberta e
demandada por essa queda terd, entdo, a forca radical daquilo que faz renascer: o que ganha
G.H. quando cai a imagem projetada por seu mundo-cobertura, 0 condominio-de-seu-eu? O

que ganha G.H. quando cai a imagem que a estabilizava na impossibilidade de andar?

Tempo 1: Uma imagem sem fissuras

Até que atravessasse a porta do quarto-abismo, G.H. era uma mulher que se
mantinha orientada e organizada pela estabilidade de um espelho que insistia em refletir
aquilo a que desde sempre se habituara a ver e ser, e era com ignorada insisténcia que ela
buscava seguir sendo indefinidamente essa previsivel e ininterrupta confirmacdo de si mesma.
Até gue atravessasse a porta do quarto-abismo naquela ensolarada manha, o mundo, para
G.H., dividia-se em apenas duas partes: ela sempre com os pés fincados naquela que seu
espelho delimitava. Em seu mundo-cobertura, portanto, tudo era feito dela mesma - o que

resultava na felicidade facil e tranquila de sempre se reconhecer nas citacdes de si:

O que os outros recebem de mim reflete-se entdo de volta para mim, e forma a
atmosfera do que se chama: “eu”. (LISPECTOR, 2009, p. 27).

Eu vivia dentro de um espelho. [...]. O resto era 0 modo como pouco a pouco eu
havia me transformado na pessoa que tem meu nome. E acabei sendo meu nome. E
suficiente ver no couro de minhas valises as iniciais G.H., e eis-me. (LISPECTOR,
2009, p. 24).

A natureza dessa mulher agraciada - ja intuimos - era estavel: comia bem, dormia
bem e morava numa cobertura. No seu mundo de espelhos, alias, quase todos moravam em

coberturas:

O apartamento me reflete. E no Gltimo andar, o que é considerado uma elegancia.
Pessoas do meu ambiente procuram morar na chamada “cobertura”. E bem mais que
uma elegancia. E um verdadeiro prazer: de 14 domina-se uma cidade. (LISPECTOR,
2009, p. 29).
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Naquela ensolarada manha, entretanto, os pilares de sua elegante cobertura ndo
resistiriam e, enfim, desabariam. G.H., no entanto, ndo podia antecipar a sua ruina.

Recém-acordada, sentada a mesa, ela fazia bolinhas com o miolo do pdo que
deliciava o café da manhd de mais um dos dias de sua estavel rotina: nada até entdo
prenunciava o desabamento da estrutura de seu mundo-cobertura, 0 condominio do eu-G.H..
Fazendo bolinhas com o miolo do pdo, G.H. experimentava, em languida tranquilidade, a
constancia de uma vida sem sobressaltos. Nada, nada até entdo, nada até a ideia-terremoto
prenunciava a sua queda: e se fosse até o quarto o quartinho da empregada e... e arrumasse
tudo? - pensou. A empregada partira na manha do dia anterior mas era s6 agora, naquela

ensolarada manhé de dia seguinte, que G.H. tinha a ideia da arrumacéo:

O prazer sempre interdito de arrumar uma casa me era tdo grande que, ainda sentada
a mesa, eu ja comegara a ter o prazer no mero planejar. Olhara o apartamento: por
onde comecaria? (LISPECTOR, 2009, p. 32).

Sentada a mesa, fazendo bolinhas com o miolo do péo, o projeto da expedi¢cdo a
dependéncia da empregada balanca o corpo de G.H. com a forca de uma privacdo até entdo
ignorada: ha quanto tempo uma série de mulheres desconhecidas — aquelas empregadas —
separavam o quartinho que lhes servia de dormitorio dos demais ambientes de sua cobertura?
H& quanto tempo aquelas estrangeiras haviam isolado aquela dependéncia do aconchego e do
bom gosto da cobertura em que vivia o eu-G-H.?

Habituada as regularidades de uma vida sem sobressaltos, uma vida de pré-climax, a
dependéncia de empregada transformava-se, de subito, na irresistivel fonte de uma tentacéo: a
tentagdo de arrumar, a tentagdo de colonizar. Situado na “cauda” (LISPECTOR, 2009, p.33)
da aconchegante cobertura, o quartinho em que vivera a empregada ausente passava a
demarcar, agora, 0 enquadre de uma exterioridade nunca antes avistada: privado do toque do
eu-G.H., ele parecia ndo estar fincado no interior do apartamento, ele parecia ndo estar
cravado no interior de sua... de sua propria intimidade!

Na dependéncia da desertora que agora se presentificava em inquietante auséncia,
G.H. empreenderia a arrumagdo! Esse era o seu dom e essa era a sua missdo: “O quarto da
empregada devia estar imundo, na sua dupla funcao de dormida e de deposito de trapos, malas
velhas, jornais antigos, papéis de embrulho e barbantes intteis. Eu o deixaria limpo”

(LISPECTOR, 2009, p. 33).

Tempo 2: A surpresa e 0 abalo do eu-G.H.
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Ao adentrar no quartinho da empregada G.H experimenta, de corpo-todo, a vertigem de
uma ruptura. Preparada para ingressar num universo que supunha em completa desordem -
um quarto superpovoado de restos, de inutilidades e de sujeira - G.H. vacila diante dos Unicos
habitantes que ali restaram: uma cama e um guarda-roupa absolutamente limpos. E como se
ndo bastasse 0 asseio desse quase-nada aterrador, a auséncia de cortinas nas janelas que
rasgavam o quartinho dava passagem a luz de um sol que tudo diluia na brancura seca e

indelimitada das onze horas da manha:

[...] ao abrir a porta meus olhos se franziram em reverberagéo e desagrado fisico. [...]
Ha cerca de seis meses - 0 tempo que a Ultima empregada ficara comigo - eu nédo
entrava ali, e meu espanto vinha de deparar com um quarto inteiramente limpo. [...]
Na minha casa fresca, aconchegada e Umida, a criada, sem me avisar, abrira um
vazio seco (LISPECTOR, 2009, p. 36-37).

Habituada a eterna meia-luz que abajures e cortinas asseguravam por toda a
cobertura, aqueles poucos metros quadrados esturricados pelo sol rasgavam a continuidade do
mundo sem sobressaltos em que vivia G.H.. Completamente zonza, ela respira e recobra o
norte que a conduzira até ali: G.H. estava dentro de seu apartamento e aquilo tudo era, por
assim dizer, a extensdo continua de sua cobertura-e-de-seu-espelho-e-de-seu-eu. Ndo havia
saido para a rua, tampouco tinha viajado: era o impeto da arrumacao, a obediéncia automatica
a sua vocacdo a forga que a conduzia até ali! Naquele cubiculo ela empreenderia a grande
faxina! — agora recorda. Mas ainda tranquilizada pelo suspiro que sucedeu o susto, G.H.

estremece outra vez:

O quarto ndo era um quadrilatero regular; dois de seus angulos eram ligeiramente
mais abertos. E embora esta fosse a sua realidade material, ela me vinha como se
fosse minha visdo que o deformasse. A solidificagdo de um erro de visdo, a
concretizacdo de uma ilusdo de dtica. Nao ser inteiramente regular nos seus angulos
dava-lhe uma impressdo de fragilidade de base como se o quarto ndo estivesse
incrustado no apartamento nem no edificio (LISPECTOR, 2009, p. 37).

Meio-dentro-meio-fora de seu mundo-cobertura, G.H. comega a sentir os prenincios
da paixao que mobilizara sua travessia: que mapas orientavam, até entdo, os passos firmes que
imprimia sobre as areias movedicas? Meio-dentro-meio-fora do condominio-de-seu-eu, G.H.,

em vertigem, comeca a viver a queda que estilhacara o seu espelho:

A lembranca da empregada ausente me coagia. Quis lembrar-me de seu rosto, e
admirada ndo consegui - de tal modo ela acabara de me excluir de minha prépria
casa, como se me tivesse fechado a porta e me tivesse deixado remota em relacdo a
minha moradia. A lembranca de sua cara fugia-me, devia ser um lapso temporario.
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Mas seu nome - é claro, é claro, lembrei-me finalmente: Janair (LISPECTOR, 2009,
p.39).

Num misto de horror e fascinagdo, G.H. inicia um novo suspiro e decide,
determinada, parar e recuar: recuando a passos largos ela deixaria para tras aquela secura
branca e indelimitada denominada “dependéncia de empregada”. Recuando a passos largos
ela deixaria para trds aquele estrangeiro voltaria, entdo, para o seu mundo-cobertura,
mergulhando, outra vez, no estavel e seguro territério demarcado por seu espelho!

Mas a voluptuosidade daquela desconexdo e a intensidade com que aquele
imprevisivel quartinho tocava seu corpo ja a mantinham fixada ao chéo: ela ja ndo podia - e
nem queria - sair do quarto abandonado por Janair. Sentindo que vai cair, G.H. percebe, entéo,
que ali ndo se falava a sua lingua: situada no dentro-fora de seu mundo-cobertura, a
dependéncia de empregada, comecava fissurar a imagem que seu espelho Ihe devolvia.

Fazendo reverberar sobre o eu-G.H os efeitos da alteridade que Janair e o seu
quartinho representam, Clarice nos coloca nesse momento da obra diante de uma mulher a
beira de uma queda que a reposicionara frente ao espelho: é a descoberta de um outro (a
empregada e o quartinho onde ela vivia) que ndo pode ser apreendido em continuidade a
imagem do eu-G.H o gatilho da experiéncia de travessia da mulher que encontra no territorio
protegido de sua cobertura a projecdo de uma imagem sem fissuras. E precisamente da
ascensdo e da queda dessa imagem, sublinhamos, que Lacan trata no escrito O estadio do
espelho como formador da funcéo do eu [je], de 1949. Trataremos de acompanhar, a seguir,
0s movimentos que Lacan realiza nesse escrito articulando-o0s, na sequéncia, com a queda que
G.H. experimenta na dependéncia da empregada. Antes retornarmos a personagem de Clarice,
no entanto, aprofundemos as consideragdes de Lacan sobre a “ruptura” que o conceito de
identificacdo inscreve entre 0 que é da ordem da condi¢do humana e aquilo que diz respeito a
natureza animal: que o filhote humano seja capaz de se identificar, ou seja, de fazer sua a
imagem totalizante outorgada por um outro, eis um dos fundamentos da “estrutura ontologica

do mundo humano” (Lacan, 1949, p. 97).

6.1.2. O estatuto da imagem no estagio do espelho: Eu ideal e Ideal de eu

A teoria lacaniana do estadio do espelho destaca a particular relagdo que o infans
estabelece com a sua imagem especular num momento em que ainda é superado em
“inteligéncia instrumental” (LACAN 1949/1998, p. 96) pelo filhote do chimpanzé: os filhotes
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humanos, diferentemente dos filhotes do chimpanzé, revelam-se interessados por sua imagem
a partir de um tempo muito inicial de seu desenvolvimento cognitivo e motor. Esse interesse,
aponta Lacan, ndo é observado no comportamento de nenhuma outra espécie.

