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Nossa consciéncia [Gewissen] ndo é o juiz inflexivel
pelo qual a tém os mestres da ética, € em sua origem
‘medo social’ e nada mais.

Sigmund Freud

Quanto mais virtuoso o individuo, mais severa e
desconfiadamente ela [a consciéncia moral] se
comporta

Sigmund Freud

A consciéncia [moral] severa tem origem na
atuacdo conjunta de duas influéncias vitais: a
frustracdo do instinto que desencadeia a
agressividade, e a experiéncia do amor, que volta
essa agressividade para dentro e a transfere para o
supereu.

Sigmund Freud

De que meio se vale a cultura para inibir, tornar
inofensiva, talvez eliminar a agressividade que a
defronta? Alguns desses metodos j& conhecemos, mas
ndo o que parece ser mais importante. Podemos
estuda-lo na evolugdo do individuo. O que sucede
nele, que torna inofensivo o seu gosto em agredir? [...]
A agressividade é introjetada, internalizada, mas é
propriamente mandada de volta para o lugar de onde
veio, ou seja, e dirigida contra o proprio Eu. La é
acolhida por uma parte do Eu que se contrapde ao
resto como Super-eu, e que, como "consciéncia"
[moral], dispde-se a exercer contra o Eu a mesma
severa agressividade que o Eu gostaria de satisfazer
em outros individuos.

Sigmund Freud

J& que o desejo ndo é menos culpado que o ato, 0s
justos podem entregar-se sem risco ao exercicio da
mais desaforada luxuria.

Jorge Luis Borges

Try now we can only lose
Jim Morrison



Sumario

INEFOTUGAD ... 8
Capitulo 1. Moral sexual cultural e doenga nervosa moderna...........ccocooeorininience 13
1.1. A impossibilidade de uma conciliagdo entre cultura e pulséo: exigéncias morais versus
eXIgENCIAS A0 INAIVIAUO ..........c.oiieiiiece s 13
1.2. Os perversos contra a moral sexual “cultural” ..o 24
1.3. Os invertidos contra a moral sexual “cultural”...............cccoooooiiii, 32
CONSIABIAGOES TINAIS ..o 43
Capitulo 2. TOtEM € tADU ..o 45
2.1. O desejo como avesso das proibicdes: o totemismo e a proibi¢do do incesto......... 45
2.2. A ambivaléncia de sentimentos como base do tabu, da consciéncia moral e da
CONSCIBNCIA U8 CUIPA. ...t 54
2.3. Consciéncia de culpa e onipoténcia de pensamento..........c.cocoovrrirnirrisnisneeennn. 73
2.4. A criminosa génese da moralidade ... 75
CONSIABIAGOES TINAIS ..o 87
Capitulo 3. Consideracdes atuais sobre guerra e Morte..........cccoovveveeeeeresesisnnnn, 88
3.1. Medo social, consciéncia moral e ideal do eu: a influéncia das relagdes morais da
sociedade na moralidade individual...............cccccoiiiiii e, 88
3.2. Verdadeira transformagdo moral do individuo ou hipocrisia? A diferenga entre coercdo
externa e interna dos impulsos “maus” e a possibilidade de regressédo moral................. 97
3.3. A relagdo do inconsciente com a morte e o0 surgimento do mandamento “ndo
MALATAS” ...t 102
CONSIABIAGOES TINAIS ..o 107
Capitulo 4. Psicologia das massas € analise do U............cccoceveeieeicccrcceeeeee e, 109
4.1. NGO h& UM €U SEM UM OULIO.......ouoiviiiiiiiiisieieeee s 109
4.2. MUItIJA0, GrupO OU MASSA?.......coiuiiieiieieieieieieiees ettt 112
4.3. A imoralidade grupal (ou a perda da moralidade individual nas massas)............... 114
4.4. A deposicéo da consciéncia moral pela massa: a nova autoridade .......................... 123
4.5. A relacdo de amor e medo para com a autoridade.............cccooorvirvirnineisens 126
4.6. Complexo de Edipo, identificagdo e a consciéncia moral como fungéo do ideal do
BU ettt R AR R R R SRR R b E b £ £ £ £ £ £ £ LA A R R R R E R bbbt b bbbt 134
4.7. Supervalorizagao sexual, idealizag&o e consciéncia moral.............ccccoovvvininien. 143
4.8. A necessidade de autoridade: 0 homem é um animal de horda...............ccccooovvnev. 147

COoNSIABIAGOES TINAIS ..o 150



Capitulo 5. O futuro de Uma ilUSA0............cc.cceviveiciciceceece e 153

5.1. Paradoxo cultural: os fundamentos da cultura (coer¢do e renuncia pulsional) como

fatores de hostilidade contra ela Propria.........ccccccooevivinieeinseee e 153
5.2. A constituicdo do supereu e sua primeira apari¢do nos textos culturais................. 156
5.3. As proibicGes morais dependem de seu apoio nas ideias religiosas? .................... 163
5.4. “Educacdo para a realidade” e “deus Logos”: a substituicdo da base afetiva de obediéncia
aos preceitos da civilizagdo por um fundamento racional............c.ccccoevviinninnnnen. 168
COoNSIABIAGOES TINAIS ..o 176
Capitulo 6. O mal-estar Na CIVIlIZAGAO ..o 179

6.1. Génese do eu (do qual o supereu é uma parte) e a origem “egoista” da religiosidade180
6.2. Forca bruta e defesa da liberdade individual e da felicidade versus for¢ca comunitéria,

protecao da led, direito @ JUSTIGA ..o 187
6.3. A ambiguidade do amor: o seu poder de preservacdo e de ameacga a cultura........ 192
6.4. A relacdo entre 0 mandamento “Ame o proximo como a ti mesmo” e a autodestrui¢éo
INAIVIAUAL ... 200
6.5. A hipotese da pulsdo de morte transposta ao ambito da cultura................ccc........... 206
6.6. O SUPEreU, 0 EdIPO € 0 1SS0 .......o.cooveeeeeeceeseeeeeee e 210

6.7. A formac&o dos valores de “bem” e “mal” e os dois estagios da moralidade: medo
[Angst] ante a autoridade externa, e medo diante do supereu e da consciéncia moral 213

6.8. Hipoteses sobre a origem da agressividade do supereu e da consciéncia moral .. 219

6.9. Sentimento de culpa, necessidade de castigo, consciéncia de culpa e

AITEPENAIMENTO. ... ..cveeieici ettt 222
6.10. Triunfo de Tanatos, impossibilidade de terapia das massas e a barbarie como destino
AUMBNO ...ttt bbb 226
COoNSIABIAGOES TINAIS ..o 232
CONCIUSAD ...t 238

BIDHOGIATIA . ... 243



Introducéo

O objetivo desta pesquisa é apresentar as condi¢cfes que nos permitem pensar a
constituicdo da consciéncia moral (Gewissen) nos textos ditos culturais de Sigmund Freud, o
que compreende expor a génese, os diferentes sentidos, funcdes e a especificidade tedrica
desse objeto. Os textos referidos sdo, em ordem cronolégica: Moral sexual cultural e o
nervosismo moderno (1908) Totem e tabu (1912), Consideracdes atuais sobre guerra e morte
(1915), Psicologia das massas e andlise do eu (1921), O futuro de uma ilusdo (1923) e,
finalmente, O mal-estar na civilizagdo (1930). Escolhemos tal conjunto de textos porque
entendemos que o campo de andlise da cultura — aliado ao desenvolvimento da
metapsicologia — é imprescindivel para o entendimento mais abrangente do conceito de
consciéncia moral. Mais do que isso: ele € a propria condicdo de possibilidade de sua
formulacéo.

Além disso, um dos aspectos centrais desta pesquisa concerne a reparacdo do que
consideramos ser um descuido comum de interpretacdo da literatura secundaria de Freud, qual
seja, considerar como sindnimas as nogdes de consciéncia moral, ideal do eu e supereul. Por
isso, sera preciso desenvolver a distingdo entre tais termos e estabelecer, assim, o lugar
préprio da consciéncia moral no psiquismo humano, bem como o seu papel na cultura.

E preciso dizer ainda que estamos cientes da amplitude do escopo proposto e das
dificuldades que essa tarefa implica, visto que abarca tematicas tdo vastas e diferenciadas.
Nesse sentido, decidimos analisar as obras de Freud cronologicamente — e ndo estuda-las

indistintamente —, a fim de tentar expor o curso do pensamento do autor sobre a moralidade,

! cabe aqui notar, desde ja que, neste trabalho, optamos por traduzir os termos alemaes Ich, Es e Uber-Ich por
eu, isso e supereu, ao invés de ego, id e superego. 1sso porque pensamos, com o tradutor Paulo César de Souza
(1998, p. 99), que, entre outras coisas, “0s pronomes latinos efetivamente contribuem para atenuar a carga afetiva
dos conceitos”. Tal atenuacdo se opde a escolha dos termos feita por Freud, uma vez que ao menos dois destes
sdo pronomes pessoais — sendo Ich referente a primeira pessoa do singular, e Es terceira pessoa do singular (e
neutro) —, portanto, de termos familiares usados com frequéncia pelos germanofonos. Como diz Pedro Heliodoro
Tavares (2010, p. 4), na constituicdo de seus conceitos fundamentais (Grundbegriffe) Freud deu preferéncia a
palavras que “eram muito familiares e vulgares no contexto de sua cultura e lingua de expressdo”. E, apesar de
seu conhecimento a respeito das “linguas cléssicas”, sobretudo do latim e do grego, raramente se utilizou delas,
tal como ocorreu na traducdo original de James Strachey, por ordem, alids, de Ernest Jones, introdutor da
psicanalise na Gra-Bretanha. O proprio Strachey estava em desacordo com essa ideia e, em carta “chegou a se
referir ao colega como ‘aquela pequena besta’ (TAVARES, 2010, p. 5). Assim, a fim de ndo tendermos a
erudicdo, ao distanciamento ou a desvitaliza¢do dos termos escolhidos por Freud, optamos por traduzi-los por eu,
isso e supereu, nos furtando de estrangeirismos greco-latinos caros as ciéncias médicas e biolGgicas que
desimplicam “o objeto observado do observador”, para poder tratd-lo com “a neutralidade e distanciamento
positivistas”, o que ndo é o caso dos conceitos em psicandlise (TAVARES, 2010, p. 5).



além de explicitar o que cada texto propde em termos de articulagdo conceitual e de
contribuicdo para o entendimento dessa nogdo e do fendmeno da Gewissen (consciéncia
moral). Embora nosso percurso possa parecer, a primeira vista, fragmentario, podemos dizer a
nosso favor que tentamos seguir aqui o trajeto mais préprio, a nosso ver, no que diz respeito
ao estabelecimento dos textos para a discussdo de questdes fundamentais da cultura, mais
propriamente, para o debate em torno da genealogia da consciéncia moral. Assim,
mantivemos a peculiaridade de cada uma das obras do autor, bem como a sua contribuicdo
prépria para o pensamento da moralidade.

