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RESUMO

Este trabalho parte de uma interrogagdo acerca do significante “sacrificio” num
contexto clinico e avanca, através de diferentes autores do campo da psicanélise e da
antropologia, em direcdo ao estabelecimento de aproximagdes e distanciamentos entre o
sacrificio ritual e o sacrificio que se revela sob a forma da “rentincia”. Sustentando que
as “acdes sacrificiais dessacralizadas” s3o andlogas aquelas que se realizam por meio
dos rituais, o autor propde que tanto nos rituais sacrificiais quanto na forma
dessacralizada da rendncia o sacrificio pode ser interpretado a partir da posicdo do

sujeito em relacdo a falta interente a estrutura simbolica.

Palavras-chave: psicanalise, sacrificio, sujeito, discurso, mito.



ABSTRACT

This research starts from a interrogation about the term “sacrifice” in a clinical
context and progresses through different authors from the field of psychoanalysis and
anthropology towards the establishment of similarities and differences between the
sacrifice ritual and sacrifice that reveals itself as the "renunciation™ form. Arguing that
the "sacrificial actions desacralized" are analogous to those that take place through the
rituals, the author proposes that the sacrificial rituals as well as the renunciation form
can be interpreted from the position of the subject in relation to the lack interente to the

symbolic structure.

Keywords: psychoanalysis, sacrifice, subject, discourse, myth.
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1. CONSIDERACOES INICIAIS

1.1 MOTIVACAO CLINICA

Se a pergunta pela origem produz uma fic¢do, direi, ficcionalmente, que esta
pesquisa encontra suas primeiras motivacdes numa experiéncia que € clinica e que, ademais
de envolver o atendimento de pacientes em grave sofrimento psiquico, envolveu a escuta e a
intervencdo numa lingua estrangeira. Situarei, assim, como o mitico ponto de partida dessa
investigacdo, o trabalho que realizei ao longo de todo o ano de 2010 junto a equipe de
emergéncias do Centro de Salud Mental Dr. Arturo Ameghino, em Buenos Aires —
intercambio referente ao primeiro ano da especializacdo em atendimento clinico na Clinica
de Atendimento Psicologico da UFRGS.

Orientado pela teoria psicanalitica, o servico de emergéncias desse Centro funciona
diariamente, conta com uma equipe rotativa em regime de guardia (plantdo) e organiza-se
unicamente a partir da escuta do que implicam as urgéncias e emergéncias em satde mental
sem qualquer intervencdo psiquiatrica ou medicamentosa. Da imersdo no cotidiano nesse
trabalho, duas ‘“cenas” ganham destaque por conterem a poténcia de um enigma que
precisaria ser retomado, trabalhado e reinventado:

Cena 1: “Nem tudo o que emerge, urge” - revela o apontamento discreto de um
bloco de notas guardado como recordagdo daquela experiéncia. “Nem tudo que emerge, urge
e nem tudo o que urge € algo que imergiu” - prosseguem 0s rabiscos que, rapidos, tentavam
registrar o que ndo podia ser compreendido naquele momento.

Era assim que Elida Fernandez - uma psicanalista argentina bastante reconhecida
por seu trabalho clinico com situacfes-limite - enunciava, durante uma supervisao naquela
fria tarde do inverno portenho, algumas possiveis diferencas conceituais entre a urgéncia e a
emergéncia. No texto recomendado ao final da supervisdo, um desdobramento mais
acessivel: as emergéncias implicam a aparicdo de algo novo, descontinuo, 0 que muitas
vezes resulta numa profunda angustia. Nao € isso, afinal, o que se espera do ato analitico?
Que o sujeito do desejo possa emergir, eis 0 que visa todo ato de uma analise e uma das
principais acepc¢des de emergéncia no campo conceitual da teoria psicanalitica.

Da urgéncia, por outro lado, fala-se a partir de uma impossibilidade: nela, o sujeito
encontra-se impossibilitado de entrar nos “desfiladeiros do significante” (FERNANDEZ,
2004, p. 40). A urgéncia é como um beco sem saida, uma clausura na qual o sujeito ingressa

pela perda das sustentacBes fantasmaticas e identificatorias que lhe outorgavam um lugar
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possivel no mundo do significante. O sem saida dessa condi¢do, note-se, é relativo a
vacilacdo dos efeitos que o uso da palavra tém: caido do Outro, actings e passagens ao ato
sdo algumas das saidas possiveis a um sujeito que precisa ser mais escutado do que
interpretado e a quem, sobretudo, o analista deve oferecer uma presenca.

A clinica psicanalitica da urgéncia ndo €, pois, a mesma da urgéncia médica. Se o
médico deve regular a pressa e o tipo de sua intervencdo de acordo com a gravidade daquilo
que lhe revela um paciente muitas vezes em risco, a psicanalise, por outro lado, sugere uma
intervencdo que implica a pressa e, simultaneamente, a pausa. Pausa que nada mais é do que
o intervalo no qual algo podera emergir. A esse algo que emerge denominaremos saber. Mas
no que consiste o saber e qual é a condicdo de sua emergéncia?

Cena 2: Numa supervisdo de equipe, Marta Geréz Ambertin interpreta a passagem
ao ato de um paciente como uma “oferta sacrificial”. Dias atras, sob o comando de uma voz,
ele cortara o dedo polegar da méo utilizada para escrever cartas anénimas que depositava nas
caixas de correspondéncia de apartamentos cujos moradores desconhecia. Na consulta que a
irma solicitara, revelou que se encontrava sem saida: o ato fora a via extrema pela qual
cessou de escrever “cosas feas, demoniacas”. Nos prontuarios encontrados, uma histéria
clinica rica de detalhes e repleta de consideracGes interessantes.

Referéncia sempre presente nas indicacdes de leitura dos seminérios realizados pela
equipe de emergéncias do Ameghino, Ambertin é reconhecida por conta de sua exaustiva
discusséo sobre o0s conceitos de culpa e divida em psicandlise. A insisténcia no tema, ndo nos
parece gratuito, rendeu-lhe um apelido: “Estoy siendo llamada de ‘la culpdloga’ por los
brasilefios” - diz na apresentacdo de um dos simposios do Ultimo congresso organizado pela
Associacdo Universitaria de Psicopatologia Fundamental®. Arrancando o riso da platéia -
como aconteceria em muitos outros momentos - ela reconhece: “Hablo mucho de eso”. De
fato.

Autora dos livros “Las voces del superyo”, “Imperativos del superyd”, “El superyo
na clinica freudo-lacaniana” e “Entre deudas y culpas, sacrificios”, Ambertin propde,
basicamente, que a culpa e a divida estdo na origem do mal-estar ineludivel a todo ser de
linguagem. Se isso ndo chega a ser algo original no interior da teoria psicanalitica, no

Congresso referido acima, entretando, ao persistir em seus argumentos anteriores, a autora

! “Corpo, Saber, Pathos™ foi o tema desse Congresso realizado na cidade de Fortaleza/CE, em 2012.
“Culpa, sacrificio y supery6” ¢ o titulo do Simposio a que fazemos referéncia.
Mais informacdes em http://www.fundamentalpsychopathology.org/pagina-simposios-510.
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sugere que o mal-estar na cultura deve ser pensado a partir do que denomina de “tentagdo
sacrificial” (AMBERTIN, 2012, comunicag&o oral).

Encontrar os conceitos de culpa e divida associados ao mal-estar na cultura
pareceu-me bastante familiar. Mas se num primeiro momento a expressao “oferta sacrificial”
despertou meu interesse e aproximou-me da autora, a associacao entre mal-estar na cultura e
“tentacdo sacrificial” motivou-me a avangar na leitura dos autores que Ambertin citava para
sustentar o seu argumento e interrogar - desde as fontes originais, portanto, — o significante
“sacrificio” que reaparecia na fala de Ambertin. Por um lado, entdo, interessava-me a forma
fluida, livre e metaférica das exposi¢des de Ambertin; por outro, no entanto, algumas de suas
articulacGes tedricas comegcavam a provocar certo estranhamento e curiosidade. Para melhor
situar a razdo desse movimento de aproximacdo e distanciamento da autora € preciso situar
algumas de suas ideias.

Para Ambertin (2008), as investigacfes antropoldgicas revelam que ndo ha povo
que se tenha privado da crenca em seres sobrenaturais. Assumindo em maior ou menor
medida a forma dos humanos, a esses deuses ou poderes que transcendem o homem caberia,
em Ultima instancia, a tarefa de dominar aquilo sobre o qual o humano nao tem controle;
essa personificacdo, note-se, corresponderia @ maneira encontrada para que, desde o lugar
terreno, 0 homem pudesse estabelecer relacdes reciprocas com o além. Assim, para suportar
e mesmo controlar a ameaca daquilo que Ihe subjuga, 0 homem teve de criar as vias pelas
quais fez chegar os seus pedidos a tais seres e também aquelas pelas quais seria possivel
render-lhes os agradecimentos pela ajuda prestada. As praticas sacrificiais seriam, entéo,
apenas uma das formas que esse intercAmbio assume e formariam parte, num primeiro e
apressado olhar, das tentativas de apaziguar as forcas que ameacam a existéncia com a
possibilidade da aniquilacao.

Com o avanco das descobertas das ciéncia, prossegue a autora, a relacdo do homem
com aquilo que ele ndo controla foi profundamente abalada. O progresso da razdo cientifica,
entretanto, mostrou-se insuficiente para que a ameacadora poténcia daquilo que escapa ao
controle do humano deixasse de atemorizar; se é assim, ainda que seja preciso reconhecer a
alteracdo produzida pelo discurso da ciéncia produziu na relacdo entre 0 homem e aquilo que
esta para além dele, ndo é possivel que desconsideremos que algo dessas “antigas praticas”
mantém-se, ainda, em vigéncia: elas apenas ganham, a cada época, uma outra configuracéo e
um outro significado.

Para Ambertin, entdo, o psicanalista € uma testemunha privilegiada dessa

transformac&o pela qual o homem passa a relacionar-se com a transcendéncia e € na escuta
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clinica que isso se revela. Trata-se de um tipo muito peculiar de “ofertas” que visam ao
referido intercdmbio: elas sdo privadas e se apresentam na forma enigmatica dos acidentes,
dos fracassos e dos sintomas; ndo se excluem, também, as situacdes mais graves, aquelas que
colocam a vida em risco; sdo, em ultima instancia, motivadas por algo que o sujeito
desconhece. Nada disso poderia ser afirmado, entretanto, se ndo partissemos de um
pressuposto. Qual? O de que no Ocidente sdo verificadas, cada vez mais, “practicas
sacrificiales vaciadas de mitos e rituales y, por eso mismo, desacralizadas y envelecidas”
(AMBERTIN, 2008, p. 17).

Até aqui, segundo nossa leitura, Ambertin utiliza-se de analogias construidas a partir
de conceitos antropoldgicos e religiosos para referir-se ao que Freud identificou como o
caracteristico da neurose. Afinal, ndo foi pelos sintomas, fracassos e torpezas que Freud
formulou a teoria de um sujeito que sacrificava, de forma “dessacralizada”, algo importante
para si?

Se as metéforas utilizadas por Ambertin para interpretar alguns fendmenos clinicos
foram, como j& observado, de grande valia para que buscassemos na antropologia alguns
conceitos que viriam a sustentar nossa pesquisa, aos poucos, no entanto, passamos a
distanciar-nos da autora e a investir num percurso proprio em relacdo as questdes que nos
mobilizavam. O que segue, entdo, corresponde ao esforco por reler a associacdo que
Ambertin estabelece entre 0 mal-estar na cultura e o que denomina de “tentagdo sacrificial” e
interrogar se a restituicdo da verdade no campo do saber — operacdo que caracteriza a
invencdo freudiana - ndo pode ser vista como uma resposta €tica da psicanalise a esse tipo
especifico de sacrificio que Freud teria identificado em sua escuta. A definicdo antropologica
do sacrificio ritual serd, entretanto, necessaria a interrogacdo do que Amberti reconhece

como tentacdo “sacrificial”.

1.2 METODOLOGIA

Se a ficgdo é a construcdo de um so-depois, direi que essas duas “cenas” guardam
consigo uma parcela significativa da importancia desse intercambio para minha formacao e
gue, por isso mesmo, merecem, no agora, ocupar um lugar de destaque nessa breve versdo
que ficciona a “origem” desta pesquisa. Mas como toda ficgdo sO se produz a partir de
elementos significantes que emergem através de uma motivacdo desconhecida - eis 0 que

Freud constatou ao solicitar que o sofrimento que lhe pedia escuta “falasse” - parece
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fundamental, entdo, destacar o cardter da determinagdo inconsciente do que motiva e
organiza a condug&o deste escrito.

Pesquisar em psicanalise é, muitas vezes, deparar-se com a angustiante espera que
se interpde entre um ponto razoavelmente estavel para o pensamento e um outro que nao se
anunciava como possibilidade no inicio da jornada. Tal como uma viagem, entdo, a pesquisa
psicanalitica progride a partir de um roteiro incapaz de predizer o que se vai encontrar ao
final do percurso e é porque as miticas primeiras interrogacdes se transformam e se
desdobram em outras tantas ao longo da investigacdo que o método s6 pode ser pensado a
partir do que a escrita acaba por decantar. Isso ndo significa, no entanto, que a pesquisa
psicanalitica desconsidere a existéncia de qualquer enquadre, mas sim que o pesquisador, da
mesma forma como o analisando, encontra-se submetido as leis que regem as possibilidades
e os limites inerentes ao saber. Seria impossivel, alids, que os lugares de analisando e de
pesquisador estivessem dissociados numa pesquisa que se oriente pelo método psicanalitico,
pois como bem nos lembra Caon, a pesquisa psicanalitica € como uma especie de refundagédo
tedrica de algo que se inicia na experiéncia de uma analise, portanto, o analisando “¢ o
pesquisador psicanalitico por exceléncia” (CAON, 1999, p.55).

O ensaio, forma escolhida para conduzir a discussdo a que nos propomos, traz
consigo a leveza e a liberdade contidas na nocdo de que o saber se define pela
impossibilidade de totalizacdo. Tal como as formacdes do inconsciente, portanto, a produgéo
ensaistica é fragmentaria e reconhece a sua impoténcia diante do impossivel que é a verdade.

E um semi-dizer, portanto.
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2. “SACRIFICIO”: A DIMENSAO LINGUISTICA, O SISTEMA, A VERSAO
FREUDIANA E O CRIME PRIMEVO

2.1 “SACRIFICIO”: DIMENSAO LINGUISTICA

No dicionario encontramos as seguintes defini¢des para o vocabulo “sacrificio”: (1)
Acdo ou efeito de sacrificar; (2) Oferenda ritual a uma divindade que se caracteriza pela
imolacédo real ou simbdlica de uma vitima ou pela entrega da coisa ofertada; (3) Renlncia
voluntaria a um bem ou a um direito; (4) Ato de abnegacdo, inspirado por um veemente
sentimento de amizade ou de amor; (5) Privacdo, voluntéria ou involuntéaria, de uma coisa
digna de apreco e estima; (6) Risco em que se pdem 0s préprios interesses para interesse de
alguém ou de alguma coisa; (7) Constrangimento, sofrimento (HOUAISS, 2009, p. 1692).

Emile Benveniste, em ‘“Vocabulario das instituicdes indo-europeias”, destaca a
curiosa dupla face da palavra latina sacer. Em latim, sacer — “sagrado” em portugués - quer
dizer “consagrado aos deuses” e, ao mesmo tempo, “impuro, maldito” (BENVENISTE,
1995, p. 189). Essa dupla valéncia de sacer mantém-se no vocabulo “sacrificio” (sacer +

29 «..

facere): “tornar sagrado”, “tornar impuro”.

2.2. O “SISTEMA” SACRIFICIAL

No ensaio que publicam em 1899, Hubert e Mauss definem o sacrificio como um
“sistema no qual algo que € consagrado serve de intermediario entre o sacrificante e a
divindade a qual o sacrificio é enderecado”. Baseada no estudo minucioso e bem
documentado do hinduismo e do judaismo, a analise dos autores permite extrair o esquema
geral do ritual sacrificial através de um “preladio” — a entrada -, um “drama” - a destruicao
do objeto e uma “conclusao” - a saida” (HUBERT; MAUSS, 2005, p. 15, grifo nosso).

O destaque dado ao objeto consagrado como um intermediario no rito sacrificial
ressalta que é pela consagracdo que o homem e a divindade podem relacionar-se. Dito de
outra forma, homem e deus nao estdo em contato imediato € se € assim, ‘o sacrificio deve ser
distinguido dos fatos designados como ‘alianga pelo sangue’, um tipo de relacdo que coloca
vida humana e divindade numa fusdo direta” (HUBERT; MAUSS, 2005, p.17). Com isso,
chega-se, entdo, a seguinte formula geral: “o sacrificio ¢ um ato religioso que mediante a
consagra¢do de um objeto modifica o estado da pessoa moral que o efetua” (Mauss, ibid.,

p.19). Observemos, com isso, que diferentemente de uma simples oferenda, o objeto do
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sacrificio é sempre um objeto “consagrado”, o que s6 se obtém por sua destrui¢do. E por esse
motivo, entdo, que esse objeto sera denominado ‘“vitima” e aquele que o consagra,
sacrificante.

Ao finalizarem o seu ensaio, Hubert e Mauss fazem uma observagdo que nos sera de
grande valia. Reconhecendo que originalmente o sacrificio € uma agdo sagrada e pertencente
ao dominio religioso, a dimensdo da renlncia e da abnegacdo acaba por inscrevé-lo num
sistema geral de trocas’ em que se visa, em Ultima instancia, o estabelecimento da
reciprocidade. Nesse sistema, note-se, 0s contratantes ndo sdo exclusivamente o homem e a
divindade, mas todos aqueles que se encontram na obrigatoriedade de dar prosseguimento a
circulacéo dos dons:

Em todo sacrificio ha um ato de abnegacéo, pois quem se sacrifica
se priva e se da. Essa abnegacdao Ihe é mesmo freqlientemente imposta como
um dever. (...) Mas essa abnegacéo e essa submisséo ndo deixam de ter um
lado que muitas vezes se oculta: se o que sacrificante da alguma coisa, ele
da, em parte, para receber. O sacrificio se apresenta, entdo, sob um duplo
aspecto: € um ato util e uma obrigacdo. O desinteresse se mescla ao
interesse. Por isso ele foi freqlientemente concebido sob a forma de um
contrato. (...) Quantas crencas e praticas sociais que ndo sdo propriamente
religiosas se encontram em relacdo com o sacrificiol Tratamos
sucessivamente da questdo do contrato, da redencéo, do castigo, da dadiva,
da abnegacdo, das idéias relativas a alma e a imortalidade que sdo ainda a
base da moral comum. Isso comprova a importancia da nocdo de sacrificio
para a sociologia”. (HUBERT; MAUSS, 2005, p. 95, grifo nosso)

Ao inscrever o sacrificio no sistema geral das trocas, Mauss, entdo, privilegia a
significacdo do intercambio entre o sacrificante e o contratante ao qual se destina a oferta
sacrificial: renuncia-se a algo para receber uma outra coisa de igual ou maior valor, tal como
determina a lei do sistema de circulacdo das dadivas. Retenhamos esse principio e
retornemos a afirmagdo de Ambertin acerca do sujeito das “praticas sacrificiais
dessacralizadas” que Freud reconheceu em sua escuta para perguntar: a autora estabelece
uma analogia entre os sacrificios ritualisticos nos quais uma vitima é ofertada a uma

divindade e as ofertas privadas de um sujeito distanciado dos rituais estudados pela

% \eremos, na seqiiéncia, de modo mais detalhado, a teoria de Mauss sobre o sistema do dom.
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antropologia? Se a resposta for afirmativa, quem é o sacrificante e qual é o obeto do

sacrificio? A quem se dirige a oferta sacrificial e qual é o seu proposito?

2.3. SACRIFICIO: INDICACOES FREUDIANAS

Freud, em Totem e Tabu, faz um elogioso comentario a uma consideracdo de
Robertson Smith (1889), pesquisador que investigou as préticas religiosas coletivas nas
sociedades ditas “arcaicas”. Com Smith, diz Freud, podemos observar que na transi¢ao do
sistema totémico ao sistema religioso o termo “sacrificio” perde o seu carater de “acto de
sociabilidad entre la deidad y sus adoradores” e passa a carregar o sentido de “renuncia”
(FREUD, 1913 [1912]/1980, p. 135).

O festim sacrificial caracteristico do totemismo - prossegue - configura-se como uma
cerimbnia coletiva em que se afirma a dependéncia mutua entre os individuos e na qual,
simultaneamente, reafirma-se o pedido de protecdo que esse coletivo endereca aos deuses.
Com o advento do sistema religioso, no entanto, “el sacrificio es un autodespojo” (FREUD,
1913 [1912]/1980, p. 135) - algo que Freud ja havia afirmado em “Psicopatologia de la vida
cotidiana” (1901) e em “El interés por el psicoanalisis” (1913) ao tratar de “acciones
sacrificiales” cotidianas como formas de rendncia de algo que tem valor para determinado
sujeito. Utilizando-se das observacbes de Smith acerca do sistema totémico e valendo-se,
entdo, da significacdo religiosa que se impregna no termo “sacrificio”, Freud constréi uma
interpretagdo psicanalitica para essas “acdes sacrificiais” que a clinica psicanalitica
testemunha em seu cotidiano. No texto “Los actos fallidos” (FREUD, 1916/1978, p.69),

encontramos como gque um resumo através do que se enuncia pela leitura de Freud. Diz ele:

(...) ciertas cosas pueden estar condenadas a perderse sin que su
valor haya desmerecido nada; por ejemplo, cuando existe el proposito de
ofrendar algo al destino para defenderse contra otra pérdida temida. Segun

nos dice el andlisis, tales exorcismos® del destino son todavia muy

® Essas “oferendas” ou “autocastigos” - como denominara anteriormente - diferem, assinala Freud, de atos-
falhos: diferentemente das formagdes do inconsciente, elas ndo conduzem a implicacdo subjetiva e sdo
tomadas como alheias por um sujeito que ndo se decifra a partir do saber que elas comportam. N&o
desconsideramos que a possibilidade da construcdo de um saber implicado acerca dessas “imposi¢des do

destino”, “auto-despojos” e “torpezas” ¢é referente a condicdo do sujeito neurotico; € sobre esse sujeito que

nossas consideracdes incidem.
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frecuentes entre nosotros; por eso muchas veces nuestra pérdida es una

renuncia, un sacrificio (grifo nosso).

Segundo nossa leitura, associar essas perdas a “oferendas” implica: 1) considerar que
as “acdes sacrificiais” podem ser observadas fora de rituais; 2) assumir que as “agdes
sacrificiais” podem ganhar uma significacdo no interior da teoria psicanalitica e 3) supor que,
desde a leitura da psicanalise, elas conservam a significacdo religiosa da renlncia e se
associam ao particular tipo de intercambio que se da entre formas tdo dissimétricas como
podem ser o sujeito da acao sacrificial e o que Freud reconhece como “destino”. Com isso,
entdo, a pergunta elaborada no subitem anterior — “qual o propdsito dessas a¢des?” —
formularemos uma hip6tese: da mesma forma como as préticas ritualisticas, essas acdes

visam, fundamentalmente, a tentativa de reafirmar um lagco. Mas com o qué/quem?

2.4. PARRICIDIO PRIMEVO E LEI SIMBOLICA

No mito que Freud constroi em Totem e Tabu, o Urvater é a figura imprecisa que
metaforiza o império do capricho sob o qual se vive quando a lei simbolica ndo se faz valer.
Mitico porque Unico ndo submetido a castracdo, o Urvater é a maneira como Freud pode
pensar o “evento” de que resulta o ordenamento simbodlico entre a fratria.

Ao tomar alguns autores que se envolveram com o problema da relacdo entre
totemismo e exogamia, Freud da especial atencdo aos estudos de Smith. Segundo Smith, no
sistema totémico, o animal sacrificado para o banquete que reafirmava a comunhao entre 0s
integrantes de uma comunidade e entre a comunidade e sua divindade - seu totem - era
tratado como parente, como membro da mesma linhagem. Por algum motivo, somente pelo
banquete sacrificial € que era obtida a comunhdo sagrada.

Ao propor o totem - adorado e sacrificado - como um substituto do pai, Freud
ingressa, entdo, num campo que corresponde propriamente ao da investigacdo psicanalitica e
separa-se dos caminhos tomados pelos pesquisadores a que teve acesso pra a construcédo de
seu mito. Para isso, no entanto, teve, antes, de recorrer a horda primordial darwiniana - na
qual o macho mais forte, por manter pela forca seus rivais a distancia, dispunha de todas as
fémeas. Ainda que observe que “ese estado primordial de la sociedad no ha sido observado
en ninguna parte”, o “Un dia” utilizado para referir-se ao assassinato do Urvater (FREUD,
1913/1978, p. 143) é imagem mitica utilizada por Freud para apontar a descontinuidade entre

o mundo do pai ciumento e glutdo e aquele que advém, pelo assassiato, como Nome.
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O pacto® entre os irmdos para assassinar o pai corresponde, desse modo, a uma
alianga contra um lugar que € de excecdo: depois do assassinato, constituida a fratria,
nenhum deles devera dispor de todas as mulheres - ainda que isso possa ser almejado e reste
como uma inscrigdo na subjetividade. Observa-se, entdo, que “el muerto se volvido atin mas
fuerte de lo que fuera en vida” e 0 que antes era impossibilitado pela existéncia do Urvater,
agora esta proibido porque “ellos mismos se lo prohibieron (...) en la situacién psiquica de la
obediencia con efecto retardado” (FREUD, 1913, p.145).

Temos, assim, que tanto o totem temido e sacrificado do sistema totémico quanto o
deus do sistema religioso séo, para Freud, substitutos da figura do pai onipotente que 0s
irmdos assassinam, razdo pela qual as religibes, tal como afirma ao final do texto,
constituirem-se a partir da tentativa de a fratria 6rfa liberar-se do sentimento de culpa que
advém do crime perpetrado. Se o totemismo, entdo, fez do totem o primeiro representante
desse pai todo-poderoso amado e odiado, no cristianismo — diz Freud -, mais do que em
nenhuma outra religido, Deus recobrara a sua aparéncia humana e uma vez mais, pelo
sacrificio do filho que ndo é sendo também Deus-Pai, repete-se o circuito crime - culpa —
expiacdo — crime.

Acentuando que a forca ética da refeicdo sacrificatoria pablica repousava na antiga
significacdo de comer e beber juntos como confirmacdo de companheirismo e obrigacdes
sociais mutuas, Freud agrega a consideracdo de Smith que se o banguete totémico precisava
ser constantemente repetido era porque a comunhédo que dele advinha restringia-se ao tempo
em que a comida permanecia no corpo. Ao considerar o pai como substituto do totem, Freud
ndo altera a leitura que faz do motivo pelo qual os festins totémicos precisavam ser repetidos,
mas transpde a logica dessa repeticdo as “oferendas” que o individuo apartado do ritual
coletivo do banquete fara por devocédo ao pai. Mas como Freud chega ai?