Partindo disso, Lacan convida-nos a refletir sobre a funcdo da imagem na
constituicdo do sujeito a partir de estudos etoldégicos que atestam, no processo do
desenvolvimento do animal, a “fun¢io formadora de uma gestalt™** (LACAN, 1949/1998, p.
99). Tais estudos, aponta-nos Lacan, ajudam-nos a identificar como essa gestalt associada a
funcdo da imagem para o desenvolvimento animal ira demarcar um corte entre a natureza do
animal e a condigdo do humano: na natureza, a “fungao formadora” dessa gestalt implica uma
conformacéo; para a condicdo do humano, ela opera como causa de uma identificacao.

Se acompanhamos o raciocinio de Lacan, portanto, conformacgédo e identificagdo
dizem respeito a diferentes modos como a imagem cumpre uma funcdo para o
desenvolvimento de animais e humanos, respectivamente: enquanto que conformacéo implica
o “encaixe” do vivente ao seu meio especifico -, identificacdo, tal como veremos a seguir,
associa-se a uma “ortopedia” que fissura a adesdo do humano a natureza. Sublinhando essa
diferenca, vejamos, agora, os exemplos de que Lacan se utiliza para trabalhar essas nog¢oes

fundamentais:

) sabe-se, por exemplo, que a maturacdo das gonadas da pomba fémea depende
da percepcdo de uma imagem real ou virtual de um pombo macho: a viséo de

um congénere dispara, na pomba fémea, o processo de maturacdo sexual;

i) para alguns tipos de gafanhoto, a transicdo da vida solitaria para a forma de
vida gregaria ndo ocorre sendo atraves da exposicdo de determinado individuo

a imagem (virtual ou real) animada de um outro gafanhoto.

A partir desses exemplos, compreendemos que a exposicdo de uma pomba
sexualmente imatura a imagem de um semelhante tem um efeito, para a primeira, de
maturacao sexual; no segundo exemplo, a exposi¢cdo de um gafanhoto imaturo a imagem de
um semelhante mais maduro produz a passagem da condic¢do de isolamento ao modo de vida
gregario - passagem essa que todos os gafanhotos devem realizar em determinado momento

de seu desenvolvimento. E nesse sentido, observe-se, que podemos compreender que a fungio

4 A funcdo da imagem para os animais é objeto de estudo da etologia, o ramo da biologia que se ocupa da
investigacdo do comportamento animal.
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da imagem, aqui, é disparar alguns processos de maturacdo que fardo com que pombas e
gafanhotos se desenvolvam conforme aquilo que é esperado no plano de suas espécies: a
imagem de um semelhante impulsiona o organismo a se desenvolver conforme o telos* que é
previsto para todos os individuos da espécie a que pertencem. Em outras palavras, o que esta
em jogo, aqui, ¢ 0 modo como a “fungdo imaginaria” se realiza na natureza, ou seja, Como as
“captacOes gestaltistas” (LACAN, 1954-55/1995, p. 52) operam como a causa da maturacdo
sexual para a espécie da pomba e como a causa da conformacéo dos individuos particulares a
forma-de-vida gregaria caracteristica dos gafanhotos adultos.

Se o telos de um processo natural corresponde, portanto, a atualizacdo, em cada
pomba e em cada gafanhoto particulares, daquilo que é virtual no plano das espécies a que
pertence cada individuo particular, fica facil compreender em que medida a imagem do
semelhante cumpre, nesses exemplos, a funcdo de uma gestalt conformadora: no mundo
animal analisado por Lacan, a “fun¢do imaginaria” nos remete aos efeitos de conformagéo
que um determinado organismo experimenta quando é confrontado com a “forma ideal” de
um semelhante (Lacan, 1949/1998, p.99). Operando como causa do processo teleoldgico de
maturacao através do qual todas as pombas e todos o0s gafanhotos se conformam aos padrdes
de adaptacédo especificos de suas espécies, a gestalt induzida por essa forma ideal implica o
modo como se realiza o “encaixe” (LACAN,1954-55/1995, p.114) do individuo (Innenwelt)
no meio (Umwelt) que Ihe é proprio .

Para o filhote humano, por outro lado, a funcdo imaginaria desdobra consequéncias
bastante distintas. Se acompanhamos Lacan, percebemos que 0 processo que leva o infans a
identificar-se com uma imagem totalizante/imagem ideal devera ser compreendido a partir
dos termos que instituem o desacordo entre 0 humano e a natureza: a funcdo da imagem, para
0 humano, associa-se a “génese” de uma condicao carente do telos que realizaria o “encaixe”
entre os seres naturais € o meio que lhes € proprio. Diz Lacan: “O sujeito humano perdeu a
senha que lhe renderia a pertenca a lei suprema da adaptacdo. [...] Nenhuma harmonia
preestabelecida podera servir de telos do sujeito humano na sua relagdo com o Umwelt”
(LACAN, 1949/1998, p. 99 - 100).

Carente de vias “pré-formadas”, ou seja, de vias que colocariam o infans sobre 0s
trilhos de um desenvolvimento orientado teleologicamente, “o homem parte do nada” (Lacan,

1954-55/1995, p. 146). E essa caréncia, alids, que permite que situemos o escrito sobre o

4 Telos € uma palavra grega que nos remete a ideia de fim/finalidade: os processos naturais sdo orientados
teleologicamente, ou seja, por um fim que € determinado pelas leis da natureza.
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estadio do espelho na esteira dos desdobramentos da proposi¢do psicanalitica da constituicéo
do sujeito: a desnaturacéo do rebento humano € correlata ao enlace do infans ao outro / Outro.

Dito de outro modo, é porque a constituigdo disso que chamamos de “condi¢do
humana” implica, desde sempre, o outro / Outro, que podemos, entdo, reconhecer o termo
identificacdo na origem do ingresso do filhote humano numa trama sociossimbélica:
diferentemente da fungdo que cumpre na natureza, a gestalt que é a causa da identificacdo
com a imagem totalizante que o semelhante humano aporta ao infans ajuda-nos a delimitar os
marcos que inscrevem o filhote humano nas teias de uma realidade que se estrutura
simbolicamente, ou seja, de uma realidade que ndo comporta qualquer horizonte de adaptacéo
/ conformacdo. E é porque essa identificacio com uma imagem sem fissuras marcara, de
forma indelével, o horizonte da relagdo do sujeito com o mundo e com 0 outro que a funcéo
imaginaria pode ser situada como causa de "tentacdes” e de "fantasmas™ que se abatem sobre

0 humano.

6.1.3. A imagem totalizante e suas reverberacdes sobre a condi¢cdo do humano: o Eu Ideal

A primeira questdo a ser considerada em relacdo a dialética do estadio do espelho
proposta por Lacan € que ela diz respeito ao modo como o infans logra constituir uma unidade
corporal (egbica) depois de um primeiro tempo do desenvolvimento neuropsiquico calcado na
intensidade das experiéncias de fragmentacdo e de indiferenciacdo com o outro / com o
mundo. Do que se trata aqui?

As reflexdes de Lacan colocam-nos diante de algo que a psicanalise identifica como
sendo o primeiro tempo da constituicdo do sujeito, marcado por aquilo que € da ordem das
“vivéncias desconectadas, discordantes, despedagadas” (Lacan, 1954-55/1995, p. 69) de um
organismo ainda ndo unarizado imaginariamente e, num segundo tempo, com a unidade
imaginaria com a qual esse organismo transformado em corpo ‘“se confunde” (Lacan, 1954-
55/1995, p.69). Concebendo o estadio do espelho como o “momento” de uma identificagdo no
sentido psicanalitico do termo, a saber, “a transformacdo produzida no sujeito quando ele
assume uma imagem” (LACAN, 1949/1998, p. 97), Lacan retorna ao fenomeno da gestalt
estudada pelos etélogos: o estadio do espelho diz respeito ao processo pelo qual o infans, em

jubilo triunfante, apreende como sua uma imagem totalizante:
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O que chamei de estadio do espelho tem o interesse de manifestar o dinamismo
afetivo pelo qual o sujeito se identifica primordialmente com a Gestalt visual de seu
préprio corpo: ela é, em relagcdo & descoordenacdo ainda muito profunda de sua
prépria motricidade, uma unidade ideal” (LACAN, 1949, p. 115, grifo nosso).

Lacan, ressaltamos, compreendera a funcdo da imagem no contexto de um
processo de maturacdo do rebento humano apenas na medida em que é através da
identificacdo com essa unidade ideal (totalizante) projetada pelo espelho que o infans, ainda
“mergulhado na impoténcia motora e na dependéncia da amamenta¢ao” (Lacan, 1949/1998, p.
97), logrard esbocar os primeiros sinais de apropriacdo e controle de seu corpo. Se
acompanhamos o raciocinio de Lacan, esse carater de totalidade / unidade ideal deve ser
sublinhado por dois motivos.

O primeiro diz respeito ao fato de que a Gestalt implicada na identificacdo do infans
com a imagem que o espelho lhe outorga s6 cumpre sua funcdo "ortopédica™ na medida em
que uma experiéncia de totalidade / unidade corporal se impde a primordial experiéncia de
despedacamento / fragmentacdo. Dito de outro modo, essa ortopedia se realiza como efeito da
constituicdo de uma unidade egoica / imaginaria apenas na medida em que a imagem
projetada pelo espelho - imagem que serd assumida pelo infans - tenha o carater de uma
totalidade: é essa totalidade que engendra, em jubilo, o eu (moi) na forma primordial de um
corpo-unidade ideal*. O segundo motivo, por outro lado, diz respeito a profunda relacéo entre
esse carater total / ideal da imagem com a qual o infans precisa identificar-se para constituir
uma unidade egoica e a alienagio que essa identificagio constitutiva coloca em jogo. E nesse
sentido, sublinhamos, que Lacan associard a totalidade relativa a essa unidade corporal
adquirida pelo infans a “miragem” que inscreve a alienagdo no destino da condi¢do do

humano:

O estadio do espelho é um drama cujo impulso interno precipita-se da insuficiéncia
para a antecipacdo - e que fabrica para o sujeito, apanhado no engodo da
identificacdo espacial, as fantasias que se sucedem desde uma imagem despedacada
do corpo até uma forma de sua totalidade que chamaremos de ortopédica - e para a
armadura enfim assumida de uma identidade alienante, que marcara com sua
estrutura rigida todo o seu desenvolvimento mental (LACAN, 1949/1998, p.100,
grifo nosso).

O que se destaca nessa passagem €, ressaltamos, que a miragem de totalidade
implicada nessa identificacdo primordial se jogara na arena da alienagdo. Mas como pode ser,
entdo, que as funcdes de unificacdo corporal e de sintese da experiéncia associadas a funcao

do eu sejam prenhes, como afirma Lacan, “das correspondéncias que unem o eu a estdtua em

46 No escrito sobre o estadio do espelho, a identificacdo com essa imagem totalizante (sem fissuras) engendra o
eu-ideal (moi); o je advém como efeito da fissura que uma segunda identificacdo — agora com a lei simbdlica —
opera sobre essa totalidade.
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que o homem se projeta e aos fantasmas que o dominam”? (LACAN, 1949/1998, p.98). Que

fantasmas séo esses e 0 que corresponde a essa estatua?