Propomos tomar entdo como fio condutor desta dissertacdo o conceito consciéncia
moral no contexto da origem e destino da cultura, sem abrir mdo de sua determinante
influéncia na constituicdo do psiquismo humano. A analise pormenorizada das obras nos
permite vislumbrar aspectos dessa concepgao que, de outro modo, seriam negligenciados, tais
como a sua relacdo com as massas e com a supervalorizacdo sexual do objeto, so para citar
alguns aspectos. Além disso, nos propiciou aprofundar aqueles temas que Ihe sdo proximos e
indispensaveis, como a rendncia as pulsées, o medo, a ambivaléncia, a consciéncia de culpa, a
autopunicao e o ideal.

N&o podemos perder de vista que falar de moralidade em Freud é falar, em suma, das
condi¢des para a rentncia pulsional. A Gewissen € uma delas, sendo a principal, dai seu papel
fundamental na constituicdo dos vinculos sociais. Neste trabalho ao buscarmos tracar a sua
origem e as consequéncias de seu surgimento para 0 homem e para a cultura, visamos
simultaneamente a esclarecer o processo de constituicdo da moralidade humana, no que
interessa entender o custo desse processo, em termos psiquicos, para o individuo e de sua
manutencdo na esfera cultural.

Ao longo do trajeto desta pesquisa, percorreremos as diversas formulacGes de Freud
sobre a consciéncia moral, nos defrontando com a sua originalidade e a pertinéncia de seu
pensamento, mas também com as imprecisdes conceituais, confusdes e limitacbes do autor
sobre o assunto. Uma das principais dificuldades que enfrentamos — além da indecisdo de
Freud acerca da fungdo da consciéncia moral — é o fato de o termo “Gewissen” ser pouco
citado nas obras culturais do autor. Em alguns textos, a palavra aparece uma Unica vez, em
outros, poucas vezes, apesar da grande importéncia que consideramos possuir para uma
compreensdo ampliada desses escritos. Ademais, a cada nova nogdo que surge e se
desenvolve no interior da teoria psicanalitica, promove-se conjuntamente uma modificacdo
em alguns dos aspectos da consciéncia moral, como destacamos ser o caso das elaboragdes
referentes ao complexo de Edipo, & identificacio, ao ideal do eu e ao supereu — indispensaveis
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para se pensar o desenvolvimento da moralidade humana. Assim sendo, para ndo negligenciar
essas importantes transformac6es no tocante ao entendimento da Gewissen, apresentamos, na
medida do possivel, o acréscimo que cada uma dessas nogOes trouxe a nosso objeto de
pesquisa. Além disso, buscamos apresentar, a cada texto cultural, os conceitos que se
articulam e colaboram para a compreensao da Gewissen e da moralidade em Freud.

Para alcancar nosso objetivo seguimos o percurso descrito a seguir: o primeiro capitulo
trata do texto inaugural de Freud sobre a cultura, denominado Moral sexual “cultural” e o
nervosismo moderno. Nele apontamos para a tensé@o existente entre as pulsdes individuais e as
exigéncias morais, que caracteriza toda a obra cultural do autor, além de apresentar o que
seria 0 primeiro inimigo da cultura, de acordo este: as pulsdes sexuais. Analisamos
conjuntamente os representantes desse excesso pulsional que ameaga a civilizagéo: as figuras
do perverso e do invertido. Além do neurdtico, no qual, diferentemente dos outros, se
evidencia o trabalho de repressdo dos impulsos.

Apresentamos, a partir dai, a tese freudiana de que a promog&o da cultura, obtida por
meio da obediéncia do individuo as exigéncias morais relativas a sexualidade, tem como
efeito colateral seu adoecimento (neur6tico) — tese que ndo seria inovadora se ndo contasse
com o conceito de repressdo. E nesse sentido que, ao invés de tal obediéncia causar
beneficios para a cultura, ela, paradoxalmente, a coloca em risco. Além disso, damos destaque
nesse escrito & nogdo de renuncia pulsional, sem a qual ndo ha pensamento sobre a moralidade
em Freud. Ndo menos importante é a ideia de hipocrisia cultural, que diz respeito ao fato de
que a propria cultura ndo cré nas regras criadas por ela mesma.

O segundo capitulo desta investigacdo se dedica ao estudo de Totem e tabu (1912) e
pretende expor a origem da consciéncia moral do ponto de vista filogenético — origem esta
que, de certa forma, serd repetida na histéria do individuo. Para tanto, tragcamos a sua relagdo
com os tabus do incesto e de morte, assim como com a ambivaléncia, a introjecéo e a
consciéncia de culpa. A consciéncia moral é entdo apresentada como uma derivacdo da
consciéncia tabu e, portanto, como uma espécie de tabu endopsiquico, resultante do crime do
parricidio e cuja funcdo é perceber e rejeitar as pulsdes proibidas desde o interior do
individuo. Em Totem e tabu, se inicia a visdo pessimista da moralidade em Freud: a sua
derivacdo a partir de um crime. Ademais, também aparece no texto a dentncia do que subjaz
a toda moralidade — como seu aspecto “obscuro” e inconsciente —, a saber, o desejo de
destruir e de submeter sexualmente o outro.

No terceiro capitulo, que se refere ao texto Consideracfes atuais sobre a guerra e a
morte (1915), tentamos compreender a mengdo a Gewissen — enquanto “medo social” (soziale
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Angst) — juntamente com as condicOes ditas externas (educacdo, castigo) e internas (fatores
disposicionais e referentes ao erotismo) para a moralidade. Além disso, veremos como o
afrouxamento das relagdes morais entre os individuos repercute na moralidade individual, ou
seja, de que modo a suspensdo da recriminacdo da comunidade pode levar a suspensdo da
repress@o dos “maus” impulsos. Relacionamos essa suspensao ao decaimento do ideal do eu —
mais precisamente, das vozes criticas que o compdem — tanto quanto a ideia de involucéo (ou
regressao), que diz respeito a capacidade de retorno individual a estados animicos mais
primitivos. Em suma, descrevemos o processo por meio do qual, segundo Freud, o individuo
alcanca a moralidade, assim como a ilusdo no tocante a essa ideia representada pela nogéo de
hipocrisia, destacando nele o fato de que toda coacgdo, para ser interna — isto é, para se
constituir enquanto consciéncia moral —, tem antes de ser externa.

No quarto capitulo, que se dedica a refletir sobre Psicologia das massas e analise do
eu, propde-se esclarecer a mudanca ocorrida em 1921 na nogdo de consciéncia moral, que
passa a ser compreendida como uma funcéo da insténcia psiquica do ideal do eu. Este, como
veremos, serd formado justamente a partir da identificacdo do individuo com as figuras de
autoridade. Tal passagem de uma autoridade externa (lider) para uma interna (ideal do eu, que
tem como uma das funcGes a de consciéncia moral) é explicitada pelos dispositivos
conceituais que, a essa altura, ja se encontravam consistentes em psicanalise, a saber, a
identificacdo e a nogdo de complexo de Edipo. Além disso, buscamos destacar as diferengas
entre o ideal do eu e a consciéncia moral, assim como apontar a modificagdo do uso desses
termos em relacdo a sua utilizagdo nos textos culturais anteriores. Questdes como a
imoralidade da massa, a substituicdo da consciéncia moral individual por esta e a relagdo entre
idealizac@o, supervalorizagdo sexual e consciéncia moral também séo discutidas, a fim de
checar a hipotese freudiana sobre a necessidade humana de autoridade.

No quinto capitulo, que propde uma reflexdo contextual do texto O futuro de uma iluséo, a
ideia € mostrar a consciéncia moral sendo, pela primeira vez, relacionada ao conceito de supereu,
resultado da segunda topica freudiana, entendido como uma espécie de instancia psiquica
composta pelas gradativas coercdes externas exigidas pela cultura. Além disso, também
apresentamos a relacdo entre desamparo e moralidade, a necessidade das coercOes para a
manutencdo da cultura e o problema de vincular a criagdo dessas coergdes, assim como a sua
obediéncia, as ilusdes da religido. Ademais, mostramos de que maneira esse apoio da moralidade
na religido pode ser um problema e qual a saida freudiana fornecida para tal impasse.

No sexto capitulo, nos dedicamos a O mal-estar na civilizagéo, escolhido como o
texto final desta dissertacdo — digo “escolhido”, pois ainda faltaria a anélise de Moises e o
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monoteismo para se completar o quadro das obras culturais — na medida em que esclarece as
varias relacbes da consciéncia moral com os termos trabalhados anteriormente, quais sejam, a
rendincia pulsional, o ideal do eu, a ambivaléncia, o complexo de Edipo, a consciéncia (e 0
sentimento) de culpa, o remorso, 0 medo social e o supereu. Determina-se ali, assim, de uma
vez por todas, o preco a se pagar pela constituicdo da moralidade no individuo e por sua
insercdo na cultura: o perpétuo mal-estar.