Se € necessario renovar o pacto na festa e novamente elaborar o luto pelo pai é porque
algo do pai terrivel ndo se converte em alianca fraterna: ha um resto que a instituicdo da
fratria ndo pode assimilar. Em outras palavras, “nem todo” o Urvater se transforma no pai
simbdlico. O sacrificio, entdo, aparece em Freud como 0 ato que 0S irmdos uma vez mais

precisam repetir no intento de inscrever o que resta do pai primordial:

* Da mesma forma como ndo poderiamos considerar o assassinato do pai primevo como decorréncia de um
“ato” — ndo ha ato antes da lei simbolica — o “pacto” entre os irméos, da mesma forma, néo teria ocorrido se a
lei j& ndo estivesse em vigéncia. Eis o carater mitico da narrativa freudiana que nos aponta para um pai que estéa
morto desde sempre.
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El significado que el sacrificio ha adquirido en términos
universales reside justamente en que ofrece al padre el desagravio por la
infamia perpetrada contra €l en la misma accion que continda el recuerdo
de esa fechoria® (FREUD, 1913/1978, p. 28).

O sacrificio comecga, assim, a ganhar uma significagdo no interior da teoria
psicanalitica a partir do mito freudiano: buscando reassegurar o acordo que proibe o lugar da
excecdo, uma vez mais os irmaos precisam ofertar algo ao pai pelas vias do sacrificio na
tentativa de inscrever o que ndo se inscreve no lago. Mas como transpor a significacdo
totémica do sacricifio ao sujeito dessas “acdes sacrificiais” que Freud identifica em sua
escuta?

Como ressaltado ao final desse mesmo texto por Freud, a experiéncia psicanalitica do
“homem individual” nos ensina com uma énfase particular que “dios tiene por modelo el
padre” e que “dios en el fondo no es mas que un padre enaltecido” (FREUD, 1913/1978, p.
149). Essa afirmacdo, ademais de nos remeter ao Urvater como a figura que abre a serie
criacionista que resultard nas divindades do sistema religioso implica, para Freud, todo um
trabalho posterior necessario a desidealizacdo do pai como condicao de aceso ao desejo. Esse
pai ideal, tal como veremos na sequéncia, corresponde a um lugar de excecdo. N&o se trata,
portanto, de um ser adorado e reconhecido por suas virtudes ou qualidades nobres, mas sim
de uma figura que estaria de posse daquilo que ao sujeito Ihe falta.

O dialogo de Freud com Smith, penso, constitui uma valiosa indicacdo a leitura
psicanalitica do sacrificio, pois o que Freud sugere é que ainda gque tenha sido associado a
“renuncia”, 0 que a escuta clinica testemunha ndo se distancia da significacdo sagrada da
comunhdo — uma comunhdo que se estabelece ndo mais entre 0 homem e o seu totem, mas
entre o individuo da rendncia e do auto-despojo que se produz no interior do sistema
religioso (o sistema no qual a psicanalise esta inserida) e o pai. O autocastigo e o autodespojo
observados com tanta frequéncia na vida cotidiana e na clinica estdo dirigidos ao “destino” —
termo que mascara, pelo anonimato, o real do pai violento que ndo cessa de solicitar uma
oferenda que pode até mesmo chegar a ser um pedaco do corpo do sujeito.

Com Lacan, veremos, o sacrificio pode ser interpretado a partir da posic¢éo do sujeito

diante do Outro: se na psicose 0 sujeito encontra-se diante de um Outro terrorifico e gozador,

® O sacrificio, assim, remete tanto & organizago simbdlica como ao que estd em posicdo de exclusio interna a
ela: o real. O dominio do sacer, diz Benveniste, “¢ um dominio separado pela disposicdo mesma dos lugares.
Tornar ‘sacer’ consiste numa espécie de separacdo, de tirar algo do dominio do humano por uma unido ao
divino” (BENVENISTE, 1995, P.189). O sacrificio supde, assim, uma separacdo do que ¢ sagrado do dominio
do que é profano, mas ao mesmo tempo € um intento de estabelecer um lago entre esses dois campos.
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um Outro que exige oferendas — como no caso do paciente que corta o dedo numa “oferta
sacrificial” - na neurose, por outro lado, pela operacdo do significante S(A), 0 sujeito
encontra a possibilidade sustentar a interrogacdo acerca do desejo do Outro — um QOutro em
falta e por isso, desejante — ou incorrer na “tentacdo sacrificial” de ofertar-se como o objeto
que tamponaria essa falta. Nessa posicéo, o0 sujeito renuncia a posibilidade de construcdo de
um saber que o represente no campo do Outro e, por conseguinte, a sua condi¢do de sujeito

de desejo.
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3. “SACRIFICIO”: INDICACOES LACANIANAS

Nosso intento, aqui, € situar a proximidade de Lacan com as teorias de Marcel Mauss
e Lévi-Strauss e comecar a lancar as bases para sustentar que o sacrificio, na teoria lacaniana,
coloca em quetdo os paradoxos que envolvem o lago com o Outro. Para isso, neste capitulo,
vamos bucar nesses autores algumas definicbes do campo da antropologia que sdo utilizadas
por Lacan em seu ensino e identificar, no capitulo seguinte, como alguns desses conceitos se
inscrevem nas discussdes préprias a psicanalise. Quando chegarmos no capitulo 4, estaremos
de posse do que se faz necessario para interrogar a seguinte afirmacdo de Lacan, encontrada
no seminario A Angustia: “Les diré brevemente que el sacrificio no estd en absoluto
destinado a la ofrenda ni al don, que se propagan en una dimension muy distinta, sino a la
captura del Otro en la red del deseo” (LACAN, 1962-1963, P.299).

3.1. MARCEL MAUSS E A TEORIA DO DOM

Marcel Mauss, em “Ensaio sobre a dadiva” (1950/2003) descreve a forma como se
déo as trocas nas sociedades arcaicas e interroga a razao que as organiza. De acordo com o
antropo6logo, tais sociedades estabelecem um tipo de intercAmbio baseado em “doagdes
reciprocas” e, por isso, diferenciam-se daquelas em que o trocar € regido pela logica da
“transacao”. Por doagdes reciprocas entende um tipo de troca dotada, a um s6 tempo, de
significacbes sociais, econdmicas, religiosas e até mesmo magicas, ou seja, irredutivel a
simples permuta de objetos. Os “contratantes”, prossegue, nao sao individuos, mas “pessoas
morais”: clas, tribos ou familias (MAUSS, 1950/2003, p. 171) e o que se troca ndo Sao
exclusivamente “bens e riquezas, coisas Uteis economicamente”; sdo, antes de tudo,
“amabilidades, banquetes, ritos, servicos militares, mulheres, criancas, dangas e festas”,
sendo o mercado apenas um dos momentos e a circulacdo de riquezas ndao mais do que o
movimento de um contrato cujos termos implicam uma natureza “bem mais geral e bem mais
permanente” (MAUSS, 1950/2003, p.191).

Toda doacdo, assim, pressupBe um retorno: aquele que recebe fica obrigado a
devolver algo de igual ou maior valor. Isso ndo implica, ressalte-se, uma vantagem de tipo
econdmico, mas constitui a via régia pela qual se coloca em circulacdo o que tem valor nas
sociedades marcadas por esse tipo de troca. O dom ¢, entdo, revela-nos Mauss, esse sistema
mediante o qual as “prestagdes e contraprestagdes” se estabelecem sobretudo “de forma

voluntaria por meio de regalos e presentes”, muito embora sejam, no fundo, “rigorosamente
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obrigatorias” (MAUSS, 1950/2003, p.191). Dito de outro modo, se ndo ha dom sem a atitude
voluntéria, ndo se pode dizer, no entanto, que ele ndo constitua um sistema cujos termos
implicam uma pratica necessaria e que pode ser dividida em duas categorias. Na primeira, a
obrigatoridade dessas trocas simplesmente coloca a circular os elementos do dom de modo
que, através dessa circulacdo, conserve-se a expectativa de que eles sejam aceitos e
devolvidos depois de algum tempo, ndo havendo, portanto, qualquer motivacdo que envolva
0 prestigio ou a rivalidade no movimento do dom e do contra-dom. A segunda, por outro
lado, corresponde aquela em que algo da ordem da confrontacdo, da competicdo e até mesmo
da humilhacdo pode ser observado. O que se nota aqui é, entdo, uma peculiar forma de
intercambiar na qual um dos contratantes for¢a o outro - ou os demais - a ndo poder devolver.
Vejamos como.

Na ocasido de uma festa, por exemplo, pode ser que o chefe de uma tribo disponha
frente aos integrantes de uma outra toda a riqueza que fora acumulada durante um certo
periodo e se mostre, diante dela, decidido a doar ou a destruir esses bens. Se considerarmos a
disposicoes do sistema de trocas revelado anteriormente, a tribo que receberd o dom - ou, no
caso de a riqueza ser destruida, presenciar a sua aniquilacdo -, encontrar-se-a obrigada
retribuir. Caso isso ndo seja possivel - porque ela ndo dispde de tamanha ou maior riqueza,
por exemplo - sentir-se-4 fortemente humilhada e até mesmo poderd ser punida em
decorréncia da grave infracdo que constitui a interrupcdo do movimento organizador do
sistema. Nota-se, por isso, que 0 objetivo central desse tipo de intercambio ndo é sendo o de
impelir o outro a uma divida impagavel e, fundamentalmente, contraida com as obrigacdes
que a reciprocidade implica e s6 em segunda instancia com a figura do outro contratante.

Observemos, no entanto, que se a logica das trocas implica contratantes que tanto
podem ser individuos quanto uma coletividade e, tal como assinalado, que ndo € com 0s
individuos ou as coletividades que a divida se propaga (e sim com o proprio sistema do dar,
do receber e do retribuir), deve ter havido um tempo em que, antes de contratar com um
outro (ou outros), foi necessario contratar com 0s deuses e com 0s espiritos dos mortos, 0s
verdadeiros proprietarios dos bens do mundo (MAUSS, 1950/2003). Ora, se 0 que circula
como dadiva pertence e a0 mesmo tempo ndo pertence a cada um dos envolvidos no processo
da circulacdo dos dons, Mauss vera na pratica religiosa do sacrificio a possibilidade de
incluir, nas trocas, esses contratantes cuja natureza especifica impossibilitaria o ingresso no
circuito tal como se procede no mundo dos humanos - um mundo propriamente humano

porque justamente fundado no intercambio de dadivas.
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3.2. O RETORNO DE LEVI-STRAUSS A MAUSS

A leitura de Lévi-Strauss da teoria do dom € elogiosa, por uma parte, e critica, por
outra. Do lado do elogio, como podemos observar em Introducdo a obra de Marcel Mauss
(texto de Lévi-Strauuss que serve de introducdo ao livro Sociologia e Antropologia, de
Mauss - 1950), encontramos o0 reconhecimento ao fato de Mauss, j& em seus primeiros
estudos® empenhar-se por estabelecer o estatuto da magia segundo parametros que fossem o
da linguagem. Isso é o que, de acordo com Lévi-Strauss, permite situar a sua obra como um
ponto de descontinuidade para o pensamento etnoldgico e até mesmo para a pesquisa em
ciéncias sociais (LEVI-STRAUSS, 1950/2003). Neste fragmento, Lévi-Strauss expde as
razdes pelas quais considera a obra de Mauss um divisor de aguas:

Pela primeira vez, o social cessa de pertencer ao dominio da
qualidade pura - anedota, curiosidade, matéria de descricdo moralizante ou
de comparacdo erudita - e torna-se um sistema, entre cujas partes pode-se
descobrir, portanto, conexdes, equivaléncias e solidariedades. Séao
primeiramente os produtos da rivalidade social (técnica, econémica, ritual,
estética ou religiosa) -, ferramentas, produtos manufaturados, produtos
alimentares, formulas magicas, ornamentos, cantos, dancas € mitos - que se
tornam comparaveis entre si pelo carater comum que todos possuem de
serem transferiveis, segundo modalidades que podem ser analisadas e
classificadas e que, mesmo quando parecem inseparaveis de certos tipos de
valores, sdo redutiveis a formas mais fundamentais, estas gerais. Alias, eles
ndo sdo apenas comparaveis, mas com frequéncia substituiveis, na medida
em que valores diferentes podem se substituir na mesma operacdo. (LEVI-
STRAUSS, 1950/2003, p.30).

Se foi possivel a Mauss ir além dos dados brutos observados é porque, como dira
Strauss, ele estava dominado por uma certeza de ordem légica que lhe indicava ser a troca o
fundamento comum do conjunto total de atividades sociais aparentemente heterogéneas entre
si. Ocorre, no entanto, que mesmo estando seguro de que a observacdo empirica ndo lhe
poderia revelar o que sustenta e impulsiona o sistema, Mauss deixou de reconhecer no dar,

no receber e no retribuir os elementos aparentes de uma estrutura que se oculta, uma estrutura

® Os primeiros estudos de Mauss s&o publicados no final do século XIX. Sdo contemporéaneos, portanto, as
primeiras publicacdes de Freud.
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significante. Vejamos como isso se da a partir de um relato que descreve o sistema que

apresentamos acima. Diz a Mauss um integrante de uma tribo da Polinésia:

Vou falar do hau. O hau ndo é de nenhum modo o vento que
sopra. Imaginem-se possuindo um artigo determinado (taonga) e que me
ddo sem que acordemos um prego. N&o chega a haver comércio. Esse artigo
eu dou a um terceiro que depois de passado algum tempo decide retribuir
(utu) e assim me da algo na forma de um presente (taonga). O taonga que
ele me da é o espirito (hau) do taonga que eu recebi primeiro e que dei a ele.
(...) Hei de devolvé-los porque séo o hau do taonga que recebi”. (MAUSS,
1950/2003, p. 198)

A dificuldade de Mauss, sustenta Lévi-Strauss, comec¢a quando 0 movimento de
circulagao das dadivas € justificado por uma “virtude” que seria “inerente” a elas. Essa
virtude - 0 hau - ndo existe objetivamente como uma propriedade fisica dos bens trocados, ja
que eles também circulam na forma de “dignidades, cargos, privilégios, cujo papel
sociolégico ¢, no entanto, o mesmo que o dos ditos bens materiais” (LEVI-STRAUSS,
1950/2003, p. 35). Sera, pois, em relacao a significacdo do hau, o “espirito” dos taonga, que
Lévi-Strauss discordard de Mauss e avancara em direcdo a algo que é propriamente seu: o
hau, distinto de uma suposta propriedade das coisas intercambiadas, nada tem a ver com a
forca mistica, misteriosa, magica que se impregna nos objetos de dom, os taonga. O hau nédo
vem dos Deuses; €, antes, um simbolo.

Ora, 0 que Leévi-Strauss nos aponta € que no momento mais decisivo - o de reduzir a
concepcao indigena a elementos minimos para, assim, atingir uma ‘“realidade subjacente” —
Mauss foi tomado de uma hesitacdo que lhe impulsionou a estabelecer uma teoria da
realidade do que observava e ndo o “quadro da teoria” do que notava em suas observagoes
(LEVI-STRAUSS, 1950/2003, p.35). Nessa claudicacdo, tomado pelas significacdes dos
povos que observa, Mauss percebe o hau como a razdo Gltima da troca e desconsidera que ele
ndo € sendo a forma consciente pela qual determinada sociedade concebe algo de uma
natureza inconsciente e cuja razao estd alhures. Faltou a Mauss, segundo Lévi-Strauss,
considerar que qualquer teoria se define, nada mais nada menos, como uma via de acesso
através da qual o investigador adentra uma realidade que devera, num movimento
subsequente de recuo, ser decomposta para que aquilo que Ihe é subjacente possa vir & luz. E

por isso, entdo, que nem mesmo a sensibilidade linguistica de Mauss - sensibilidade que Ihe
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permitiu observar uma Unica palavra papua e malanésia para designar a compra e a venda, 0
empréstimo e a tomada de empréstimo - teria sido suficiente para fazé-lo notar que as
equivaléncias percebidas no sistema das trocas ndo poderiam ser explicadas a partir da
investigacdo da natureza do hau, um “mero reflexo subjetivo da exigéncia de uma totalidade
nio percebida” (LEVI-STRAUSS, 1950/2003, p.33). Nas palavras de Lévi-Strauss,

(...) a troca ndo é um edificio complexo, construido a partir das
obrigacOes de dar, de receber e de retribuir, com o auxilio de um cimento
afetivo e mistico (hau). E uma sintese imediatamente revelada ao
pensamento e pelo pensamento ou, melhor ainda, na linguagem. Essa
concepgdo nos parece ser rigorosamente fiel ao pensamento de Mauss. Na
realidade, ndo é outra coisa sendo essa concepcdo traduzida de sua
expressdo original em termos de uma l6gica simbdlica que resume as leis
mais gerais da linguagem. (LEVI-STRAUSS, 1950/2003, p. 33)

Como veremos na Ultima parte deste estudo, o procedimento de Leévi-Strauss para
alcancar a natureza esvaziada do hau é o mesmo utilizado para ultrapassar a miragem
compreensivista dos mitos: trata-se da apreensdo de uma estrutura a partir de uma reducéo de
fendmenos a elementos minimos, uma empreitada possivel a partir de noc¢des algébricas e

daquelas que surgem com a linguistica estrutural de Jakobon.

3.3. SACRIFICIO EM MAUSS EM LEVI-STRAUSS

Para Mauss, como ja observado, o sacrificio € parte constituinte desse sistema de
intercdmbio e visa ao estabelecimento da reciprocidade entre 0 homem e seus deuses. Diz
ele: “essas trocas e esses contratos arrastam em seu turbilhdo ndo apenas homens e coisas,
mas os seres sagrados que estdo mais ou menos associados a eles” (MAUSS, 1950/2003, p.
205). Uma diferenca, no entanto, inscreveria o sacrificio no sistema do dom: diferentemente
das demais doacdes, o sacrificio prevé a destruicdo do que se oferece, e isso é 0 que marca
peculiaridade da relacdo entre aquele que da e aquele que recebe. No sacrificio, a
coincidéncia entre o dar e o destruir transforma o objeto dado em objeto consagrado: ele
passa do mundo profano ao mundo do sagrado.

Consagrar - aniquilar o objeto ofertado - ¢ a “forma superior de gasto”, e quanto

maior for o gasto naquilo que é doado, maior a possibilidade de réplica por parte da
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divindade. O tipo de intercAmbio estabelecido com mortos, espiritos e deuses €, sugere
Mauss, um dos mais antigos, pois sao eles, com efeito, os “verdadeiros proprietarios das
coisas e dos bens do mundo” (MAUSS, 1950/2003, p. 206). Com eles, também, garantiam-Se
os melhores intercambios e corriam-se 0os maiores riscos na recusa do intercambiar. Desse
modo, ainda que a destruicdo sacrificial esteja diferenciada pelas partes contratantes que
envolve, ndo pode ser excluida do sistema das trocas: enquadra-se no sistema das obrigacdes
reciprocas e supde uma doacdo para a qual havera uma consequente e necessaria retribuigéo.
Diferentemente de outros contratantes, os Deuses ndo correm o risco de Se encontrarem
impossibilitados de retribuir com um dom ainda maior, algo que pode acontecer entre aqueles
que se inscrevem no sistema terreno.

Se Mauss e Lévi-Strauss coincidem em relacdo a possibilidade de haver intercambio
entre homens e deuses, é necessario notar que o segundo introduz uma sutil mas importante
modificagdo no que propde o primeiro. Partindo da ideia de que o sacrificio € uma “operacao
irreversivel” — pois procede a destruicdo do objeto - Lévi-Stauss prefere toma-lo muito mais
como uma “cilada” aos deuses do que propriamente como um fendomeno que pertence ao
sistema organizado das trocas. Mais do que ofertar algo, o que o sacrificante doa € um vazio
que a divindade deve preencher no movimento da retribuicdo da dadiva. A vitima consagrada
- objeto ambiguo pertencente a dois mundos - cumpriria o papel de simular a oferta de algo
apreciado pelos deuses, e sua destruicdo operaria uma ruptura que coloca o sacrificante e
aquele a quem se oferece o objeto sacrificado em distintas posicdes um diante do outro. A
forma como se procede a mediacdo entre homens e deuses, portanto, seria preciso acrescentar

uma ruptura:

El sacrificio trata de establecer una conexion deseada entre dos
dominios inicialmente separados: como lo dice claramente el lenguaje su fin
es obtener que una divindade lejana colme los deseos humanos. Cree
lograrlo ligando, primero, a los dos dominios por medio de una victima
consagrada (objeto ambiguo que, en efecto, pertenece a un mundo como al
otro), y después aboliendo este término de conexion: el sacrificio crea, de
tal manera, un déficit de contigliidad e introduce, por la intencionalidad de
la plegaria, el surgimiento de una continuidad compensadora en el plano en
el que la carencia inicial sentida por el sacrificador trazaba por
anticipacion” (LEVI-STRAUSS, 1968/1998, p. 327-328).
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3.4 INTERCAMBIO E DOM EM LACAN

Entre 1950 e 1960, momento da primazia dos regitros do simbolico e do imaginario
no ensino de Lacan, o sacrificio associa-se ao dom. O dom, destinado sobretudo a
sustentacdo do intercAmbio, alude ao pacto e a reciprocidade e sé pode ser outorgado pelo
valor da palavra; surge como correlato do Pai como Nome e implica, em sua circulagéo, o
intercambio e a alianca, quer dizer, o pacto pacificador com o pai. O sacrificio, por sua vez,
responde a busca, da parte do sujeito, pelos sinais de um lugar que se Ihe possa ser concedido

pelo Outro:

E a simples indicacio desse gozo em sua infinitude que comporta a
marca de sua proibicdo e, para constituir essa marca, implica um sacrificio: o
que cabe num Unico e mesmo ato, com a escolha de seu simbolo, o falo. (...)
E preciso, pois, distinguir do principio do sacrificio, que é simbdlico, a
funcdo imaginaria que se sacrifica a ele, mas que o vela a0 mesmo tempo que
lhe da o seu instrumento” (LACAN, [1960], 1966/1998, p. 836- 837).

Referindo-se, aqui, a negativizacdo do falo, Lacan, na esteira do que discutira alguns
anos antes, em A relacdo de objeto, diz que € a medida falica o que possibilita a pacificacéo
subjetiva do sujeito. Para isso, o falo tem de ser elevado ao nivel de dom e o sacrificio, entéo,
corresponde a busca, pelo sujeito, de sinais da existéncia um lugar para si no desejo do
Outro.

A divida simbdlica adquirida ao se ingressar no sistema de trocas € abordada por
Lacan na sequéncia quando, referido-se a Lévi-Strauss, Lévi-Strauss, diz que “a troca de
lagos de alianga” tem os mesmos principios da instituicdo do dom e da lei: “eu recebi uma
mulher e devo uma filha” (LACAN, 1956-1957, p.146). Dito de outro modo, a divida
simbdlica é um avatar do ingresso no mundo das trocas e renuncias do sistema de dons.

Vemos, aqui, Lacan operando um enlace entre dom e sacrificio e associando esses
dois termos a castracdo. Trata-se, como se pode notar, do sacrificio do gozo que o
significante imprime ao organismo que acede a condi¢cdo de corpo pulsional e do
recobrimento do objeto de gozo pelo véu do amor: o sacrificio € 0 necessario ao ingresso na
linguagem, da qual depende, entdo, a circulacdo dos dons que caracteriza o universo habitado
pelo falasser. A castracdo — resultado da eficacia simbdlica do Nome-do-Pai, liga desejo e lei

e, por isso, institui uma larga cadeia de rendncias e, consequentemente, de possibilidades de
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troca que se associam a divida simbdlica inconsciente: é preciso devolver o recebido e fazer
circular os dons.

Numa analogia a observacdo de Mauss sobre os verdadeiros propreitarios dos dons
que os homens colocam em circulacdo — os deuses -, podemos pensar que em Lacan, da
mesma forma, a divida simbdlica é o resultado da impossibilidade de o sujeito auto-fundarse:
ele estd, irremediavelmente, em divida com o Outro. De Mauss, entdo, Lacan retém a no¢do
do sistema das trocas simbdlicas agregando que os objetos do intercAmbio encontram no falo
a condicao de suas equivaléncia. E porque os objetos trocados encontram-se todos em relagéo
a um vazio que eles ingressam na logica do intercdmbio: o valor advém da pura diferenca
entre um e outro porque todos estdo em relacdo ao falo, o simbolo do sacrificio do gozo.

A influéncia da teoria do dom sobre Lacan fica claramente expressa em Funcéo e
campo da fala e da linguagem (1953/1998). Nesse momento de seu ensino, a palavra, no
campo da linguagem, esta intimamente ligada ao dom. Ao final do texto, associando dom e
pacto, Lacan afirma que € “no dom da fala que reside toda a realidade” dos efeitos da lei,
“pois foi através desse dom que toda realidade chegou ao homem e ¢ por seu ato continuo
que ele a mantém” (LACAN, 1953/1998, p. 323). A lei, aqui, é o que na regulacdo do
intercdmbio do sujeito com o Outro permite que 0 sujeito escute a sua prépria mensagem em

forma invertida. Recorro, agora, a citacdo que encerra esse texto.

Quando os devas, os homens e os assuras I&-se no primeiro Brahmana
da quinta licdo do Bahrad-aranyaka Upanishad - terminaram seu noviciado
com Prajapati, fizeram-Ihe esta splica:

- “Fala-nos”.

- “Da, disse Prajapati”, o deus do trovao. “Haveis-me ouvido?” E os
devas responderam:

- “Tu nos disseste: Damyata, domai-vos” - querendo o texto sagrado
dizer que as poténcias superiores submetem-se a lei da fala.

- “Da”, disse Prajapati, o deus do trovao. “Haveis-me ouvido?” E os
homens responderam:

- “Tu nos disseste: Datta, dai” - querendo o texto sagrado dizer que 0s
homens se reconhecem pelo dom da fala.

- “Da”, disse Prajapati, o deus do trovao. “Haveis-me ouvido?” E os
assuras responderam:

- “Tu nos disseste: Dayadhvam, perdoai” - querendo o texto sagrado

dizer que as poténcias inferiores ressoam a invocacéo da fala.
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Eis ai, retoma o texto, o que a voz divina faz ouvir no trovao:
submissdo, dom, perdao. Da da da. Pois Prajapati a todos responde: “Vos

me ouvistes”. (LACAN, 1953/1998, p. 323-324).