Tempo 3: A queda

Sem poder e sem querer sair do quarto da empregada, G.H., tomada de vertigem,
recobra o seu projeto: baldes e baldes d’agua seriam jogados naquela secura branca e
estrangeira! E até que tudo, tudo ali se encharcasse com a umidade de seu mundo-cobertura,
até que tudo (absolutamente tudo, enfim) naquele estrangeiro ficasse inundado pelo eu-G.H.,
a agua jorraria. E jorrando em volumes de excesso, a agua suja levaria, numa inevitavel
correnteza, todas as minusculas particulas da assombrosa presenca da desertora que ousara
instaurar no interior do espelho-cobertura aquele horror denominado “dependéncia de
empregada”:

[...] eu jogaria 4gua no guarda-roupa para engorgitad-lo num afogamento até a boca -
e enfim, enfim veria a madeira comecar a apodrecer. Uma cdlera inexplicavel, mas
gue me vinha toda natural, me tomara: eu queria matar alguma coisa ali
(LISPECTOR, 2009, p. 43).

Na miragem apaziguadora de um instante, G.H. v& a imagem de seu apartamento
projetada sobre o quarto-abismo. Recobrando a imagem que seu mundo-cobertura lhe
aportava, G.H recupera, pela Gltima vez, o equilibrio do tripé que a estabilizava
imaginariamente: “como se ja estivesse vendo a fotografia do quarto depois que fosse
transformado em meu e em mim, suspirei de alivio” (LISPECTOR, 2009, p. 43). Vendo a
fotografia de seu espelho-cobertura sobreposta a imagem aterradora do cubiculo onde vivera
Janair, G.H. suspira os Ultimos instantes do alivio-de-seu-eu. Mas sO por mais alguns

instantes... e so até o golpe fatal! Conta-nos ela:

Abri um pouco a porta estreita do guarda-roupa e 0 escuro de dentro escapou-se
como um bafo. Tentei abri-lo um pouco mais, mas a porta esbarrava no pé da cama.
Pela brecha da porta, pus o quanto cabia de meu rosto. E, como o escuro de dentro
me espiasse, ficamos um instante sem nos vermos. Eu nada via, s6 conseguia sentir
o cheiro quente e seco como o de uma galinha viva. Empurrando, porém, a cama
para mais perto da janela, consegui abrir a porta uns centimetros a mais. Entéo, antes
de entender, meu coracdo embranqueceu como cabelos embranquecem. [...]. De
encontro ao rosto que eu pusera dentro da abertura, bem préximo de meus olhos, na
meia escuriddo, movera-se a barata grossa. Meu grito foi tdo abafado que sé pelo
siléncio contrastante percebi que ndo havia gritado. O grito ficara me batendo dentro
do peito. [...]. E que ndo esperava que, numa casa minuciosamente desinfetada
contra meu nojo por baratas, eu ndo esperava que o quarto tivesse escapado. [...].
Mesmo sem nunca ter encarado uma barata eu conhecia 0s seus processos de
existéncia (LISPECTOR, 2009, p. 45-46).

109



Moradia da barata grossa, o guarda-roupa era o Ultimo dos redutos a se fazer
impermeavel ao espelho-cobertura! E que G.H. ndo esperava que o quartinho da desertora
pudesse dar guarida a violentacdo Ultima de seu eu: “esse ela, G.H. no couro das valises, era
'eu’. Sou 'eu’ —ainda? Nao” (LISPECTOR, 2009, p. 31).

6.1.4. A travessia de G.H.

Testemunho de uma experiéncia que abala a continuidade da imagem que o espelho-
cobertura refletia na forma de um eu-G.H. sem fissuras, a via-crucis que a personagem de
Clarice realiza entre a sala de sua cobertura e o quarto de Janair € a experiéncia da queda que
a reposiciona frente a imagem apaziguadora - e aprisionante - de seu espelho. Esse
reposicionamento, pudemos ver, implica a queda provocada pela perda da terceira perna que
estabilizava imaginariamente G.H. em seu mundo-cobertura. Dito de outro modo, o
reposicionamento de G.H remete-nos a estrutura rigida de uma totalidade alienante que a
miragem do eu como imagem sem fissuras implica — miragem que corresponde ao “eu” na
forma primordial de uma unidade coesa e coerente. Quanto a isso, a partir do testemunho da
personagem, situamos trés modos preferenciais pelos quais 0 eu como imagem sem fissuras
faz reverberar, sobre a condigdo do humano, os efeitos da alienacdo estrutural apontados
anteriormente por Lacan — modos que se diferenciam e se sobrepdem quando do lago ao

outro.

Eu-colonizador

Podemos ler a decisdo de G.H. de limpar o quarto abandonado por Janair como uma
“expedicdo colonizadora”: G.H. decide “arrumar” o quarto da empregada conforme a imagem
de seu eu-cobertura. Ameacada por esses outros (Janair, a dependéncia da empregada e a
barata) que a surpreendem interrogando a adesdo a sua imagem narcisica, G.H. reage, entéo,
com um impeto colonizador: era preciso inundar aquele cubiculo com todas as aspas-e-
sentidos-e-costumes de uma civilizacdo legitima e Unica, a civilizacdo do eu-G.H.!

G.H., acompanhamos, testemunha-nos, entdo, sua reacdo de defesa frente a fissura

nessa imagem totalizante que o quartinho, Janair e a barata invocam: € preciso defender-se
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dessas trés formas de alteridade que ameacam a sua unidade egoica, e é nesse sentido que a
identificacdo primordial que engendra o eu na forma de uma unidade ideal se associa a
resisténcia (ou mesmo a impossibilidade) de o sujeito constituir uma experiéncia com um
outro gue nao se apresenta como continuo a sua totalidade imaginaria. O eu-colonizador,
nesse sentido, responde ao mandato narcisico de apreender a alteridade na ordem do que é
especular, achatando a experiéncia com tudo aquilo e com todos aqueles que ndo respondem a
fantasia de continuidade eu-outro.

Fantasma que condiciona a experiéncia do sujeito com a alteridade, a “colonizacao”
do outro e das formas-de-vida que o outro encena responde, entdo, a busca por enquadrar o
que fissura a totalidade imaginaria na moldura do espelho do eu ideal. E nesse sentido,
portanto, que a travessia que G.H. realiza a partir da experiéncia de queda de seu eu-cobertura
nos remete ao que a personagem enuncia nos termos de uma “domesticagdao”: G.H. havia
“domesticado” o viver para “torna-lo familiar” (LISPECTOR, 2009, p. 16). Até a ideia da
arrumacao, G.H. permaneceria sem saber que aquele quartinho, fincado no interior de sua
intimidade, circunscrevia 0s poucos metros quadrados de um intimo estrangeiro: o quarto

exilado “delimitava” a ndo coesdo de seu eu.

Eu-agressividade

A colonizacao do outro é correlata a violéncia com que G.H. reage a tudo aquilo que
estilhaca a imagem a qual se identifica e na qual sustenta sua continuidade egdica. Nao a toa,
portanto, Lacan situard a agressividade como “a tendéncia correlativa a um modo de
identificacio a que chamamos narcisico” (Lacan, 1948/1998, p. 112). Fissurando a
identificacdo de G.H. com a imagem que seu espelho-cobertura aportava, Janair aparece,
entdo, tanto como a representante desse estrangeiro a ser colonizado / domesticado quanto
como uma “inimiga” a ser destruida. Rival, ela desperta a agressividade de G.H. porque

coloca em xeque a continuidade do eu ideal de G.H.:

Aquela mulher que era a representante de um siléncio como se representasse um pais
estrangeiro, a rainha africana. Ali dentro de minha casa se alojara a estrangeira, a
inimiga indiferente. (LISPECTOR, 2009, p. 42)

Em 1948, num Congresso de psicanalistas, Lacan se dirigiu a sua plateia dizendo que

buscaria estabelecer a agressividade como um “conceito”: Lacan almeja dar um estatuto
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cientifico & agressividade (LACAN, 1948/1998, p. 104). Para isso, convida 0s ouvintes a
partirem da seguinte afirmacdo: a agressividade cumpre um importante papel na “economia
psiquica” (LACAN, 1948/1998, P. 104). Que papel seria esse? Lacan se propde a desdobrar o
papel que a agressividade cumpre na economia psiquica a partir de cinco “teses” que tém um
nacleo central: hd uma intima relacdo entre agressividade e aquilo que Lacan chama de “paixdo
narcisica” (LACAN, 1948/1998, p.117).

Essa paixdo narcisica, vimos anteriormente a partir de algumas consideragdes acerca do
Estadio do espelho, guarda consigo as marcas do processo requerido para a constituicdo do eu.
Com isso, uma reflexdo sobre a agressividade exige que levemos em conta os efeitos, para a
experiéncia do sujeito, de o eu (moi) estar atrelado a identificagdo com uma imagem que unariza,
ou seja, de ser fruto de uma totalizagdo imaginéria e, portanto, alienante.

No escrito A agressividade em psicanalise, Lacan retoma esse primeiro momento da
“dialética das identificacdes”, a saber, o da identificacdo primordial do infans com uma “unidade
ideal” - identificacdo que engendra o eu ideal como formacéo de defesa contra o despedacamento
iminente. Trata-se, aqui, daquilo que o infans logra antecipar, no plano mental, como unidade
funcional de seu préprio corpo, por efeito da captagdo de uma imagem que unifica
imaginariamente um corpo despedacado. Serd precisamente em relacdo a esse carater unario /
totalizante que Lacan proporé sua tese sobre a agressividade: a agressividade compreende, em
primeira instancia, uma espécie de “resposta” do sujeito frente aquilo que ameaca essa unidade /
totalidade imaginaria.

Uma das facetas da agressividade implica a busca pela preservacdo do Mesmo face
aquilo que é Outro e podemos pensar nos muros (concretos ou simbélicos) que operam na
defesa contra o Outro, ou seja, que operam no sentido da afirmacdo identitaria. A afirmacéo
identitaria nos permite pensar a segregacdo e também a soliddo. Lacan fala de uma “tirania
narcisica” (LACAN, 1948/1998, p. 124): esta claro que a promogdo do eu nos leva a realizar
cada vez mais o sujeito como individuo, o que nos remete aquilo que Lacan denomina

“isolamento animico” associado a solidao.

Eu-estatua

Cravado no interior de um apartamento cheio de cortinas e de abajures e
minuciosamente protegido contra um horror ancestral a baratas, o quartinho da desertora

guardava, em branco e seco siléncio, o abismo em que G.H. seria alcada em queda livre.
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Ignorando os comandos harmdnicos e precisos que G.H. emitia do alto da torre-de-seu-eu, 0
quarto de Janair precipita a experiéncia de travessia que G.H. vivera com a intensidade de
uma paixao.