Tentaremos, assim, apresentar neste trabalho tanto um mapeamento quanto uma
genealogia do conceito de consciéncia moral em Freud, sugerindo a interpretacdo de cada um dos
textos mencionados, ndo como meros escritos sobre diferentes aspectos da cultura e do psiquismo,
mas como textos que abrem discussdes essenciais sobre a moralidade humana, sua capacidade

produtora de vinculos sociais e sua paradoxal poténcia destruidora do individuo e da cultura.
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Capitulo 1. Moral sexual cultural e doenca nervosa moderna

1.1. A impossibilidade de uma conciliagdo entre cultura e pulsdo: exigéncias morais
versus exigéncias do individuo

Iniciaremos a atual investigacdo com a primeira aproximacao freudiana do problema
da moralidade a partir do ensaio “Moral sexual cultural e 0 nervosismo moderno”, de 1908.
No0sso objetivo consiste em apresentar: 1) a moral como um conjunto de regras impostas pela
cultura a sexualidade humana 2) a importancia da renincia pulsional para a obediéncia desses
preceitos junto ao paradoxal papel da repressao dos impulsos, a saber, como fator constitutivo
da cultura e (simultaneamente) principal ameaca a dissolucao desta 3) a tenséo existente entre
norma e desejo, exigéncias culturais e satisfacdo pulsional 4) os dois principais desvios quanto
ao norma sexual: o caso dos invertidos e dos perversos. 5) o adoecimento neurético como
resultado da (falha) tentativa de “enobrecimento” do individuo por meio da “moral sexual
cultural”.

Segundo a psicanalise, o convivio em sociedade advém da necessidade humana de
domar as forgas naturais e agressivas (externas e internas) que desafiam o homem. Entretanto,
para que ocorra a colaboragdo na luta contra essas forgas inexpugnaveis, € necessario que 0s
individuos tornem possiveis as relacdes que estabelecem uns com os outros. Para tal fim de
protecédo contra o desamparo [Hilflosigkeit] diante dessa vulnerabilidade individual, instituem-
se diversas formas de associacdo. Na concepgéo freudiana, a primeira delas — tanto do ponto

- 7 - " 2 A = 4 H
de vista ontogeneético quanto do filogenético - refere-se ao @mbito da familia.
No tempo em que Freud escreveu o artigo “Moral sexual ‘cultural’ e doenca nervosa

moderna” 3 , publicado em 1908, essa familia possuia suas peculiaridades e inseria-se no
modelo nuclear patriarcal. Esse modelo predominou no Ocidente, de acordo com Maria Rita
Kehl (2003), durante um curto periodo de tempo: entre o inicio do século XIX e meados do
XX. Dentre suas caracteristicas principais estavam as exigéncias de monogamia nos

2 “[...] Em sua pré-historia antropoide, ele [o homem primitivo] havia adotado o habito de construir familias [...].
E de supor que a formacéo da familia relacionou-se ao fato de a necessidade de satisfagio genital ndo mais se
apresentar como um hospede [...]. Assim, 0 macho teve um motivo para conservar junto a si a mulher ou, de
modo mais geral, os objetos sexuais; as fémeas, que ndo queriam se separar de seus filhotes desamparados,
também no interesse deles tinham que ficar junto ao macho forte. Nessa familia primitiva falta ainda um trago
essencial da civilizacdo; a arbitrariedade do pai e chefe ndo tinha limites. Em Totem e Tabu procurei mostrar o
caminho que levou dessa familia ao estagio seguinte da vida em comum, os bandos de irmaos” (FREUD, 2014,
. 44-45).

Ou “A moral sexual ‘cultural’ e o nervosismo moderno”, como na edi¢éo brasileira aqui utilizada.
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matrimonios e a imposicdo de restricdes sexuais aos individuos, com maior énfase na
repressdo da sexualidade das mulheres. Estas sofriam com o abuso do poder do patriarca, que
as confinava ao espago doméstico ao mesmo tempo que lhes atribuia a funcdo de educar os
filhos e cuidar da salude deles, tarefa sacrificial que as mulheres sustentavam em detrimento
de suas proprias aspiragdes (BIRMAN, 2007). Enquanto isso, cabia aos homens um outro
papel: o de serem “o0 agente da punicdo face a falta da crianca” (BIRMAN, 2007, p. 4), ou
seja, frente a sua transgressao. Isso significa que o pai era, a todo instante, chamado pela mée
a intervir como autoridade que delimitaria a acdo da crian¢a por meio do castigo, trazendo,
desse modo, ordem e lei para dentro da desarmonia do lar. Esse estado de coisas contribuia
para a erotizacdo da crianca pela mae, devido, por um lado, aos cuidados extremados que
prestava a ela e, por outro, a soliddo materna causada por sua reclusdo ao espaco privado. Ja a
figura paterna, em razdo de sua constante atividade no espago publico, estava praticamente

i - . 4
isenta das responsabilidades para com o infante.

. . - A5,
No escrito freudiano de 1908, a moral referente a esse modelo familiar burgués™ é a

questdo fundamental a ser tratada, uma vez que sua manutencdo parece requerer, COmo
consequéncia, o adoecimento dos individuos que a ela aderem. A idealizacdo dessa
configuracdo familiar, com suas altas demandas em rela¢éo ao erotismo dos seres humanos, é,
a partir dai, o fator determinante na geracdo das doengas nervosas.

Naquele periodo, a cultura enquanto poder legitimador de préaticas tratou de unir de
modo inerente sexo, casamento e reprodugdo. Desse modo, aqueles individuos que ndo se
enquadravam no padrdo de conduta individual, ou melhor dizendo, na moral sexual cultural
exigida, eram automaticamente excluidos e considerados uma ameaca por parte da sociedade.
Era esta, em Gltima instancia, quem podia determinar o que o homem deveria executar no
ambito do seu prazer sexual para que pudesse ser considerado um auténtico “cidaddo de

respeito”. Ocorre que, para cumprir tais exigéncias culturais, o individuo deveria ater-se a

*Para uma explicacdo acerca da génese de tal discurso sobre a sociedade burguesa vitoriana, com o qual a
psicanalise compactua, seria interessante ver a Histdria da sexualidade I, de Foucault, especialmente o capitulo
I, denominado “Nos, os vitorianos”. Estamos cientes, portanto, da critica feita a esse tipo de contextualizagao
elaborada acima. Contudo, ndo podemos deixar de notar que o foi escrito parece ser o estado de coisas descrito
por Freud no artigo de 1908, o qual centra sua narrativa no poder da Lei, seja ela advinda da familia ou do
Estado, sobre a sexualidade humana e numa critica a instituicdo do matrimonio.

5“[C]ome(;ou a se instaurar, em nome do lluminismo, a ideia de que os Estados modernos tinham o dever de
governar o conjunto das praticas sexuais separando a norma da patologia, da mesma forma que antes a religido
se aferrara a distinguir o vicio da virtude. Policia dos corpos e biocracia: este foi, ao longo de todo o século XIX,
0 programa estabelecido por uma burguesia triunfante preocupada em impor a sociedade uma nova moral sexual
fundada na primazia da familia dita sentimental ou romantica: felicidade das mulheres no casamento e na
maternidade, apologia do pai como pater familias, protetor dos filhos” (ROUDINESCO, 2008, p. 94).
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diversas demandas dificultosas, como o culto da instituicdo do casamento e a condigdo de
heterossexualidade, além de conseguir extirpar a0 maximo 0s componentes perversos de sua
sexualidade. Naturalmente essa tarefa ndo era desempenhada por todos — talvez nem pela
maioria — e, quando cumprida, trazia a tona consequéncias culturais igualmente indesejadas,
como é o caso da doenca nervosa. Em suma, o que a sociedade do inicio do século XX
requeria do individuo, por meio dessas exigéncias, era 0 emprego da sexualidade humana no
atendimento estrito das necessidades de produgéo cultural.

Este era o espirito da época de Freud: o de que o Unico lugar legitimo para a expressao
da sexualidade era o matrimdnio, ideia exposta e corroborada por grande parte das autoridades
médicas e intelectuais de entdo. Isso tornado inquestionavel, por conseguinte adveio a
necessidade de controlar cada vez mais a vida sexual dos individuos até que o objetivo do
casamento fosse finalmente atingido. A abstinéncia sexual foi, portanto, demasiadamente
incentivada naquele periodo, e acreditava-se que sua consecu¢do ndo causaria nenhum
prejuizo a salde dos individuos que a exerciam (FREUD, 2011a).

O filésofo austriaco Christian VVon Ehrenfels 6 , em seu livro Sexualethik (“Etica
sexual”, de 1908) parte da problematica da moral sexual ““cultural” e da moral sexual
“natural” para mostrar como a primeira “aponta para uma série de danos” ao bem-estar,
enquanto a Ultima seria aquela “sob cuja égide uma determinada tribo humana pode se
conservar de maneira sustentavel e com salde e capacidade para lidar com a vida” (FREUD,
20114, p. 11). Dentre esses dois tipos de moral apresentados, o que prevalece naqueles tempos
e domina o cenario social refere-se a moral sexual cultural. No entanto, essa preméncia
desencadeia uma situacdo paradoxal, com o qual Freud ter4 de lidar ao longo de sua
argumentacdo: essa moral sexual tomada como objetivo pela cultura é ao mesmo tempo a
verdadeira responsavel por seu prejuizo, quer dizer, por colocar em risco o proprio fendmeno

7 R - . o T
cultural. ~ Isso acontece devido as restrigcOes sexuais que ela deseja impor os individuos e que

se encontram além do que estes podem suportar, como a exemplo da abstinéncia sexual
requerida antes do matriménio. Esses sacrificios impostos a libido humana séo téo imensos e

S«Christian Von Ehrenfels (1859-1932), professor de Praga, publicara em 1907 uma Etica sexual sob o titulo
Questbes fundamentais. Ele contrapunha a moral sexual “natural” a moral sexual “moral sexual civilizada,
caracterizada pela hipocrisia e pela perda de sentido da “masculinidade” e da feminilidade. Ehrenfels defendia,
numa perspectiva “eugénica”, uma reforma da familia monogamica e um “programa para uma reforma na
reproducédo por meio da selegdo” (ASSOUN, 2012, p. 76, n. 16).

T“E Iicito supor que, sob a égide de uma moral sexual cultural, a sadde € a capacidade de lidar com a vida sejam
expostas a restricdes, e que, finalmente os danos causados aos individuos pelos sacrificios que Ihe sdo impostos
atinjam um grau tal que, por meio desse desvio, até mesmo o objetivo cultural final corra perigo” (FREUD,
2011, p. 11).
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incoerentes do ponto de vista da disposi¢do pulsional de alguns dos participantes da cultura
gue sua consequéncia somente pode ser o adoecimento deles, efeito do estrangulamento de
suas forgas sexuais.