Nessa passagem, ao ser invocado e responder, o deus do trovdo estabelece o
intercAmbio outorgado pelo dom da palavra com “devas”, “homens” e ‘“assuras”,
assegurando-lhes um lugar em sua existéncia. Dom e pacto entram em circulacdo pelo valor
simbdlico da palavra gracas a regulacdo da lei, na medida em que é ela que eleva o falo ao
nivel de dom: ao ser “elevado a dignidade de objeto de dom”, o falo ¢ aquilo que permite o
ingresso do sujeito na “dialética da troca” (LACAN, 1956-1957, p.144). A divida simbdlica
adquirida ao se ingressar no sistema de trocas é abordada por Lacan na sequéncia, quando,
referindo-se Lévi-Strauss, diz que “a troca de lagos de alianga” tem os mesmos principios da
institui¢ao do dom e da lei: “eu recebi uma mulher e devo uma filha” (LACAN, 1956-1957,
p.146). A divida simbdlica é, portanto, um avatar do ingresso no mundo das trocas e
rendncias do sistema dos dons.

Segundo Ambertin (2008), nesse momento de seu ensino, Lacan enlaca o dom, o
sacrificio e o amor colocando-os em série em torno da castracdo. Trata-se, aqui, do sacrificio
do gozo que o significante imprime ao organismo que acede a condicé@o de corpo pulsional e
do recobrimento do objeto de gozo pelo véu do amor: o sacrificio € 0 necessario ao ingresso
na linguagem, da qual depende, entdo, a circulacdo dos dons que caracteriza 0 universo
habitado pelo falasser. A castracdo — resultado da eficacia simbdlica do Nome-do-Pai, liga
desejo e lei e, por isso, institui uma larga cadeia de renincias e, consequentemente, de
possibilidades de troca que se associam a divida simbdlica inconsciente: é preciso devolver o

recebido e fazer circular os dons.

3.5. ARELACAO DE OBJETO

O ser falante, ao fundar-se no encontro do significante com o corpo vivente, sofre
uma perda de gozo e no esforco por transpor o que é da ordem da necessidade a palavra —
demanda (o que se intercambia, se pede, se da, se nega) — o significante esvazia 0 gozo
suposto do organismo. Os orificios do corpo sdo os lugares privilegiados para o intercambio
de demandas entre o sujeito e o Outro. Por isso, no intervalo entre sujeito e Outro recortam-
se quatro objetos que tanto se ligam a satisfacdo pulsional quanto simbolizam a perda

original. Esvaziamento, nostalgia, ansia por recuperar o que nunca se teve e recorte do objeto
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sdo operacOes essenciais de dita perda. A ela articula-se também a funcdo da causa (que
transforma o traumatico em mobilizacéo e busca) sob a condigdo de que surja uma imagem
que se postule como continente do objeto. E necesério, portanto, que surja um sinal, uma
promessa de reencontro. Somente nessas condi¢des ha relacéo de objeto.

Tal funcionamento esta sustentado pela I6gica félica que enlaca desejo, amor e gozo.
Essa logica, ressalte-se, transforma uma perda instituinte em algo passivel de recuperacdo. O
desejo implica um objeto perdido e um outro objeto a ser alcancado. Mas qualquer objeto a
que se acede ndo é mais do que um substituto, um significante que se por um lado
“desmente” a falta de objeto, por outro acaba por reatualiza-|la.

A busca, entdo, produz um encontro e esse encontro, certa satisfacdo. Dizemos “certa
satisfagdo” porque a insatisfacdo se faz notar: entre o objeto que se oferece como isca e 0
objeto a existe uma diferenca que acabard por reatualizar a castracdo: a falta volta a
possibilitar que a causa se articule e 0 movimento prossegue.

O no entre 0 amor, 0 desejo e 0 gozo possibilita na neurose, ndo s a constituicdo das
relacdes de objeto mas também uma “encenagdo” da impossibilidade da estrutura: o objeto
que se encontra produz um gozo limitado, é uma parcialidade de gozo. E por esse

desencontro que o sujeito mantém, sob certo enquadre, uma relacdo possivel com o real.
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4. A FRUSTRACAO E O OBJETO DO DOM

4.1. AMITICA COMPLETUDE PERDIDA
Aristofanes, o terceiro comensal a discursar sobre o amor em “O banquete”,
conduz-nos a natureza humana de uma época tdo remota que 0s gregos de seu tempo ndo

poderiam sendo estranhar:

“Inteiri¢a era a forma de cada homem, com o tor¢o redondo, os
flancos em circulo; quatro méos ele tinha, e as pernas 0 mesmo tanto das
maos; dois rostos sobre um pescoco torneado, semelhantes em tudo; mas a
cabeca sobre os dois rostos opostos um ao outro era uma sO; e quatro

orelhas, dois sexos, e tudo o mais como desses exemplos se pode supor”.

(PLATAO, 1977, p. 9)

A condicdo de seres em tudo duplicados é, como revela Aristofanes, tdo necessaria
ao elogio de Eros que seria ingénuo o discurso sobre o amor que ndo a levasse em conta. O
amor, assim, diz, € como que uma nostalgia na qual se revela o vestigio primordial daquilo
que, num tempo perdido, deu origem a atual condi¢cdo humana.

Tal como uma ata de fundacdo guarda em seu registro a descontinuidade entre um
antes e um depois, 0 amor revela que o humano se faz da perda de algo que a memoria nao
situa no tempo. A impoténcia da memoria diante da tentativa de recuperar esse escrito
fundador ndo implica, no entanto, um esquecimento: ha algo que insiste em ndo ser
esquecido no proprio seio da ndo lembranca. Eis o paradoxo: nossa natureza se faz da
impossibilidade de recuperarmos a ata que nos funda e, a0 mesmo tempo, de uma atualizagdo
incessante dos termos que a constituiram.

O que o discurso de Aristofanes revela é que, na condicdo de duplicados, a esses
seres foi possivel conceber o soberbo pensamento de escalar até os céus e desafiar os deuses.
Naquilo que é descrito como uma Gltima e definitiva investida, entretanto, Zeus, irado, intui
que a aniquilacdo dos androginos suprimiria uma fonte de louvores privilegiada. Motivado,
entdo, por uma decisdo que também é matematica, conclui que fossem divididos pela metade,
haveria um ganho duplo: além de reduzir a forca que a duplicacdo lhes outorgava, esse
mesmo ato seria, também, o meio pelo qual duplicaria em ndmero os seus adoradores. Disso

que tem propriamente o estatuto de um corte surgia, entdo, uma nova e definitiva forma:
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desde que a nossa natureza se mutilou em duas, ansiava cada um
por sua propria metade e a ela se unia, e envolvendo-se com as maos e
enlagando-se um ao outro, no ardor de se confundirem, morriam de fome e
de inércia, por nada querer fazer longe um do outro. E sempre que morria
uma das metades e a outra ficava, esta procurava outra e com ela se
enlagava (...) e assim iam se destruindo. (PLATAO, 1977, p. 122-123).

Com o ato de Zeus recai sobre a natureza humana um impossivel: a completude
estard para sempre perdida e ndo havera, doravante, qualquer possibilidade de restituicdo. Os
objetos desse novo tempo-mundo ndo poderdo ser, de modo algum, equivalentes a outra
metade, pois é dela que se esta privado pelo ato da divisdo.

Como se néo bastasse ter de lidar com essa perda irremediavel, Zeus delega a Apolo
a arquitetura de um corpo em que ela estaria indelevelmente impressa e pela qual sera
possivel avistar, sempre que se queira, o paradoxal jogo entre lembranca e esquecimento.
Assim € que, por uma operacdo complexa sobre o que resta dos antigos seres-bola, Apolo
molda um corpo no qual o rosto precisa ser virado para a frente, a pele ajustada a um novo
molde e o umbigo, essas pregas nas quais a confeccdo encontrara seu termo, figura como

marca real da condi¢éo primordial.

4.2 O SUJEITO DA FRUSTRACAO

Ao propor o tema de que iria tratar no biénio 1956-1957, Lacan faz um interessante
comentario. Diz que a segunda parte do titulo daquele seminario — subtraida das edicGes de
que dispomos - ¢ “e as estruturas freudianas”: “As relacBes de objeto e as estruturas
freudianas”. Trata-se do momento em que seu ensino dard acento ndo s6 as implicagdes de
uma clinica que se encontra orientada pela suposta adequacdo entre sujeito e objeto mas
também as consequéncias que tal suposicdo implica as formulac@es freudianas que fundam a
clinica psicanalitica numa nocao de estrutura.

Com isso, 0 que Lacan recobra é a nocdo do objeto perdido como fundante da
concepcao teorico-clinica que se fragilizava com destaque que os pos-freudianos davam a
sexualidade genital, uma sexualidade “evoluida” e caracterizada pela possibilidade do
encontro com o objeto plenamente satisfatorio e harmonioso, aquele que “funda o homem
numa realidade adequada”, um realidade que ¢ prova de “maturidade” (LACAN, 1956-1967,

p. 13). A nocdo de “estrutura clinica” €, assim, para Lacan, tributdria de um sujeito que nao
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evolui em direcdo a genitalidade, mas que, pelo contrério, encontra-se inevitavelmente
confrontado com o impossivel de manter uma relagdo que se possa chamar de “adequada”
com os objetos. Eis a tensdo fundamental que caracteriza a ndo correspondéncia entre o que
se busca e aquilo que é efetivamente encontrado.

Se a repeticdo como um fato de estrutura € o nome dessa discordancia, o sujeito
normalizado, para Lacan, é aquele que figura nos pontos de partida e chegada dessa clinica
que desconsidera a falta de objeto na origem do conflito intransponivel ndo entre o entre
sujeito e mundo, mas fundamentalmente com algo que Ihe é constitutivo. Assim, esse objeto
terminal e ideal ndo pode ser concebido sendo como decorréncia de uma suposicao: partindo-
se do objeto pré-genital pode-se chegar — seja pela via de um desenvolvimento sem 0s
percalgos das “fixa¢des” ou mesmo como decorréncia do tratamento psicanalitico - aquele
que caracteriza a sexualidade normal, a sexualidade dita genital. 1sso por si s6, como diz,
Lacan, ja “introduz um mundo de categorias bem estranho ao ponto de partida da andlise”
(LACAN, 1956-1957, p. 16), uma vez que é justamente na relagdo sexual como um
impossivel que Freud sustenta a nogdo de inconsciente. Dito de outra forma, é na insatisfagéo
fundamental e irreversivel na qual o humano estd constituido que a teoria freudiana do
inconsciente encontra o seu justo lugar.

Como veremos a seguir, ao longo de seu ensino Lacan ird deslocar o acento que recai
na relacdo de objeto como fundamental ao que se pode chamar de impossivel e avancara para
aquilo que Ihe seria logicamente anterior, a saber, 0 descompasso entre a ordem significante e
aquilo que é o seu éxtimo: o gozo. Nesse Semindrio, assim, a impossibilidade de um
recobrimento sem restos do real pelo simbolico encontra-se na base do argumento de que a
relacdo contingente, singular, que o sujeito mantém com o0s objetos € estruturalmente
mediada pelo falo, e se a clinica do sujeito normalizado pode prescindir da falta de objeto
como central a teoria freudiana do inconsciente, Lacan aponta que € pelo resgate do sentido
original do conceito de castracdo que se pode retomar com justeza algumas das descobertas

freudianas.

4.3.0 OBJETO DO DOM E A MITICA COMPLETUDE REIVINDICADA

Ao contrario do que visariam as concep¢oes dos pds-freudianos, é através do que
implica a nocdo de inconsciente que Freud funda uma clinica sustentada pelo que se faz
limite — mas também desde onde se orienta - toda experiéncia analitica. Se consideramos a

rocha da castracdo como o ponto além do qual, por estrutura, ndo se pode avancar, é notdrio
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o0 esforco de Lacan, nesse momento de seu ensino, por dar as razdes de ser o simbdlico o
registro implicado nessa experiéncia, algo muito distinto da clinica que se organiza, técnica e
teoricamente, a partir do imaginario.

A clinica do imaginario, tal como é possivel depreender dos argumentos do Seminario
As relacdes de objeto, instaura, para um sujeito frustrado, a possibilidade de encontro com o
objeto que lhe restituiria a identidade perdida. Na clinica da castracdo, por outro lado, isso
que seria a decorréncia de uma perda real nada mais é do que a consequéncia de o sujeito, no
ato de sua constituicdo, ter sido constrangido a (ex)-sistir: sua morada nao Ihe é totalmente
adequada, mas é a Unica possivel.

A falta de objeto, segundo Lacan, “a propria mola da relagdo do sujeito com o
mundo” (LACAN, 1956-1957, p. 35), é central aquilo de que Freud tratou insistentemente
sem, no entanto, ter sido escutado. Substituindo, assim, 0 sujeito castrado pelo frustrado, a
clinica do imaginario institui a possibilidade de que uma reivindicacdo que se formula no
“dominio das exigéncias desenfreadas e sem lei” (LACAN, 1956-1957, p.26) possa ser
atendida pelo encontro com um objeto real. Da falta de objeto ao objeto real o que se coloca
é, entdo, o apagamento do inconsciente como uma usina de representacdes - para usar uma
metéafora energética - que insistem em dirigir o sujeito em seus (des)encontros com 0s
objetos. Apaga-se, como consequéncia disso, a no¢do o objeto perdido.

N&o seria enganoso se estabelecéssemos uma comparagdo entre os analistas a quem
Lacan dirige essas criticas e o lugar de Eros no pedido dos humanos. Como nos relata
Aristofanes, € por guardar consigo o segredo do cofre no qual estd depositado o objeto que
completa a cada um dos humanos que Eros é o Deus do amor. Se 0 amor é o desejo de
restituicdo, € a ele que se dirigem todos aqueles que, entre a demanda e o oferecido,

deparam-se com a frustragéo:

“Garanto que a nossa raga chegaria a felicidade se cada um,
encontrando o amor que lhe é destinado, regressasse a sua natureza original.
Se tal é o bem supremo, necessariamente, entre todos os objetos hoje ao
nosso alcance, aquele que mais se aproxima dele é o mais belo e consiste
em descobrir 0 amigo natural de seu coracdo. O nosso hino a causa divina
dessa descoberta terd de dirigir-nos a Eros, que presentemente nos é o mais
atil, dado que nos guia para o que nos esta destinado. Quanto ao futuro, se

mantivermos a devogdo aos deuses, teremos a esperanca superior de uma
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restituicdo de nossa natureza original, de uma cura que nos proporcionara a
felicidade e a alegria eternas”. (PLATAO, 1977, p. 53)

Se a frustracdo define o sujeito da reivindicacdo, Eros €, entdo, o deus que guarda
consigo a promessa da restituicdo de uma felicidade e alegria que ndo nos eram estranhas em
nossa forma mitica primordial. Curar, €, aqui, como bem se pode apreender dessas relagdes,
sustentar como possivel a promessa do encontro com um objeto adequado, o que se obtém na
e pela sexualidade genital. Assim, se a relacdo de objeto concebida pela clinica dos pos-
freudianos é primaria — na medida em que ela € como uma matriz a partir da qual a realidade
se constitui para o sujeito -, é na relacdo do sujeito com o objeto e numa distancia ideal entre
analista e analisante que se vai fundar tudo o que se refere ao processo analitico. Uma
pergunta, entdo, faz-se ouvir com Lacan: essa teoria da relagdo de objeto implicaria a
anulagdo de uma clinica sustentada na operacao da castracéo, tal como seria a freudiana?

Se ha algo que a teoria da frustracdo — inseparavel que é da teorizacdo sobre a
relacdo de objeto - tende a deixar de lado é precisamente, segundo a leitura lacaniana, o
complexo de castracdo que Freud articula como central a sua teoria do inconsciente. Nese
Seminario, assim, Lacan destaca que a experiéncia de uma andalise ndo recai sobre a vivéncia
da frustracdo e nem sobre o objeto que &, nela, caracterizado como real, mas sim sobre a
nocdo radical de falta de objeto. Assim, se tudo correr bem, ndo é em direcdo a harménica
sexualidade genital que o sujeito avanca depois de passar adequadamente pela cadtica fase
pré-genital ou por um tratamento que se nomeie como “exitoso”, mas a algo de uma ordem
bastante distinta. Sera preciso, com efeito, da frustracdo a castracdo, produzir como que uma
espécie de esburacamento no objeto que se revela, por sua disponibilidade inequivoca,
adequado a suspensdo do que nao poderia ser sendo da ordem das necessidades do
organismo.

Caracterizando, desse modo, a dialética da frustracdo como necessaria a ordem
simbdlica, Lacan situa a relacdo que o sujeito mantém com objeto real - esse objeto do qual
se pode estar efetivamente frustrado — como “a anatomia imaginaria do desenvolvimento do
sujeito” (LACA, 1956-1957, p. 62). Nela, o que esta implicado é a relacdo direta, dual que se
estabelece com o outro. Ocorre, no entanto, que essa dualidade ndo se constitui sendo num
jogo de presenca e auséncia, jogo esse que se torna a condicdo para que dois processos
possam ter lugar: o primeiro diz respeito a distingdo entre um eu e um ndo-eu; o segundo,
também decorrente dessa dialética, encaminha o proto-sujeito a operacao pela qual o seio se

destaca da mae, a figura que se situa num “para além” do seio como objeto real e da qual
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depende a o estabelecimento da troca do objeto da necessidade por algo que nada ais é do
uma presenca “vazia”, o dom de amor. Dai, entdo, que desse movimento dialético
estabelecido pelo objeto real advenham as bases sobre a qual a operagdo da castracéo
encontrara o seu desdobramento. De que maneira?

Se a ordem simbdlica, para Lacan, € tributaria da célula elementar que o jogo da
presenca-auséncia do objeto de satisfacdo representa, € como uma série que precisa ser
agrupada, no entanto, que essa dialética se inscreve como suporte da constituicdo do registro
simbdlico. Para isso, ressalte-se, é necessario que o ir e vir que o futuro sujeito vé articular-se
pelo registro do apelo va produzindo, nessa repeticdo, uma espécie de escansdo do objeto
real. A presenga-auséncia, em outras palavras, permite o destaque de um elemento que o seio,
através do leite, ndo poderia fazer emergir, e € por essa série, entdo, que se podera enunciar a
presenca ou a auséncia do objeto real como signo de amor. Em suma, 0s objetos que a
crianca quer reter consigo ndo sdo mais tanto objetos de satisfacao - objeto de “gozo”, como
assinala Lacan -, e sim marca do valor dessa poténcia que ¢ a mae. Em outras palavras, a
posicdo se inverteu: a mée se tornou real e o objeto, simbolico e o objeto vale como o
testemunho do dom oriundo da potencia materna: “O objeto tem, a partir dai, duas ordens de
propriedade satisfatoria” (LACAN, 1956/1957, p. 69).

E sobre a nocgdo de agente, alias, que Lacan faz recair a diferenca radical entre a
concepcao freudiana de “realidade” e aquela que se formula depois de Freud. Ressaltando,
portanto, que € o Outro como simbdlico e ndo o outro do registro imaginario que deve ser
apreendido do complexo jogo que se trava entre o par mae-bebé, Lacan aponta para a
estrutura de que depende a frustracdo, estrutura essa que &, propriamente falando, a condicéo
de acesso a uma realidade que ndo é empirica, mas simbolica. Essa realidade, diferentemente
do que afirmavam os pds-freudianos, ndo se constitui pela suposta frustracdo primordial do
objeto da necessidade, mas é tributaria de um Outro que, no lugar de agente, expde uma
anterioridade que funda a ordem simbodlica que atravessara o falasser. Tem-se, desse modo,
um Qutro que ndo se revela por sua anterioridade genética, bioldgica, mas um Outro pelo
qual se inscreve como necessaria a passagem — no percurso que vai da necessidade a
(in)satisfacdo — pelo lugar da linguagem. Essa passagem pelo Outro, vale ressaltar, € o0 que
caracteriza a perda irrevogavel do objeto adequado que o ser falante vai testemunhar e o que
permite a Lacan conceber o agente, no seu ir e vir, como inscrito no registro significante,
pois se 0 objeto fosse puramente o de gozo, a harmonia ndo seria uma mera aspiracdo dos

seres nostalgicos e ndo haveria lugar para o que se revela numa uma experiéncia da anélise.
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Assim, é porque o Outro simbdlico pode ou néo responder ao chamado,
caracterizando um jogo entre presenca e auséncia, que o objeto perde a sua especificidade. A
mae, encarnagdo primeira do Outro simbdlico, articula a nocdo freudiana de desamparo —
Hilflosigkeit -ao conceito lacaniano de demanda, e é pela dialética da presenga-auséncia que
acaba por constituir-se como o agente da frustragio. Como Outro simbdlico, ela €
precisamente a responsavel pela inscricdo de um descompasso entre o objeto da necessidade
e aquele que efetivamente se demanda e a satisfacdo ja ndo é mais correlativa a suposicdo de
um objeto que possa satisfazer o organismo por uma operacdo sem restos, mas sim a

presenca do Outro como aquele que detém o objeto signo de amor, o objeto do dom.
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5.0 FALO E AFALTA NO OUTRO

5.1. O HAU E O SIMBOLO ZERO

Como assinalado anteriormente, dizer que o hau € a explicacdo da possibilidade da
troca dos dons significa, para Lévi-Strauss, reduzir a antropologia a descri¢cdo da concepcao
que o préprio indigena faz de sua realidade: é a substituicdo daquilo que é obscuro no
pensamento do indigena por algo igualmente obscuro no pensamento do etnélogo. Partindo
disso, Lévi-Strauss dird que se 0 hau consiste no “cimento afetivo e mistico” que a
experiéncia subjetiva da troca revela, € na medida em que ele s6 pode corresponder a “uma
totalidade ndo percebida” e organizada segundo leis inconscientes (LEVI-STRAUSS,
1950/2003, p. 37).

Partindo disso, serd& como simbolo zero, entdo, que Lévi-Strauss ira considerar o
hau: ele é “a expressao consciente de uma fungdo semantica, cujo papel € permitir ao
pensamento simbélico exercer-se naquilo que é lhe proprio” (LEVI-STRAUSS, 1950/2003,
p. 36). Ocorre, no entanto, que ao esvaziar o0 hau de qualquer propriedade fisica ou mistica,
Lévi-Strauss, segundo Lacan, incorrerd no equivoco de trabalhar a logica implicada no
sistema das trocas positivando o simbolo zero em vez de reconhecer, ai, o significante de
uma falta. O efeito disso é que passariamos a trabalhar, entdo, com uma estrutura simbdlica
na qual, paradoxalmente, a obrigacdo do dar, do receber e do retribuir formariam parte de um
sistema passivel de recuperar o equilibrio, ou, dito de outra forma, um sistema cujo
funcionamento seria reduzido a reciprocidade entre o dar e o receber, por exemplo. Ora, se 0
que Lévi-Strauss pretende € justamente estabelecer a estrutura que subjaz as relagdes duais
implicadas nas trocas - algo possivel a partir da dessubstancializa¢do do hau -, diremos, com
Lacan, que como simbolo da alteridade radical, o hau precisa ser negativizado para que o
equilibrio do sistema, ainda que buscado e imaginariamente passivel de ser atingido, figure
como o impossivel que é a causa mesma do estabelecimento e da manutencdo do ciurcuito

das trocas.

5.2. DIVIDA E TRANSMISSAO

Como caracterizar a alteridade, o Outro do sujeito? Que lugar dar aquilo que ndo se
transfere, ao que se néo se vizibiliza no circuito das trocas mas que, a0 mesmo tempo, “dilui-

se” nele? Discutir a logica inerente ao campo do dom € necessario a compreensdo do que esta
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em jogo na transmissdo divida simbolica. Ha como “saldar” essa divida? Com quem/o que o
sujeito esta em divida?

O especifico do contrato é a intersubjetividade e a reciprocidade. Habitualmente se
define contrato como aquilo que assinam os interlocutores e no qual hd uma certa
reciprocidade em jogo: um se compromete a uma coisa, 0 outro, a outra. Poderiamos dizer
que para Mauss, entdo, a légica do dom esta incrita no interior de sistemas contratuais: se
tudo é reciproco e intersubetivo, trata-se de um sistema de intercambios.

Para Mauss, a intervencgdo do terceiro é simplesmente a extensdo do circuito. Entéo,
se 0 terceiro fosse somente esse outro a quem se doam os taonga, o0 circuito das trocas ndo
sairia do registro da dualidade. A terceridade necessaria para que haja transmissao nao se
encontra ali, mas sim no intransferivel, aquilo que fica do lado da alteridade como
propriedade. Diremos, entdo, que a transmissdo se estabelece em torno disso que ndo circula
mas que se apresenta como o proprio motor da circulacdo; o hau, marca da alteridade, seria o
verdadeiro terceiro de que depende a possibilidade da transmissdo. Serad oportuno que em vez
de “devolver” falemos de transmitir, um signficante com deriva¢des muito distintas.

Né&o se devolve nada, mas se “re-doa”. Aquele que devolve esta re-doando e com isso
se mantém uma divida insaldavel: circulam os dons e mantém-se a divida. Todos estdo em
divida, mas no sentido de uma divida que ndo se pode saldar, ndo pode ser suspendida,
cancelada. O sujeito, ao devolver, transmite a transmissdo, atualizando-a; e ao atualiza-la, faz
laco. O objeto é, aqui, 0 menos importante. O que se transmite € o0 laco mesmo, ndo 0s
taonga. Na transmissdo ndo hd nada que possa ser equiparado, equilibrado, colocado em

equivaléncia, compensado.

5.3. DO SIMBOLO ZERO AO SIGNIFICANTE DA FALTA NO OUTRO

Eidelsztein, em “Las estructuras clinicas a partir de Freud” desenvolvera
extensamente o argumento de que na passagem da clinica freudiana a lacaniana - a clinica do
objeto a ou de um “mais-além do pai” - 0 que estd implicado é um deslocamento tedrico
acerca do lugar pai. Considerar o pai como o que determina a castracdo do Outro é, observa
Eidelsztein, uma manobra que acaba por revelar, de forma privilegiada, a posicdo na qual o
sujeito neurotico — e também Freud - encontra-se situado: a de tomar o pai como um amo.
Lacan, ao aperceber-se disso, propora uma retificacdo do que se coloca como determinante
fundamental da posicdo do sujeito sem desconsiderar o pai naquilo que lhe cabe como

funcdo. Para que ocorra essa passagem de uma clinica do pai ou clinica do Edipo a clinica do
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mais-além do pai ou clinica do objeto, é preciso que um significante revele a incompletude
da estrutura simbolica como uma anterioridade l6gica a inscrigdo do Nome-do-Pai: trata-se
do significante da falta no Outro - S(A barrado). Que o Outro esteja em falta, eis algo que
ndo depende do pai:

1) O Outro ndo € completo; ndo é que o Outro seja incompleto por causa do Nome-
do-Pai, é incompleto em fungdo da estrutura significante;

2) E porque o Outro é incompleto que o significante do Nome-do-Pai pode se
inscrever. A propriedade intrinseca do significante € o que possibilita a operacdo da lei do
Nome-do-Pai, € nao o contrario: “No puede haber un conjunto significante universal. La
incompletud es causada por una de las propiedades esenciales del significante y de la
estructuracién que le corresponde, y esto es verdad mas alld de todo caso, méas alla de todo
sujeto” (EIDELSZTEIN, 2008, p. 66). Para conceber a incompletude do Outro como algo
que € logicamente anterior a incidéncia da lei, Lacan opde o S(A barrado) ao "simbolo zero"
de Lévi-Strauss:

“Sem davida, Claude Lévi-Strauss, comentando Mauss, quis
reconhecer nisso o efeito de um simbolo zero. Mas é do significante da falta

desse simbolo zero, antes, que parece tratar-se em nosso caso. E foi por isso

que indicamos até onde pudemos levar o desvio do algoritmo matematico

para nosso uso: o simboloy-1, ainda grafado i na teoria dos conjuntos
complexos” (LACAN, 1960, p. 836).