Como uma experiéncia de ex-posicdo, a via-crucis de G.H. nos remete a uma
personagem que é alcada para fora de si, para fora de seu espelho. Ex-posta a um quarto que
fissura sua continuidade imaginaria (um quarto que fissura a imagem na qual se confirma e na
qual se encontra), G.H. é obrigada a se deparar, depois de sua queda, com uma verdade
ardente: 0 eu-G.H. nada mais era do que o efeito da relativa estabilizacdo dos modos
preferenciais através dos quais ela se lancava a relacdo com o outro e através dos quais se
posicionava frente ao Outro.

Testemunhando, com sua fic¢do, a elaboracdo tedrica proposta por Lacan no escrito
sobre o estadio do espelho, Clarice Lispector nos indica, aqui, o papel que o semelhante
desempenha para que 0 sujeito se reposicione em relacdo a sua imagem: o outro permite /
forca o sujeito a sair de sua posicao de encantamento alienante por sua continuidade narcisica.
Em outras palavras, Janair representa uma espécie de “tendéncia estrangeira” que forga o
rompimento da prisdo especular da mulher que até entdo se via como idéntica a si mesma.
N&o a toa, por isso, a queda de G.H. sera experimentada como perda de uma estabilidade que
aprisiona, ou seja, como experiéncia de travessia da clausura narcisica a abertura para o
Outro:

Havia anos que eu so tinha sido julgada pelos meus pares e pelo meu préprio
ambiente que eram, em suma, feitos de mim mesma e para mim mesma. Janair era a

primeira pessoa realmente exterior de cujo olhar eu tomava consciéncia.
(LISPECTOR, 2009, p. 39-40)

Trabalho com a hipotese de que Janair, seu quartinho e a barata impdem a G.H. a
gueda e o (re)posicionamento que a escola, num outro contexto, pode proporcionar a criangas
e jovens: em nossa cultura o dispositivo da escolarizagdo opera como uma espécie de
“catapulta” para o encontro com “pessoas realmente exteriores de cujo olhar” os pequenos e
os jovens podem “tomar consciéncia” e, mais do que isso, em cujo olhar podem encontrar o
espelho capaz de desenhar novas imagens de si e do mundo. Pensamos, também, que o
horizonte ético da educagdo para a “sociabilidade democratica” - aparentemente tdo distante
dessas consideracGes sobre a subjetividade - pode estabelecer um campo capaz de imantar
relagbes que guardam uma maior ou uma menor poténcia para catalisar a queda narcisica e

oferecer novas imagens nas quais o sujeito pode se representar. Sigamos pensando, agora, de

113



gque modo uma disputa em torno da enuncia¢do do educar para a “experiéncia democratica”
faz reverberar dois diferentes modos de se conceber o dispositivo da escolarizagdo como
aquele que deve — ou ndo — estar implicado com essa experiéncia de travessia que a queda

operada no encontro com o outro pode ensejar.
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VIl - ESCOLA E TRAVESSIA

O “esquecimento” do assassinato do pai e a consequente instauracdo de uma casa
vazia como instancias que delineiam as feicGes da vida em comum remete-nos um ponto
bastante preciso: crer que o0 pai esteve sempre vivo, que estad vivo em algum lugar. A
denegacdo da funcédo da fratria como guardid da memoria dessa perda é a consequéncia direta
disso. O clamor pela volta do pai, 0 saudosismo do patriarcado, o apelo ao lider tirano que vai,
enfim, superar toda desordem que emerge na / da vida coletiva sdo facetas do “retorno
disfargado da horda primeva” (LAJONQUIERE, 2000, p. 66).

O que Freud nos indica em Totem e Tabu (1913) e que alianca fraterna € fruto da
implicacdo daqueles que se reconhecem como irméos. Ou seja, ndo encontra justificacdo em

nada transcendente a si mesma. Diz Lajonquiere acerca da alianca fraterna:

Ela é, em si, infundada, pois ndo deriva de alguma coisa prévia, como o protopai.
[...]. Por isso, a fraternidade é tdo fragil que a qualquer momento a alianca de irméos
[...] pode dar lugar ao retorno da horda paterna, como de fato a histéria e a vida
cotidiana ddo seus testemunhos. Enquanto esta Gltima tem no real um chefdo, a
alianga liga-se simbolicamente a um pai desmaterializado, ou seja, articula-se em
torno de uma ideia diretora impossivel de ser incorporada e, portanto, ténue véu de
um lugar sempre vacante. A invencao da fraternidade transforma simbolicamente e
aprés coup um bando de filhos bastardos num grupo de irméos. Porém, como os
flamantes irmdos ndo querem saber ndo s6 do crime mas de sua orfandade de
origem, passam a fabricar um Pai ao qual filiam-se simbolicamente. A sorte da
fraternidade esta cifrada no sucesso de sua auto-invengdo medido pelo grau de
impossibilidade de qualquer irmdo vir a formatar o lugar vacante do Pai simbolico.
[...]. Em suma, a fraternidade apenas se mantém enquanto os filhos percebem que o
pai, por eles inventado, encobre um nada de fundamentos reais. Semelhante caminho
condena os irmdos a um trabalho ético sem descanso, sem fim pelo fato de ndo ter
origem, que ndo é sendo a propria invengdo do socius, ou seja, a politica - diria
Arendt. [...] Ou em bom portugués: para evitarmos o excessivo perigo derivado de
atrelar os destinos do socius tanto a um Deus quanto aos coronéis de plantdo, sO
resta aos homens lembrar que sua orfandade os condena a inventar uma alianga
igualitaria de direitos. (LAJONQUIERE, 2000, p. 70-71).

Retomemos dois pontos aqui: o principio da cultura, que permitiu a passagem da horda
paterna a alianca fraterna sup0e o estabelecimento da equidade entre os irmdos; todos os que
quiserem usufruir dos beneficios da vida em comum devem respeitar as leis de que depende o
viver junto. Ao pacto que institui o tabu do incesto chamamos fungéo paterna. O lago social,
por outro lado, implica pensarmos a atualizacdo do ato primevo ao longo do tempo histérico:
como os irmaos 6rfaos encontram formas de desdobrar sua orfandade? Fazer a fungédo paterna
operar — ou seja, atualizar a passagem da horda a comunidade fraterna - € tarefa da fratria e

nas sociedades democraticas modernas a Escola vai ocupar um importante papel na
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transmissdo do espirito da Lei. Com o pai “espiritualizado” (LAJONQUIERE, 2000), as
sociedades democraticas necessitam de dispositivos societarios que operem a transmissdo do
espirito da Lei. S&o esses dispositivos que vao operar no sentido de uma reafirmacdo de uma
alianca igualitaria de direitos no plano juridico e social e, por outro lado, uma alianca

“equitaria” no plano simbolico.

7.1. Equidade e fraternidade

A fraternidade ainda evoca vividamente a comunidade familiar, o afeto entre aqueles
que sdo “proximos”, prestando-Se, assim, a certa ambiguidade que a esvazia, em grande
medida, de sua ressonancia profundamente ética. Lajonquiére (2000) nos ajuda a compreender
a fraternidade a partir do marco histérico da luta contra a sociedade senhoril do Antigo
Regime: diferentemente da sociedade do Antigo Regime, fundada em rela¢fes de dominagéo e
dependéncia (uma sociedade de senhores e servos na qual a subordinacao ao pater familias, no
ambito doméstico, pautava as relacdes de dominacdo no ambito civil e politico) a fraternidade
afirmada pelos revolucionarios franceses remete-nos a luta pela universalizacdo da liberdade
de todos e pela igualdade civil republicana. Disso decorre, entdo, que, longe de reduzir-se a
uma apelacdo afetiva e associada ora a familia de sangue ora a familia cristd, a fraternidade,
nesse contexto, implicou uma afirmacéo ética de um projeto politico inédito na historia.

A fraternidade cristd nos envia a uma fratria universal — somos todos irmdos — sem
qualquer destaque para a questdo da igualdade de nossas condi¢Oes de vida. S&o duas
concepcOes distintas, portanto, porque enquanto a fraternidade republicana busca produzir
uma igualdade na sociedade civil, a religiosa pretende ordenar a vida civil segundo as normas
da vida domeéstica, patriarcal e hierarquica. A concepcao republicana da fraternidade inclui,
para aléem da dimensdo igualitaria emancipatoria, uma aspiracdo universalista e requer,
portanto, a constituicdo de uma esfera publica — o Estado — implicada com a corre¢do das

desigualdades de origem.

7.2. Familia e escola

E impossivel pensar a educacdo fora do primeiro espaco no qual as criangas s&o

concebidas e acolhidas: a familia. Essa espécie de “sociedade natural” que tem a
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particularidade de conjugar o bioldgico e o social foi, por muito tempo, considerada como a
base de toda organizacdo comunitaria. Assim, até meados do século XIX, era grande o
nimero daqueles que ndo podiam conceber outra instancia de educacdo que ndo a familiar.
Mas as coisas mudaram a partir do momento em que a da polis, na modernidade, ndo mais
pode ser concebida como uma espécie de “espelho” de uma familia subordinada a um chefe
que protege, interdita e autoriza (LAJONQUERE, 2000).

Nas sociedades tradicionais, as relacdes econdmicas (Ssejam elas comerciais, de
agricultura ou artesanais) constituem um dos nucleos em torno dos quais se realiza a
organizacdo familiar. Os individuos, desde antes de seu nascimento, encontravam-se
virtualmente integrados numa ordem estavel, hierarquicamente organizada e com tal poder de
cooptacdo que dela ndo se podiam “escapar”. Mas a partir do momento em que a sociedade
burguesa reporta as atividades de producdo ao exterior da unidade domestica e a partir do
momento em que a vida coletiva comeca a ser governada por essa instancia superior e
tendencialmente equiparadora das diferencas que € o Estado moderno, a familia passa a ser o
naicleo das relacBes intimas e pessoais, um espaco de relacGes afetivas e de expressdo da
subjetividade face a ideia de igualdade e universalidade que regem a esfera pablica. Em outras
palavras, quando o ideal emancipatério da modernidade se afirma por meio do principio da
igualdade juridica, o Estado precisard colocar em operacdo dispositivos sociais implicados
com a superacdo das desigualdades de origem. A escola sera o principal desses dispositivos.

O Estado, aqui assume o compromisso de realizar um projeto coletivo: correcdo das
desigualdades de origem (ndo se estd mais confinado ao lugar social em que se nasceu),
garantia de alguma liberdade e uma certa coesédo social requerida por um projeto comum. A
célula familiar é afetada no contexto das institui¢fes de direito comum regidos pelo mundo do
contrato entre individuos livres e iguais, algo que ndo deixa duvidas do papel que deve jogar 0

poder publico no campo educativo.

7. 3. Socializacéo do narcisismo

No horizonte da educagdo para a experiéncia democratica, ressaltamos, a escola
aparece como um equipamento indispensavel a travessia entre as esferas do privado e do
publico — travessia essa que implica tanto as mudancas i) na relagdo com o outro (semelhante)
que, por sua diferenca, inevitavelmente interroga as identificacbes narcisicas como modos

prioritarios do convivio na diversidade quanto as mudancas ii) na relagdo com os cddigos e o0s
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costumes que estabelecem as fronteiras simbdlicas de uma determinada fratria, 0 que nos
remete a uma tor¢do no modo como 0s pequenos se posicionam em relacdo ao seus ninhos
primordiais de sentido para a vida e para 0 mundo. Nessa tor¢do de um primeiro tempo
calcado sobretudo na sociabilidade vivida no contexto da familia, a escolarizacao figura como
dispositivo que alarga, também, o mundo dos pequenos, ou seja, como dispositivo que 0s
ajuda a se reposicionar frente ao Outro. O que se ganha e o0 que se perde nessa travessia? Mais
do que isso, que ambivaléncias estdo, aqui, em jogo?