As caracteristicas dessa moral dominante ja foram antecipadas aqui, e sabe-se que a
principal delas consiste na “desaprovacdo de qualquer relacdo sexual, exceto a conjugal
monogamica” (FREUD, 2011a, p. 12). De acordo com a interpretacdo freudiana de Ehrenfels,
0s resultados desse rechago relativo ao campo restante das realizagbes sexuais se relacionam
com ao menos trés fendbmenos de impacto cultural — referente aos danos causados pela moral
sexual cultural. Um deles diz respeito a paralisacdo do fator de selecdo viril, o qual seria capaz
de promover melhorias na constitui¢cdo individual em funcdo da sele¢éo pautada na vitalidade.
J& o segundo resultado seria aquele relativo a diferenca de punicéo dada para as transgressdes
sexuais, muito mais intensa no caso das mulheres do que no caso dos homens. A estes &,

H M - Al [13 77 8 4 HH
inclusive, permitido sustentar uma espécie de “dupla” moral sexual ~ , nocdo utilizada por

Ehrenfels para designar o tratamento especial dado pela sociedade a transgressdo sexual
masculina. Da discrepancia existente entre a moral sexual e o efetivo cumprimento dela, ja se
pode constatar um importante sintoma da cultura, que sera trabalhado mais adiante. Segundo
Freud (2011a, p. 21, grifo nosso), a “moral sexual ‘dupla’ que vigora para 0 homem em nossa
sociedade é a melhor confissdo de que a propria sociedade que faz as regras nao acredita no
seu cumprimento”. Essa confissdo importantissima € o que aponta para uma espécie de
hipocrisia, talvez incontornavel, no cerne da cultura9 . Freud primeiramente a localiza no
ambito da “dupla” moral sexual somente para depois ver nela o problema central de seu artigo
de 1908, que traz a tona a tensdo entre os interesses sexuais individuais (pulses sexuais) e 0s
interesses sexuais sociais (moral sexual cultural).

O terceiro resultado da imposicdo sexual exercida pela cultura, central do ponto de
vista médico e social, refere-se ao “nervosismo moderno” (FREUD, 2011a, p. 12). Freud traga
diversos relatos de autores contemporaneos — dentre eles, Wilhelm Erb, Otto Binswanger e
Krafft-Ebing — a fim de assinalar o diagnostico que, de certa forma, é comum a todos eles, a

840 cuidado entre as diferenca natural entre os sexos, diz von Ehrenfels, obriga a punir com menos rigor as
transgressdes dos homens, permitindo dessa forma, de fato uma dupla moral para eles” (FREUD, 2011, p. 12).

°0 problema da hipocrisia cultural é fundamental para se compreender o verdadeiro alcance da moralidade nos
seres humanos. Mais adiante, no texto sobre o escrito Considerac@es atuais sobre a guerra e a morte, esse
assunto sera aprofundado. De qualquer forma, é interessante notar desde ja que o trabalho de moralizacdo do
individuo tal qual empreendido pela cultura é visto por Freud como deficiente ou, no minimo, paradoxal. Isto
porque esse trabalho pode se abster da eficicia esperada, ou, quando obtém éxito, este implica na possibilidade
de desaparecer ou mesmo de suscitar consequéncias negativas tanto para o individuo quanto para a cultura, como
a exemplo do adoecimento nervoso.
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saber, o de que a origem do nervosismo moderno concerne, em Ultima instancia, a
configuracdo da vida moderna. Para esses autores, a evolugéo cultural na modernidade amplia
as “exigéncias em relacdo a eficiéncia de desempenho dos individuos” (FREUD, 2011a, p.
13), dirigindo-o0s a uma irrefreada busca por “dinheiro e propriedade”(FREUD, 20114, p. 13),
a0 mesmo tempo que lhes forca a se submeterem a uma demanda crescente do
acompanhamento de todos os avangos tecnoldgicos, politicos, sociais e cientificos de seu
tempo. Essa sobrecarga de informagdes e exigéncias praticas deixa em posicdo fragil o
sistema nervoso humano, que se torna incapaz de responder a novos e abundantes estimulos
com a mesma eficiéncia com que outrora respondia ao ambiente. Ademais, e 0 que é de suma
importancia para esta pesquisa, de acordo com Freud, o doente nervoso ndo é apresentado
como aquele individuo que foge as exigéncias culturais e as regras morais de sua época, sendo
0 contrario, uma vez que tenta vigorosamente se adequar a estas, apesar da resisténcia imposta
por sua disposicdo pulsional. Trata-se, portanto, daquele individuo que apresenta o “maior
contraste entre constituicdo e demanda cultural” (FREUD, 2011a, p. 12), que traz consigo, de
forma visivel, o sofrimento causado pelo incessante conflito entre as pulsfes e as exigéncias
morais. Nesse sentido, o “problema” do psiconeurdético, segundo Freud, esta justamente em
desejar ser melhor do que a sua propria constituicdo lhe permite. (FREUD, 2011a) Afirmagéo
desconcertante que evidencia o imprevisto: o jugo da moralidade como fator responsavel pelo
adoecimento individual.

Apesar de a descricdo dada por esses pensadores tratar, como destaca Freud (2011a, p.
12) da “relacdo entre o ‘crescente nervosismo’ e a vida cultural moderna”, ele ndo se satisfaz
com suas explicacbes. A tese em comum elaborada por eles, a qual sustenta a relacéo
existente entre as doengas nervosas e as exigéncias culturais, ndo é incorreta, mas, na visao
freudiana, essas diversas teorias passam longe de conseguir alcangar uma explicacdo
suficiente para o problema que abordam. Segundo ele, o que falta a pesquisa de seus
contemporaneos sdo formas aptas a condensar todos 0s modos do nervosismo. Portanto, a fim
de estabelecer uma ruptura tedrica com o pensamento de sua época, traduzido por esses

autores, Freud elege um novo elemento para tentar reunir esses tipos de sofrimento,

. . « ~ 10 . 11
encontrando o melhor modo de fazé-lo por meio da nocéo de repressdo”  da sexualidade.

Yseria interessante lembrar gue a hipétese da repressdo da sexualidade nas sociedades modernas foi amplamente
criticada por Foucault em seu escrito Histéria da sexualidade, que constitui uma “série de estudos a respeito das
relacbes histéricas entre o poder e o sexo” (FOUCAULT, 2011, p. 101). Apesar de que ndo iremos nos deter nas
mindcias dessa interessante discussdo que, dentre outras coisas, expde as instancias de producdo discursiva, producao
de saber e de poder que subjazem a ideia de repressdo em detrimento dos efeitos meramente negativos (de interdigao,
censura e negacdo) desta, talvez valha a pena indicar aqui algumas das objecdes feitas pelo autor
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De acordo com o autor, “a influéncia prejudicial da cultura se reduzird essencialmente a
« . 12 . . -
represséo [Unterdriickung] nociva da vida sexual entre os povos civilizados pela moral

sexual ‘cultural’ neles reinante” (FREUD, 2011a, p. 14). A partir dessa assercdo, Freud
promove um vinculo necessario entre a etiologia das neuroses e o imperativo da moral sexual
cultural, sem, com isso, invalidar a relacdo ja formulada entre o adoecimento nervoso dos
individuos e a agitacdo da modernidade, como defendiam seus contemporaneos. Porém, o que
nos diz Freud é que toda essa infinidade de exigéncias que resultam na doenca nervosa, ao
fim, podem ser reunidassob uma Unica teselS: ndo ha vida cultural possivel sem que haja,
concomitantemente, rendncia pulsional por parte dos individuos, pois é especificamente nisso
que a cultura se baseia. Na verdade, segundo o autor, “[n]ossa cultura se baseia na repressao
[Unterdriickung] de impulsos [Triebe]” (FREUD, 2011a, p. 15). Assim sendo, alcangamos
neste paragrafo o aspecto paradoxal da repressao, a saber, o fato de esta ser simultaneamente a
condicdo de existéncia da cultura e a principal responsavel por seu adoecimento, pelo risco de
sua destruicao.

Antes de chegar até a descricdo do mecanismo envolvido no ato da renincia e de suas
consequéncias para a cultura e para os homens que dela participam, Freud (2011a) se preocupa em

explicar as doencas nervosas, colocando-as em dois grupos distintos: um referente as

sobre 0 assunto. Cito: “Devem-se admitir, portanto, trés ou quatro teses contrarias a pressuposta pelo tema de
uma sexualidade reprimida pelas formas modernas da sociedade: a sexualidade esta ligada a dispositivos recentes
de poder; esteve em expansdo crescente a partir do século XVII; a articulagdo que a tem sustentado, desde entao,
néo se ordena em fungéo da reproducdo; esta articulacdo, desde a origem, vinculou-se a uma intensificacdo do
corpo, a sua valorizagdo como objeto de saber e como elemento nas relagfes de poder. ” (FOUCAULT, 2011, p.
118)

UNesse sentido, Rudge e Fuks (2008, p. 75-76, alteracdes nossas) escrevem: “Em meados do século XIX, o
tema do nervosismo moderno era o pano de fundo da literatura artistico-cultural no Ocidente. [...] Na esteira
dessas mesmas criticas, as hipéteses surgidas em campos diversos, como o da medicina, 0 da psicologia, e o da
psiquiatria, ganharam destaque. Wilhelm Erb, em sua obra sobre o nervosismo contemporaneo, Otto
Binswanger, no ensaio sobre a neurastenia e o progresso da cultura americana, e Richard von Krafft-Ebing, com
base nas proprias reflexdes sobre a degenerescéncia, neurose e neurastenia, reconheciam e ressaltavam o
nervosismo moderno como efeito do “aumento das exigéncias sociais e econémicas que acarretam um maior
dispéndio de energia, do qual frequentemente se tem poucas oportunidades de se recuperar” (FREUD, 2011),
Partes dessas criticas [...] Freud ndo as descarta completamente, embora estabeleca um corte com essas teorias,
ao afirmar que o sofrimento do homem moderno dependia de um fator fundamental: a [repressdo da]
sexualidade”.