Ao dizer que o significante da falta foi tomado como “simbolo zero”, Lacan nos
aponta que Lévi-Strauss trabalha com uma estrutura fechada, completa. Sera preciso, entdo,
recorrer a uma operacao significante que permita, dado o interesse pela psicanalise no
sujeito, situar o desejo a partir de uma falta na estrutura. Vejamos, entdo, de que modo a
operacdo matematica vislumbrada por Lacan terd como efeito a articulagdo de uma clinica
que se caracteriza, pela redefinicdo do lugar do pai, como fundamentalmente sustentada pela

no¢ao de um Outro incompleto.

5.4. O NOME-DO-PAI

Amparado por recursos metodoldgicos e por conceitos muitas vezes subvertidos pelas
exigéncias requeridas pelo trabalho com o inconsciente, Lacan, da mesma forma como Lévi-

Strauss procedeu em relagdo a Mauss, lerd Freud esforcando-se por superar as capturas
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imaginérias que proliferavam no pensamento pos-freudiano e que, de certo modo, podem ser
consideradas como tributarias da maneira como Freud desdobrara alguns de seus conceitos
fundamentais a partir de um forte teor mitico e fantasmatico.

Observemos, no entanto, que se Freud precisou de uma imagem como a da inveja do
pénis para situar o complexo de castracdo é porque ndo cessava de buscar os enlaces entre o
argumento tedrico e uma experiéncia clinica que certamente Ihe ofertava toda uma
“mitologia” com a qual o sujeito representa a sua falta estrutural. Assim, se Lacan ira
conceber a falta a partir de trés registros e, com isso, procedera a uma subtracdo dos
elementos dramaticos e mitolégicos pelos quais Freud definiu-a, nem por isso se pode dizer
que a sua teoria seja uma mera ordenacdo légica do que ja se encontrava estabelecido na
teoria freudiana. Se Lacan retornou Freud buscando dar ao seu pensamento um carater formal
e logicamente consistente, por isso, tambeém, pode-se dizer que foi além dele.

Durante os anos que compreendem os Seminarios Ill, 1V e V, ou seja, de 1955 a
1958, Lacan parece especialmente ocupado das implicacdes que o Complexo de Edipo tem
sobre a teoria e a clinica psicanaliticas. Nesse momento de seu ensino — marcado pelo
esforco na tentativa de diferenciar as ordens do simbdlico e do imaginario —, o Edipo
freudiano aparece como uma espécie de operador que permite avancar na ideia de que a
relacdo imaginaria, marcada pela “ambiguedad”, pela “hiancia”, carece de “algo que
mantenga relacion, funcion y distancia” (LACAN, 1955-1956, p. 139).

Afirmando que “el Complejo de Edipo significa que la relacion imaginaria,
conflictual, incestuosa en si misma, esta prometida al conflicto y a la ruina” (ibidem), 0 pai é
equiparado a ordem da palavra: aquilo que ordena a relacdo imaginéaria edipica é o pai como
significante. Referindo-se, aqui, a uma funcdo, Lacan ressalta que ela se cumpre ou nao,
apartando-se, assim, de uma referéncia fenomenoldgica para a questdo. Fica claro, com isso,
que a saida do conflito imaginério é viabilizada a partir de uma ordem simbdlica que provém
de um nome.

Se no Seminério sobre As Psicoses Lacan dizia que “el gran secreto del psicoanalisis
es que no hay psicogénesis” (LACAN, 1955-56, p. 17) e acentuava o carater mitico do
significante primordial que introduz o sujeito no jogo das significacbes e, depois,
“habiéndose tomado de la mano significante y significado” (Lacan, ibidem, p.218), no
dominio do discurso, em As formacdes do inconsciente (1957-1958), encontramos duas aulas
dedicadas a “metafora paterna”. Nelas, Lacan propde trabalhar o nuclear do Complexo de
Edipo e, em particular, da funco do pai. Afirmando que ira tratar de questdes de estrutura,

propde um “avango” do Edipo ao Complexo de castracio. Para isso, discute a questio dos



43

excessos e caréncias do pai, énfase sobre a qual recaiam muitas das discussfes acerca do
tema naquele momento - o que, para Lacan, de pouco valiam para a aborda-lo.

Dedicando-se a légica da castracdo, Lacan assinala justamente que é sob uma forma
mitica que o Edipo freudiano da conta de fornecer a origem da lei, entendendo-se como lei
“aquilo que se articula propriamente no nivel do significante, ou seja, o texto da lei” (Lacan,
1957-1958, p. 152). O que autoriza o texto da lei, ressalta, ndo ¢ uma “pessoa (...) presente”,
mas algo que se basta, “por estar ele mesmo, no nivel do significante (ibidem). Trata-se do
Nome-do-Pai”.

A passagem do pai edipico como origem da lei ao pai como Nome permite que Lacan
proponha como equivalentes 0 Nome-do-Pai e o pai morto, o pai simbolico: “para que haja
alguma coisa que faz com que a lei seja fundada no pai, € preciso haver o assassinato do pai,
(...) o pai que promulga a lei é 0 pai morto, isto é, o simbolo do pai” (Lacan, 1957-1958, p.
152). Para isso, retoma o mito freudiano do pai da horda primitiva e afirma que esta no plano
da metéfora: trata-se da metéafora e seus efeitos no inconsciente. E assim que, propondo ir
além de Freud volta a reafirmar que a questdo fundamental do Complexo de Edipo esta posta
no Complexo de castracdo. Trata-se, entdo, da mde em sua relacdo com a palavra do pai: é
ela quem funda o pai como mediador. Como metafora, a metafora paterna implica um efeito
de sentido e d& conta da significacdo do falo. A fungdo do pai, entdo, € a de ser um
significante que substitui outro significante e da lugar a uma nova significacdo, permitindo a
formulagdo de uma resposta a pergunta “o que deseja a mae?”. Instaurando o falo no
horizonte das significacdes, a resposta é que a mée deseja o falo.

Proibindo um impossivel — ser o falo que completa a made — metaforiza uma
impossibilidade através de uma proibicdo: o éxito da metafora paterna (como é caracteristico
da metafora) € produzir um outro sentido, sentido no qual o falo se inscreve como o
significante da castracdo, introduzindo o sujeito na ordem de uma falta e no circuito das
trocas simbolicas. Com isso, se por um lado se inscreve no infans uma mde castrada, por
outro — numa operacao que é simultanea — essa inscri¢ao acaba por constitui-lo como sujeito
na medida em sai de leu lugar de objeto: o sujeito se constitui em sua queda como objeto do
Outro.

Se a insisténcia de Lacan quanto ao desejo ser o desejo do Outro indica-nos, através
dessa imagem da mée e seu bebé, que o desejo do Outro era o bebé como objeto, a passagem
pelo complexo de Edipo teria como conseqiiéncia a constituicdo de um sujeito em relacio ao

objeto como falta. Ainda no seminario sobre As formagdes do inconsciente, insistindo que a
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metafora paterna é uma espécie de substituicdo da mée pelo pai, Lacan pontua que atravessar
o Edipo € constituir-se num lago ao pai (LACAN, 1957-1958).

Desse modo, pensar o pai como fungdo, como insténcia terceira que se interpde no
jogo dual — imaginério - entre mée e filho parece ter sido a maneira utilizada por Lacan para
elaborar o fio tedrico que conduz a castragdo como a “grande questdo” da andlise, ou seja, da
“pratica” que deriva da teoria psicanalitica. Foi, pode-se pensar, seu modo de interpretar o
Complexo de Edipo freudiano, tanto que, ao retomar a discussdo sobre a fobia do Pequeno
Hans, Lacan diz ser necessario todo um volteio - que, no caso, corresponde as construcées
“miticas” de Hans - para que a crianga, da “dialética imaginaria do jogo intersubjetivo com a
mae” em torno do falo, aceda ao “jogo da castracdo em relagdo ao pai” (Lacan, 1956-1957,
p.279). Taxativamente afirma: “o impossivel de superar, para a crianca, ¢ passar do falo
imaginario ao falo simbolico” (Lacan, 1957-1958, p.266), o que equivale a dizer que romper
com a “sedutora” condi¢do de submissdo absoluta ao Outro ndo ¢ possivel sendo pela lei do
qual o pai ndo é autor, mas simples porta-voz. O parricidio mitico de que fala Freud adquire,
assim, uma dimensao ética, pois assegura a passagem de uma condicdo de sujeicdo a de
desejo.

O pai simbolico é representante do pacto instituido pelos irmaos, livres e
desamparados - e livres porque desamparados - depois do assassinato do tirano, o pai real da
horda primitiva. Para a psicanalise, o Pai pode ser entendido como lugar, portanto, da Lei
(simbolica) que protege os irmaos ao evitar que se destruam mutuamente, entregues a
violéncia pulsional. Mas o Pai também existe em sua versdo imaginaria como aquele que
detém a verdade sobre quem o filho é, capaz de fazer do filho o herdeiro ndo de um traco
identificatério, mas de identidade, resolvendo com isso a permanente interrogacdo do sujeito
quanto a seu desejo e sua singularidade, pois, em vez de interrogar a si mesmo, 0 sujeito que
se instala na condicdo de filho submetido interroga ao pai: 0 que deseja (de mim)?

O Edipo corresponde, entdo, ao “depois” depois da morte do pai que, em vida, garatia
a inexisténcia de conflitos entre os filhos: a um pai gozante correspondem filhos nédo
desejantes. A morte do pai apresenta aos filhos a perspectiva ameacadora do gozo e isso
torna necessario encontrar um modo de barrar um gozo que poderia ser excessivo, sem
limites. Assim é que restauram a autoridade simbdlica na forma de lei de interdicdo do
incesto, que torna impossivel o gozo e faz dos homens sujeitos de desejo, pois 0 desejo é o
que advém de uma perda. Mas se formos fieis ao mito freudiano, devemos admitir que do

ponto de vista dos irmaos esse gozo nunca foi perdido porque nunca foi possivel: 0 gozo era
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atribuido a onipoténcia do pai morto e se torna inacessivel aos filhos em funcéo do proprio

ato que pretendia liberta-los.

5.5. 0 INEFAVEL E A FICCAO

Do mesmo modo como em matematica o namero complexo i surge para responder a
impossibilidade da operagdo V-1 (ndo ha um nimero que elevado ao quadrado resulte em -1),
ndo pode haver, no Outro, qualquer significante que represente a sua incompletude. O
significante da falta no Outro remete-nos, assim, ndo a um inefavel, mas a uma operacgdo
impronunciavel: tal como a -1, tem como resposta um ndmero que nio pertence ao
conjunto dos nameros reais, S(A barrado) aponta para uma operacao ldgica no ambito do
sistema significante que exclui qualquer possibilidade de solugéo interior a proprio sistema.
Em outras palavras, trata-se de um significante distinto de todos os demais e que,
paradoxalmente, positiva uma falta estruturalmente irredutivel (EIDELSZTEIN, 2008).

Que o significante da falta do Outro constitua um indizivel em torno do qual se arranja
tudo o que pode ser expresso pela linguagem ndo implica, entretanto, que o sujeito esteja
impossibilitado de construir uma versao sempre contingente que dé conta dessa operacao
traumatica. Para isso, no entanto, serd requerido que o Nome-do-Pai inscreva, no Outro, a
autoridade da lei simbodlica. Dito de outro modo, é o significante do Nome-do-Pai que
inscreve a lei no Outro outorgando ao sujeito a possibilidade de operar com o S(A barrado).
Se a falta estrutural que S(A barrado) representa se inscreve mediante a legalizacdo da
metéfora paterna, ou seja, se a falta no Outro se inscreve para o sujeito, diremos, entdo, que

estamos no campo do intervalo ou da extracdo do objeto a:

Extraccién del objeto a quiere decir algo distinto de la existencia
de la pura incompletud. Su connotacion, mediante la operatoria legal, es
marcada en el ambito de la estructura y, por consecuencia, no puede ser
colmada. Si a la incompletud propia a toda estructura significante se le
aplica el funcionamento de la ley, o sea, se inscribe con la légica de S(A
barrado), se ha producido la extraccion del objeto a, que hace de ese objeto
perdido desde la origen, la causa del deseo inconsciente” (EIDELSZTEIN,
2008, p.74).
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Quando, para determinado sujeito, opera a fungdo legalizante do Nome-do-Pai, a
incompletude do Outro se inscreve mediante a fungédo do singificante S(A barrado) e entdo o
sujeito pode fazer-se representar por qualquer outro significante. Nesse sentido, se um
significante representa o sujeito para outro significante, é porque, a relacdo com S(A barrado)
opera e todo significante remete a falta no Outro. E & luz desse mecanismo que podemos,
entdo, identificar a necessidade de inserir um furo na estrutura. Na falta desse significante,
todos os demais nada podem representar.

Se a funcdo paterna opera, A sera o lugar simbdlico desde o qual o sujeito podera
interrogar-se sobre a sua condicdo de ser sexuado e sobre a contingéncia do seu ser
(EIDELSZTEIN, 2008). Como ndo ha representacdo para 0 sexo e para 0 ser (gozo), a
pergunta ndo avanca em direcdo a qualquer resposta, mas sim a producdo de uma ficcdo que
0 sujeito constrai utilizando-se dos significantes legalizados pela operagdo do Nome-do-Pai.
E assim que, para Lacan, a neurose implica sempre um mito através do qual o sujeito da
conta de sua origem pela construcdo de um pai onipotente ao qual atribui a razdo de sua falta.
No mito do neurotico, entdo, a falta estrutural resulta num fato historico e contingente.

Se nédo ha qualquer contingéncia histdrica que possa explicar um fato de estrutura, ndo
¢ possivel, para o ser de linguagem, “acessar” os efeitos da estrutura sem que seja pela
elaboracdo de uma versdo que se constroi com significantes sempre locais, contingentes.
Tem-se, assim, que a definicdo de Edipo, incesto e castracdo, sofre uma total revolucio
dentro da teoria lacaniana. O “detalhe” que produz essa revolugdo com Lacan ¢ a conclusdo
de que o incesto € impossivel e ndo somente proibido. A castracdo (isso que faz com que a
mée tome o filho como um simbolo) introduz o ternario como anterioridade para qualquer
humano. N&o existe dualidade e, por essa razdo, ndo ha incesto.

E pelo mito edipico, alids, que se organiza o fantasma no qual se opera o artificio de
transformacéo do impossivel em proibido. Mas a tematizacdo, a possibilidade argumentativa
que permite a ficcdo, traz seus percal¢cos secundarios. Do lado dos ganhos, pode-se pensar na
possibilidade de dizer “eu” a partir de uma ficcdo. Ou seja, permite a identificacdo € a
entrada nas trocas simbdlicas. Do lado dos percalcos, temos a impossibilidade de saida da
alienacdo. O Edipo, ou a transformacéo, pela figuracdo, de um impossivel em proibido,
produz a ilusdo de que é possivel sair da alienacdo. Ou seja, produz a ilusdo de que o incesto
é possivel e ndo somente um mero artificio de linguagem. Com Lacan, por outro lado, o
significante da falta no Outro remete o sujeito a uma falta ineludivel, estrutural. E se ela se

inscreve via metafora paterna, na “origem” ela nada tem a ver com o pai.
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Ao reduzir o Edipo a uma versdo da metafora paterna, Lacan designa o advento do
sujeito através da estrutura significante, situando a operacao de castracdo como o seu mobil e
a interdigdo do incesto como o seu fundamento. Assim, quando sustentava que a posi¢éo do
sujeito ¢ tributaria da légica falica instituida pela metafora paterna, Lacan acreditava que “as
vias do que se deve fazer como homem ou como mulher sdo inteiramente abandonadas ao
drama e ao roteiro que se coloca no campo do Outro” (LACAN, 1964, p. 194).

Ao apontar, através do aporte estruturalista, a perspectiva mitica do Edipo, Lacan
destacou o viés da operagdo simbdlica da castracdo discernindo os significantes do Desejo da
Mae e do Nome-do-Pai na metéafora paterna. Trata-se, aqui, de dois significantes que
evidenciam a estrutura de linguagem que antecede o sujeito e que Ihe conferem um lugar a
partir da falta que a l6gica falica institui.

Nessa perspectiva, Lacan preferiu valorizar o Desejo da Mae na qualidade de
significante em torno do qual o ser da crianca ird orbitar com vistas a identificacdo ao objeto
que falta ao Outro materno primordial. Temos, assim, uma formalizacdo do mito edipico
aplicado a constituicdo do sujeito: ndo € que o pai venha a barrar as investidas incestuosas
que se estabelecem reciprocamente entre a crianca e a mée, mas sim de considerar que, por
estrutura, € o desejo do Outro que a crianca ter por objeto de seu desejo.

Se é certo que essa abordagem formal do complexo de Edipo ndo dispensa a presenca
dos corpos em jogo nessas relagdes (EIDELSZTEIN, 2008), tomar o pai e a mae como
funcbes permite-nos compreender a alienacdo a linguagem que marca todo rebento humano
em relacéo a falta no campo do Outro. Nesse sentido, evidenciamos que a satisfacdo plena é
um impossivel no campo da linguagem, posto que o seu ponto de entrada € 0 de uma perda

irrevogavel.
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6. O SACRIFICIO AO PAI, O SACRIFICIO A DEUS

6.1. A PSICANALISE COMO RESPOSTA A UM TIPO ESPECIFICO DE MAL-ESTAR

Sabemos, a partir de Freud, que o sujeito se constitui numa perda que é propria a
estrutura da linguagem: trata-se da renuncia ao objeto mitico da satisfacdo e da perda da
identidade que o significante impde a todo ser falante. Em outras palavras, poderiamos dizer,
entdo, que o sujeito se constitui na medida em que miticamente sacrifica a completude e se
constitui descentrado: advem do campo do Outro.

No Seminario Os quatro conceitos fundamentias da psicanalise (1964), Lacan recorre
a topologia e a teoria do conjuntos para tratar das duas operacdes implicadas na constituicdo
do sujeito — alienagéo e separacdo. Na primeira, partimos de dois conjuntos: o do ser e 0 do
Outro. Para Lacan, o ser representa o campo do sujeito e o Outro, o campo do sentido. Tera
de haver, portanto, uma escolha forcada: se o sujeito escolhe o ser furtando-se a representar
no campo do Outro, ele ndo se constitui. Se por outro lado, ele “aceita” alienar o seu ser ao
campo do Outro, o0 sujeito se constitui numa perda: perde o ser, ¢ falta-a-ser. Como sabemos,
essa é a forma como, para Lacan, o sujeito € considerado como o efeito de uma perda
irrevogavel.

Se reconhecemos, entdo, a parir da psicanalise, que essa rendincia ao ser e ao objeto da
satisfacdo é constitutiva e esta na base do mal-estar que se impde a todo ser de linguagem,
podemos afirmar, por outro lado, que diferentes formacGes culturais produzem diferentes
tipos de resposta a esse mal-estar necessario (EIDELSZTEIN, 2008). Dito de outra forma,
ha, segundo Eidelsztein, diferentes modos como esse mal-estar constitutivo é experientado, e
isso depende de como cada formacdo cultural opera com o saber. Vejamos como.

Para o autor, psicanalise € uma pratica terapéutica que deve ser concebida como uma
“resposta” a um “tipo especifico” de mal-estar (EIDELSZTEIN, 2008, p.11). Ndo podemos
deixar de notar, com isso, que se ha uma especificidade no mal-estar para o qual a psicanalise
advém como resposta, 0 padecimento que se imprime sobre 0 humano, apesar de repousar na
ineludivel perda da satisfacdo e da identidade, & sempre local, contingente. Com isso, entao,
reconhecemos que a cultura advém das rendncias que a estrutura da linguagem implica e,
simultaneamente, indicamos a possibilidade de diferentes respostas ao mal-estar que nos
constitui. Se é assim, qual seria, entdo, a especificidade do mal-estar que possibilita o
surgimento de uma pratica terapéutica como a inventada por Freud? Em outros termos, se ha
um mal-estar comum a todas as formag0es culturais, o que caracteriza aquele para o qual a

psicanalise advém como resposta?
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Segundo Eidelsztein (2008), se a psicanélise persiste desde a invencdo de Freud é
porque ela é uma resposta efetiva ao mal-estar que se produz no lago social em que se insere:
ela € uma resposta adequada a especificidade do mal-estar experimentado na cultura
ocidental. De acordo com o autor, o processo de subjetivacdo caracteritico do Ocidente —
indissociavel do mal-estar que caracteriza nossa cultura — deve ser concebido a partir de trés
pontos fundamentais (p. 13- 14):

1) O indo-europeu como base linguistica da cultura ocidental: “em todo el mundo
cultural del indoeuropeu se conserva uma estructura familiar originada de un padre mitico y
transmitida por filiacion paterna”;

2) A tradicdo judaico-cristd, fonte religiosa da cultura ocidental;

3) A ciéncia moderna como um tipo especifico de operagdo sobre o saber e 0 sujeito
da ciéncia como produto dessa especifidade.

Se estamos de acordo que a operacéo significante impde-se como mal-estar a todo ser
de linguagem, a partir dos argumentos de Eidelsztein, entéo, teremos de considerar que a
psicanalise, como resposta a um tipo especifico de mal-estar, constitui-se como teoria e
técnica levando em conta as consequéncias implicadas no modo como a cultura Ocidental
produz o seu sujeito.

E a partir dessas trés caracteristicas da cultura em que a psicanalise se insere que,
pensamos, Lacan ird reconhecer no sacrificio um “mais-além” de um simples intercambio
com o Qutro e enunciard, no seminario A Angustia, que € a “captura” do Outro aquilo a que
visa em Ultima instancia. Com isso, pensamos, retorna a Freud e situa o sujeito da neurose
como aquele que renuncia a possibilidade de servir-se do pai para “inventar um nome
proprio”: 0 sujeito da rendncia, assim, € o produto do cruzamento dessas trés caracteristicas
da cultura para a qual a psicanalise surge como resposta; € um sujeito que se faz sem nome e
que supde no Outro a dependéncia de seu ser. Como diz Fleig (1998), o neurdtico revela a

forma especifica do sacrificio vigente no laco social em que a psicanalise se inscreve.

6.2. O DESEJO E O GOZO DO OUTRO

Se Lacan se distancia de Lévi-Strauss ao reconhecer em seu simbolo zero o
significante de uma falta na estrutura, ndo decosidera, no entanto, atencdo que o antrop6logo
da ao fato de o objeto do sacrificio ser um objeto destruido.

Admitindo a ideia sustentada por Mauss — a de que pode haver mediagdo entre os

homens e os deuses — Lévi-Strauss agrega, no entanto, como ja ressaltado, que essa mediagédo
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se d& pela via de uma ruptura. Essa separacdo entre o dominio do sagrado e do profano é
apresentada por Lévi-Strauss como uma verdadeira artimanha, como uma cilada dos homens

aos deuses. Em O pensameto selvagem, diz:

El esquema del sacrificio consiste en una operacion irreversible (la
destruccion de la victima) con objeto de desencadenar, en otro plano, una
operacion igualmente irreversible (la concesion de la gracia divina), cuya
necesidad es el resultado de la previa puesta en comunicacién de dos
‘recipientes’ que no estan al mismo nivel. (LEVI-STRAUSS, 1968/1998,
p. 326)

O que o sacrificio coloca em jogo, entdo, é mais do que uma oferenda destinada a
intermediar a relacdo com a divindade. Trata-se de espécie de armadilha na qual o

sacrificante pretende enlacar o desejo dos deuses mediante um subterfugio:

(...) su fin es obtener que una divindad lejana colme
los deseos humanos. Cree lograrlo ligando, primero, a los
dominios por medio de una victima consagrada y después
aboliendo este término de conexion: el sacrificio crea de tal
manera un déficit de contigliidad e introduce, por la
intencionalidad de la plegaria, el surgimmiento de una

continuidad compensadora (...)

Aqui, penso, podemos encontrar 0 que se coloca em jogo quando Lacan afirma que o
sacrificio, ndo estando destinado a oferenda ou ao dom, revela a tentativa de o sujeito
assegurar-se de que ha, no Outro, um lugar para si. Mas o que se pode oferecer ao Outro se
em relacdo ao seu enigmatico lugar o que estd em jogo € nada mais, nada menos, do que a
questdo do desejo e da divida simbdlica? O sujeito encontra-se em divida com o Outro
porque recebeu filiacdo e geneaologia e, pelo sacrificio, sustenta a crenca de que o Outro
deseja e, mais que tudo, de que pode ser seduzido. Essa divida circula, parece-me, no que
Ambertin denomina de “tentacion sacrificial”: pode ser pensada a partir de uma compreensao
da forma como o sujeito advém ao mundo das trocas simbolicas.

Se a divida com o Outro circula na aposta sacrificial, & porque o sujeito reconhece o

Outro como desjeante e a espera de algo que lhe possa ser ofertado. De fato, se ndo esta em
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falta, se é uma bateria completa’, a Gnica relacdo possivel do sujeito com a estrutura é a de
uma alienacdo total, de um assujeitamento sem resto. Assim sendo, ndo resulta dificil
vincular divida a sacrificio: trata-se da divida inconsciente do sujeito com o Outro como
anterioridade logica e a maneira como o sujeito coloca o Outro em prova ¢ “salda” a sua
divida pode tanto pode ser pensada pela via da sustentacdo do desejo quanto pela aposta no
gozo — aposta na qual se oferece como o0 objeto que reestabeleceria a mitica completude do
Outro. Em outras palavras, o que Lacan assinala é que um Outro incompleto é tanto a
condicao do desejo quanto a do gozo.

Como se V&, é pela posicdo do sujeito diante do Outro que podemos encontrar, em
Lacan, as pistas para interrogar o sujeito da rentncia - a face dessacralizada do “sacrificio”,
tal como observado por Freud. Nesse sentido, Fleig (1998) sugere que é em relacdo a
condicao primordial de desamparo - a Hilflosigkeit de Freud— que devemos conceber o que
se coloca em jogo nessa posi¢cdo assumida pelo sujeito diante da falta estrutural do Outro e as
possiveis respostas do sujeito a ela.