A escola pode ser um dispositivo de socializagdo do narcisismo desde que veicule o
espirito da Lei que alca o outro a condicdo de semelhante na diferenca num lago simbdlico
(principio da equidade). Quando a escola deixa de fazer referéncia ao espirito da Lei ou, se
quisermos, quando a palavra ndo faz funcéo, é porque seus agentes ja ndo podem marcar uma
diferenca de lugares simbdlicos. A consequéncia disso, assinala Lajonquiere, € a inflacdo de
um “império das regras”, algo que configura a propria ‘“negacdo da alteridade”
(LAJONQUIERE, 1999, p.79): quando falha a transmissdo da Lei, a identificagio com o
outro ndo se da mais em funcdo de um totem comum (equidade em face de uma lei), mas em
funcdo de um traco que possa ser especularizado. Aqui, 0 outro ndo é percebido sendo a partir
da prépria imagem do eu, como reflexo deste, ndo existindo, portanto, nenhuma alteridade
enquanto tal.

Nesse sentido, podemos pensar a escola como uma arena em que as experiéncias
cotidianas compartilhadas entre os pares permitem a quebra da ilusdo identitaria para o
sujeito. Essa relacdo entre os pares possibilita a criacdo de um campo horizontal de
identificacdes entre os semelhantes, “secundarias em relagdo a identificagdo com o ideal
representado pelo pai, mas essenciais, no sentido da diversificagdo que possibilita quanto aos
destinos pulsionais que tém de ser construidos pela vida afora” (KEHL, 2000, p. 39).

As identificacdes horizontais, que se ddo entre os membros do grupo, ndo excluem a
identificacdo fundadora, vertical, em relagdo ao pai, e criam a possibilidade de tragos
identificatorios secundarios que “permitem a diversificacdo de escolhas de destino, em
relacdo aos quais 0 traco unario ¢ insuficiente”. (KEHL, 2000, p. 43). Sdo as relagdes
horizontais que transformam a linguagem (a cultura) na medida em que € dai que surgem as
acOes que alteram os ideais vigentes. Isso é desejavel se puder ocorrer nos termos implicados
pelo pacto civilizatorio.

Essas identificacOes, que sdo secundarias em relacdo ao eu ideal, horizontais em
contraposicdo as identificacbes verticais com os ideias paternos, sdo requeridas para o

atravessamento da ilusdo identitaria — ilusdo que sempre requer, como nos da provas a
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Historia, a producdo do fantasma do duplo perseguidor a ser eliminado antes que destrua
minha / nossa identidade (unidade imaginaria). Assim, essa arena dos semelhantes, desde que
a Lei seja veiculada, constitui-se como um campo identificatorio diverso “no qual o sujeito
pode se mover, livre da exigéncia narcisica de ser sempre idéntico a si mesmo” (KEHL, 2000,
p. 40). Conforme nos aponta Kehl, “o duplo como fantasma persecutorio [...] aponta para uma
falha na operagao efetuada pela entrada em cena do semelhante” (Kehl, 2000, p. 39) —

operagdo que a autora denomina de “socializagdo do narcisismo”.

7.4. Travessia

Freud, atento aquilo que lhe chegava desde a experiéncia clinica, nota que a vida
psiquica é impregnada de ambivaléncias: ela ndo comporta “superacdes”. Em Mal-estar na
Cultura e também em A desilusdo causada pela guerra (1915), o psicanalista retoma com
contundéncia uma concepcdo de tempo que divorcia a psicandlise das teorias que se
engendram em torno da nogédo de “desenvolvimento”. Em vez de valer-se de uma ideia de
superagdo, a psicandlise vai trabalhar com a nog¢do de “coexisténcia”. Duas imagens nos
ajudam a vislumbrar no que isso consiste: a primeira, a da aldeia que se transforma em cidade,
é encontrada em A desilusdo causada pela guerra (1915); a segunda é encontrada em O mal-
estar na Cultura, na ja classica passagem em que Freud estabelece uma analogia entre a
historia da cidade de Roma e o principio de conservacdo das marcas mnémicas no aparato
psiquico.

No ensaio A desilusdo causada pela guerra, Freud diz que, quando uma aldeia cresce
e se transforma numa cidade, ou quando o embrido se transforma num menino que cresce e se
torna “homem feito”, a aldeia desaparece na cidade e o menino desaparece no homem, e
somente a lembranca desses estados anteriores poderd, entdo, “inscrever os antig0s tragos na
nova imagem” (FREUD, 1915a, p. 267). Ndo € como esse tipo de maquinaria, na qual um
estagio anterior fica subsumido no posterior, que a estruturacdo psiquica se processa — e por
iSSO trabalhamos em psicanalise com a nogdo de “estruturacdo” do sujeito e ndo com a de
desenvolvimento. Dito de outro modo, a estruturacao psiquica tem uma peculiaridade que nao
se registra em nenhum outro desenvolvimento, pois ela ndo diz respeito a qualquer processo
gue seja associado a essa transformacao na qual estagios primordiais de organizacao (no caso
a aldeia) sdo superados por estagios mais complexos: a estruturagcdo psiquica ndo tem como

telos formas superiores ¢ mais “acabadas” de desenvolvimento, ¢ na vida psiquica os estagios
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mais primitivos se conservam junto as formas atuais, mais complexas. A civilizagdo, da
mesma forma, ndo implica um constante progresso em dire¢do ao futuro: assim como na vida
psiquica, “o que se formou ndo perece, mas permanece conservado e pode ser trazido a luz
novamente”, ¢ “também a transformacdo instintual em que se baseia nossa aptiddo para a
cultura pode ser desfeita” de modo mais ou menos duradouro (FREUD, 1930/2010, p. 55). Os
conflitos e a guerra sdo, para o psicanalista, manifestaces explicitas disso.

Essa temporalidade em jogo no psiquismo e na histéria da civilizacdo requer que
consideremos uma nog¢do de tempo muito peculiar: na estruturagcdo psiquica, as “formas”
convivem, ndo se superam, pois a sucessao do tempo implica algo que é da ordem de uma
“coexisténeia”. E nesse sentido, entdio, que Freud nos brinda com passagem acerca da cidade
de Roma, a “cidade eterna”: um visitante que vai a Roma — diz-nos Freud, ndo pode, a olho
nu, apreender que a atualidade da cidade encontra seus alicerces em outras configuracoes
urbanas, em outros limites, em outra arquitetura. Mas com instrumentos topograficos pode-se
apreender esse passado sob o presente. A Roma antiga se acha sob as construcbes da
metropole moderna: “E assim que, para nos, se preserva o passado” (Freud, 1930/2010, p.15).

Acontece que, quando queremos representar espacialmente o suceder historico,
deparamo-nos com 0s impasses inerentes a necessidade da justaposicdo de elementos no
espaco, e sabemos que um mesmo espaco ndo admite ser preenchido duas vezes. Isso, para
Freud, s6 mostra como ndo se dominam as peculiaridades psiquicas por meio da representacdo
visual (FREUD, 1930/2010, p.53): pensar o passado em psicanalise € pensar em como seria
possivel que vislumbrassemos, com o olhar, todas as épocas de Roma sobrepostas sem 0s
impasses e limites que isso comporta espacialmente.

De algum modo, Lacan avanca nesse ponto ao estabelecer o espago / tempo em causa
no psiquismo como sendo passiveis de serem escritos em uma topologia mas ndo em uma
geometria euclidiana, para a qual dentro e fora ndo se comunicam, ou para a qual ontem e
hoje ndo convivem. Se na Roma atual “os antigos materiais ou formas” foram eliminados e
substituidos por novos, na estruturacao psiquica, por outro lado, as coisas se sucedem de outro
modo. N&o podemos descrever esse estado de coisas, que a nada pode ser comparado, sendo
afirmando gque todo estagio anterior permanece conservado junto aquele posterior que se fez a
partir dele; a sucessdo também envolve uma coexisténcia, embora se trate dos mesmos
materiais por meio dos transcorreu toda a série de mudanga.

A travessia, nesse sentido, ndo implica um movimento que vai de um lugar a outro,
deixando para tras o ponto de partida e aportando de forma permanente em um ponto de

chegada. A travessia em causa na passagem da horda primitiva aos ideais civilizatorios; da
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inscricdo do eu ideal ao que se ergue como ideal de eu é muito mais relativa a um trabalho — e
sublinhemos essa palavra - de distensdo de um espaco que, por obra do desenho de uma
terceira margem que carrega com essa imagem um lugar para onde ir mas impossivel de
chegar, se mantém vivo no horizonte. E isso por obra de um trabalho coletivo que lembra aos
navegantes que alcancar o porto final equivale a erigir uma lapide para o desejo e com ela o
enterro das condi¢des de emergéncia do sujeito.

A nocdo de “intermindvel” nos permite pensar a diferenga entre transicdo e travessia.
Essa nocdo, legada a nos por Freud em Andlise terminavel e interminavel nos permite
apreender justamente que ndo estamos tratando de superacdo, mas de uma pulsacéo entre o

ideal de acabamento e a impossibilidade da totalidade.
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CONCLUSAO

E frequente, entre n6s, a afirmacdo de que o Brasil dos Gltimos anos é um pais
profundamente marcado por uma polarizacdo politica — polarizacdo essa que se alimenta da
velha e conhecida disputa entre o bem, de um lado, e o mal, de outro. O efeito disso, ndo
poderia ser diferente, ¢ a crescente “moralizacdo” do debate de temas de interesse publico no
pais e 0 consequente empobrecimento de nossa capacidade de pensar, ou seja, um certo
esfacelamento daquilo que a experiéncia ética parece requerer: a producdo coletiva — e sempre
parcial — de respostas aos impasses inerentes a vida em comum. Vivemos em “tempos
sombrios”. Retomemos, em grandes linhas, como essa polarizagdo se instalou no campo da
educacéo e, mais precisamente, como ela se desdobra na arena em que se realiza o debate sobre
as politicas curriculares para a educacao basica no pais.

Desde a promulgacdo da Constituicdo de 1988, que sela formalmente a transi¢dao, no
Brasil, da ditadura civil-militar (1964-1985) para o regime democratico instaurado pela Nova
Republica (1985 - atual), as leis que regulam as diretrizes curriculares no pais destacam, de
modo reiterado, a responsabilidade da escolarizacdo com a promoc¢do da cidadania e da
experiéncia democratica (BRASIL, 1997a; BRASIL, 2017). Na esteira desse compromisso
firmado em lei, encontraremos nos principais documentos implicados com o desenho dessas
diretrizes a afirmacdo de que transmissdo dos saberes disciplinares, pela escola, é indissociavel
daquele que seria o fim ultimo do dispositivo da escolarizagdo: o desenvolvimento de
“capacidades” / “competéncias” requeridas para o “exercicio cidaddo” numa “sociedade

democratica” (BRASIL, 1997a, p. 33).