12No texto de 1908, Freud utiliza os termo “repressdo” (Unterdriickung) e “recalque” (Verdrangung), que, por
vezes, sdo traduzidos da mesma maneira para 0 portugués. Em vista disso, optou-se por compreender a
diferenciacdo tedrica existente entre os dois termos segundo os critérios de Rudge e Fuks (2008, p. 76). Nele, as
autoras justificam da seguinte forma a distingdo que fazem: “Empregamos o termo repressdo (Unterdriickung)
para nos referirmos as normas e aos imperativos presentes na cultura que regulam e proibem a manifestacdo da
sexualidade, enquanto o termo recalque (Verdréngung) sera reservado para a operagdo psiquica que impede o
acesso a consciéncia de ideias e impulsos”.

13essa tese € central tanto no que diz respeito a possibilidade da cultura como também da constituicdo da
moralidade em Freud.
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Neuroses e outro as psiconeuroses. No tocante ao primeiro grupo, o “fator sexual” é indicado
como essencial para o seu entendimento. Sintomas neurdticos, predominantemente fisicos,
decorreriam de uma “intoxicacdo por produtos do metabolismo das substancias sexuais”
(LAPLANCHE; PONTALIS, 1991, p. 300). Assim, Freud, nessa época de elaboracdo
diagnodstica da psicanélise, aproxima as neuroses da neurastenia, ou seja, da afeccgdo,
extensivamente referida na época, que “compreende um quadro clinico centrado numa fadiga
fisica de origem ‘nervosa’ e sintomas dos mais diversos registros”, dentre eles, “o
empobrecimento da atividade sexual” (FREUD, 2011a, p. 15). Ja o grupo das psiconeuroses
possui uma origem mais difusa, embora também leve em consideracdo um abalo na vida
sexual dos individuos. Apesar de os sintomas dessas doencas se diferenciarem daqueles das
neuroses, por serem de ordem psicogénica, i.e., dependentes “da eficacia de complexos
imaginarios conscientes recalcados [verdrangt]”, eles também possuem, como 0s primeiros,
uma estreita ligacdo com conteidos de cunho sexual, mais propriamente com a insatisfacdo
pulsional que gera como “prazer substituto” a doenca nervosa (FREUD, 2011a, p. 15).

Ao fim das definicGes relativas aos tipos de doencas nervosas e a sua proximidade com
o fator sexual, Freud (2008) se preocupa em tratar do tema da renlncia pulsional e em
exprimir as suas condicdes. Primeiramente, caracteriza de forma pormenorizada o que seria o
objeto dessa rendncia: aquilo que, no individuo, diz respeito a “parte de sua propriedade, de
sua onipoténcia [Machtvollkommenheit], das inclinagdes agressivas e vingativas”. E curioso
pensar que, apesar de o artigo de 1908 se deter no tema da repressdo das pulsdes sexuais e em
seu consequente paradoxo — a saber, a ideia de que a promogéo da cultura acaba por gerar,
como efeito colateral, o adoecimento nervoso do homem —, também as pulsBes agressivas e
narcisicas sdo mencionadas en passant como objeto da preocupacdo psicanalitica nesse
momento da obra. De acordo com Freud (2011a, p. 15), o silenciamento dessas pulsbes por
parte do processo de repressdo se torna a condigdo para que ocorra o surgimento da
“propriedade cultural coletiva de bens materiais e ideais”. Nas obras culturais posteriores, isso
é cada vez mais explorado, tornando-se um dos elementos centrais do pensamento acerca da
constituicdo da cultura, especialmente a partir da elaboracdo do conceito de pulsdo de morte e
da compreenséo de sua dinamica na vida social, tomando, assim, o lugar de primazia ocupado,
nos primeiros textos, pelas pulsdes sexuais. Em 1908, Freud (2011a, p. 15) se isenta de
discorrer mais sobre o0 assunto das pulsfes agressivas e apenas apresenta de maneira rapida a
justificativa para a renuncia (das pulsdes em geral) a partir de dois fatores: as “necessidades
da vida” e os “sentimentos familiares derivados do erotismo”. Contudo, tais motivos nos

parecem enigmaticos, ou mesmo incompletos, uma vez que o proprio texto trata como fator
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central da renuncia a coercdo externa exercida pela cultura — mais precisamente pela moral
sexual cultural — sobre os individuos. De qualquer modo, toda renincia, segundo o autor, se
instala de modo progressivo no interior da cultura e possui como um de seus principais
colaboradores as sangdes religiosas.

Na teoria psicanalitica, qualquer producédo cultural encontra-se intrinsecamente ligada
a possibilidade de sublimacéo. A efetivacdo dos mais “altos” feitos intelectuais, artisticos e
religiosos conta com uma espécie particular de renlncia das pulsdes, as quais € dado um

. .14 o _ N .
destino peculiar. © A sublimacdo, na alquimia, remetia a conversdo direta de um elemento

em estado sélido a um estado gasoso, dai um dos sentidos de se dizer, dos objetos culturais,
por exemplo, que sdo mais “elevados” (CRUXEN, 2004). As pulsdes, para um dia se voltarem
para a confeccdo de objetos culturalmente valorizados, tiveram antes que passar por uma
mudanca determinada: de um estado “bruto”, em que primeiramente se encontravam, guiadas
pelo carater imediato de satisfacdo, para maneiras mais “nobres” (mediadas) de realizacdo do
prazer. Esse deslocamento de alvo (Ziel), ocorrido em virtude da coer¢do social, € o grande
responsavel pelo adiamento do prazer dos individuos, ao apontar-lhes os ideais privilegiados
de satisfacdo, 0 modelo a ser seguido para que as criagdes possam ganhar um valor moral e
estético no interior da cultura. Nesse sentido, a sublimagdo é entendida como algo mediado
pelos ideais sociais existentes, 0 que concede, por consequéncia, um outro carater a relacdo
existente entre as pulsGes e 0s objetos de satisfacdo. O processo sublimatorio passa a se
caracterizar, entdo, pela dessexualizagdo do objeto, que outrora era investido eroticamente

pelo individuo 1 , sendo que aquilo que garante e facilita tal substituicdo diz respeito a
proximidade psiquica que existe entre os dois objetos.

Por ser a sublimacdo uma das condigdes privilegiadas para a existéncia e manutencao
da culturale, é legitimo se questionar o que de fato a determina, i.e., se sdo fatores internos ou

externos ao individuo, e quais 0s elementos que estdo em jogo neles para poder realizé-la. De
acordo com Freud (201la, p. 16), parte da transformacdo da pulsdo sexual para fins
sublimatorios acontece em funcgdo da “organizacdo inata de cada individuo”, tendo, portanto,
relacdo direta com sua disposicao natural. Em outras palavras, trata-se da existéncia de uma

Lhep sublimagado consiste num destino especifico da pulsdo. [...] Ela [a pulsdo] pode ser recalcada, revertida em
seu oposto, retornar em direcéo ao eu ou ser sublimada” (CRUXEN, 2004, p. 8).

15“Designamos de capacidade de sublimagdo essa habilidade de trocar o objeto sexual original por outro, ndo
mais sexual, porém psiquicamente préximo dele” (FREUD, 2011, p. 16).

16“ H : Ani H H H H
Os historiadores da cultura parecem unanimes em supor que, mediante esse desvio das forgas pulsionais

sexuais das metas sexuais e por sua orientagdo para novas metas, num processo que merece 0 nome de

sublimacdo, adquirem-se poderosos componentes para todas as realiza¢@es culturais” (FREUD, 2002, p. 56).
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determinada quantidade de libido naturalmente disponivel para esse processo especifico de
renuncia pulsional. Em contrapartida, ha conjuntamente outras influéncias que podem ser
verificadas quanto a capacidade de sublimacdo. Dentre elas, Freud (2011a, p. 16) destaca 0s

“efeitos intelectuais sobre o aparelho da alma [der seelische Apparat]. Tendo em vista esses
efeitos, pode-se pensar que, a0 menciona-los, o autor esta se referindo a influéncia externa da
educagédo, a qual cumpre um precioso papel — no que tange aos textos freudianos — no
redirecionamento dos impulsos sexuais humanos, ao servir para a modificacdo da energia
sexual e agressiva em prol da conservagdo do patriménio cultural. Apesar dos beneficios
causados pela possibilidade de sublimar aqueles impulsos indesejados pela civilizagdo — quer
dizer, o fato de o individuo poder transforma-los em algo socialmente apreciavel —, Freud nos
alerta para a limitagdo desse procedimento que, em excesso, talvez devesse ser evitado.
Conforme o autor, essa modificagdo da meta pulsional ndo é passivel de ser feita
infinitamente, pois depende da retirada de uma quantidade significativa de libido disponivel
no individuo para o exercicio de suas satisfacbes estritamente sexuais, desvio que,
consequentemente, causa 0 empobrecimento de sua sexualidade. Por esse motivo, pode-se
dizer que um dos maiores problemas da cultura relaciona-se justamente com o fato de que
uma parcela de “satisfacdo sexual direta parece ser vital para a maioria das organizacGes” e,
nesse sentido, imprescindivel a elas (FREUD, 2011a, p. 16). Se acaso essa descarga direta das
pulsdes sexuais deixasse de ocorrer, em razdo dos mais diversos dispositivos culturais que
impedem sua realizagdo, a principal consequéncia seria, portanto, o adoecimento dos
individuos. Freud ndo cede nesse ponto. Para ele, a moral cultural sexual e sua ampla restri¢éo

aos desejos e praticas humanas somente é capaz de obter resultados desastrosos, uma vez que
L . oo . 17
demanda da constituicdo humana mais sacrificios do que esta é capaz de realizar, © causando,

assim, danos a cultura que ela gostaria de ter conseguido evitar por meio dessas mesmas
restricoes.