E como desamparado, “sem recurso” que o sujeito se vé, entdo, primordialemente
diante do Outro. Mas se a Hilflosigkeit freudiana refere-se, primeiramente, ao estado de
prematuracao biologica em que se encontra o recem-nascido, Fleig ressalta que ndo é s6 em
relacdo as necessidades organicas que a situacdo do recém-nascido é emblematica. Ela
também significa uma situacdo de desamparo diante do desejo do Outro.

Isso quer dizer que, para o filhote humano, para quem o dito do primeiro outro real se
dirige®, a ordem simbélica confunde-se primeiramente com esse que fala, razdo pela qual,
num primeiro momento mitico, o infans encontra-se diante de um Outro onipotente -
onipoténcia que sera colocada em questdo pela metafora paterna. Nesse primeiro momento,
entdo, a mde é um sujeito real que encarna em seu “seio” a poténcia da linguagem. Trata-se,
aqui, de um sujeito falante que primordialmente encarna um lugar, o lugar terceiro

convocado a cada ato de palavra: A, o tesouro de significantes (EIDELSZTEIN, 2008). Uma

" Deus corresponde & imaginarizacdo de um Outro em que a falta ndo se inscreve - e no qual a falta ndo é
sendo a da existéncia: “Os crentes imaginam amar Deus porque Ele é considerado detentor de uma
plenitude total, uma totalidade de ser. Mas se este reconhecimento dirigido a um deus que seria tudo €
apenas pensavel é porque, no fundo de toda crenca, existe assim esse algo que permanece ali - este ser que
se considera ser pensado como um todo, falta a ele, sem divida alguma, o principal no ser, isto é, a
existéncia” (Lacan, 1956-1957, p.143)

8«0 dito primeiro decreta, legifera, sentencia, ¢ oraculo, confere ao outro real sua obscura autoridade”.
(LACAN, 1960, p. 822)
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vez estabelecida a diferenca entre o Outro que ecarna o conjunto dos significantes e 0 A -
lugar simbodlico e independente de qualquer sujeito -, resta saber se esse Outro primordial se
encontra em A: 0 sujeito que encarna o lugar terceiro da palavra opera segundo a lei do qual
0 pai é representante? E importante observar, ressalta Eidelsztein, que se o lugar do
significante, A, é autbnomo em relacdo a qualquer Outro encarnado, é preciso, no entanto,
que para cada sujeito a lei a partir da qual todo significante ir4 operar em relacdo a S(A
barrado) esteja inscrita no outo primordial, o Outro.

A consequéncia de que alguém de carne e 0sso seja o lugar primeiro através do qual o
sujeito em constituicdo acessa o lugar simbdélico implica, segundo Eidelsztei (2008, p. 160), o
seguinte:

a) una transferencia de la potencia del lenguaje al sujeto donde se lo encuentra;

b) dada esa transferencia del poder todo en potencia del lenguaje al Otro, se produce
la ilusion del Otro omnipotente;

c) la metéfora paterna no introduce la ley en el orden simbolico A, él ya esta
legalizado en si mismo, ella marca como no omnipotente al Otro representante de aquella
funcion para un determinado sujeto y distingue a este Otro del A.

Para Eidelsztein, ainda, a metafora paterna € uma nogéo possivel na medida em que
se parte da concepgdo de que Outro materno é onipotente. Mas se a mae estd no campo do
desejo, € porque estd em A e, para aléem do bebé, deseja o falo.

A manobra neuroética, entdo, é tomar o desejo do Outro, marcado pela falta, como
demanda - operacdo que conserva 0 Outro pimordial em sua posicdo de onipoténcia. Se
através da demanda o sujeito se encontra na posicdo do objeto que completaria o Outro,
reconhecer que o Outro ¢é desejante e interrogar o seu desejo é resistir ao empuxo de retornar
ao tempo em que o corpo do infans e as palavras do Outro formavam uma unidade.

Ocorre, no entanto, que para o sujeito neurdético resulta dificil aceitar a queda do Outro
do seu lugar de onipoténcia: serd preciso ocultar a sua falta, nega-la. Fazer-se sem nome, é
portanto, a via pela qual o neurdtico obtura a falta do Outro e renuncua a interrogar o lugar
gue ocupa diante de seu enigmatico desejo.

A resposta da psicanalise a essa “tenta¢do sacrificial” encontra-se sustentada no
encontro inevitavel do sujeito com a falta do Outro, falta que o analista encarna como motor
da cura; € uma resposta ética ao sacrificio, portanto. Basta recordar o que assinala Lacan em

A direcdo do tratamento sobre a transferéncia:
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Ha entre transferéncia e sugestdo — essa € a descoberta de Freud —
uma relacdo: é que a transferéncia também é uma sugestdo, porém uma
sugestdo que so se exerce a partir da demanda de amor, que ndo é demanda
de nenhuma necessidade. (LACAN, 1958/1998, p. 641).

Mais adiante, agregando que a sugestdo, resultado que é da demanda que se dirige a
um Outro sem falta, diz que ndo se deve confundir a identificagdo com o significante
onipotente da demanda e a identificagdo com o objeto de amor. A identificacdo com o
significante onipotente da demanda é o que deixa 0 sujeito aprisionado na sugestdo. A
alternativa ante essa possibilidade é a identificacdo com o objeto da demanda de amor, que
neste contexto ndo é o objeto que se demanda mas sim a causa dessa demanda: o objeto
perdido.

Sera no Os quatro conceitos fundamentais da psicanalise que Lacan ira, entdo,
relacionar a transférencia com a manobra que o analista precisa realizar desde o lugar do
Outro para colocar em ato o0 desejo. Isso abre a possibilidade de o sujeito néo ficar capturado
no campo do Outro que se apresenta como completo porque se essa captura se produz, o
sacrificio € inevitavel. Mas se a psicanalise € uma resposta efetiva a um tipo especifico de
mal-estar é porque para além de certa inclinagdo ao sacrificio, algo no sujeito resiste. E por
iSSO que se insiste na responsabilidade do sujeito: qual a posi¢do que assume diante da falta
no Outro? O Outro ndo possui 0 que falta ao sujeito, razéo pela qual ndo ha possibilidade de
recuperar aquilo que perdeu — miticamente — oferecendo-se como objeto ao gozo do Outro. O
ato analitico, entdo, é a via pela qual se tratard de produzir um corte na eterna inclinacao ao
sacrificio a que se dispde o neurdtico como modo extremo de ocultar a falta no Outro.

Uma ética que se sustente no desejo exige a rentncia ao Outro do Outro, a renlncia a
tentacdo sacrificial que pretende fazer existir o Outro como completo. Na psicanalise ndo ha
lugar para os incondicionais. Ndo ha mais do que isso: suportar a tentacdo de completar o

Outro sob pena de o sujeito incorrer nas vias do sacrificio.

6.3. O CONCEITO DE GOZO EM LACAN

Na horda primiritva suposta por Freud, os filhos estavam excluidos do gozo pela
suposicdo de que todo o gozo era do pai: era o fato de o pai gozar que impunha ordem entre

os filhos. Essa funcdo imaginéaria do pai é o que mantém o sujeito numa permanente demanda
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de gozo, permanente reivindicacdo daquilo que ele supbe que seja acessivel ao pai, mas ndo a
ele.

O pai imaginario, reinando no psiquismo desde o lugar do pai da horda primitiva,
priva o sujeito do gozo mas ndo responde desde um lugar ético, pois mantém a demanda do
sujeito a sua dependéncia em relacdo a uma totalidade que ele imagina ser possivel. Viver
sob o imperativo do gozo ndo significa que estejamos liberados da lei que nos impde a
renincia. A perda do gozo, ou seja, a sua impossibilidade (e ndo a sua proibicdo) se da pela
entrada do sujeito na linguagem. Dizer que 0 gozo é impossivel e que a origem da lei ndo se
inscreve na histéria individual equivale a dizer que ndo existe, para 0 humano, um momento
anterior a sua entrada no mundo organizado pela linguagem: a linguagem nos procede.

Eidelsztein (2006), em conferéncia intitulada “El concepto de goce de Jacques
Lacan”, refuta que gozo seja um fendmeno, energia ou forca e propde que o tomemos como
um conceito propriamente lacaniano que serve para interpretar determinados fendmenos.
Afirmar que o gozo ndo é um fendmeno, uma energia ou uma forca implica o abandono de
associacBes com intensidade, prazer ou desprazer. E como uma critica as concepgdes que
vinculam gozo ao corpo que Eidelsztein desenvolve seu argumento. Essa energética impede
que se perceba que, na argumentacao psicanalitica, o corpo bioldgico é mitico.

Retomando Freud, poderiamos lancar a hipdtese de que o conceito de gozo vem dar
conta de um fendmeno paradoxal que envolve o mal-estar. Com Lacan, no entanto, tem
acento um Outro esvaziado de gozo: os significantes se sucedem, e toda significacdo é
parcial, ndo-toda; ademais, 0 Outro a que se supde 0 gozo — se hd gozo, ha um que goze —
nao tem corpo: “O Outro € justamente isso, ¢ um terreno do qual se limpou o gozo” (Lacan,
2008, p. 220).

E nesse contexto que Eidelsztein (2006) mostra que gozo é um conceito psicanalitico
para conceber de que modo a nossa civilizacdo tem velado a falta no Outro. A posicdo de
Lacan seria: ndo hd gozo do Outro; esse ndo possui ser. Acompanhar esse raciocinio exige
que consideremos gque a marca fundamental das culturas ocidentais ¢ uma singular relacédo
com a incompletude do Outro e que a emergéncia do conceito de gozo estd em consonancia
com uma discussdo ética: a enunciacao da incompletude do Outro.

Eidelsztein (2006) conduz-nos por diferentes tempos e argumentos da tradi¢do
judaico-cristd. A sequéncia histérica proposta acentua, a partir de alguns recortes, a versdo de
um Deus que, nessa tradi¢do, “quer sangue” e exige sacrificios: essa seria a marca que se
imprime de forma indelével na subjetivacdo ocidental e é desde uma interpretacdo dessa

producdo de subjetividade que Lacan, entdo, introduz o conceito de gozo. Desse modo, é a
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partir da ideia de um amor puro apartado de qualquer esperanga de recompensa e de um
desapego que tem como consequéncia Ultima o apagamento do sujeito que a civilizacdo
ocidental constitui um Deus carnal a quem se endereca esse modo especifico de producédo
subjetiva. Em outros termos, é sofrendo que, nds, ocidentais garantimos a onipoténcia do
Outro. Nosso sofrimento é a garantia do gozo de Deus.

Lacan nao deixa de observar que, mais do que a “rocha da castragdo” - ponto de basta
do sujeito e, por que ndo, também de Freud -, o problema da neurose ¢ a crenca ou iluséo da
onipoténcia do Outro. Assim, se Freud enfatiza a castracdo como limite além do qual o
sujeito ndo pode ir, impossibilidade que aponta para a sua prépria constituicdo, Lacan
ressalta a falta do Outro, e é em relacdo a essa falha que o conceito de gozo € inventado. Se o
problema com o qual se defronta o neurdtico é consistir o Outro - tal como nos aponta Lacan
- € na medida em que se lhe supde o gozo.

Freud, ao elaborar o mito do assassinato do pai da horda primitiva em Totem e Tabu
(1913), permite que nos acerquemos dessa questdo pela via de uma narrativa mitica que cria
um Outro no qual a falta ndo se inscreve. O mito do pai da horda €, assim, o proprio mito do
gozo.

No Seminéario De um discurso que ndo fosse semblante, perguntando-se pela relacéo
entre os mitos do Urvater e de Edipo, Lacan lanca-nos uma enigmatica afirmacio. Ao
apontar que, para Edipo, a lei estava “desde o comeco”, ¢ necessario observar que seus
efeitos recaem mesmo sobre os que a infringem inocentemente, pois “cla ¢ a lei saida da
profusdo do gozo” (LACAN, 2009, p. 149). A profusdo de gozo, aqui, assinala uma
interdependéncia entre gozo e lei: se o Urvater dispunha de todas as mulheres, ndo podia
gozar com isso, ou se gozava, nao sabia. O ordenador invisivel se coloca, entdo, com o
advento da lei, é que agora se goza, mas com uma baliza, com um saber.

Tomar o pai morto como legislador significa destitui-lo do lugar de excecdo, e a cena
do pacto entre os irmdos apds o parricidio ilustra que a incidéncia da lei simbdlica exige
renuncias e, simultaneamente, inscreve a possibilidade de uma recuperacao de gozo. O pai ja
ndo pode ser sendo aquele a quem também lhe falta algo: o Urvater é a excecdo a que se
poderia atribuir uma completude, ja que nada lhe faltava. Seu assassinato, portanto, ilustra
que ndo ha Outro sendo em falta. Falta justamente daquilo que o sujeito neurético insiste em
velar, ja que velando a falta no Outro sustenta imaginariamente a existéncia de um mundo em
gue a rendncia imposta pelo significante esta ausente.

O pai da horda é a figura que aparece como aquele que detém algo de que a fratria

esta privada, e é essa privacdo o motor do crime perpetrado pelos irmdos. Em outros termos,
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a estrutura neurdtica, decorrente que é do pai como Nome, testemunha a suposicdo de que ha
um sentido que estd em posse do Outro e do qual o sujeito encontra-se alienado. O que Lacan
nos indica é que justamente nesse movimento de supor a existéncia de um sentido do qual
estaria privado, o sujeito acaba por completar o Outro: para que haja um sentido, o neur6tico
consiste 0 Outro. Assim, Freud faz do assassinato do Urvater a possibilidade de construcao
de um saber sempre incompleto que n&o pode sendo constituir-se dentro dos limites do saber
inconsciente, e € o real como um resto ndo legislavel pelo simbdlico que demarca o ponto de
limite a esse saber. Gozo, como conceito, permite dizer do real, ja que o real é indizivel: é um
significante que permite circunscrever algo desse indizivel que resta a lei simbdlica.

Se hd um limite em nossa capacidade de metaforizar, se hd& um inarticulavel no
desejo, é porque o Outro € incompleto. Alias, s6 ha sujeito desejante porque em sua divisao
ele se subtrai do lugar do Outro, ou seja, limita-o em sua completude. O sacrificio como
renuncia, assim, aponta para o retorno do sujeito a mitica condi¢do de formar, com o Outro,

uma unidade.



57

7. O SACRIFICIO DO FILHO E A REAFIRMACAO DO PAlI COMO NOME:
ENLACES ENTRE O MITO DE TOTEM E TABU E O EPISODIO BIBLICO DO
“SACRIFICIO DE ISAAC”

7.1. ACENA BIBLICA

“Abrado ultrapassou o geral. E por isso que ele me aterroriza e
ao mesmo tempo suscita minha admiracdo. Aquele que se
renega a si proprio e se sacrifica ao dever renuncia ao finito
para alcangar o infinito”. (KIERKEGAARD, 2008, p. 246)

A terrorifica admiracdo que Kierkegaard confessa nessa passagem remete-nos ao
capitulo do Génesis que narra o episodio em que Deus coloca Abrado em prova solicitando-
Ihe o sacrificio - Akeda - de Isaac. Segundo o relato biblico, tempos atras, Sara, a mulher
legitima de Abrado, ao reconhecer os efeitos do tempo sobre a poténcia de seu ventre,
solicitara ao marido que engendrasse em Agar, uma criada egipcia, o filho que ndo poderia
conceber. Dessa unido nasce Ismael.

A fé de Abrado, entretanto, impde-se de tal modo a incredulidade da mulher que nem
mesmo a decrepitude do casal e a concepc¢do de Ismael seriam capazes de impedir o milagre
que sé se revela na e pela vontade de Deus. A lealdade de Abrado ao Senhor, relata-nos a
biblia, teria de ser, entdo, recompensada: Sara, ja quase centenéria, da a luz Isaac, aquele que
se convertera, doravante, no simbolo da graca e da béncdo de Deus para todas as geracoes
futuras.

Tomemos esse breve recorte dos fatos que antecedem a concepcdo de lsaac e
avancemos aquilo sobre o qual se deve ater a nossa atencdo: por que Abrado é colocado em
prova depois de ter demonstrado toda a sua lealdade a Deus e, por isso, ter sido abengoado
com o “filho da promessa”? Como pode ser que Deus lhe exija o sacrificio de Isaac depois de
operar o0 milagre que Abrado obtém gracas & sua devocao? E, pois, na relagio que o patriarca
estabelece com o divino que se deve buscar o significado de seu ato. E nela, também, que
encontraremos 0 necessario a apreensdo do que se coloca em jogo na légica sacrificial que

Freud revela pela descoberta do sujeito do inconsciente.
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7.2. OS NOMES-DO-PAI

A cena que mobiliza as reflexbes de Kierkegaard € recuperada por Lacan no
seminario de aula unica os ‘“Nomes-do-pai” - novembro de 1963. Referindo-se a
impossibilidade de dar prosseguimento ao que planejara para aquele ano, Lacan menciona
uma série de momentos em que se deteve na questdo do pai como Nome e diz que se
recorréssemos a eles encontrariamos a direcdo em que prosseguiria o seu discurso (LACAN,
1963), que teve de ser interrompido por conta de sua “excomunhdo” da Associacdo
Psicanalitica Internacional (IPA).

Partindo de varias associacOes entre o relato biblico e 0 mito de Totem e Tabu, Lacan
estabelece a relacdo desejo/gozo a partir do que seria a oposi¢do desejo/gozo de Deus. Ora,
se a psicanalise € uma resposta que advém a um mal-estar especifico, Lacan percebe que a
cultura na qual se inscreve esse mal-estar — a de tradi¢do judaico-crista — é aquela em que se
operou uma substituicdo do gozo do Outro, sob a forma do gozo de Deus, pelo desejo do
Outro (EIDELSZTEIN, 2003).

Para estabelecer essa separacdo, Lacan dara especial atencdo ao fato de o sacrificio de
Isaac ndo ter sido levado a cabo pela intervencdo de um anjo que detém a mao de Abrado no
exato momento em que cravaria o punhal no peito do filho. Trata-se, diz-nos Lacan, de uma
substituicdo, de uma metafora: o que foi designado para o sacrificio, no lugar de lIsaac, € o
deus de sua raca, o ancestral, o pai da horda. De um lado, portanto, a avidez do pai
primordial; do outro, o pai que, feito Nome, designa para o sacrificio a animalidade do gozo
puro do pai primitivo: “do que se trata é de provocar a queda da origem biologica”, diz-nos
Lacan (LACAN, 1963, versao online, p. 5).

Esse algo que é preciso sacrificar é o que Freud, através da comida totémica,
percebeu tratar-se da “substancia” do pai, ou seja seu gozo. O pai do Nome ¢é o anjo que
detém a médo de Abrado e o sacrificio, agora renovado e novamente ritualizado, recorda
essa primeira renincia.

Encontramos no relato desse episddio, segundo Fleig (1998), o confronto com

duas divindades:

(...) o Deus da alianga, ao qual se sacrifica 0 gozo absoluto
(...) e também o sacrificio do Deus animal, o carneiro, ancestral
primordial, encarnagdo do puro gozo e seu sacrificio equivale ao

assassinato do pai primevo de Totem e Tabu, pai animal que s6 pode
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existir enquanto mitico. E aquele que faz excecdo a castragio e por
isso mesmo funda o conjunto dos que a ela estdo submetidos. Assim
como o carneiro substitui Isaac, o sacrificio a Deus é substituido pelo
sacrificio do Deus animal, o que constitui metafora, operada, como
dird lacan, pelo Nome-do-Pai. (FLEIG, 1998, p.98)

7.2. AFE COMO SUSPENSAO TELEOLOGICA DA MORALIDADE

O episodio biblico do sacrificio de Isaac ilustra um paradoxo que nao se resolve sem
a consideracdo do que a fé implica, e é isso o que revelam as reflex6es de Temor e Tremor,
livro publicado em 1843 pelo filésofo dinamarqués Sgren Kierkegaard sob o pseuddnimo de
Johannes de Silentio. No desdobramento de seus argumentos, Kierkegaard extrai dessa
historia os elementos que nos levam a conceber a fé como um excedente da razdo. Se ndo é
assim, como entdo suportar que um crime possa ser um ato santo e agradavel a Deus? Mais,
ainda, como poderia ser o proprio Deus o seu solicitante? Se o sacrificio de Isaac comporta
um paradoxo € porque o0 ato de Abrado poderia ser julgado como crime vulgar e ndo como
aquilo que opera uma descontinuidade entre o Abrado pai - um homem comum - e 0 homem
que sera reconhecido, por seu ato, como o “Pai da fé”.

Para sustentar essa torcdo Kierkegaard precisa definir a moralidade a partir de uma
caréncia: o sentimento moral, revela-nos, carece de um telos que lhe seja exterior. Se
recorrermos ao aforismo lacaniano que enuncia a falta de garantia da verdade - ndo ha Outro
do Outro -, poderemos, com o fildésofo, dizer que ndo ha telos do telos, razéo pela qual a
moralidade é, ela mesma, a finalidade de todo ato individual. A moralidade, entdo, deve ser
concebida como “o telos de tudo aquilo que lhe ¢é exterior” (KIERKEGAARD, p. 240) e o
individuo, assim, sé podera encontrar no geral o telos de seus atos. Dai que todo ato moral
deva estar demarcado pela rendncia da individualidade e, consequéncia disso, visar a
generalidade.

Partindo disso, Kierkegaard oferece-nos um exemplo singelo que nos acompanhara
ao longo da travessia por sua reflexdo: se ndo nos resulta dificil concordar que o dever do pai
é amar o filho e, decorréncia disso, zelar por ele, é porque essa concordancia manifesta, com
toda a clareza, nossa inscri¢do no geral. Ocorre, no entanto, que Isaac - eis 0 motivo de nossa
escolha - poderia ser interpretado como o personagem através do qual um pai, justamente
pela vontade de Deus, excede esse dever sem que, por isso, venha a ser considerado um

assassino pelo geral.
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Ora, se todo ato individual deve ser regulado e, passo seguinte, avaliado pelo grau de
correspondéncia que mantém com o geral, € pelo que esta implicado na fé que Kierkegaard
introduz a decisiva inversdo do esquema pelo qual concebe a moralidade. A fé, escreve, é 0
“paradoxo pelo qual o Individuo estd acima do geral”, e se ndo € esse o seu principio, Abrado
estd perdido e ndo passa de um criminoso. Em outras palavras, é por reordenar as relacdes
entre o Individuo e o geral que o ato de Abrado - um ato de fé - comporta a suspensao
teleolégica da moralidade. A histéria de Abrado, assim, suspende, pela fé, o telos da
moralidade . Avancemos passo a passo.

No campo da moralidade a tentacdo corresponde a um desvio: cai em tentagcdo todo
aquele que afirma ante o geral o que é da ordem do Individuo. No caso de Abrado, todavia, é
necessario que se considere esse desvio a partir de uma inversdo dos termos: se Abrado se
submetesse a forca do geral e, por isso, deixasse de realizar a vontade de Deus, ai, sim, teria
cedido e jamais poderia ser reconhecido como o pai da fé. Como bem define Kierkegaard, “a
tentagdo, aqui, ¢ a moral” (p. 245). Estamos, com isso, muito proximos de resolver nosso
paradoxo. Para isso, no entanto, uma ultima escala.

Diferentemente do ato de Abrado, os herois tragicos, para Kierkegaard, fundamentam
seus atos no geral e, por isso, permanecem sempre na esfera da moral. E como se através
disso renunciassem a si mesmos para exprimir o geral que as ideias de Estado ou de
Sociedade, por exemplo, contém. Disso se depreende que o0 ato herdico so acede a Deus por
uma mediagdo, o que torna, pois, sua a relacdo com o divino indireta: para os herdis, “a
moral ¢ o divino” (p. 245). Com Abrado, entretanto, a diferenga se da fundamentalmente
porque seu ato ultrapassa todo o estadio moral e, com isso, ingressa numa relacdo direta com
0 Absoluto.

Ora, se o dever de amar o proximo € um dever para com Deus € porque o Absoluto,
para o Individuo, figura como um impossivel, um interdito: ama-se a Deus na medida em que
se ama o préximo. O semelhante, note-se, €, aqui, o0 ponto médio pelo qual se acede aquilo
que, no limite, € um inalcancavel: ama-se o proximo e, através dele, ama-se a Deus.
Retomarei essa questdo posteriormente para sustentar que o lago social no qual emerge o
sujeito do inconsciente - aquele a quem Freud ofereceu a sua escuta - € 0 sujeito que,
desamparado na linguagem, ndo encontra na fratria o alento para a sua orfandade e,
decorréncia disso, sacrifica-se na busca do amparo de Um pai. No momento, entretanto, basta
que a histéria de Abrado nos ajude a reconhecer a liberdade - e, por que ndo, o estado

solitario - do cavaleiro da fé, esse personagem que, pelo absurdo, prescinde do proximo e,
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devido a isso, alcanca o Absoluto. Dispomos, neste ponto, de todos 0s elementos necessarios
a resolugdo do paradoxo que o episodio biblico do sacrificio de Isaac comporta.

Abrado é o pai da fé e ndo um assassino vulgar porque o estadio moral se suspende
quando a relacdo que o Individuo mantém com o Absoluto é direta, isto é, quando o geral ndo
é 0 ponto médio no caminho que leva a Deus. Tal como se extrai dessa histdria, a suspensdo
teleolégica da moralidade isenta o Individuo da submissdo a um juizo que, em nome do
geral, aplicar-se-ia a todos, e €, entdo, por causa de um dever Absoluto que Abrado esteve
disposto ndo a matar Isaac, mas a sacrifica-lo. Ndo se pode deixar de notar, contudo, que
qualquer desvio daquilo que se concebe no geral é, ante Deus, um ato de pecado do
Individuo, j& que é por uma espécie de dissolucao no geral que as individualidades alcangam
0 Absoluto. Com Abrado, no entanto, é diferente: o absurdo da fé concede-lhe o privilégio de
alcancar o Absoluto sem a necessidade dessa dissolucao, e é porque essa relagédo se da por via
direta que o dever de Abrado ndo é o dever para com o proximo. Pela fé ele esta isento da
passagem por toda sorte de intermediarios, ndo podendo, assim, ser reabsorvido pelo juizo

que a generalidade comporta.
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8. SACRIFICIO E CONTINUIDADE

8.1. MORTE E CONTINUIDADE

A nocdo de que o sacrificio implica uma restituicdo encontra nos argumentos de
Bataille um grande suporte. Ainda que trate do sacrificio inserido no sistema religioso, suas
indicacOes sdo valiosas para interrogar o sujeito que, nos “rituais dessacralizados”, oferta-se
como objeto para existir numa continuidade com o Outro. Se o desejo é, para Lacan, o que
permite ao sujeito existir numa relacdo intervalar com o Outro, o sacrificio, distante do jogo
das reciprocidades apaziguadoras que o sistema de trocas simbélicas estabelece, constitui
uma tentativa de retorno a uma unidade mitica perdida. Em outras palavras, trata-se, no
sacrificio, da ja apontada “restitui¢do impossivel”. Vejamos como.