Educar para a sociabilidade democratica — um Brasil polarizado

No que concerne as referidas diretrizes que organizam o cotidiano escolar temos,
entdo, de um dos lados dessa polarizagdo aqueles que compreendem que a promogédo da
“sociabilidade” requerida pelos regimes democraticos de corte republicano, tal como é o caso
do brasileiro, exige que questdes como identidade de género, diversidade sexual, diversidade
racial e diversidade religiosa, dentre outros, estejam presentes no cotidiano das escolas na
modalidade de “temas transversais” - temas que os professores devem abordar junto aos alunos

em paralelo a transmisséo dos saberes disciplinares. De um outro lado, é notoria a crescente
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forca politica de grupos e de movimentos - tal como é o caso do Movimento Escola Sem
Partido - que se opdem a essa proposta.

Os que defendem que a escola deve abordar essas questdes na modalidade de temas
transversais sustentam que o trabalho sistematico dos professores em torno de questdes como
preconceito, discriminacdo e exclusdo constitui uma daquelas “agdes pedagogicas” requeridas
para a promogdo das “capacidades” / “competéncias” democraticas: implicados com alguns
dos principais impasses que emergem na / da vida em comum, alguns dos temas transversais
possibilitariam que os professores realizassem junto aos alunos uma espécie de exercicio de
problematizagdo (e de desconstruc¢ao) das “logicas identitarias” - l6gicas essas compreendidas
como verdadeiras forgas de resisténcia a modos de convivio mais democraticos e inclusivos
(BRASIL, 2017, p. 345).

Contrapondo-se a introducdo dos temas transversais que abordem especialmente
tematicas como género e diversidade religiosa no cotidiano das escolas, o0 Movimento Escola
Sem Partido luta pela “descontaminagao” e pela “desmonopolizagdo politica ¢ ideoldgica das
escolas” (MESP, 2011) e busca instituir mecanismos de controle sobre os contetdos e a forma
como os professores abordam determinadas questdes em sala de aula. De acordo com o MESP,
é notorio que os professores vém se utilizando de suas aulas (especialmente nos ultimos anos)
para tentar obter a adesdo dos estudantes a determinadas correntes politicas e ideoldgicas que
os levariam a adotar padrbes de julgamento incompativeis com os que Ihes sdo transmitidos no
ambito familiar. Para 0 MESP, 0 modo de se abordar temas relativos a religiosidade e as
questdes e de género, em especial, deve ser decidido pelos pais ou responsaveis, ou seja, por
aqueles tém assegurado pela Constituicdo Brasileira o direito relativo a transmissdo dos valores
morais aos pequenos e aos jovens.

De que lado estamos?

a. Hipoteses de trabalho e proposicao de uma tese

Esse embate travado entre os campos usualmente nomeados como “progressista” / “de
esquerda” versus “conservador” / “de direita” permite que identifiquemos, em meio as muitas
diferencas que possam existir entre um e outro projeto, aquele que seria o ponto de partida com
o qual os “dois lados” se comprometem: a escolarizagcdo, em nossa cultura, tem um lugar de
destaque na constituicdo dos modos de convivio que desenhardo as feicdes da vida coletiva na

polis do amanh&. Mas um outro ponto de aproximacgéo nos salta aos olhos, entretanto, quando
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fazemos uma pausa para “escutar” o lugar de enunciagdo desde o qual cada um desses lados
formula suas proposicdes: seja pela via da afirmacao da necessidade de a¢des que tenham por
fim ajudar os pequenos e 0s jovens a constituir modos de convivio menos marcados pelas
afirmacdes identitarias (algo que seria requerido por uma “sociabilidade democratica™) seja por
meio da afirmagéo da primazia da familia sobre a escola no que tange a transmisséo dos valores
morais aos pequenos e aos jovens, ambos 0s projetos acabam por comprometer o horizonte do
processo educativo com normas e preceitos que funcionam muito mais como signos enrijecidos
do que como significantes que resguardam o lugar do impossivel implicado no ato de educar.
Por isso, talvez possamos afirmar que o principal ponto de justaposicdo entre essas duas
proposicdes aparentemente tdo antagonicas € a afirmacdo, por ambas, de um ideal a ser
seguido. Um dos efeitos disso seria a notavel introducéo, no cotidiano das escolas, de mandatos
cada vez mais frequentes entre nos: “desconstrua-se!” — dizem alguns; “ndo subverta as leis
naturais, respeite as leis divinas e os valores da familia!” — bradam outros tantos.

Nao me coloco ao lado do “familismo dilatado” proposto pelo Movimento Escola sem
Partido. Uma proposicdo como a desse movimento produz uma sorte de suspensao da funcao
socializadora da escola: nas sociedades democraticas, o dispositivo da escolarizacdo contribui
com a preservacdo de uma certa zona de tensdo — mas sobretudo de coexisténcia — entre aquilo
que é relativo a esfera privada e aquilo que diz respeito a esfera publica. Ndo acompanho,
tampouco, esse “furor desconstrucionista” evocado em nome da democracia num pais em que
os principios democraticos e republicanos sdo reiteradamente invocados para que nada mude de
lugar. Mas ndo deixo de reconhecer, entretanto, a implicacdo da escola com a promoc¢édo da
experiéncia democréatica e nem desconsidero que as “logicas identitarias” estejam intimamente
associadas as forcas que oferecem resisténcia a instauracdo, entre nos, de modos mais
democraticos (fraternos) de convivio. O que interrogo, entdo, € se essa discussao sobre a
inclusdo — ou ndo - de temas transversais como um dos meios privilegiados para a promocao
de uma cidadania democratica ndo acaba por operar, em nosso tempo, como uma “cortina de
fumaga” que nos dispersa de um efetivo debate publico sobre a poténcia da escola em termos
da promoc¢do da democracia e da “sociabilidade” que lhe seria correspondente. Assim, € com 0
objetivo de podermos interpor a pausa que 0 pensamento requer a pressao que atualmente nos
impele a aderir rapida e integralmente a um dos lados dessa disputa que essa tese se constitui.
Busco, para isso, refletir sobre a atual proposicdo de uma educacdo para a sociabilidade
democrética a partir de algumas consideracGes sobre a implicacdo da escola com a

fragilidade do laco fraterno e da afirmacéo de que a escola pode ser compreendida como um
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dispositivo societario implicado com a “socializagcao do narcisismo” (KEHL, 2000). O

desdobramento dessa questdo € realizado a partir de trés linhas de trabalho.

Linha de trabalho |

A primeira linha de trabalho, dedicada a investigagdo dos impasses do laco fraterno e
as vicissitudes das fratrias, parte do debate que Einstein propde a Freud, em 1932, sobre o
porqué da guerra. O objetivo, aqui, é recuperar esse debate e destacar, a partir dele, alguns
elementos do mito freudiano sobre a origem da cultura que nos ajudam a sustentar que o
aprofundamento de um modo democratico de convivio (modo esse que logo associaremos ao
aprofundamento de uma ética fraterna) ndo é sinbnimo da “extirpagdo” da rivalidade e da
agressividade entre semelhantes. Isso seria da ordem de um ideal — de uma ilusdo. Ao ser
questionado por Einstein sobre a existéncia de “métodos educativos” que possam nos livrar da
ameaca da guerra Freud destaca, na resposta que endereca ao fisico, 0s impasses inerentes ao
lago fraterno. Ou seja, ao ser questionado sobre o papel e o alcance das ac¢des educativas para a
constituicdo de uma vida em comum menos marcada pelos preconceitos, pela exclusdo, pela
segregacdo e, enfim, pela guerra (figuragcdo méaxima da rivalidade e da agressividade entre os
humanos, para Einstein) Freud ressalta a implicagdo da educagdo com o “destino” da
civilizacdo. E por isso que, neste primeiro momento do trabalho, interessa-nos reconstituir o
mito elaborado por Freud em Totem e Tabu: a narrativa freudiana sobre as origens da cultura
oferece-nos um importante quadro de referéncias que nos permitira situar a implicacdo do
dispositivo da escolarizacdo com a reinvencao da alianca fraterna.

Falar em “reinvengdo” dessa alianca ¢ destacar que 0 pacto civilizatério ndo tem
fundamento transcendente algum (LAJONQUIERE, 2000): diferentemente da horda primitiva,
que se organizava em torno de um cheféo real, a alianga fraterna se constitui em torno de um
lieu vide. Dai a fragilidade dessa alianca e dai, também, a necessidade de, no correr do tempo
histdrico, encontrarmos as vias de transmissdo da Lei de que depende a sua reinvengdo. Para
Lajonquiere (2000, p.70), os preceitos dessa alianca narrados na forma de uma construcao
mitica operam como a “ideia diretora” que guia o projeto revolucionario republicano e
democratico — projeto que resguardara a escola o lugar de um importante dispositivo societario
implicado com a afirmacgdo de um projeto de vida em comum organizado fundamentalmente

por dois principios: o da igualdade de direitos e o da equidade face a Lei.
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\Vejamos agora por que as sociedades democraticas tém a sua sorte lancada na

reinvencdo da alianca fraterna.

Linha de trabalho Il - A “inven¢ao democratica” em Claude Lefort

Para compreendermos as reflexdes de Lefort sobre a democracia, precisamos, antes,
retomar aquilo que é central na teoria hobbesiana do contrato social e situar seus pontos de
proximidade e de distanciamento da teoria freudiana do pacto civilizatério. Na tese, parte dessa
discusséo é realizada na Linha de trabalho I. Retomo-a aqui com o fim de melhor organizar este
texto de apresentacao.

Uma boa forma de esbocarmos essas relacfes tedricas € invocarmos um ponto preciso
abordado por Freud em Totem e Tabu. Entre o ato assassino do pai da horda e o
estabelecimento do pacto fraterno ha, de acordo com Freud, um intervalo de tempo no qual
cada um dos individuos pode reivindicar para si o lugar deixado vago pelo pai: os filhos podem
responder ao seu desamparo por meio de uma disputa pelo lugar vacante do “chefiao”
assassinado. E em relacdo a essa possibilidade que encontramos uma possivel correspondéncia
entre a teoria freudiana do pacto civilizatorio e a teoria hobbesiana do contrato social. Mas €
aqui, também, que se destaca a fundamental diferenca que fard da reflexdo de Freud sobre a
origem da alianca fraterna uma preciosa contribuicdo para a teoria da democracia: Freud
simplesmente recusa a necessidade de um poder soberano como condi¢do para a preservacao
do vinculo social. Assim, se para Hobbes o espago politico tecido pelos vinculos sociais
encontra no poder soberano a condicdo de sua preservacao, a originalidade freudiana, por outro
lado, consiste em nos ajudar a pensar as condi¢cdes da producdo de um comum a partir da
invencgao de um “poder simbdlico”. Se para o filosofo a passagem do estado natural as relagdes
de direito implica a instauracdo do poder soberano na forma do Um-excecéo que assegura, pela
for¢a que mobiliza o medo, o respeito aos “termos do contrato”, para o psicanalista, por outro
lado, a preservagdo de nossas conquistas civilizatdrias implicaré o trabalho sem fim dos irméos
uns com 0s outros.