A fim de explicar melhor a natureza desse comportamento desviante da pulsdo sexual,
quer dizer, a incompatibilidade desta com as exigéncias da moral sexual —abstinéncia até o
momento do matriménio monogamico —, Freud convoca 0s conhecimentos entdo expostos nos

A . . . 18 . .
Trés ensaios sobre a teoria da sexualidade™ ™ (publicados em 1905). Nesses textos esta

Y experiéncia ensina que, para a maioria das pessoas, ha uma fronteira além da qual sua constituicdo nao
pode obedecer as demandas da cultura” (FREUD, 2011, p. 19).

18 Buscamos auxilio no escrito freudiano Trés ensaios sobre a teoria da sexualidade a fim de estabelecer, a partir dele,
um suporte interpretativo para as questdes postas no texto de 1908. Isso se justifica na medida em que, neste Gltimo,
Freud faz uma importante mencg&o ao escrito de 1905, e que interessa sobremaneira as discussdes da atual pesquisa.
Nessa mencéo, Freud desconstroi o elo necessario entre a sexualidade humana e a atividade de
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contida a ideia de que a origem da pulsdo sexual ndo condiz com o momento da organizagéo
genital da sexualidade, ao contrario do que se pensava. Ao invés disso, entende-se que as
pulsbes sexuais se comportam de maneira bastante variavel, especialmente na infancia,

.. . 19 . . . .
quando a atividade sexual, ja existente, se manifesta de maneira difusa em diversas
i . , 20
localidades do corpo, as denominadas zonas erégenas . Apenas por um longo processo de

. s .21 n . .
rupturas, desvios, inibi¢cbes sexuais e formacOes reativas sofridos no decorrer do

desenvolvimento humano € que se alga o individuo, portanto, até o ideal sexual da idade
adulta: o primado genital. Entretanto, inlmeras vezes esse estagio ndo pode ser de fato
alcangado, devido, como se disse, as vicissitudes pulsionais dos individuos em questdo, sua
dificuldade em renunciar a determinadas satisfacdes. Em decorréncia disso, muitos deles néo
realizam o objetivo referente a conquista da “sexualidade normal” (FREUD, 2011a), quer
dizer, aquela promotora de cultura, que exige da pulsdo sexual a transposi¢do do autoerotismo
para a meta erética da unificacdo das genitélias. Para se referir a essa importante limitacdo no
que tange ao desenvolvimento sexual humano, Freud grafa dois tipos de desvios em relagéo
ao ideal sexual que, de certo modo, se entrecruzam: a homossexualidade e a perversao. Essas
duas categorias serdo de fundamental importéancia para o entendimento da relacéo entre pulséo
e exigéncias culturais, assim como da dindmica de insubmissao propria da pulsdo no interior
da cultura.

Antes de se explicarem os casos de sexualidade desviante, sera preciso fazer uma
pequena digressdo a fim de compreender 0s estagios culturais propostos por Freud (2011a, p.
17), os quais pretendem narrar a “histéria da evolucdo do impulso sexual”. Esses estagios

reproducdo, ao afirmar que as pulsdes sexuais ndo podem ser reduzidas & biologia, mas que seu intuito
primordial consiste na busca pelo prazer, que ocorre desde a infancia do ser humano. Nas palavras de Freud
(2011, p. 16), “[n]Jovas perspectivas se abrem quando levamos em conta o fato de que, no homem, originalmente,
0 impulso ndo servia aos propdsitos da reproducdo, mas tinha por objetivo determinadas maneiras de obten¢éo
de prazer”. Ademais, entende-se a relevancia dessa aproximacao textual com os Trés ensaios, visto que, como
argumenta Marco Antonio Coutinho Jorge (2008, p. 54), o editor inglés das obras completas de Freud, James
Strachey, entende que o artigo de 1908 “parece ser, em grande parte, uma sintese das descobertas expostas no
texto de 1905. Com efeito, o artigo de 1908 parece ser o desenvolvimento de uma afirmacao que se encontra no
encerramento dos Trés Ensaios: o ‘vinculo de oposi¢do existente entre a cultura e o livre desenvolvimento da
sexualidade’”.

Vupyz parte da opinido popular sobre a pulsdo sexual que ela esta ausente na infancia e s6 desperta no periodo
da vida designado de puberdade. Mas esse ndo € apenas um erro qualquer, e sim um equivoco de graves
consequéncias, pois € o principal culpado de nossa ignorancia de hoje sobre as condi¢des bésicas da vida sexual”
(FREUD, 2002, p. 51).

2Trata-se de uma parte da pele ou da mucosa em que certos tipos de estimulacdo provocam uma sensacéo
prazerosa de determinada qualidade” (FREUD, 2002, p. 61)

21 . A w . . . -

Durante o periodo de laténcia, “[...] erigem-se as forcas animicas que, mais tarde, surgirdo como entraves no
caminho da pulsdo sexual e estreitardo seu curso a maneira de diques (o asco, o sentimento de vergonha, as
exigéncias dos ideais estéticos e morais) ” (FREUD, 2002, p. 56).
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descrevem a ligacéo entre pulsdo e prazer22 ao longo do tempo até o surgimento do padrdo
sexual dominante na época do autor. E a partir da compreenséo desses estagios que se podera
julgar inclusive a amplitude da tarefa que a moral sexual cultural deseja impor aos individuos.
Com base naquela historia, poder-se-iam diferenciar

[...] trés estagio culturais: o primeiro no qual o exercicio do impulso sexual é
livre, para além dos objetos de reproducdo; o segundo, em que tudo no
impulso sexual é reprimido [unterdriickt], exceto aquilo que serve a
reproducdo, e o terceiro, no qual apenas a reproducdo legitima é permitida
como objetivo sexual (FREUD, 20114, p. 17).

Como se pode notar, cada estdgio da cultura é acompanhado por um aumento
significativo de restricdo sexual. Dai advém uma demanda cada vez maior por controle das
pulsBes sexuais, que atinge seu apogeu na época vitoriana, a qual Freud pertence. Em algumas
pessoas, ele nos diz, cuja disposicao natural as dotou de pulsdes sexuais mais fracas (FREUD,
2011a), essa restricdo ndo € uma tarefa inviavel. A repressdo, nesses casos, ocorre sem muitas
dificuldades, pois o controle da sexualidade se torna facilitado pela moderagéo existente dos
elementos pulsionais indesejaveis. Essas pessoas tém, portanto, mais sucesso em passar da
fase do desenvolvimento sexual referente ao autoerotismo para a fase da organizacao genital,

por meio do dominio que podem estabelecer sobre 0s componentes perversos da excitacao
23 L . . Lo «
sexual. " No entanto, ha ainda um namero consideravelmente alto de individuos que ou néo

s&o bem-sucedidos em realizar tal tarefa, ou, quando o sdo, fazem-no as custas de seu préprio

adoecimento. E o caso dos individuos perversos, cuja forca do impulso sexual muitas vezes é

22Como ja explicitado no texto de 1905, Freud considera que a pulsdo sexual em sua origem na vida do
individuo (ontogénese) ndo estd necessariamente vinculada ao prazer genital, mas antes as mais variadas zonas
erégenas do corpo. S6 tardiamente, e pouco a pouco, é que a pulsdo sexual ird restringir-se — por meio de um
trabalho tanto orgénico quanto cultural — e concentrar-se no prazer relativo as zonas genitais dos seres humanos.
Ao que nos parece, esse movimento pulsional pode ser visto como anédlogo aquele que se encontra nos trés
estagios culturais apresentados por Freud no texto de 1908. Segundo o autor, o primeiro desses estagios culturais
concerne ao livre modo de satisfagdo sexual, que é comparavel, do ponto de vista da ontogénese, a atividade
autoerética do individuo. Somente aos poucos essa liberdade sexual vai se restringindo, até poder chegar ao
momento em que as pulsdes parciais confluem para o surgimento da organizacdo e do prazer genital, sendo esta
Gltima etapa, portanto, correlata ao segundo estagio cultural. Além de conseguir alcancar o primado genital, ao
fim do desenvolvimento sexual do individuo também é esperado que este consiga direcionar a sua atividade
sexual para propdsitos de procriacgdo, assim como requer, de modo analogo, o terceiro estagio cultural concebido
por Freud no tocante a pulsao sexual humana.

23Contudo, ha ainda uma outra saida para os impulsos sexuais perversos mais fracos, que tera um alto preco para
0 sujeito que a realiza. “No caso do impulso sexual mais fraco, “os perversos logram a represséo total daquelas
inclinagBes que os colocam em conflito com a demanda moral de seu estagio cultural. Mas do ponto de vista
ideal, essa € a Unica realizacdo lograda por eles, pois para essa repressdo [Unterdriickung] de seus impulsos
sexuais gastam as energias que, em outro caso, aplicariam no trabalho cultural” (FREUD, 2011, p. 18).
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intensa, promovendo, com isso, sua frustracdo na tentativa de coaduna-la aos interesses da

24
cultura.

1.2. Os perversos contra a moral sexual “cultural”

Retomando os casos desviantes, consideram-se os individuos perversos como um fator
de preocupacgéo para a moral sexual, na medida em que o direcionamento de seus impulsos
foge a norma estabelecida. Neles, o desenvolvimento pulsional conta com uma “falha” no
sentido de sua plasticidade, fazendo, assim, com que esses individuos fixem sua libido em um
determinado objeto infantil preliminar, que os impede de ter sucesso na instituicdo da
organizacgéo genital requerida culturalmente (FREUD, 2011a). Freud, no texto de 1908, passa
muito rapidamente por uma caracterizacdo da perversdao, nogdo que constitui problema
expressivo no campo da pesquisa cultural que se quer empreender. Por isso, acreditamos que,
com o auxilio da definicdo desse termo oferecida nos Trés ensaios sobre a teoria da
sexualidade poder-se-a vislumbrar ainda melhor do que trata o problema em questdo e, desse
modo, fornecer mais elementos para uma discussao consistente do fendmeno.

De acordo com Freud (2002, p. 28), as perversoes se caracterizam como:

a) transgressdes anatdbmicas quanto as regides do corpo destinadas a unido
sexual, ou b) demoras nas relagdes intermediarias com o objeto sexual, que
normalmente seriam atravessadas com rapidez a caminho do alvo sexual
final.