Diferentemente do mito que Freud construiu para revelar as bases em que se alicerca
0 que € proprio a lei simbolica — lei cuja emergéncia se associa a uma fratria em luto - a
construcdo tedrica de Bataille, ainda que mantenha muitas proximidades com a psicanalise,
mantém, com ela, a0 mesmo tempo, um distanciamento que nos parece fundamental. Nota-
se, no autor, um esfor¢o que ele denomina de “cientifico” por encontrar o tempo perdido em
que, pelo trabalho, 0 homem se desfez de um excesso de violéncia.

O homo faber, diz-nos, nasceu de sua atitude ambivalente em relacdo ao que o
cadaver representa: se por um lado, entdo, era preciso que 0s vivos - aqueles que se
mantinham numa ordem descontinua — mantivessem um afastamento minimo do cadaver
como forma de evitar o “contagio”, por outro ndo se pode negar que o corpo do morto era a
fonte de uma inquietante e irresistivel fascinacdo que a continuidade da morte revelava. E
diante dessa ambivaléncia, entéo, que, para Bataille, organizam-se o0s primeiros interditos.

A “inquietagdo suprema” (BATAILLE, 1987, p. 30) que o cadaver despertou no
humano leva-nos a conceber os rituais que envolvem a morte - a forma méxima de violéncia,
para Bataille - como expressbes do fazer que se organiza pela evitacdo de um contagio que e,
a um so tempo, temido e desejado. A sepultura - uma das materialidades que resultam desse
fazer - nada mais é, entdo, do que o invélucro pelo qual os vivos, por uma atitude de horror
fascinante, guardam uma distancia minima do corpo morto, o representante privilegiado
dessa tentacdo avassaladora que é a continuidade revelada pela morte.

Segundo a teorizacdo do autor, os tabus surgem da necessidade da manutencdo do
“em comum”. Nao hd, assim, qualquer possibilidade de um lago com o outro sem que o

homem, em alguma época, tenha encontrado as vias pelas quais refreou o seu impulso a sua
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condicdo de isolamento, & destruicdo do que sustenta a organizagdo comunitaria. E
caracteristico do humano, alias, esse duplo movimento, pois a0 mesmo tempo em que o estar
com outro revelou, por fim, uma forma elevada do fazer, é também consideravelmente
elevado o custo a ser pago para que essa associacao seja mantida.

Essa ambivaléncia constitutiva guarda uma correspondéncia muito estreita entre o
homo faber de Bataille - aquele que institui® toda uma série de tabus e interditos e, assim,
assegura uma precéria relacdo com o outro — e aquele que Freud nos revela sob o mal-estar
caracteristico da troca de um quinh@o de liberdade por um pouco de seguranga. Note-se,
entretanto, que se o trabalho é um divisor de &guas para Bataille € na medida em que a
organizacdo de que este necessita ndo tinha como ser assegurada em meio a violéncia que
caracterizava a forma de “organiza¢do’®” humana que precedeu o homo faber. Em outras
palavras, no pensamento de Bataille a génese do que faz os humanos diferentes dos (outros)
animais esta localizada no tempo histérico em que o homem se faz homo faber através da
instituicdo dos tabus e interditos contra a violéncia excessiva.

O trabalho, para Bataille, é isso que divide a humanidade em dois tempos: se 0
segundo é marcado pela aparicdo do homo faber e corresponde ao “aparecimento” dos
interditos e do “em comum” que ¢ proprio ao humano, o primeiro, desde a psicanalise, ndo
pode ser sendo o tempo mitico do caos ou do império da forca que a auséncia da regulacéo
simbdlica implica. Amparados pela psicanalise, assim, distanciamo-nos de Bataille por
hesitarmos chamar de “humana” a forma de vida que lhe corresponde. Se essa diferenca em
relacdo a origem deve ser marcada, ndo se pode deixar de notar, todavia, que tanto para
Bataille quanto para Freud o homem tem de lidar com um excedente ineliminavel. Se com
Lacan diriamos tratar-se de um resto pulsional que ndo se inscreve na cadeia significante, em
Bataille diremos trata-se de um resquicio de violéncia cuja organizacdo requerida pelo
trabalho ndo pode enquadrar. Isso, contudo, ndo serve de impeditivo impede que essas duas
formulas sejam aproximadas para que estabelecamos a seguinte hipdtese: tanto a concepg¢éo

freudiana sobre nosso o mal-estar constitutivo quanto o que se encontra implicado no

® Com o que vira na seqiiéncia, poderiamos dizer “aquele que e constitui por uma série de tabus
e interditos” para privilegiar a origem simbdlica do humano.

% Organizacdo é um termo inadequado para definir o homem anterior a0 Homo faber,
caracterizado por uma violéncia excessiva que a instituicdo de tabus e interditos irdo conter. Mas como
assinalado no texto, diferentemente de uma leitura estrutural — para a qual toda a origem é mitica -,

Bataille esforca-se em busca de uma origem que poderia ser encontrada.
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conceito de erotismo poderiam ser desdobradas a partir de um mesmo principio: a “perda”
desse estado “anterior”, mitica ou ndo, impde-se a nova forma de uma maneira inevitavel,

queira-se ou nao.

8.2. O EROTISMO

O erotismo, para Bataille, supde a violéncia, que é a via régia pela qual a
descontinuidade do ser encontra sua suspensdo. Tem-se, assim, pela associacdo desses dois
principios, que o erotismo é toda a acdo que coloca em jogo a dissolucdo das formas
regulares da vida social, formas essas que se fundam numa ordem descontinua (Bataille,
1987). Para dizé-lo de uma maneira que nos permitird prosseguir com maior facilidade e
clareza, a agdo erdtica é toda aquela que revela aos seres descontinuos, pela violéncia, a
méaxima continuidade possivel sem que isso venha a implicar, no entanto, a continuidade
definitiva que a morte representa. O erotismo nada mais é, entdo, do que um flerte com a
continuidade.

Se é pela agéo erotica que se flerta com a continuidade é porque algo deve funcionar
como enquadre, como limite que sinaliza a fronteira para além da qual a ordem profana,
sustentada na descontinuidade, estaria irreversivelmente dissolvida, violada. Mas de que
forma, entdo, fica estabelecido esse jogo controlado entre as ordens da continuidade e da
descontinuidade? Para sustentar que a acdo erdtica é a via pela qual se pode flertar com a
continuidade sem que o ser, para isso, tenha de ver a sua descontinuidade perdida, Bataille
define o erotismo pelo jogo dialético que funciona como marco para o flerte que a acédo
erdtica implica. Ora, se a descontinuidade é a ordem que se funda quando se disse o primeiro
“ndo” aos excessos de uma natureza que era animal, a transgressdo corresponde a uma
negacdo desse “ndo” primevo: significa ser compreendida como uma suspensdo que libera os
seres descontinuos para a experiéncia com aquilo que se encontra protegido pelos interditos.
Do primeiro ndo resulta o mundo do profano; do segundo, 0 mundo do sagrado.

Pela acdo erdtica, entdo, pode-se flertar com o sagrado sem que se tenha de
abandonar, por isso, 0 mundo do profano. Diremos que para Bataille, entdo, 0 humano se
define pelo jogo no qual a transgressdo, ao suspender os interditos que protegem o homem de
sua animalidade, concede-lhe, a0 mesmo tempo, 0 enquadre para que O excessivo que O
interdito barra ndo o faca retornar a sua condicdo primaria de violéncia excessiva. Os
homens, seres descontinuos, esforcam-se para continuar na descontinuidade, mas encontram

na contemplacdo da morte a experiéncia possivel com a continuidade. Isto é essencial. No



65

movimento dos interditos, o0 homem se separava do animal. Ele tentava escapar ao jogo
excessivo da morte (da violéncia), em cujo poder o animal estd sem restricdo, mas no
movimento secundario, o da transgressdo, o homem viu no animal o que escapa a regra do
interdito, 0 que permanece aberto ao excesso. Desde esse momento, 0s homens se
harmonizaram com a sua animalidade e ingressaram no mundo da transgresséo, formando, na
manutencdo do interdito, a sintese de uma animalidade propriamente humana. Transgredir,
assim, nada tem a ver com o suposto retorno a natureza. E, antes de tudo, ingressar, pelo

erotismo, no sagrado.

8.3. SACRIFICIO, O “EROTISMO SAGRADO”

Como vimos acima, o “em comum” ¢ fundado pelo primeiro “ndo” que o homem
disse ao excesso de violéncia caracteristico a “continua animalidade” que Ihe era precedente,
“nao” que instaura a ordem da descontinuidade e que o diferencia, portanto, de sua antiga
condicdo. Se essa € a manobra pela qual se pode descrever o advento do Homo faber — aquele
que encontra nos interditos a conservagdo de sua descontinuidade -, a acdo erdtica,
encontrando na propria organizacdo social o seu limite, revela aos seres descontinuos a
continuidade da qual provém. Essa é, para Bataille, a base da interpretacdo do sacrificio
religioso: como acédo erotica, o sacrificio € uma das vias possiveis pela qual se comunga a
continuidade que a morte violenta da vitima arrasta consigo.

Ao ser sacrificada, “os assistentes participam de um elemento que essa morte revela:
o sagrado” (Bataille, 1987, p.54). O sacrificio - que como toda agdo erdtica consiste numa
transgressao por revelar a ordem descontinua a continuidade da qual provéem - € a acao cujo
fim consiste na “subita transformacao do ser que ¢ a vitima”, que antes de ser imolada,
encontrava-se “fechada numa particularidade individual”. Ao ser sacrificada, no entanto, sua
existéncia deixa de ser descontinua e, pela morte, € reconduzida a continuidade do ser, a
“auséncia de particularidade” (Bataille, 1987, p.60). Bataille diz que é nessa acdo violenta
que o elemento sagrado é comungado pelos assistentes: no sacrificio, a morte € ao mesmo
tempo signo de vida e abertura ao ilimitado. Para Bataille, entdo, o sacrificio é ato religioso
por exceléncia (Bataille, 1987, p. 68), pois a religido € essencialmente a transgressao dos

interditos, diferentemente de uma transgresséo generalizada®*.

' O sujeito moderno ndo encontra, na religido, a organizagdo simbdlica para uma experiéncia com o

continuo. Esta sujeito a um gozo sem “enquadres”.
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8.4. 0 SAGRADO E A CONSTITUICAO DO SUJEITO

No seminario Os quatro conceitos fundamentais da psicanndlise, Lacan diz que a
religido ¢ marcada por um esquecimento que se chama ‘“sacrament0” (LACAN, 1964).
Sacramento remete a sagrado, termo que guarda a ambiguidade entre o puro e o impuro, 0
puro e o maldito.

Aqui, parece-nos, poderiamos estabelecer uma relagcdo entre o real e o sagrado. A
tarefa de simbolizar o real é compartilhada tanto pela ciéncia quanto a religido e esta
sustentada por uma necessidade propriamente humana, necessidade de todo ser de linguagem
que se encontra em rexclusdo interna a algo que é inominavel. Ndo seria a experiéncia
religiosa uma religacdo com esse real traumatico?

A nocgdo de mistério alude a algo secreto, inexplicavel ou inexplicado. O mistério,
portanto, ao surgir no seio da linguagem, encontra-se numa zona fronteirica entre o indizivel
e 0 passivel de ser dito, pois € pela palavra que ele pode exitir. O mitério, quem sabe, pode
ser revelado.

Com isso, entdo, dizemos que ao instituir um “limite, a ordem simbodlica institui
também um “mais-além” que a religido representa pela no¢do de sagrado. Observa-Se,
contudo, que ndo basta a suposicdo desse “além” que a linguagem constroi: € preciso que
alguma “prova” venha a dar o testemunho dessa dimensao Outro. Essa prova ¢ a “revelagdo”,
uma prova paradoxal na medida e que revela o mitério no seio do préprio mistério: ela diz o
indizivel de um modo excedente a linguagem.

Se € assim, 0 que em termos de religido se concebe como revelacdo nada mais é do
gue um desvelamento parcial, € uma operacdo que salvaguarda a dimensdo do mistério. Cada
religido tem como seu nucleo especifico uma verdade revelada, quer dizer, a revelacdo de um
determinado aspecto do mistério que lhe € constituinte. Diferentemente da magia, a religido
ndo pretende dominar o sagrado: ela mantém o mistério, protege-o. Na adoracdo do homem
religioso revela-se a radical assuncdo de impoténcia ante o sagrado (GERBER, 2007) mas
simultaneamente 0 seu encontro com essa dimensao.

Esse encontro, todavia, ndo se produz em qualquer lugar. O templo, entdo, sera o
recorte, a demarcacdo, para isso. Além do lugar, hda um momento especifico para esse
encontro: ele é o culto. A hora marcada com o sagrado busca, no encontro, a garantia de um
desencontro que se dara pela separacdo, pelo divércio entre 0 homem e o sagrado.

Poderiamos pensar que o sagrado da religido guarda uma estreita relagdo com um

Outro com o qual se tenta estabelecer um lago: Deus € o nome que as religides d&o ao Outro
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que poderia realizar a impossivel apreensdo sem restos do real pelo simbdlico, ou seja revelar
aquilo que se oculta sob o mistério. Mas a questdo do desejo e do gozo desse Outro € 0 que
sempre fica escamoteado e recoberto pelas religides sob o véu de sua piedade e benevoléncia.
Escamoteado e recoberto pelo fato de que esse gozo se confunde com o mais sagrado, quer
dizer, com aquilo para o qual a linguagem n&o tem meios de dizer.

No cristianismo, Deus ama a seus fiéis e ndo deixa de ama-los nem quando os fiéis
ndo o amam. Como, entdo, ndo o amar? Como néo fazer a oferenda do corpo na medida em
que, por um lado, é do corpo que ele estd privado e, por outro, é pelo corpo que o fiel é
imperfeito? O cristianismo inteiro esta atravessado por essa ambivaléncia que assinala o
rechaco do corpo como um despojo execravel e, por outro lado, magnifica-o gloriosamente
num cenario teatral impregnado de masoquismo.

A religido ndo é somente uma série de préaticas e preceitos que se definem a partir da
verdade de um desejo — o desejo do Outro — algo impossivel de dizer; é também uma maneira
de responder a esse desejo enigmatico para fazer um lagco com ele. Desse laco pode
simultaneamente surgir o lago com outros, os co-religionarios. A pergunta primordial sobre o
desejo do Outro suscita no sujeito, a experiéncia de uma insuficiéncia ou a pretensdo de uma
onipoténcia: é possivel satisfazé-lo? Por isso, no nivel mais basico de sua relacdo com o
desejo do Outro, o sujeito se oferece como objeto num ato que se chama sacrificio. Esse é 0
ponto no qual se pode localizar o mais radical de toda religido: o sujeito tem que se sacrificar
para completar o Outro. A logica de toda religido contém essa dimensdo basica de um mitico
encontro absoluto com o sagrado no qual o lago € substituido pela experiéncia da
continuidade. Dai que a possibilidade de estabelecer e manter o laco dependa de um tempo e
de um equadre (uma cerimonia religiosa, por exemplo) destinado a fazer cessar o que do
desejo do Outro se impde como uma exigéncia indeterminada e exorbitante.

Pode-se advertir, nesse sentido, uma curiosa semelhanca de estrutura entre a religido e
as estruturas clinicas, semelhanca que nos conduz a interrogar se neurose, psicose e
perversao ndo sdo posicdes especificas assumidas pelo do sujeito diante da resposta frente ao
indizivel e enigmatico desejo do Outro. O neurdtico ndo pode saber nada acerca desse desejo,
0 que ndo lhe deixa outra alternativa que assimila-lo a demanda que se lhe supde para, entéo,
colocar-se em posicdo de responder a ela; o perverso pretende saber o que o Outro deseja
(que ndo € outra coisa sendo 0 gozo) e se oferece como objeto de seu gozo. O psicético tem a
certeza de que o Outro quer a sua desaparicdo. Desse modo, em todas as estruturas, a

religido.



68

A constituicdo da subjetividade - na medida em que depende da ordem simbdlica e se
organiza a partir de um lago essencial com o irrepresentavel — o sagrado — tem sempre um
carater religioso. Mas a religido ndo €, em si, neurotica, perversa ou psicotica: sua existéncia
é um avatar da inconsisténcia da ordem simbdlica. Trata-se de uma religacdo, de uma
tentativa de fazer lago com esse mais-aléem que é produto da existéncia da linguagem, do

exterior interno a linguagem.
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9. SABER E SACRIFICIO

9.1. ARENUNCIA AO SABER

O proposito deste ensaio € interrogar, a partir dos conceitos de saber e verdade, a
renlncia caracteristica do sacrificio — a renincia a construcdo de um nome préprio, a
renincia ao desejo. Nossa hipdtese € de que ao se ofertar como objeto que supde que o Outro
demanda, o sujeito neur6tico abdica da possibilidade da construcdo de um saber que lhe
represente no campo do Outro, saber sobre o desejo.

Na busca por aquilo que enfim tamponaria a sua falta constituinte, o sujeito da
renincia € aquele que, frustrado, reivindica a completude que atribui ao Outro — completude
que ndo seria possivel caso 0 sujeito ndo se ofertasse como aquilo lhe falta. E desde a
castracdo, entdo, que o dano imaginario implicado na frustracdo pode ser enunciado como
um mito que o sujeito constrdi para dar conta da perda que lhe é constitutiva, perda da qual
resulta a possibilidade de diferentes versdes para a “origem”. A essa origem denominaremos
verdade; as producdes miticas que a simbolizam, denominaremos saber. Tal como
enunciamos a partir do gozo — o0 neurdtico é aquele que supde que ha um que goze -, aqui
poderiamos dizer que, nessa posicdo, 0 sujeito renuncia a producdo de um saber porque
supde no Outro a completude. Renuncia porque sup6e um sentido do sentido, um Outro do
Outro.

9.2. METALINGUAGEM COMO RESPOSTA NEUROTICA A VERSAGUNG

A Versagung ndo € uma falha em garantir uma necessidade: nao se trata de opor o par
satisfacdo — frustracdo. A palavra alemd indica privilegiadamente uma relacdo e ndo um
submetimento passivo, e, portanto, escapa a conotagdo de “amargura existencial contida em
frustra¢do”, o que afasta a perspectiva de uma ética da resignacao a falta (lannini, 2012).

O que se sublinha, com isso, € que a Versagung é, pois, a impossibilidade de as
palavras correspondem as coisas em relacdes biunivocas e que o desejo é inominavel. O que
a caracteriza, portanto, € o modo como a pulsdo ndo se satisfaz. Ela €, portanto, uma
antecdmara da castracdo. O sujeito precisa consentir com essa perda de gozo inerente a
castracdo simbélica para que possa resgatar uma parte do gozo perdido. E a essa espécie de
frustracdo intrinseca que o impulso @ metalinguagem tentaria suprir. Nessa posicao, o0 sujeito

¢ insaciavel em sua demanda.
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E a posicido do sujeito diante da falta no Outro que exclui, de antemdo, para a
psicanalise, todo recurso & metalinguagem. Eticamente, hd pelo menos dois modos de lidar
com essa auséncia de garantia, com essa incompletude do Outro. Uma delas consiste em
“agir” a despeito da auséncia de garantia do saber. A outra é ofertar-se ao Outro para
consisti-lo uma aposta na metalinguagem (rentncia sacrificial). Para a psicanalise, ndo ha
sentido do sentido, verdade da verdade, Outro do Outro. Na impossibilidade de um Outro do

Outro, a disjuncdo entre o saber e a verdade torna-se inevitavel.

9.3. 0 COGITO CARTESIANO E O SUJEITO DA PSICANALISE

Lacan, no escrito A Ciéncia e a Verdade (1965), afirma que Freud encontrou no
cientificismo de sua época as condic¢des de possibilidade para a invencao da psicanalise. Com
isso, ndo equipara o modelo cientifico vigente no final do século X1X e principios do seculo
XX com o método de investigacdo psicanalitico, mas propde que o trabalho com o
inconsciente, tal como revela a descoberta freudiana, ndo pode ser entendido sem a
consideracdo do que implica o discurso cientifico fundado por Descartes. Assim, a concepcao
psicanalitica do inconsciente consistiria numa espécie de critica enderecada ao sujeito
cartesiano, constituido na ancoragem do ser no pensar.

Para Descartes, toda forma de conhecimento que pode ser considerada duvidosa
torna-se indesejada e a unica certeza a que se pode chegar € a que se depreende de sua
méaxima: cogito ergo sum (penso, logo sou). Pouco importa o conteido do pensamento: se
penso, posso estar certo de que “algo” pensa, logo algo existe. Esse substrato que produz o
pensamento € o que, em Descartes, corresponde ao ser - e esse algo que existe é garantido
por Deus, ou seja, por uma ordem.

O cogito de Descartes, desse modo, toma o pensamento como condicdo da davida e,
passo segundo, considera o ser como correlato do pensamento. Para isso, rechaca tudo o que
se apreende pelos sentidos - enganadores por exceléncia - e centra no pensar a possibilidade
Unica do conhecer verdadeiro. A verdade, assim, pode ser alcangada por um processo em que

a davida, condicdo de evitacdo do engano, depura os sentidos de seus equivocos™.

12 E a impossibilidade de garantir a identidade entre ser e pensar no interior do sujeito que conduz
Descartes & necessidade de conceber um Deus que ndo engane. E neste sentido que o Deuz veraz
cartesiano pode ser visto em posicéo de metalinguagem, como uma instancia capaz de afastar o engano. A

transparéncia da linguagem repousa em Deus. O sujeito cartesiano ndo pode se autofundar e busca no
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O que Descartes precisa negligenciar para que a duvida, como principio, seja 0 meio
pelo qual se tem acesso a verdade é, no entanto, o fato de o pensamento encontrar no
significante a sua sustentagdo. O significante, ao impor ao humano uma realidade ordenada
pela linguagem, acaba por desnaturd-lo e, assim, alija-lo de qualquer possibilidade de
encontro com o que seria da ordem de uma esséncia oculta a ser revelada por detras dos
possiveis enganos sensoriais.

E a partir disso, entdo, que podemos apontar o sujeito cartesiano da divida como
aquele que, como qualquer outro, apresenta-se dividido e integrante de um mundo em que a
realidade é tributaria do significante, ponto central da revelacdo freudiana. Assim, o sujeito
representado no cogito ergo sum como uma continuidade entre ser e pensar implica a
exclusdo daquilo que a psicanalise entende como sendo a sua causa, a saber, a divisdo
fundamental imposta pela linguagem da qual resulta um sujeito que € onde ndo pensa e pensa

onde nao é:

Uma regra de pensamento que deva apoiar-se no ndo pensamento
como 0 que pode ser a sua causa, eis com o que nos confronta a nocdo de
inconsciente. S6 em conformidade com o fora do sentido das palavras sou
como pensamento. Meu pensamento ndo se regula segundo minha vontade,
agregue-se ou ndo por desgraca (LACAN, 1968-1969, p. 13).

A nocdo de um sujeito dividido que surge com a hipotese freudiana do inconsciente
revela que o cogito cartesiano constitui-se justamente a partir do rechaco da cisdo que a
ordem da linguagem impde ao humano: trata-se de um sujeito idéntico a si mesmo. Se isso
pode ser tomado como indice de uma descontinuidade entre o pensamento freudiano e a
filosofia cartesiana, ndo se pode dizer, no entanto, que haja uma ruptura entre o sujeito
freudiano e o sujeito que a ciéncia unifica. Ao contrario, € partindo do sujeito fundado por
Descartes que Freud procura estabelecer o inconsciente, e a esse respeito Lacan afirma:
“Dizemos, ao contrario do que se inventa sobre um pretenso rompimento de Freud com o
cientificismo de sua época, que foi esse mesmo cientificismo que conduziu Freud, como nos
demonstram seus escritos, a abrir a via que para sempre levara seu nome” (LACAN, 1965, p.

871).

Deus veraz a garantia da verdade de seu saber. Em termos lacanianos, o0 sujeito encontra a verdade de seu

saber numa metalinguagem.
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Se, por um lado, entéo, a teoria freudiana tornou-se estranha ao regime intelectual da
época ao servir-se da logica do discurso cientifico para enunciar que o sujeito estd desde
sempre dividido, por outro é justamente o advento do sujeito cartesiano que permitira a
emergéncia da psicanalise; como diz Lacan, “(...) ¢ impensavel que a psicanalise como
pratica, que o inconsciente, o de Freud, como descoberta, houvessem tido lugar antes do
nascimento da ciéncia” (LACAN, 1965, p. 871). Com Freud, assim, temos o inconsciente
como um sistema que faz vacilar o método cartesiano da ddvida como a condigdo da verdade.
Como produto do pensamento e engendrada pelo significante, a ddvida ndo pode ser tomada
como a via privilegiada de acesso a verdade, e isso € o que mais tarde autorizaria Lacan a
propor a verdade como um impossivel a qualquer producédo de sentido, a qualquer articulacao
significante.

9.4. VERDADE, UM ELEMENTO DO DISCURSO

A teoria dos discursos elaborada por Lacan no seminario O avesso da Psicandlise
(1970) permite-nos avancgar no entendimento do que se coloca em jogo na ciéncia a partir do
sujeito cartesiano. Propondo que um discurso é formado por elementos que podem ocupar
diferentes lugares numa estrutura, o sujeito da duvida ndo pode mais estar em posicdo de
privilégio diante da verdade, pois a verdade ndo € aquilo a que chega o cientista depois de
ultrapassados os entraves que o0s sentidos impdem, mas apenas um dos lugares constituintes
de um discurso — lugar em que, a cada quarto de giro, um elemento especifico do discurso
vem ocupar.

O entendimento lacaniano de discurso nada tem a ver com 0 suposto carater
comunicacional para o qual a linguagem poderia prestar-se. Trata-se, antes de mais nada, de
uma concepcdo que considera a realidade tributaria do significante, razdo pela qual ndo pode
pensar numa realidade que seja “pré-discursiva”: a linguagem, assim, funda e define a
realidade que o falasser habita, e para evidenciar o fio cortante da revelagdo freudiana, pode-
se mesmo dizer que a linguagem € a prépria realidade do ser falante.