A recusa de Freud em aceitar o poder soberano atrelado ao contrato de submissao
como fundamento da vida social ndo nos remete, entretanto, a afirmacdo de uma suposta
autonomina da comunidade fraterna: Freud ndo prescinde da referéncia a uma instancia terceira
na “origem” do pacto fraterno e serd por isso, entdo, que nao identificaremos, na psicanalise,

qualquer referéncia a uma “plena maioridade” dos irmaos: dependemos de um Pai (totem)
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comum para nos constituirmos como irmdos. O que esta em jogo nessa recusa, longe disso, é a
afirmagao freudiana de que o poder simbdlico ¢ relativo a uma “autoridade central” (FREUD,
1932) desencarnada, ou seja, a um pai “espiritualizado”. Afirmar a fraternidade como uma ética
é, nesse sentido, afirmar a implicacdo da fratria 6rfa e desamparada com a preservacao do lugar
do pai como lieu vide, algo que requer, no entanto, a constante “recordagdo”, pelos irmaos, de
sua orfandade de origem.

Seré precisamente em torno dessas questdes que Claude Lefort repousara as bases de
sua teoria sobre a democracia. Para Lefort (1986), a democracia € uma “inven¢ao moderna” e o
que distingue as sociedades democraticas modernas das sociedades do Ancien Régime é aquilo
que o autor denomina de “desincorpora¢do do poder”, ou seja, a institui¢ao do poder como um
“lieu vide” em contraponto a um “poder soberano” - que tem sua logica e seus mecanismos de
operacdo extensivamente analisados por Hobbes. E por isso, entdo, que a principal
caracteristica das sociedades democraticas que germinaram com a derrocada do Ancien Régime
corresponderia, de acordo com Safatle (2016) e Kehl (2002), a descricdo que Freud buscou
empreender em Totem e Tabu, mito que narra o advento de uma alianca fraterna a partir do ato
de assassinato do poder soberano como poder do Um encarnado. Assim, para além de nos
remeter aos “eventos” situados fora do tempo histérico que, no entanto, sdo constitutivos da
condicdo humana e da propria Historia, Totem e Tabu é também um mito moderno que narra 0s
principais impasses das sociedades democraticas modernas — sociedades essas marcadas
fundamentalmente pela “fraternalizacdo” dos vinculos sociais ou, como sublinha Kehl, pelas
mutagdes politicas e sociais que transformam “stditos” em “cidadaos” (Kehl, 2002, p. 78).
Essa “fraternalizacdo” do vinculos sociais ndo nos remete a qualquer ‘“igualitarismo”,
tampouco se reduz as apelagdes afetivas associadas ora a familia de sangue ora a familia crista.
Longe disso, a fraternidade, aqui, € relativa ao horizonte ético de um projeto até entdo inédito
na historia: a afirmacdo de uma alianca igualitaria de direitos no plano juridico e social e, por

outro lado, de uma alianga “equitaria” no plano simbolico.

Linha de trabalho 111

A terceira linha de trabalho toma a conflitiva do sujeito com o pequeno outro — 0
semelhante — como operadora da reflexdo sobre as acGes educativas que tém por objetivo a
promocao da ‘“sociabilidade democratica”. O objetivo aqui ¢ compreender os “fatores

psicologicos de peso” (FREUD, 1932) associados a agressividade e a rivalidade (e até mesmo a
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violéncia) com que o sujeito pode responder a presenca do outro. Em grandes linhas, trato de
destacar que o outro é tanto aquele que i) precisa ser mantido a distancia (ou até mesmo ser
eliminado) porque ameaga nosso narcisismo quanto aquele ii) cuja presenca se faz necessaria
para que atravessemos nossa condi¢do de apego as insignias da uma primeira e constitutiva
ilusdo: a ilusdo da unidade egoica aportada pelo eu ideal.

Nesse sentido, podemos pensar a escola como uma arena em que as experiéncias
cotidianas compartilhadas entre os pares possibilita a criagdo de um campo horizontal de
identificacOes. Essas identificacdes, que sdo secundarias em relacdo a identificagdo com o ideal
paterno bem como a identificacdo com o eu ideal sdo requeridas, no entanto, para que
atravessemos a fantasia da ilusdo indentitaria que alimenta a producéo do fantasma do duplo
perseguidor. Nesse sentido, A paixdo segundo G.H., de Clarice Lispector, revela de modo
magistral o que implica esse processo: até que realize sua travessia, acompanhamos, no livro, a
via-crucis de uma personagem determinada em apagar os vestigios do outro (a empregada)
impregnados em seu luxuoso apartamento. Essa via-crucis é o testemunho dos efeitos de uma
“falha na operagdo efetuada pela entrada em cena do semelhante” - operacdo denominada de
“socializacdo do narcisismo” por Kehl (2000). Nesse sentido, podemos pensar que,
diferentemente da agressividade e da rivalidade inerentes a relacdo entre semelhantes, o édio, a
exclusdo e a segregacdo estdo associados a essa “falha”. Dai, entdo, que possamos interrogar a
poténcia da escola para a “socializacdo do narcisismo” e das condi¢Ges requeridas para isso:
como é uma escola capaz de contribuir com a promog¢ao de uma “sociabilidade” menos pautada
pelas insignias indentitarias? Seria a escola na qual se realiza um trabalho sistematico em torno
dos temas transversais? Nao. Trata-se de uma escola na qual um totem comum é afirmado como
mediador simbolico da relacdo entre os pares. 1sso nos remete a afirmacdo com a qual esta tese

Se compromete.

b. Proposi¢do de uma tese

A promocgao, pela escola, da “sociabilidade democratica” nao passa, em minha leitura,
por um sistematico exercicio de problematizacdo das légicas identitarias que certamente fazem
resisténcia a modos mais “alargados de convivio”. O que destaco com essa afirmacdo € que a
centralidade conferida ao trabalno em torno de questdes como diferenga, diversidade,
preconceito e exclusdo no cotidiano escolar tem pouco ou nenhum efeito para a promocgéao da

experiéncia democratica. Minha proposicdo é, nesse sentido, a seguinte: a promocdo, pela
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escola, da democracia e da sociabilidade democratica requer, num primeiro plano, que
possamos investir coletivamente na constituicdo da escola como dispositivo societario
implicado com reinvencéo da alianca fraterna. Os preceitos dessa alianga, tal como trabalhado
nas linhas | e Il, remetem-nos tanto aos primérdios miticos de uma coletividade sustentada por
um referente simbélico cuja consisténcia € relativa a um pacto horizontal quanto aquilo que
marca 0 espirito das leis da polis republicana e democratica (LAJONQUIERE, 2000). Esse
investimento coletivo na escola seria ele mesmo um reconhecimento e uma afirmacgéo
produtiva (ética) de nosso desamparo. Neste sentido, o aprofundamento da experiéncia
democratica parece passar pelo desafio de sustentarmos coletivamente a implementacdo, no
pais, de uma escola laica, gratuita e de qualidade para todos — projeto inédito no Brasil até o
momento. Num pais com profundas fei¢cBes oligarquicas e notavelmente marcado pela I6gica
segregadora dos condominios, a constituicdo de uma escola publica, laica e de qualidade para
pobres e ricos, negros e brancos, catolicos, ateus e evangélicos, etc., ndo nos libera dos
impasses da vida em comum, mas certamente é condi¢do para que realizemos uma travessia em
relagao aos nossos velhos conhecidos “narcisismos” de classe, de género, de religido, etc.

Essa travessia, destacamos finalmente, ndo depende de uma experiéncia “no diva”, mas
requer o engajamento coletivo na constituicdo de uma escola publica implicada com o projeto
de uma alianca igualitaria de direitos (ou seja, com a correcdo das desigualdades de origem) e

com a afirmacéo do principio simbdlico da equidade atrelado a filiagdo a um totem comum.

**k*

Se retomamos a polarizacao e analisamos proposi¢cées como as do Movimento Escola
Sem Partido, reconhecemos um perigoso avanco da esfera familiar sobre a esfera publica - um
projeto como esse implica uma espécie de “familismo dilatado” para o qual o lugar do outro -
cuja presenca é condicdo ndo sé da democracia mas da propria humanizagdo do rebento
humano - poderia estar suspendido em sua funcao. Por outro lado, no entanto, se retornamos a
outra proposicdo, vislumbramos a aposta de que o dispositivo da escolarizagdo deve estar
implicado em ajudar os pequenos e 0s jovens a alargar as maneiras de estar na companhia de
outros gue estdo, também eles, no mesmo processo de deixar, durante algumas horas do dia,
os seus “ninhos” primordiais de sentidos e de “valores”, algo fundamental a forma de vida
democratica. Mas eis aqui, entdo, aquilo que esta tese se propde a interrogar: no interior dessa

polarizacdo que atualmente assola o pais, o horizonte ético enunciado do “educar
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sociabilidade democratica”, a despeito de suas ambi¢des emancipatorias, ndo estaria se
constituindo como mais uma de nossas “ilusdes psicopedagogicas” (LAJONQUIERE, 1999)?

Como bem nos recorda Lajonquiére (1999), é no interior de um “ideério
pedagogico” que sonhamos, gestamos e articulamos as pretensdes de uma educagdao com
vistas a constru¢cdo do amanha. Precisamos compreender melhor esse ideério psicopedagdgico
constituido em torno da “democracia” como ideia diretora das a¢des educativas no Brasil:
talvez ele ndo passe de uma “cortina de fumaca” (OTTAVI, BLAIS & GAUCHET, 2013, p.
26) que nos dispersa em relacdo a necessidade de pensarmos em acgdes que nos ajudem
consolidar o projeto da escolarizagdo como dispositivo comprometido o aprofundamento de
uma ética fraterna / experiéncia democratica.

O ideério psicopedagogico atual se sustenta, em minha leitura, em ao menos dois
pontos: o primeiro refere-se a ilusdo de que poderiamos encontrar 0s meios adequados (0s
temas transversais) para alcancar o tal fim pretendido (a democracia). Uma pergunta nos ajuda
a vislumbrar o que esta em jogo aqui: qual o curriculo requerido por um projeto que almeje a
promocdo/consolidacdo de uma cidadania pautada nos principios / valores democraticos?
Seria aquele no qual os temas transversais implicados com as discussdes sobre a diversidade e
a diferenca tém um lugar central? Quais e quantos deveriam ser esses temas, entdo? O
segundo, por outro lado, remete-nos a uma diferenca fundamental entre o que é da ordem da
moral (a regra) e o que € da esfera da ética (a Lei): sera que o furor democratico atual ndo
estaria mobilizando uma espécie de adesdo compulsoria a uma série de “interditos” e de
“mandatos” que se vinculam muito mais a um protocolo geral de regras morais do que a uma
préxis sustentada pela transmissdo do “espirito da Lei” (LAJONQUIERE, 1999)?