Em outras palavras, a perversdao concerne aos modos de satisfagdo que envolvem as
. . .. 25 n . . . . . x .
diversas pulsdes parciais , mogdes da vida pulsional infantil que ainda ndo conseguiram se

unir na aspiracdo de um Unico alvo, a saber, o prazer genital propiciado pelo encontro com o
Sexo oposto.

24De acordo com Freud (2002, p. 27), no que tange ao “desenvolvimento cultural humano”, o “ponto mais fraco
continua a ser a sexualidade”.

25Em um topico denominado “Pulsdes parciais”, no capitulo sobre a “Sexualidade infantil”, Freud (2002, p. 69)
retrata essas pulsdes do seguinte modo: “[...] devemos admitir que também a vida sexual infantil, apesar da
dominacgdo preponderante das zonas erdégenas, exibe componentes que desde o inicio envolvem outras pessoas
como objetos sexuais. Dessa natureza s@o as pulsdes do prazer de olhar e de exibir, bem como a crueldade, que
aparecem com certa independéncia das zonas erdgenas e sé mais tarde entram em relag@es estreitas com a vida
genital, mas que j& na infancia se fazem notar como aspiracdes autdnomas inicialmente separadas da atividade
sexual erégena”.
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De algum modo, esses dois sentidos de perversdo descritos acima irdo continuar sendo
problematizados por Freud em 1908, uma vez que se constata que grande parte da energia
utilizada para o trabalho cultural é retirada justamente do processo repressivo desses
componentes sexuais perversos. 26 Além disso, dependendo da possibilidade e da eficacia da
repressdo efetuada, essa energia sexual perversa possuird diferentes destinos, os quais
influenciardo as relacdes sociais estabelecidas e, consequentemente, a cultura existente. No
caso das pulsbes sexuais mais intensas (e perversas), esse mecanismo repressivo parece estar

fadado a malograr, mesmo quando obtido através da via educacional (FREUD, 2011a). Essas
pulsdes acabam mostrando-se fortes o suficiente para perdurar em sua forma original, ndo

sofrendo, portanto, nenhuma mudanca por meio da influéncia da educa(;élo.27 Por outro lado,
quando a pulséo sexual perversa consegue passar por uma transformacdo desse tipo, por
menor e mais ardua que seja, 0 problema posterior consistird na sua reivindicacdo por outras
formas expressivas e de satisfacdo energética, as chamadas “manifestacdes de substitui¢do”
(FREUD, 2011a, p. 18). Estas ultimas, provenientes do processo repressivo que constitui 0s
fendmenos prejudiciais do adoecimento nervoso, de um ponto de vista individual ndo séo
consideradas trocas vantajosas. Na verdade, o que estd em jogo no caso especifico dessa
tentativa de conformacdo da pulsdo sexual perversa a moral sexual € a troca de um
determinado modo de manifestacdo sexual pela manifestacdo de diferentes modalidades de
adoecimento, tipicos resultados do sufocamento social da sexualidade humana, a saber, as
Neurose e as psiconeuroses.

Aqui se revela, mais um vez, o paradoxo da cultura, que, em sua tentativa de se preservar
e progredir, conduz a processos que engendram sua prépria disfuncdo. Como diz Renato Mezan
(2006, p. 236), trata-se do “feitico voltado contra o feiticeiro”, i.e., as imposi¢cdes morais sexuais

instituidas pelos individuos no interior de uma cultura encontram seu ponto cego precisamente no

. .28 . _
limite pulsional ™™ desses mesmos individuos que ela desejaria

% «pg energias utilizdveis para o trabalho cultural podem ser, em grande parte, obtidas pela repressdo
[unterdriickung] dos componentes perversos da excitacdo sexual” (FREUD, 2011a, p. 17).

27Apesar de, em alguns casos, Freud desconfiar da eficacia e da verdadeira transformacéo pulsional que pudesse
advir através da educacgdo, ou mesmo de qualquer outra atividade humana capaz barrar a forca dos impulsos
sexuais perversos, ele “afirmava também que o Unico limite ao desenvolvimento abjeto da perversdo s6 pode
advir de uma sublimacdo encarnada pelos valores do amor, da educagdo, da Lei e da civilizacdo”
(ROUDINESCO, 2008, p. 104).

2 ideia de que as imposicBes morais culturais desconsideram a disposicdo e as vicissitudes pulsionais do
individuo e, por isso, acabam tendo as suas metas frustradas por este, culmina no escrito O mal-estar na
civilizagdo (1930). Contudo, neste ltimo o foco muda em relagdo ao texto de 1908. A energia a ser controlada
pelas imposi¢des morais culturais, em O mal-estar, ndo é tanto a energia sexual, que 14 aparece, inclusive, como
fator favoravel aos processos culturais (a pulsao sexual é subsumida ao conceito de pulsdo de vida), mas sim a
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N .29 .
moldar a sua maneira. Em outras palavras, a cultura, formada por um conjunto de

individuos, estabelece metas impossiveis para estes, que, ndo conseguindo cumpri-las,
voltam-se contra ela por meio de suas manifestacfes patologicas.

Em se tratando dos perversos, essa tensdo entre moral (cultural) e sexualidade é
bastante evidente, como também seus efeitos nocivos. A tentativa de calar a todo custo 0s
elementos sexuais através da repressdo causa intensos danos aos individuos, que, no balango
geral da sociedade, ndo séo menos desvantajosos do que seria a manifestacdo daquilo que
tentam impedir. Se, por um lado, essas pulsdes conseguem ser inibidas, por outro lado,
insurgem-se e tornam-se, mais um vez, uma ameaca a comunidade. Segundo Freud (2008, p.
18), as intensas pulsdes sexuais, quando reprimidas com algum éxito por meio de processos

educacionais, dirigem-se a outras formas de expressao

igualmente prejudiciais para o individuo e o tornam tdo inutil para a
sociedade quanto a satisfacdo imutavel daqueles impulsos reprimidos, nisso
reside o malogro do processo que, a longo prazo, mais do que apenas
contrabalanga se éxito.

Nesse sentido, pode-se dizer que o adoecimento neurdtico consiste em uma das
principais formas de fracasso do processo de repressdo das pulsdes sexuais perversas.
Segundo Freud, “[t]Jodos aqueles que querem ser mais nobres do que lhes permite sua
constituicdo se rendem a neurose; poderiam se sentir melhor se lhes fosse permitido ser
piores. ” (FREUD, 2011a, p. 19, grifo nosso) Dentro da sociedade vitoriana, na qual Freud
estava inserido, a quantidade de individuos padecentes desse mal — a neurose — era altissima,
assim como era grande a incidéncia de individuos perversos. Estes ultimos constituiam parte
significativa da sociedade, dada a severidade das reivindicacOes sociais e prescricdes morais
da época, 0 que destacava bastante a contradicdo entre as pulsdes individuais e as exigéncias
culturais. Esse dado ganha ainda mais relevancia ao levarmos em conta que essas exigéncias
concerniam aos estagios culturais finais referentes a “histéria da evolucéo do impulso sexual”,

que, como se viu, requerem dos individuos — mais do que em qualquer outro estagio — a

energia agressiva dos seres humanos (ou pulsdo de morte). Nela é que Freud reconhece o principal inimigo da
civilizagdo. Ainda comum a ambos 0s textos € que na tentativa de moralizar os individuos, de prescrever a eles
determinadas leis de controle pulsional, diz-se que a moral acaba engendrando o oposto de suas intencfes: no
caso do escrito de 1908, a perversdo, e no de 1930, uma agressividade que, ao se voltar contra o proprio
individuo, promove paulatinamente sua autodestruicao.

29p elasticidade da libido tem um limite, e a quantidade de represséo induzida pelos costumes e normas morais
de sua época parece a Freud estar perigosamente préxima deste limite, correndo a sociedade o risco de neurotizar
completamente a totalidade de seus membros e perecer asfixiada por suas proprias restricées” (MEZAN, 2006, p.
236).
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repressdao das pulsdes parciais em prol das atividades sexuais ligadas estritamente a
reproducdo. Nesse sentido, no inicio do século XX, era relativamente simples recair sob a
categoria dos perversos. Ja 0s neur6ticos, individuos que escapam de alguma maneira a esse
destino, fazem-no mediante o pagamento de um elevado preco. No entanto, sua vantagem é
conseguir assimilar, de algum modo, as prescricdes morais, ndo ousando desafia-las, ao
contrario do que fazem os perversos, que sofrem exatamente pela incompatibilidade inevitavel
de suas tendéncias com o que se lhes é demandado (MEZAN, 2008). Assim, ao passo que 0
problema do nervosismo moderno se caracteriza por um adoecimento que decorre de certa
obediéncia as regras morais, a perversdo € definida justamente por uma insubmissdo
pulsional: o neur6tico e o perverso sdo, nessa perspectiva, categorias complementares.
Seguindo essa ideia, no artigo de 1908, Freud (2011a) designa as neuroses como sendo
0 “‘negativo” das perversdes, comentario breve que pode ser melhor compreendido por nova
referéncia aos Trés ensaios. Nesse livro, o autor trata primeiro da multiplicidade no que tange

i i i . 30 . . .
ao alvo (Ziel) e ao objeto (Objekt) da pulséo sexual ~, partindo dos casos desviantes até

chegar a descricdo da sexualidade infantil e a narrativa do que se espera de seu
desenvolvimento, isto é, o alcance definitivo do modelo sexual considerado normal referente
ao primado da genitalidade. No primeiro capitulo dos Trés Ensaios, intitulado “As aberracdes
sexuais”, dentro do topico “Neuroses e perversdo”, ha exatamente a mesma hipotese proferida
em 1908: nas palavras de Freud (2002, p. 44, grifo nosso), “os sintomas se formam, em parte,
as expensas da sexualidade anormal; a neurose é, por assim dizer, o negativo da perversao”
(grifo nosso). E ele acrescenta: “A pulsdo sexual dos psiconeurdticos permite discernir todas
as aberragdes que estudamos como variacdes da vida sexual normal e como manifestagdes
patologicas”.