Se a realidade pré-discursiva €, reiteramos, uma construcdo mitica viabilizada pela

linguagem *2, Lacan (1972-1973/2008), partindo de dessas pistas deixadas por Freud, define

' No seminario Mais, ainda (1972-1973/1993), Lacan afirma que "n&o ha nenhuma realidade pré-
discursiva. Cada realidade se funda e se define por um discurso” (p. 45). A realidade pré-discursiva é uma
construcdo mitica que so se faz possivel a partir do sigificante. Um exemplo disso é a horda primitiva do
mito freudiano: ela existe como um mito que nos permite pensar o que seria anterior a linguagem, anterior
ao advendo do pai como Nome, portanto.
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laco social como as diferentes formas de o sujeito fazer uso da linguagem. A realidade,
assim, refere-se ao lago social que se constitui no discurso e pelo discurso. Desdobremos isso
passo a passo a partir do aforismo lacaniano “a esséncia da teoria psicanalitica ¢ um discurso
sem fala” (LACAN, 1968-1969, p. 14).

A nogdo de um discurso sem fala (“sans parole”) remete-nos ao esfor¢co que Lacan
empreende na tentativa de formalizar a teoria psicanalitica, ou seja, de estabelecer uma
escrita que permita o didlogo, pela formalizacdo, com a ciéncia. Trata-se, assim, de uma
escrita concernida por relagGes estruturais que tornam a palavra contingente a um ato de fala,
ou seja, dependente do sujeito que a enuncia. Dito de outro modo, a essa ocasionalidade da
palavra supde-se uma legalidade: assim como um jogo depende de regras que ordenem seus
elementos e disponham o possivel e o impossivel para a agdo dos jogadores, da mesma forma
o0 discurso encontra-se ordenado por relagdes estaveis que acabam por dispor os elementos de
que € constituido num arranjo determinado. Partindo-se disso, entdo, podemos entender que a
elaboracdo de um matema para os quatro discursos consiste numa formaliza¢do, numa escrita
em que estdo indicadas relacbes que s@o de estrutura, 0 necessario para que haja um sujeito
da enunciacdo. E por essa razdo, alias, que se diz que psicotico habita a linguagem mas esta
fora do discurso: habitar o discurso exige que o sujeito possa implicar-se com o seu dizer, ou,
dito de outra forma, que o falasser reconheca em seu dizer que enunciado e enunciagdo sdo
de ordens distintas. Dizemos, assim, que é o0 neurdtico que se coloca como sujeito de um
discurso na medida em que lhe é possivel, a partir do enunciado, reconhecer-se e interrogar-
Se como o sujeito de uma enunciacao.

A teoria lacaniana dos discursos é, entdo, a teoria das realidades possiveis ao sujeito
neurotico, o sujeito que, por estrutura, pode interrogar o seu dizer e a realidade que sua
condicdo de sujeito do discurso estabelece, e o que Lacan tenta mostrar com as suas
estruturas de quatros patas - modo como faz referéncia aos seus matemas - € que 0S
elementos constituintes dessas estruturas, ao girarem por quatro lugares estabelecidos,
produzem um sujeito que é, a cada quarto de giro, relativo a posicdo dos outros trés
elementos dos quais é dependente. Tem-se, assim, que cada um dos elementos deve ser
analisado segundo o lugar que ocupa em cada uma das estruturas possiveis, razdo pela qual
se faz necesséario defini-los teoricamente. A seguir os lugares de um discurso e 0s matemas

que representam os quatro discursos que Lacan propde:
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Discurso do | Discurso da | Discurso do | Discurso
Mestre Histérica Analista Universitario
Si— S, $-5 a—93 S,—a

$ a a 82 Sz Sl Sl $

Como se pode observar, cada um dos discursos reserva um lugar especifico para S;,
S,, $ e a. O objeto a, 0 objeto que representa a perda necessaria para que 0 sujeito ingresse na
linguagem, aponta para o gozo sacrificado, mitico, com o qual a verdade, segundo Lacan,
mantém uma “relagao fraterna” (LACAN, 1969- 1970).

Em O avesso da Psicanalise (1969 - 1970), o objeto a é tratado com base na no¢éo do
mais-de-gozar, conceito introduzido no seminario anterior, De um Outro ao outro, a partir de
uma homologia com a mais-valia de Marx. Assim, é enquanto estrutura que o0 campo
descrito por Marx € homologo ao campo do gozo, o campo propriamente lacaniano. Do que
se trata nessa homologia?

Marx identifica que a forca de trabalho somente pode ser comprada ou vendida na
medida em que se possa enunciar a existéncia de um “mercado de trabalho”. Em outros
termos, € por ingressar num mercado, num circuito de trocas, que o trabalho adquire o
estatuto de uma mercadoria qualquer. Isso, entretanto, somente teria sido possivel na medida
em que um discurso introduz relacdes e equivaléncias entre elementos heterogéneos como
sdo a forca de trabalho e o seu valor como mercadoria a ser comprada ou vendida.

O que a economia politica marxista evidencia é que no estabelecimento dessas
equivaléncias algo resta como ndo contabilizado. Seguindo as regras do mercado que o
discurso capitalista ordena, ao colocar a venda sua forca de trabalho o proletario experimenta
uma disjuncdo entre aquilo que Marx denomina valor de troca e valor de uso: o valor de
troca do trabalho ndo é equivalente ao seu valor de uso. Desse processo resulta, entdo, a
mais-valia.

A mais-valia corresponde, assim, a impossibilidade de equacionar o que é vendido
pelo trabalhador e o que é comprado pelo capitalista: como valor de uso, forca de trabalho
colocada a venda, o trabalhador é transformado num valor de troca que é regulado pelo
mercado. Como bem nos indica Oliveira (2008), a formula lacaniana “um significante
representa um sujeito junto a outro significante” poderia ser reescrita, nos termos de O
Capital, como “um valor de uso (a for¢a de trabalho) representa um trabalhador junto ao

mercado, donde resulta uma mais valia”.
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Em termos algébricos, tem-se:

Forca de trabalho Valor-de-troca

Trabalhador Mais-valia

Os elementos do campo esquerdo constitutem, como indicado por Lacan, o campo do
sujeito. Do lado direito, valor-de-troca e mais-valia formam o campo do Outro. Acima das
barras é possivel observar que o trabalhador, como forca de trabalho, é representado como
valor de troca junto ao Mercado, o responsavel por estabelecer o preco que esse valor-de-uso
passa a ter ao ser convertido em mercadoria. Disso resulta a mais-valia como um resto, uma
perda ndo contabilizada que no discurso capitalista corresponde a producéo. A homologia,
aqui, fica evidente: da mesma forma como o trabalhador ganha por algo que precisa ser
perdido na troca que o mercado de trabalho implica, o sujeito dividido entre dois
significantes constitui-se como o efeito de uma perda que lhe permite gozar. 1sso € 0 que se
observa no matema do Discurso do Mestre:

§1—’ §2
$ a

Se, como entende Lacan, a absolutizagdo do mercado é a condi¢do para que Marx
enuncie a mais-valia (LACAN, 1969-1970) como um produto do discurso capitalista —, 0
mais-de-gozar é 0 que permite que se isole a funcdo do objeto a: impossibilitado de ser
reintegrado na estrutura, 0 gozo somente pode ser recuperado ao ser cifrado como uma perda.
Tem-se, entdo, que essa perda de gozo que a entrada na linguagem implica encontra, agora
sob a forma do objeto mais-de-gozar, uma inscricao na estrutura, 0 que nos permite avancar e
dizer que o discurso cumpre efetivamente uma funcdo econémica: campo do discurso e
mercado do gozo sdo homologos a partir das referéncias que Lacan encontra na economia
politica.

Pode-se apontar, ainda, que a formulacdo do Discurso do Mestre funciona como uma
matriz l6gica primordial que revela, em sua escritara, o funcionamento significante e os seus
avatares. Nele, S;incide sobre um campo que ja se encontra estruturado como saber (S,),
operacdo da qual resulta um sujeito que, na renincia ao gozo, constitui-se numa alienac¢do ao
significante. Essa operagdo precisa ser vista em sua sincronia e uma vez mais a homologia

descrita acima nos permite avancar.
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Se o trabalhador é representado junto ao Mercado por sua forca de trabalho, S;, o
significante mestre, representa o sujeito - na diacronia o sujeito s6 advém num segundo
tempo - junto a Sy. Mas por que “representa”? Pelo fato de que, na linguagem, o sujeito s6
poder existir num entre, no intervalo entre dois significantes. A emergéncia do sujeito
depende de um significante que o represente para um outro significante, e se retomamos a
analogia entre discurso e as regras de um jogo que dispdem as a¢des possiveis de nosso
hipotético jogador, pode-se entender a dissimetria entre enunciado e enunciagdo como
relativa a divisdo do sujeito entre S; e S,, divisdo na qual que se sustenta o Discurso do
Analista. Distinto do sujeito que a ciéncia engendra - um sujeito idéntico ao seu enunciado -,
no lago que o Discurso do Analista promove a enunciacdo € o que rompe com qualquer
noc¢do de identidade justamente por mostrar que o sujeito € singular diante da verdade, a qual
pode ser definida, agora, como um impossivel que aponta para tempo mitico no qual o
significante ndo se impunha ao sujeito, produzindo-o numa divisdo. Dito de outro modo, ao
ser cifrado e colocado numa estrutura, o objeto a representa a verdade de um gozo perdido -
mas passivel de ser parcialmente recuperado - e assinala que o sujeito se constitui numa

Spaltung entre S; e S,.

9.5. SABER E VERDADE NA TEORIA DOS DISCURSOS

A noc¢do lacaniana de saber produz uma inflexsdo no modo como teoriza o
inconsciente. Em vez de o analista ajudar o paciente a buscar em algum “lugar” — inclusive
fazendo-lhe alguns “empréstimos”, como indica Freud em Constru¢fes em analise (1937) —
aquilo que esta esquecido, inconsciente, trata-se, bem mais, de o analista tomar as produgdes
do inconsciente como fontes privilegiadas de algo possibilita, num movimento que é de
abertura e fechamento, a constru¢do de um saber. Esse saber, que no discurso do Analista,
ocupa o lugar da verdade, pode ser entendido uma construcdo que € singular e que se vai
tecendo como uma borda para o real, o registro radicalmente heterogéneo as palavras e,
portanto, a qualquer producéo de sentido.

Com essa nogao, ¢ importante destacar, Lacan “corrige” algumas associagdes entre
inconsciente e “profundidade” ou “lugar oculto”, as quais formavam parte de uma série de
elaboracdes pds-freudianas que subvertiam o descobrimento de Freud. O inconsciente, entdo,
nada tem a ver com o pordo a que o paciente desce em busca de revelacdes que lhe sdo
estranhas, mas se relaciona, isso sim, com as possibilidades de construgdo de um saber, pela

via significante, sobre 0 que ao significante escapa: a verdade.
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O elemento S, portanto, indica o saber que a operacdo significante viabiliza ao
sujeito: sem que o significante Ihe imprima uma descontinuidade, o sujeito nada pode saber.
Trata-se, em outras palavras, de uma conceitualizacdo que parte da perda de gozo - perda do
objeto a - que o corte significante representado por S; imprime ao organismo vivo. Perdido
esse objeto, o sujeito figura como ndo idéntico a si mesmo, e isso é 0 que Lacan entende
como a possibilidade de o sujeito entrar no jogo daquilo que determina tudo o que é relativo
ao pensamento (LACAN, 1969-1970).

Se saber, entdo, nada tem a ver com o sujeito do conhecimento, mas sim com um
sujeito que se encontra dividido entre dois significantes, verdade, para Lacan, distancia-se de
concepcOes que supdem uma adequacgdo entre pensamento e coisa, entre representacdo e
objeto. A verdade, irmd do gozo perdido, relaciona-se com o estado mitico pré-linguagem, e
é nessa relacdo fraterna que se pode enunciar uma impoténcia: o saber, meio de gozo, é
impotente na tentativa de recuperacdo do gozo perdido pela acdo do significante; a verdade é
ex-sistente: a articulacéo significante ndo pode toca-la.

A proposicdo de que a verdade é irredutivel ao saber ou, 0 que d4 no mesmo, que 0
saber é impotente diante da verdade difere do modo como a racionalizacdo cientifica
relaciona esses dois elementos. Para a ciéncia, o conhecimento deve, pelo exercicio do
pensamento racional, visar ao verdadeiro e excluir o equivoco. O que se exclui com o
equivoco, no entanto, € o saber inconsciente que marca o sujeito cindido pela operacao
significante: o que se exclui com o saber € a contingéncia de uma articulacéo significante que
0 sujeito dividido pode construir para situar sua posicdo ante a verdade.

Como um buraco no saber, a verdade ndo pode ser dita toda e em O avesso da
psicanalise, encontramos a seguinte afirmacéo de Lacan: “o semi-dizer é a lei interna de toda
espécie de enunciagdo da verdade, e o que melhor a encarna ¢ o mito” (LACAN, 1969-1970,
p. 103). Se o0 que construimos anteriormente permitiu-nos indicar que a verdade é como que
um ponto em torno do qual se constroi o saber, como pode ser que 0 mito seja, entdo, o que
melhor encarna essa lei do semi-dizer, desse dizer parcial que a verdade implica?
Consideremos, para situar o que esta implicado em nossa interrogacdo, aquilo que Freud
intuiu acerca do sistema inconsciente.

O sistema inconsciente, segundo Freud, é marcado pela auséncia de qualquer
contradicdo. Nele, o verdadeiro e o falso, 0 sim e 0 ndo, por exemplo, ndo constituem pares
de opostos, de modo que ndo se possa observar, nesse sistema, qualquer necessidade de
eleicdo e de excluséo. Considerando essa particularidade, podemos entender a possibilidade

de o sistema inconsciente comportar opostos a partir de uma substituicdo de conectivos: em
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vez de trabalhar com conjuncdes alternativas do tipo ou...ou, 0 inconsciente opera pela via
das conjuncoes aditivas como e, também, mas também.

A consideracdo do inconsciente como um sistema que comporta a contradicdo pode
ser tomada a partir de uma recomendacdo feita por Lacan em O avesso da Psicandlise.

Referindo-se a ciéncia como um campo que se estabelece em discordancia com mito, diz:

Quanto a isso, s6 poderia recomendar-lhes que se reportem, na
Antropologia estrutural, ao capitulo A estrutura dos mitos. Evidentemente,
ali verdo enunciada a mesma coisa que lhes digo, a saber, que a verdade sé
se sustenta em um semi-dizer” (LACAN, 1969-1970, p. 103).

O texto referido por Lacan data de 1958. Nele, Lévi-Strauss explicita que o seu
método de analise dos mitos toma como referéncia os principios da analise estrutural
estabelecidos pela linglistica: da mesma forma como o linguista, a partir de Saussure,
encontra na lingua a estrutura de que depende a fala, a aplicacdo da analise estrutural aos
mitos possibilita que se opere uma separacdo entre o que seria 0 seu enredo - ou seja, a
historia mais ou menos fantastica que se desenrola no fluxo da narrativa - e aquilo que, por
outro lado, constitui a estrutura permanente dessa narrativa. Com isso, 0 método empregado
por Lévi-Strauss privilegia um certo arranjo de elementos que se encontram regulados e que,
juntos, formam um sistema sincronico.

Como Saussure demonstrara em sua andlise da fala e da lingua, 0 mito passa a ser
analisado, entdo, em dois niveisO primeiro, o0 eixo sincrénico, corresponde, numa homologia
a proposicdo saussurriana sobre a lingua, ao aspecto estrutural do mito; o segundo,
denominado diacrénico, estd marcado por um tempo que € irreversivel e corresponde a
linearidade em que a fala e também o enredo mitico vdo encontrando seus desdobramentos. E
assim que a narrativa mitica, com Lévi-Strauss, pode ser decomposta e analisada a partir
dessas duas nocdes de tempo, ja que é pelo desenvolvimento diacrénico da historia que o

arranjo do sistema sincrénico pode ser desvelado:

Um mito se refere sempre a acontecimentos passados: ‘antes da
criagdo do mundo’ ou, em todo caso, ‘faz muito tempo’. Mas o valor
intrinseco atribuido ao mito provém de que esses acontecimentos, que se

supde terem acontecido em um momento do tempo, formam também uma
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estrutura permanente. Ela se refere simultaneamente ao passado, ao
presente e ao futuro. (LEVI-STRAUSS, 1958/1995, p. 232).

O modo como essa estrutura permanente pode ser revelada tem no arranjo dos
mitemas - frases curtas nas quais um predicado é sempre atribuido a um sujeito e que
agregam as sequéncias essenciais da narrativa - o seu ponto de sustentacdo. Para Lévi-
Strauss, 0s mitemas independem do enredo, da histéria que o mito conta; sdo, nas palavras de
Vernant, “relagdes de oposicao e homologia” independentes da ordem e do contetido da
narrativa (VERNANT, 1999, p. 211). O que nos ensina, entdo, o antropdlogo francés é
distribuir as frases-relagdes que sdo os mitemas em dois eixos, o0 horizontal e o vertical. No
primeiro, tem-se a ordem da narrativa; no segundo, agrupam-se 0s mitemas por uma espécie
de afinidade tematica, de modo que esse eixo possa ser entendido como aquele que contém
um feixe de relagdes que se correspondem ou se opdem. Para Lévi-Strauss, as verdadeiras
unidades constitutivas do mito ndo sao as relacdes isoladas, mas sim esses feixes de relacGes
que, uma vez combinados, passam a adquirir uma funcdo significante. E desse agrupamento
de feixes de relacbes num sistema de duas dimensdes - sincronica e diacronica - que a
estrutura, entdo, se desvela.

Esse método evitaria 0 que até entdo constituia uma dificuldade para o estudo dos
mitos, a saber, uma espécie de busca, dentre as diversas versdes de um mito, daquela que
seria a auténtica: “Nos propomos, pelo contrario, definir cada mito pelo conjunto de todas as
suas versdes (LEVI-STRAUSS, 1958/1995, p. 239). Para isso, assumindo 0 pressuposto de
que todas as versdes de um mesmo mito tém igual valor — ndo hd uma que seja mais
verdadeira -, Lévi-Strauss demonstra que todas as diferencas identificadas no eixo diacrdnico
sdo apenas variacoes de algo que nao se modifica: essa seria a “substancia” do mito, a sua
estrutura (p. 242).

Diferentemente da maneira usual como se Ié um texto - da esquerda para a direita, de
cima para baixo -, proceder a analise estrutural do mito implica uma leitura, da esquerda para
a direita, das colunas que constituem os referidos feixes de relacdo, de modo que cada coluna
seja lida como um todo. A hipdtese é de que as relacbes agrupadas nessas colunas contém um
traco comum: no mito de Edipo, o escolhido por Lévi-Strauss para ilustrar o seu método, a
mesma relacdo de oposicdo que a quarta coluna mantém com a terceira pode ser observada
na relacdo que a primeira mantém com a segunda, 0 que permite inferir que esse par de

opostos € homdlogo, e é essa homologia implicada na estrutura do mito que acaba por torna-
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lo uma ferramenta I6gica. Para entendermos o que isso significa, retomemos o mito de Edipo

a partir da decomposicao operada por Lévi-Strauss:

Cadmo busca sua irm3,
Europa, raptada

por Zeus
Cadmo mata o
dragédo
Os espartanos se
exterminam mutuamente
Labdaco (pai de
Laio) = coxo (?)
Edipo mata o seu
pai, Laio
Laio (pai de Edipo)
= torto
Edipo imola a
esfinge

Edipo = pé inchado
?)

Edipo casa-se
com Jocasta, sua mae

Etéocles mata o
seu irmao, Polinices

Antigona enterra o
irmao, Polinices, violan(
proibicdo

Tabela da analise estrutural dos mitos (LEVI-STRAUSS, 1958/1995, p.236)

Ao ser decomposto em quatro colunas, esse mito revela relagdes de parentesco

sobreestimadas e depois subestimadas e uma autoctonia recusada e depois confirmada. Ha,

assim, uma homologia entre esses dois pares de opostos e € isso 0 que confere a narrativa

mitica o estatuto de ferramenta logica:

O que significa, pois, o mito de Edipo interpretado assim?
Expressa a impossibilidade em que se encontra uma sociedade que professa
crer na autoctonia do homem (...) de passar disso ao reconhecimento de
gue cada um de nds nasceu realmente de um homem e de uma mulher. A
dificuldade é insuperavel. Mas o mito de Edipo oferece uma sorte de
instrumento l6gico que permite fazer uma conexdo entre o problema
inicial: nascemos de um ou bem de dois? O mesmo nasce do mesmo ou do
outro? Dessa maneira se mostra a seguinte correlagdo: a super-valorizagdo

do parentesco de sangue é a sub-valorizacdo desse parentesco do mesmo
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modo como o esforgo por escapar & autoctonia se mostra como uma
impossibilidade (LEVI-STRAUSS, 1958/1995, p. 239).

E por situar que a supervalorizacio do parentesco de sangue estd para a
subvalorizagdo desse parentesco bem como o esforgo para escapar a autoctonia esta para a
impossibilidade de chegar a ela que Lévi-Strauss, a partir da estrutura do mito de Edipo,
revela que os termos utilizados na narrativa indicam relagdes de excluséo e implicagdo, sem
que isso possa ser superado. Para Vernant, essa impossibilidade de superacdo esta associada
a um impossivel: ndo se pode alcangar um equilibrio entre afirmagdes que sdo incompativeis
- mas dependentes - entre si. O que se tem, entdo, é uma oscilagdo infinita entre os dois polos
opostos de “uma afirmagdo excessiva” ou de uma negacdo radical” (VERNANT, 1999,
p.212).

A partir disso, note-se, a estrutura do mito pode ser revelada pela reducao do enredo a
grandes unidades que sdo os mitemas. Formando pares de opostos, 0s mitemas permitem
situar uma impossibilidade de conciliacdo, de modo que cada coluna revela uma parcialidade
que, somando-se a uma outra parcialidade, compde um par complementar — mas
contraditério — que situa um impossivel. Assim, se retomamos a proposicdo freudiana de que
0 inconsciente é um sistema que comporta a contradicdo, compreendemos, entdo, porque
Lacan afirma que o semi-dizer é a lei interna da verdade: a verdade esta para além de
qualquer contradicdo e sO pode ser semi-dita, como revelam os mitemas (que, por
sobreestimacdo ou subestimacdo das relagdes de parentesco, afirmagcdo ou negacdo da
autoctonia, expdem uma — e apenas uma — das partes de uma contradicéo).

N&o é a toa que Lacan, depois de recomendar a leitura da analise dos mitos realizada

por Lévi-Strauss, retoma da seguinte maneira:

A impossibilidade de conectar grupos de relaces é superada (ou,
mais exatamente, substituida) pela afirmacdo de que duas relacbes sdo
contraditorias entre si sdo idénticas, na medida em que cada uma €, como a
outra, contraditdria consigo mesma (LEVI-STRAUSS, 1958/1985, p. 238).

O que Lacan busca nessa passagem é a sustentacdo para a afirmacdo que vem na
seqiiéncia: “tudo o que se pode dizer do mito € que a verdade se mostra em alternancia de
coisas estritamente opostas, que € preciso girar uma em torno da outra” (Lacan, 1969-1970,

p. 103). Assim, se consideramos que cada um dos mitemas guarda uma predicacdo e
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concordamos, pelo que ja foi exposto, que a verdade ndo pode ser totalizada por qualquer
predicado - ela escapa a cadeia significante, é irredutivel ao saber - considerar o inconsciente
como um sistema que comporta a contradicdo é equivalente a dizer que toda predicacao
implica, necessariamente, uma exclusdo. Em outros termos, é nessa coexisténcia de opostos
que se pode apreender a dimensdo infinita e ndo-construivel da verdade — dimensdo que

nenhuma articulacao significante pode representar sendo sob a forma de um semi-dizer.

9.6. SABER E VERDADE NO DISCURSO DO ANALISTA

Como vimos, Lacan entende que Freud partiu do sujeito engendrado pela ciéncia para
a construcdo da sua teoria do inconsciente. Esse sujeito, vale repetir, tem como principal
marca a possibilidade de, pelo pensamento, liberar-se dos equivocos que os sentidos impdem
a experiéncia. Trata-se, em outros termos, de um sujeito que se autodetermina e autoregula
por seu pensar.

Se entendemos que essa autodeterminacdo exclui precisamente a anterioridade do
Outro na constituicdo do sujeito - nocéo essencial a hipdtese do inconsciente -, dizer que a
ciéncia engendra o seu sujeito a partir do “rechaco de todo saber” (lacan, 1965) implica
afirmar que, com isso, 0 que se rechaca é o sujeito que s6 advém como consequéncia da
operacdo significante que o funda numa divisdo. Dessa divisdo, o saber corresponde a uma
construcdo articulada, a uma producdo que se da na e pela linguagem. Trata-se, assim, de
algo que é ordenado. A verdade, ao estar referida aquilo com o qual o sujeito mantém uma
relacdo de extimidade, associa-se ao que ndo tem ordem, ao inapreensivel, portanto, a
articulacdo de que depende o saber.

Faz-se necessario observar, no entanto, que ao propor 0s seus quatro discursos, Lacan
insere em seus matemas o elemento que representa o impossivel de ser apreendido pela
cadeia significante, o objeto a. Entendemos, com isso, que, ainda que impossivel de ser
recoberta pelo saber, a verdade €, necessariamente, um dos elementos do discurso, e como
vimos acima, o objeto mais-de-gozar € a maneira como Lacan insere esse impossivel na
estrutura. Ao ser cifrado como perda, pode figurar como um dos elementos de que a ordem
discursiva requer para constituir-se e, assim, engendrar um sujeito do discurso.

O sujeito do discurso é, portanto, o sujeito engendrado pela intervencdo de S1 sobre
S2, e na teoria lacaniana o inconsciente pode ser pensado como uma maquina que tenta,

através de seu trabalho, inscrever algo disso que resta heterogéneo, irredutivel a cadeia
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significante, a cadeia de que depende o saber. Dito de outra maneira, o inconsciente é algo

que se impde como um efeito da entrada na lei do significante:

O saber, na medida que inconsciente, na media em que em nos
“isso trabalha”, parece pois implicar uma suposicdo. (...) supde-se que
existe algo que se chama, como designei, enfim, como o ser falante
(LACAN, 1973-1974)

Aqui devemos fazer uma observacdo: o que Lacan chama de "saber inconsciente" é
“isso” que se impoe ao ser falante, "isso" que, nele, trabalha: na natureza, ironiza, “isso” nao
trabalha. E necessario, no entanto, que se distinga esse saber que se impde e se apresenta
como enigmatico ao sujeito daquele saber que deriva da implicacdo do sujeito com esse
enigma. O primeiro, 0 saber inconsciente, & um cifrado de real, sendo o real, como vimos, o
que ndo se articula pela via significante e que resta, portanto, para sempre perdido,
inacessivel pelas leis da linguagem que constituem um falasser; o segundo, esse saber que
implica o sujeito, pode ser pensado como a fic¢do, o mito, que o sujeito organiza sobre esse 0
impossivel: em termos de saber e verdade, equivale a dizer que o saber ¢ a ficcdo singular
que o sujeito vai tecendo a partir do que o saber inconsciente logra cifrar da verdade.