Isso nos conduz a uma hipdtese: nosso ideario atual nos leva a pensar em pretensdes
/ ambicGes igualitarias sem que se leve em conta que a equidade que marca os ideais
democraticos (semelhanca na diferenca) requer a transmissao da Lei. Quando falamos em
equidade e em semelhanca na diferenca, referimo-nos aquilo que o pacto civilizatorio institui:
0 assassinato do Pai da horda instaura uma alianca igualitaria de direitos mediante a restricdo
de gozo, bem como a diferenca entre aqueles que se encontravam indiferenciados frente a
tirania do pai primevo.

Quando a escola deixa de fazer referéncia ao espirito da Lei, passa a investir no
“império das regras”, algo que configura a propria “negacio da alteridade” (LAJONQUIERE,
1999, p.79). Nesse ponto, a companhia de Lajonquiére (1999) nos ajuda pensar que a
promocdo da democracia, pela escola, implica a palavra/presenca do adulto que convida os

novos a usufruir das possibilidades que o campo da palavra e da linguagem engendra —
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possibilidades que implicam rendncias -, e ndo a inflagdo de uma moralidade e seu corolério
de regras — muito embora tenhamos que reconhecer que seja inerente a escola de todos os
tempos as operac¢des que visam a moralizacao da infancia.

Penso que h& pelo menos uma importante consequéncia politica dessa “moralidade”
constituida em torno da “ideia diretora” democracia: quando falha a transmissdo da Lei, a
identificacdo com o outro ndo se da mais em funcdo de um totem comum (equidade em face
de uma lei), mas em funcdo de um trago que possa ser especularizado. Aqui, 0 outro ndo é
percebido sendo a partir da prépria imagem do eu, como reflexo deste, ndo existindo,
portanto, nenhuma alteridade enquanto tal. Penso, nesse sentido, que a escola tem um alto
potencial para promover a democracia - mas desde que sejam criadas as condigcdes da
transmissdo da Lei. A introducdo dos temas transversais podem ou ndo ajudar a escola a
veicular o espirito da Lei e ndo podemos deixar de sublinhar que a discussao de temas que
problematizem as logicas identitarias pode operar como algo que fortalece a afirmacdo das
identidades — algo sempre delicado se quisermos pensar em modos mais alargados de se
conviver com o outro. Em outras palavras, ndo se pode afirmar que a abordagem de temas
que venham a interrogar os “marcadores Sociais” associados a exclusdo e aos preconceitos
engendre uma experiéncia que ajude a promover a queda daquilo que, no sujeito, resiste ao
encontro com um outro.

Em outras palavras, a ilusdo psicopedagdgica em torno da democracia implica
concebermos que seria possivel construirmos a democracia do amanhd / a sociabilidade
democratica do amanha por meio do curriculo / dos temas transversais quando o que seria
necessario para aprofundar o projeto da universalizacdo de uma Escola laica, gratuita e
obrigatéria — projeto que na aurora da modernidade se reconheceu implicado com o
aprofundamento da ética fraterna.

Como vimos a partir das consideracdes de Freud em sua resposta, sera, portanto,
justamente a centralidade conferida pela psicanalise a existéncia desses “fatores psicologicos
de peso” na vida psiquica do sujeito aquilo que demarca a especificidade do discurso
freudiano no amplo espectro dos saberes sobre o humano e sua condi¢do. E tal como nos
apontam outras reflexdes de Freud, serd precisamente a inclusdo desses “fatores psicoldgicos
de peso” na producdo de uma nova racionalidade sobre o humano que nos permite pensar que
os impulsos agressivos i) sdo determinantes para a propria constituicdo do eu, ou seja, estdo
em jogo nos bastidores da propria constituicdo do sujeito; ii) marcam a relacdo do sujeito com

o0 semelhante e, quando levados ao seu paroxismo, conduzem-nos a hostilidade e a
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segregacdo; iii) ndo se restringem a momentos da histéria que poderiam ser superados de
alguma forma (por algum meio).

O estabelecimento e as revisdes da legislagdo, como bem nos recorda Voltolini (2015),
estdo longe de nos conduzir a uma alteracdo do estado das coisas se ndo levarmos a sério a
marca indelével das tensdes e dos conflitos que marcam o viver com o outro. Nesse sentido,
precisamos recuperar algumas das mas noticias que Freud trouxe para o0s projetos de
emancipacao que, ndo raro, parecem insistir numa espécie de denegacdo daquelas dificuldades
se mantém, no curso do tempo, ligadas “a natureza da civilizacdo”, ou seja, aquelas
dificuldades que oferecem resisténcia a “qualquer tentativa de reforma” (1930/1996, p.120).
Nossa aposta, nesse sentido, é de que ignorar as mas noticias que o pai da psicanalise nos
aportou em nome de uma concessdo as exigéncias de nossas fantasias libertarias deixa as
coisas no exato lugar onde elas estéo.

Faz diferenca levar em conta a existéncia de tais noticias quando nos propomos a
pensar e a conceber acdes que se pretendem “‘emancipatorias”. Assim, pensamos que uma
reflexdo sobre nossas ambi¢des emancipatdrias em torno da ideia diretora “democracia”
precisa levar em conta as forgas de resisténcia que se impdem a ela por um motivo em
especial: quando nos acercamos dos impasses estruturais identificados por Freud no laco do
sujeito ao outro, reconhecemos as forcas que atuam no sentido contrério daquele em que
desejamos avancar e deslocamo-nos, entdo, do lugar desde o qual pensamos e a partir do qual,
entdo, agimos. Faz diferenca, apostamos, levar em conta que estamos, aqui, diante de um
problema estrutural, ou seja, que estamos no terreno de algo que ndo pode ser superado,

ultrapassado. Levar em conta essa “dificuldade estrutural” nos ajuda a:

1. Nao pensar desde a l6gica da “gestdao”. O que ¢ a logica da gestdo? Segundo Voltolini,
0 modo como sonhamos nossos projetos emancipatorios na atualidade apostam na
eficacia de uma “gestdo” baseada no saber dos “especialistas — aqueles que sabem o
que fazer para dominar as forcas rebeldes que resistem. O que teriamos diante de nds,
nesse sentido, ¢ o “nada querer saber” do inconsciente que nos libera de operar a partir

dele, ou seja, “fora de sua determinag¢dao” (VOLTOLINI, 2015).

2. Nao pensar desde dois lugares que, apesar de opostos, estdo unidos pelo mesmo
principio. O primeiro é o de que os humanos sdo bons por natureza e que foi o
processo civilizatorio que os corrompeu. A acdo / as medidas a serem tomadas, aqui,

implicam o retorno do homem a sua condicdo primordial; o segundo sugere que SOmos
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5.

maus por natureza e que sao justamente as acOes educativas — agfes eminentemente
civilizatorias — que podem alterar esse estado original de coisas. O principio € igual na
medida em que ambos os raciocinios supfem que consideremos acdes que podem
eliminar, do homem, o mal. Podemos pensar, aqui, na ilusdo da superacdo do

antagonismo das relagdes numa comunidade fraterna.

N&o reduzir a poténcia que o horizonte da educacdo para a experiéncia democratica
pode veicular ao jogo das moralidades que parecem marcar nosso tempo —
moralidades que podem guardar consigo “a melhor das inten¢des”. Tal como vimos, é
a partir daquilo que compreendemos como sendo da ordem um impasse “estrutural”
sempre em jogo na relacdo do sujeito com o seu semelhante que poderemos pensar na
poténcia — mas também no impossivel — que o horizonte ético do educar para a

experiéncia democratica parece comportar;

E possivel conservar algum elemento da esperanca sem incorrermos na despolitizada
posicdo daqueles que aguardam pela Providéncia e sem incorpora-la a uma também
despolitizada ilusdo de completude, de totalizacdo? A experiéncia da invencdo
democratica permite-nos alimentar certa esperanca, uma vez que a democracia nao
estd, a principio, baseada na visdo de uma sociedade harmoniosa. Ao contrario, baseia-
se no reconhecimento da impossibilidade e das consequéncias catastroficas dessa sorte
de sonho. O que diferencia a democracia de outras formas politicas € a legitimacdo do
conflito e a recusa em eliminar esse conflito: a emergéncia e a preservagdo de formas
democraticas de vida em comum implica uma identificacio com esse ethos
democratico. A producdo da unidade, que requer o apagamento da divisdo e do
antagonismo nos remete a busca de uma solucéo final para a confusédo linguistica que
inscreve uma falta irredutivel no cora¢do do universo simbolico. Se acompanhamos as
reflexdes de Castoriadis e de Lefort, percebemos que a democracia nao se baseia nem
estd guiada por determinado principio positivo, fundacional, normativo. Pelo

contrario, a democracia se baseia na afirmacdo dos antagonismos.

A promogao, pela escola, da “sociabilidade democratica” ndo passa, em minha leitura,
por um sistematico exercicio de problematizacdo das ldogicas identitarias que
certamente fazem resisténcia a modos mais “alargados de convivio”. O que destaco

com essa afirmacdo é que a centralidade conferida ao trabalho em torno de questdes
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6.

como diferenca, diversidade, preconceito e exclusdo no cotidiano escolar tem pouco
ou nenhum efeito para a promocdo da experiéncia democratica. Minha proposicéo &,
nesse sentido, a seguinte: a promocao, pela escola, da democracia e da sociabilidade
democratica requer, num primeiro plano, que possamos investir coletivamente na
constituicdo da escola como dispositivo societdrio implicado com reinvencdo da
alianca fraterna. Os preceitos dessa alianga, tal como trabalhado nas linhas | e I,
remetem-nos tanto aos primdrdios miticos de uma coletividade sustentada por um
referente simbdlico cuja consisténcia é relativa a um pacto horizontal quanto aquilo
que marca o espirito das leis da polis republicana e democratica (LAJONQUIERE,
2000). Esse investimento coletivo na escola seria ele mesmo um reconhecimento e
uma afirmacdo produtiva (ética) de nosso desamparo. Neste sentido, o
aprofundamento da experiéncia democratica parece passar pelo desafio de
sustentarmos coletivamente a implementacgdo, no pais, de uma escola laica, gratuita e
obrigatéria para todos — projeto inédito no Brasil at¢ o momento. Num pais com
profundas fei¢cBes oligarquicas e notavelmente marcado pela logica segregadora dos
condominios, a constituicdo de uma escola publica, laica e obrigatéria para pobres e
ricos, negros e brancos, catélicos, ateus e evangélicos, etc., ndo nos libera dos
impasses da vida em comum, mas certamente é condicdo para que realizemos uma
travessia em relagdo aos nossos velhos conhecidos “narcisismos” de classe, de género,

de religido, etc.

Essa travessia, destacamos finalmente, ndo depende de uma experiéncia “no diva”,
mas requer o engajamento coletivo na constituicdo de uma escola publica implicada
com o projeto de uma alianca igualitaria de direitos (ou seja, com a corre¢do das
desigualdades de origem) e com a afirmacdo do principio simbdlico da equidade

atrelado a filiagdo a um totem comum.
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