Como semi-dizer, esse saber ficcional vai-se elaborando sempre numa parcialidade, e
na estrutura dos discursos o objeto a € o real que resta heterogéneo a articulacdo significante
de que ¢ feita essa ficcdo. Ficcdo e mito, portanto, podem ser tomados como sinénimos desse
saber sempre singular e tributario de um sujeito dividido, e € isso 0 que, no matema do
Discurso do Analista, encontramos abaixo a esquerda. Nesse discurso, ao encontrar-se no
lugar da verdade, S2 é da ordem de um saber que ficciona a singular relacdo que o sujeito
mantém com o real, com a verdade. O saber como parcial, 0 impossivel de tudo-saber é o que
estd no lugar da verdade no Discurso do Analista, e as versdes de um mito podem ser
entendidas como homdlogas a producdo de um sujeito em analise: ambas guardam algo de
impossivel, de inconciliavel - para recorrer a analise dos mitos empreendida por Lévi-
Strauss.

O que decorre do rechaco do saber pela ciéncia é, entdo, isso que um sujeito
implicado com o seu inconsciente vai tecendo como um enredo significante singular e que
serve como borda para o real. No lugar dessa singularidade, um sujeito universal: as versdes

miticas d&o lugar a explicacdes generalizaveis para o mal-estar constitutivo do falasser. Um
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exemplo disso sdo os diagnosticos fenomenoldgicos, que, ao desconsiderarem o sujeito do
sintoma, homogeinizam as diferengas entre 0s sujeitos com base em critérios estatisticos.

Tais critérios asseguram-se pela exclusdo das singularidades e pode ter por efeito,
como a clinica psicanalitica nos revela, o silenciamento da construcéo ficcional que o sujeito
teria condicOes de elaborar sobre seu padecimento. Entende-se, assim, porque a ciéncia se
constitui no rechaco ao saber, e 0 Lacan da teoria dos discursos (1970) pode, entéo, explicar
o Lacan de A ciéncia e a verdade (1965); “o saber que rejeita a verdade recalca o saber
mitico e esse recalque ndo é sem consequéncia: o inconsciente, como saber disjunto, é o seu
residuo, e o que pode ser reconstruido desse saber disjunto nao retornara, de maneira alguma,
ao discurso da ciéncia (LACAN, 1970, p. 85). O inconsciente, a partir da concepgéo
lacaniana, ndo pode, entdo, ser apreendido pelos enunciados e pressupostos da ciéncia. Ele
Ihe é estranho e Ihe escapa porque o que coloca em jogo € aquilo que ciéncia precisa excluir
para constituir-se como discurso.

O Discurso do Analista, por outro lado, caracteriza-se como aquele que resgata a
descontinuidade entre saber e verdade e opera a partir dela. Definido como “o lago social
determinado pela pratica de uma analise” (LACAN, 1970, p. 517), a “pratica de uma analise”
pressupde que, muito mais do que um enquadre analitico classico, alguém que esteja
colocado em posicao de suposto saber possa implicar o sujeito com a sua queixa ou demanda.
A partir dessa concepcdo, portanto, o inconsciente € visto como uma maquina que cifra, que
inscreve algo do real, e as ditas formag6es do inconsciente - as vias pelas quais esse sistema
se expressa - nada mais sdo do que as fontes privilegiadas pelas quais o sujeito, a partir disso
se impde a ele, pode construir um saber que lhe aponte para o seu desejo.

Essa implicacdo necessaria para que O sujeito possa avancar em direcdo a novos
lugares subjetivos da-se a partir do processo que envolve decifrar isso que do real a maquina
inconsciente logrou cifrar, ou seja, € construindo um saber sobre o que lIhe ocorre que o
sujeito pode encontrar outros lugares para si e esse saber que se constroi avancga a partir da
implicacdo com isso que, no sujeito trabalha, com isso que lhe parece enigmatico, incoerente.
E o0 que podemos entender como um convite de Lacan: sejam dupe.

Em “Les non-dupes errent” (1973-1974), Lacan joga com uma homofonia que serve
de introdugdo as questdes que planejava desenvolver naquele biénio. “Dupe” ¢ uma palavra
da lingua francesa que adjetiva tanto substantivos femininos como masculinos e indica algo
ou alguém que facilmente cai numa armadilha.

Entender o que a expressdao “cair numa armadilha” indica nesse contexto exige a

suspensdo do sentido que usualmente atribuimos a ela. Nao estamos falando, portanto, de um
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artificio no qual uma vitima desatenta ou fragilizada é, por fim, capturada; trata-se, isso sim,
de um processo em que a vitima, agora um sujeito, deixa-se apanhar por algo que lhe
concerne, e é por reconhecer que nessa espécie de cilada algo Ihe diz respeito que acaba por
ndo encontrar 0s motivos para esquivar-se. Assim, se 0s ndo-dupe (0s ndo-incautos) erram,
ser dupe, ser incauto, € reconhecer-se nessa armadilha e, a partir desse reconhecimento,
implicar-se com o enigma que ela comporta, interrogando-o.

A condicdo do psicético, no entanto, revela-nos que essa implicacdo é contingente e
diz respeito a estrutura neurdtica: como sabemos, Schreber ndo péde sendo experimentar
como invasivas e totalitarias as experiéncias a que “foi submetido” depois de acordar, certo
dia, acompanhado de um pensamento. A condi¢do da mulher na hora do coito é enigmatica
para 0s que estdo privados desse gozo, e um pensamento como o de Schreber, por exemplo,
poderia lancar um homem neur6tico ao trabalho de interrogar o que, nisso, concerne ao seu
desejo ou a sua fantasia. Desse modo, podemos dizer que o presidente Schreber toma a sua
intuicdo como uma armadilha terrorifica que, desde fora, avanca sobre ele e Ihe impde a
condicdo de um refém desprotegido frente ao perigo que Ihe é radicalmente estrangeiro. Ali
onde Schreber ndo encontra saida, o neurotico pode encontrar pistas para decifrar-se.

Concebido nesse Seminario como “um saber no qual o sujeito pode decifrar-se”, o
inconsciente ¢ “isso” que se impde ao ser falante, "isso" que, nele, trabalha. Temos, assim,
uma primeira noc¢do a ser destacada: que o inconsciente seja um saber que trabalha implica,
pois, supor que esse saber pressupde o ser falante. Dai, entdo, podemos perguntar: como,
nisso que trabalha, o sujeito se decifra?

Decifrar, segundo o diciondrio, significa “interpretar, adivinhar ou ler o que ¢ obscuro
ou ilegivel”, e aqui talvez seja interessante retornar a comparagdo feita acima entre nosso
hipotético homem neurdtico e o presidente Schreber. Se estamos, com essa definicdo, no
campo de algo que o sujeito tem de interpretar, traduzir, Schreber ndo pode, em sua intuicdo,
reconhecer-se: ela é de uma estrangeiridade radical, e ele ndo encontra as vias para, nela,
decifrar-se. Falta uma ordem significante para isso.

O sujeito neurdtico, por outro lado, ainda que possa inquietar-se com a ideia que
perturba Schreber, ndo mantém, com ela, uma relacdo de estrangeiro, mas sim uma relacao
de estranhamento. Estamos, aqui, retomando Freud: para ele o estranho é relativo a um
reencontro, € da ordem do familiar. Ndo seria isso, entdo, o que Lacan aponta sobre o saber

inconsciente como isso se impde a partir de uma ex-sisténcia?
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10. PSICANALISE E COSMOVISAO
10.1 POR QUE A PSICANALISE NAO E UMA COSMOVISAO?

Na 35% das “Novas conferéncias de introdugdo a Psicanalise”, intitulada “Acerca de

uma cosmoviséo (1932), Freud diz:

Nuestra mejor esperanza para el futuro es que el intelecto — el
espitiru cintifico, la razon — estabelezca con el tiempo la dictadura dentro
de la vida animica. La esencia de la razén garantiza que en tal caso no
dejard de asignar su lugar debido a las mociones afectivas a los seres
humanos y a todo lo comandado por ellas. Pero el yugo comin de ese
imperio de la razon demostrara ser el mas fuerte lazo unificador entre los
hombres y abrird el camino a ulteriores unificaciones. Todo lo que
contrarie ese desarollo, como de hecho lo hace la prohibicion de pensar
decretada por la religion, constituye un peligro para el futuro de la
humanidad (FREUD, 1932/1979, p.158)

Com essas afirmacdes, Freud expressa o antagonismo ciéncia-religido que, em muitos
momentos, fez questdo de assinalar, revelando a influéncia do positivismo do século XIX
sobre 0 seu pensamento. Note-se, no entanto, que nessa mesma conferéncia encontramos um
Freud claudicante em relacdo a essa mesmo dicotomia, pois também a ciéncia - que nao é
uma ilusdo - conduz o homem a desilusdes maiusculas.

Sustentando que a psicanalise ndo é uma cosmovisdo™, Freud argumenta ser
impossivel deixar de reconhecer que a busca de uma cosmovisdo é um dos anseios humanos

mais evidentes. Diz:

poseer una cosmovision se cuenta entre los deseos ideales de los
hombres. Crendo en ella, uno puede sentirse mas seguro en la vida, saber lo
gue debe procurar, como debe colocar sus afectos y sus intereses de la
manera mas acorde al fin” (FREUD, 1932/1979, p.158).

14 Cosmovisdo, para Freud, € uma “construccién intelectual que soluciona de manera unitaria todos los prolemas
de la existéncia a partir de una hipotesis suprema” (FREUD, 1979, p. 146),
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Se a psicandlise ndo é uma cosmovisdo, tampouco poderia ser associada a uma
filosofia: “la filosofia en parte se comporta como una ciencia, pero se distancia de ella en
tanto se aferra a la ilusion de poder brindarnos com una imagen coherente y sin lagunas del
universo” (FREUD, 1932/1979, p.158). Todo o raciocinio de Freud orienta-se, assim, pela
oposicao da psicanalise a um conhecimento com pretensées totalizantes.

Ora, se com Lacan poderiamos dizer que a psicanalise, ao considerar a falta estrutural
do Outro, aponta para a inviabilidade de qualquer resposta que se pretenda Ultima e para
qualquer possibilidade de existéncia que se pudesse chamar de “harmoénica”, em Freud
encontraremos 0 desamparo humano e a impossibilidade de a psicanalise ser uma cosmovisao
associadas a inexisténcia de um poder paternal que zele pelo destino dos individuos e se
encarregue da justica universal. S80 os poderes obscuros, insensiveis e desamorniosos que
presidem a vida dos homens e o sistema de recompensas e puni¢des que organiza 0 mundo
entre 0s justos e injustos - tal como relisiosamente se pensa a partir de uma nocao de governo
do mundo - ndo pode passar sendo de um sonho dos desamparados.

Esse sistema de recompensas e castigos é a via pela qual Freud concebe o suposto
mundo ordenado por um Outro ndo dividido, um Outro garantidor da harmonia e da justica,
Outro cuja existéncia a neurose sustenta estruturalmente no plano da crenca, a perversao
confunde com o gozo que pretende tornar possivel e a psicose percebe como certeza nos
fendmenos elementares. Por isso, quando Freud definia a religido como neurose obsessiva
universal, ndo incorria num psicologismo torpe, mas aludia a essa dimensdo estrutural do
Outro em falta e a conseguinte necessidade de, também por estrutura, o sujeito buscar
outorgar-lhe algum tipo de consisténcia.

Freud associa a necessidade de a religido construir um Outro completo, absoluto e

consistente a uma fase do desenvolvimento infantil nunca superada:

La Gltima contribuicién a la critica de la cosmovision religiosa fue
efectuada por el psicanalisis cuando sefial6 que el origen de la religion se
situaba em el desvalimiento infantil y todos sus contenidos derivaban de
los deseos y necesidades de la infancia persistentes en la madurez. Si bien
esto no implicaba refutar la religién, si constituia um redondeo necesario
de nuestro saber sobre ella y contradecia al menos en un punto, puesto que
ella pretende ser de origen divino. Y en verdad no anda descaminada en
esto, si es que se acepta nuestra interpretacion de Dids (FREUD,
1932/1979, p.155).
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A interpretacdo freudiana do fendmeno religioso inscreve-se, assim, no contexto de
uma série de pares de opostos entre 0s quais se estabelece um paralelismo muito claro:
infancia-maturidade, fé-razdo, neurose-normalidade. Desse modo, a infancia corresponderia a

fé e a neurose; em oposicao, a maturidade equivaleria a razdo e a normalidade:

Mientras que las diversas religiones disputan entre si sobre cual esta
em posesion de la verdad, nosotros creemos licito tener por nulo el
contenido de verdad de la religion. Esta es un intento de dominar el mundo
sensorial en que estamos inmersos por medio del mundo del deseo que
hemos desarrollado em nuestro interior a consecuencia de ciertos procesos
biolégicos y psicolégicos necesarios. Pero no puede conseguirlo. Sus
doctrinas llevan el sello de las épocas en que nacieron, la infancia de la
humanidad todavia ignorante. Sus consolaciones no merecen confianza. La
experiencia nos ensefia que el mundo no es un juego de nifios (...). Si se
intenta insertar la religion dentro de la via evolutiva de la humanidad, no
aparece como una adquisicion duradera, sino como un correspondiente de
la neurosis que cada hombre culto ha pasado en su camino de la infancia a
la madurez (FREUD, 1932/1979, p.155).

De modo coerente com essas observacdes, a concepg¢do de ciéncia no Freud desta
época esta de acordo, em boa medida, com paradigma empirista-positivista e claramente

antagbnico, portanto, a religido:

Es afan del pensamiento cientifico lograr la concordancia con la
realidad, o sea, con lo que subsiste fuera e independientemente de nosotros,
y que, tal como la experiencia nos lo ha ensefiado, es decisivo para el
cumplimiento o la frustracion de nuestros deseos. Llamamos ‘verdad’ a
esta concordancia con el mundo exterior objetivo. Ella sigue siendo la meta
del trabajo cientifico aunque dejemos de lado su valor practico” (Freud,

1932/1979, p. 157).

N&o é possivel deixar de notar, aqui, a ambivaléncia de Freud em relacdo ao
conhecimento que a ciéncia permite construir, pois na época em gue profere essa conferéncia

o “real” do acontecimento traumatico causante da neurose ja havia sido colocado em
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suspenso em favor da dimensdo da fantasia. Com o abandono da teoria da seducdo e a
consideracdo da dimensdo fantasmatica dos eventos traumaticos, Freud aproximava-se - para
depois afastar-se - de uma concepcdo de ciéncia ndo mais baseada na adequacgéo
(correspondéncia imaginaria) do pensamento com 0 mundo.

Se a ciéncia, como se costuma dizer a partir de Lacan, desaloja a verdade de seu
campo, ndo deixa, com isso, de indicar a existéncia de um “irrespresentavel” que se faz
obtaculo a construcdo de um sistema inteiramente formalizado. Esse irrepresentavel, adverte-
se, ndo pode ser outra coisa que o sujeito dividido. Nesse sentido, os conceitos de sujeito e
verdade ja ndo se definirdo como adequacdo entre representacdo e objeto, mas por uma
inadequacado inevitavel entre ambos. A linguagem, entdo, torna impossivel a concordancia
entre a palavra e 0 mundo objetivo e a verdade, um irrepresentavel, ocupa o lugar de causa
perdida e limite interno de toda formalizagdo possivel.

E nesse mesmo lugar da causa como algo perdido que a religido coloca a divindade.
Se a consisténcia de um sentido € o que caracteriza toda a crenca, a religido, ao fundar-se
numa crenca, € uma das vias pelas quais coletivamente se desconsidera que o Outro esta em
falta. Diremos, assim, que a crenca de que depende a religido mantém-se alimentada pelo afad
do ser falante em preencher essa falta no Outro, uma impossibilidade estrutural para a qual o
incesto € uma imagem bastante adequada. Nao se pode fazer Um com o Outro e considerar o
incesto como um impossivel e ndo como um proibido equivale a sustentar, desde a
psicanalise, a impossibilidade de uma cosmovisdo. N&o é sendo isso 0 que Freud afirma ao
final da conferéncia ao considerar a psicandlise como uma impugnacdo de qualquer
cosmovisdo na medida em que, como teoria e técnica terapéutica, sustenta a existéncia de um
incuravel radical: a castracdo. Nao ha cosmovisdo porque todo o intento por construir um
sistema fechado e completo encontra seu limite na existéncia do sujeito que a psicanalise
revela.

Se a ciéncia, para Freud, ndo pode deixar de ser o referente essencial da psicanalise -
“la ciencia, por medios de €xitos numerosos y sustantivos nos ha probado que no es una
ilusion” (FREUD, 1927/1979, p.54), em O mal-estar na cultura (1930) encontraremos, hum
tom mais ameno, o argumento de que o conhecimento cientifico, ainda que ndo seja ilusorio,
ndo deve ser visto sendo como um meio paliativo ao mal-estar inevitavel ao sujeito inscrito
na linguagem. A razdo que governa a producdo cientifica encontra, aqui, seus limites na
dimensdo pulsional que é, por defini¢do, o impossivel de dominar. Arrastado pela pulsdo, na
cultura o sujeito renunciara ao gozo e atribuir-lhe-4 a um amo absoluto diante do qual se

submetera:
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Sabemos que en la masa de seres humanos existe uma fuerte
necesidad de tener alguna autoridad que uno pueda admirar, ante la cual
uno se incline, por quien sea gobernado, y, llegado el caso, hasta
maltratado (...) (Freud, 1937/1979, p.42).

Mas se poderia dizer que a psicanalise, mais proxima da ciéncia do que da religido,
tem por objetivo instaurar 0 império da razdo sobre a ruina da fé? Ndo se trata, para a
psicandlise, da busca por um ideal, seja ele qual for. Trata-se, isso sim, de constituir uma
experiéncia com a falta do Outro, com o sem-sentido radical que se acha na base da producao
de todo sentido (aquilo que preenche o furo da ordem simbdlica). Trata-se de questionar a fé
(no sentido) para sustentar a possibilidade do desejo e da formulacdo de uma aposta, agora

sem garantias.
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11. CONSIDERACOES FINAIS

Esse conjunto de ensaios revela, penso, o movimento efetuado durante a
pesquisa, movimento que se inicia com a busca de pistas para o significante “sacrificio”
— 0 ponto que, miticamente, situamos na “origem” das perguntas que resultam nesta
investigacéo.

As dificuldades que enfrentamos surgem j& no principio. Por algum motivo,
“sacrificio” foi nosso ponto de partida. Como iniciar uma investigacdo académica a
partir da reverberacdo de um significante? Tal como num processo de analise, decidi
prosseguir sem saber 0 que viria pela frente. Nesse primeiro momento, entdo, apostei
numa viagem & Antropologia como forma de buscar algumas definicBes mais rigorosas
para 0 que ainda engatinhava. Um mundo abriu-se diante de mim e a dificuldade
passava a ser, entdo, relativa ao retorno a psicanalise depois de se haver investido na
leitura de conceitos que pareciam fundamentais a questdo que se formulava no
principio.

Chama a atencdo, neste momento, que a interpretacdo de Ambertin para a
passagem ao ato do paciente que cortara 0 dedo poderia ndo ter produzido qualquer
pergunta. Afinal, ndo é relativamente 6bvio, a partir da teoria psicanalitica, que o Outro
da psicose € um Outro feroz e caprichoso? Um Qutro que exige do sujeito muitos
sacrificios e ofertas que podem até mesmo implicar um pedago do corpo? Sim, mas isso
ndo era suficiente. Algo daquela interpretacdo langou-me as interrogagdes que, uma a
uma, levaram-me a um contato interessado com conceitos antropolégicos e associagcdes
com o campo da religido. Ficava claro, entdo, que Ambertin estabelecia uma analogia
entre aquela passagem ao ato e o sacrificio ritual descrito pelos antrop6logos.

Ao encontrar em Freud o uso do termo “sacrificio” num contexto proprio ao da
clinica psicanalitica, no entanto, reconheci que o sacrificio poderia aludir a algo bem
mais amplo do que pressupdem a defini¢cGes antropoldgicas: as “ofertas” ou “oferendas”
ndo sdo necessariamente enderecadas a divindades, mas incluem sempre uma dimenséo
transcendente ao homem e visam ao estabelecimento de um lago. Esse lago, no entanto,
ndo seria possivel se esse Outro a quem se dirigem as ofertas estivesse completo. 1sso da
abertura, entdo, a uma pergunta que jamais perde a sua vigéncia e legitimidade: a
pergunta sobre o enigmatico querer de Deus - interrogacdo que volta a ser lancada pela

psicanalise sob a forma do desejo e do gozo do Outro.
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N&o nos importa se Deus € 0 Um do monoteismo, ou se pode ser pluralizado, tal
como no politeismo. O que sim, importa, € que o “querer” de Deus, independentemente
de sua forma ou nUmero, diz respeito a algo que nos adverte sobre a relevancia da
interrogacdo sobre 0 gozo de Deus. Seria possivel, por acaso, articular saber, verdade e
gozo sem interrogar as diferentes e possiveis posi¢des do sujeito diante do desejo e do
gozo do Outro — formas psicanaliticas pelas quais se faz referéncia ao querer de Deus?

Lacan parece considerar que mediante o sacrificio o0 homem se obriga a recordar
periodica e ritualizadamente a sua falta. No sacrificio, é preciso realizar a oferenda para
ligar-se ao Outro e obter sua protecdo. Mas o que pode oferecer ao Outro se em relagdo
ao seu enigmatico lugar o que observamos €, nada mais, nada menos, do que a questdo
da divida inconsciente que mantém com o Outro?

O sujeito esta em divida com o Outro pelo que recebeu: vida, genealogia, um
nome. Se o Outro ndo desejasse, ndo seria possivel um laco com ele. Essa suposta divida
coloca em circulagéo a aposta sacrificial na qual o filho faz existir Deus e 0 pai como
desejantes. Antes, no entanto, € preciso que se construa 0 mito de que o pai e Deus
querem algo dele.

Nesse sentido, o semindrio de aula Unica Os Nomes-do-Pai, abre uma
interessante perspectiva de leitura: o sacrificio pode ser associado ao mandato de um pai
gozador. Salvar o pai idealizado é a forma como o filho se exime da responsabilidade de
implicar-se com o seu desejo e 0 seu gozo. E a saida que o0 sujeito encontra para ndo ter
de lidar com a falta no Outro e enfrentar a sua orfandade. Na busca por sinais do desejo
do Outro, o sujeito pode deparar-se com um QOutro gozador. Assim, o sacrificio € uma
operacdo de dois tempos: capta a falta do Outro e, a0 mesmo tempo, tenta obtura-la pela
oferta de algo que o sujeito supde ter valor para o Outro e que, simultaneamente, tem
valor para o sujeito.

Na aula de 22 de maio de 1963 do seminario A angustia — “A voz de Yahvé” -
Lacan prop0e a ideia de uma alianca, de um pacto simbdlico entre o sujeito e o Outro.
Nessa alianca, 0 que reconhecemos é a metafora do inicio da cultura. Essa origem é
situada miticamente por Freud no assassinato do pai terrivel da horda primitiva,
assassinato que inaugura um novo tempo, aquele no qual ndo ha mais gozo absoluto
como o que se revelava atraves da figura do Urvater.

A entrega da Tabuas da Lei a Moisés, tal como apontado por Lacan nessa aula, é

acompanhada de um som que pode ser pensado como o alarido de morte do pai terrivel.
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Representa-se esse som fazendo ressoar o shofar' - o shofar reproduz, uma vez mais, 0

assassinato do pai todo-gozo. O som do shofar é a trilha sonora que acompanha o
advento da lei simbdlica. Esse som é como uma espécie de dobradica que articula dois
aspectos: 0 mundo pré-simbdlico e o mundo propriamente humano, o mundo da
linguagem.

O som do shofar, é portanto, a articulagdo da voz do pai com o texto que o pai
escreve. A alianca simbdlica pode ser caracterizada como a articulacdo entre som e
palavra: até entdo, o pai, mais que falar, tronava, exigindo sacrificios para o seu gozo.
Com a lei simbolica, a voz é arrancada do Outro: ja ndo se trata da voz do Outro, mas
sim de um objeto que, recortado do Outro, passa a fazer a mediacéo entre o sujeito e o
Outro, objeto que o sujeito podera incorporar e utilizar como dom que lhe é outorgado e
que lhe possibilitara fazer uso da palavra.

Lacan dirg, ainda, que 0 som ndo esta dirigido aos crentes, mas ao proprio Deus:
trata-se de recorda-lo que o seu lugar de excecdo ja ndo se encontra em vigéncia: é um
pai simbolico, pai morto. O shofar, entdo, relembra a morte da exce¢do mas também
revela o pedido pela permanéncia do pai simbolico; é a dobradica entre um pai que foi
assassinado - pai que funciona como um nome e transmite a possibilidade do uso da
palavra, um pai que ndo exige sacrificios, - ¢ o pai terrivel que é “anterior” ao pai
assassinado.

Lacan insiste na articulacdo entre som e palavra e entre a voz do pai e a lei, no
“inicio”. E importante porque num primeiro momento o sujeito n&o sabe da lei, s6 sabe
da voz do pai. Somente num segundo momento saberd que a voz portava a lei. A
importancia disso é que ndo se pode pensar na incorporacdo da lei se ndo € a partir da
mediacdo de um ser de carne e 0sso. Essa ideia esta claramente expressa nas escrituras,
no fato de que o povo judeu, reunido ao pé do monte Sinai, somente escuta o som do
shofar que anuncia que se constitui 0 mundo humano de palavra e sob o império da lei
escrita. E Moisés o mediador, o pai de seu povo, o que veiculiza a fundac&o, o Gnico que
tem verdadeiramente contato com Deus.

Reconhe¢o, neste momento, que essas indicagdes de Lacan constituem uma
importante via pela qual poderei prosseguir em minhas investigacdes num outro
momento. Meu interesse pelas historias biblicas, pelas religibes e por mitos é

fundamental a relacdo que estabele¢o com a psicanalise, e essa pesquisa € uma primeira

150 shofar é um corno de carneiro que produz o som ouvido nas celebracdes judias no dia do Yom Kippur.
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etapa de um caminho. Trata-se, aqui, de um esbo¢o que revela a dificuldade do autor
nessa aproximacdo entre campos tdo diversos, dificuldade que sé ndo resulta em
frustracdo porque a proposta de um trabalho sustentado pelo método psicanalitico de
pesquisa autoriza a invencdo e pressupdfe a incompletude na medida em que o
pesquisador - que também é um analisante — se reconhece implicado no que figura como

seus limites e assume a responsabilidade pela sua produgéo.
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