Os sintomas neuroticos se configuram como uma espécie de substitutos das pulsdes
sexuais perversas. Estas, impedidas de se realizarem em funcdo do seu desvio da norma
cultural, dirigem-se para um outro modo de expressdo, dessa vez indireto: 0 adoecimento
nervoso, que se define, apesar de todo o desprazer envolvido na doenca, ainda por um arranjo

. 31 . N .
pulsional que visa a satisfacdo ~ do individuo. Com 0 modo direto dessa satisfagcdo pulsional

(perversa) tendo sido barrado pela moral estabelecida, pelo processo de repressédo, o que resta

34 ntroduzamos aqui dois termos: chamemos de objeto sexual a pessoa de quem provém a atracdo sexual, e de
alvo sexual a acdo para a qual a pulsdo impele. Assim fazendo, a observacdo cientificamente esquadrinhada
mostrara um grande ndmero de desvios em ambos, 0 objeto sexual e o alvo sexual, e a relacdo destes com a
suposta horma exige uma investigacdo minuciosa” (FREUD, 2002, p. 13).

31“[O]s sintomas sdo a atividade sexual dos doentes ” (FREUD, 2002, p. 42).
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ao individuo que adere as regras sociais é, em alguns casos, apenas recalcar essas mocdes,
transformando-as em sintomas neurdticos, 0s seus substitutos. 32 Essa modificacdo, € claro,
ndo é feita em nivel consciente. No entanto, a colocacdo freudiana ndo vem esclarecer apenas
o fato de que a pulsdo sexual no caso neurdtico aponta para certa similaridade com a pulsdo

nos casos aberrantes (perversos). Ela também nos mostra que, antes mesmo de ser
considerada uma aberracdo, ou seja, um desvio quanto a uma norma determinada, toda

. . . . . 33 . .
sexualidade ¢é, em sua origem infantil, perversa ", no sentido lato do termo. Quer dizer, ela se

pauta em mocOes sexuais que, tardiamente, no desenvolvimento humano, serdo desviadas,
reprimidas, para s6 entdo poderem se encaminhar rumo a sexualidade normal ou, em casos

L 34 . . L
menos favoraveis, a neurose. De outro modo, ainda, essas mocdes pulsionais podem se

conduzir & fixacdo em alvos e objetos sexuais infantis, caracterizando, assim, o estado
perverso.

. . e . 35
Pode-se dizer, assim, que a pulsdo é originariamente perversa , por ela se comportar

de modo fragmentario, atraida pelas zonas erdgenas e seus objetivos distintos de satisfacéo.
Nesse sentido, se tomada como pardmetro a sexualidade adulta, dita “normal”, a pulsdo se
coloca como potencialmente capaz de todas as transgressdes possiveis. Segundo Freud, no
primeiro momento da vida, a crianga obtém prazer a partir de seu proprio corpo: sua atividade
sexual é, portanto, predominantemente autoerética. Quando ocorre de a crianga usufruir de
um corpo alheio, ou seja, de um determinado objeto exterior, evidentemente ela ndo o faz em
vistas da cOpula, sinal inequivoco da conquista da sexualidade adulta. Mesmo assim, é
inegavel para a psicanélise que as criangas possuam sexualidade num sentido amplo, em que o
objeto (Objekt) e o alvo (Ziel) erdticos ainda sdo muito varidveis e ndo se restringem a unido
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dos genitais . Contudo, a sexualidade modifica-se ao longo do tempo, até iniciar uma nova

32“[O]s sintomas representam um substituto de aspiragdes que extraem sua forga da fonte da pulsdo sexual
(FREUD, 2002, p. 43).

Bup, perversao, segundo Freud, é de certa forma natural no homem. Clinicamente [e mais tardiamente em sua
obra] é uma estrutura psiquica: ninguém nasce perverso, torna-se ao herdar, de uma histéria singular e coletiva
em que se misturam educacdo, identificacdes inconscientes e traumas diversos. Tudo depende em seguida do que
cada sujeito faz da perversdo que carrega em si: rebelido, superacdo, sublimagdo- ou, ao contrario, crime,
autodestruicéo, e outros (ROUDINESCO, 2008, p. 103).

34, T : Xre of & . :
[E]ssa suposta constituicdo que exibe os germes de todas as perversdes s € demonstravel na crianga, [...]

vislumbramos assim a férmula de que os neurdticos preservam o estado infantil de sua sexualidade ou foram
retransportados para ele” (FREUD, 2002, p. 50).

$«a0 caracterizar a sexualidade infantil como polimorfa e perversa, Freud subverte essa nocdo, ja que o termo
perversdo designa ndo mais uma anomalia ou desvio da norma, e sim a sexualidade infantil normal” (RUDGE;
FUKS, 2008, p. 77).

36“[...] Convém lembrar ainda que parte do contetdo deste escrito [Trés Ensaios Sobre a Teoria da Sexualidade]
— a saber, sua insisténcia na importancia da vida sexual para todas as realizagdes humanas e a ampliacdo aqui
ensaiada do conceito de sexualidade — tem consistido, desde sempre, no mais forte motivo para a resisténcia que
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fase, a puberdade, que sera plena de consequéncias para o individuo e mais proxima do que se
concebe normalmente por sexual, devido a visivel maturagdo que nela ocorre dos 6rgéos

genitais e & possibilidade do exercicio da reproducéo. 37

A disposicdo sexual infantil, assim, assemelha-se bastante a sexualidade perversa, em
funcdo da sua multiplicidade de objetos e alvos sexuais e em sua desconsideracdo por fins
reprodutivos. As criangas, diz Freud (2002, p. 79), sdo perversas polimorfas: isso quer dizer
que o impeto da pulsdo que apresentam demonstra aptiddo para os mais variados tipos de
satisfagdo sexual. Antes da entrada no periodo de Iaténcia38 — quando, como sugere 0 nome, a
atividade sexual é adiada em vistas do investimento em produgdes culturais —, 0s arranjos
pulsionais infantis sdo extremamente plasticos, pois ainda ndo enfrentaram os “diques
anl’micos”39 necessarios para o represamento da forga sexual por meio das formas reativas do

asco e da vergonha bem como da moral (FREUD, 2002). Por esse motivo é que ainda ndo ha
forcas de resisténcia suficientes no individuo para deslocar a energia libidinal para as
satisfacOes de ordem cultural e, com isso, gerar o incomodo pelo desvio da sexualidade da
meta original de uma descarga direta dos elementos pulsionais perversos.

Disso se conclui que a predisposi¢do para as perversdes ndao € “uma peculiaridade rara,
N ,,40 . .
mas deve antes fazer parte da constituicdo que passa por normal” . Quer dizer, ela e prépria do

periodo infantil do desenvolvimento sexual e, nesse sentido, pertence a todos os individuos em

se opde a psicandlise. No afd de encontrar topicos grandiloquentes, chegou-se a falar no ‘pan-sexualismo’ da
psicanalise e a fazer a esta a absurda censura de que ela explicaria “tudo” a partir da sexualidade. Sé é possivel
assombrar-se com isso quando se esquece qudo confuso e distraido se pode ficar em decorréncia dos fatores
afetivos. Ja faz um bom tempo que o filésofo Arthur Schopenhauer mostrou aos homens em que medida seus
feitos e interesses sdo determinados por aspiragdes sexuais- 0 sentido corriqueiro da expressdo- e, parece incrivel
que todo um mundo de leitores tenha conseguido banir de sua mente, de maneira tdo completa, uma adverténcia
tdo impressionante! E quanto a “ampliacdo” do conceito de sexualidade, que a analise das criancas e dos
chamados perversos tornou necesséaria, todos aqueles que desde seu ponto de vista superior olham
desdenhosamente para a psicanalise, deveriam lembrar-se de quanto essa sexualidade ampliada da psicanalise se
aproxima do Eros do divino Platdo” (FREUD, 2002, prefacio a quarta edicdo, p. 11-12).

37“Apesar das lacunas em nossos conhecimentos da vida sexual infantil, foi-nos entdo preciso fazer uma
tentativa de estudar as transformac@es sobrevindas com a chegada da puberdade. Destacamos duas delas como
decisivas: a subordinacdo de todas as outras fontes de excitacdo sexual ao primado das zonas genitais e o
processo do encontro do objeto” (FREUD, 2002, p. 111).

38 wp instauracdo bitemporal do desenvolvimento sexual nos seres humanos, ou seja, sua interrupcdo pelo
periodo de laténcia, pareceu-nos digna de uma aten¢do especial. Ela se afigura como uma das condigdes da
aptiddo do homem para o desenvolvimento de uma cultura superior, mas também de sua tendéncia a neurose”
(FREUD, 2002, p. 111).

$Nessas forcas represadoras do desenvolvimento sexual — asco, vergonha e moral — deve-se ver também um
sedimento historico das inibiges externas que a pulsdo sexual experimentou na psicogénese da humanidade. No
desenvolvimento de cada um, observa-se que elas emergem no momento apropriado, como que
espontaneamente, a um sinal da educacéo e da influéncia externa. ” (FREUD, 2002, p. 41, n. 1)

40«Em nenhuma pessoa sadia falta algum acréscimo ao alvo sexual normal que se possa chamar de perverso, e
essa universalidade basta, por si s6, para mostrar qudo imprépria é a utilizacdo reprobatéria da palavra
perversao” (FREUD , 2002, p. 39; ver também p. 49).
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determinado momento de sua evolucdo pulsional. Uma das grandes conquistas da psicanalise
consiste justamente em referir-se as perversdes como pertencentes a sexualidade humana em
geral. Isso porque as perversdes constituem as primeiras e mais significativas formas de
satisfagdo pulsional dos individuos, relativas ao periodo da sexualidade infantil. Fazem-se,
portanto, presentes no homem desde a origem. E nesse sentido que se diz que ndo ha como
erradicar ou mesmo tentar controlar as perversdes, uma vez que Freud reporta “a perversao a
uma categoria antropoldgica da propria humanidade” (ROUDINESCO, 2008, p. 104). Dai se
deduz o carater conflituoso do homem no interior da cultura, que, apesar de tentar a todo
custo estabelecer a sua inser¢cdo no meio social, ou seja, conseguir submeter suas pulsdes aos
interesses coletivos, acaba detendo tracos e motivacdes inextirpaveis, contrarios ao andamento
da cultura, devido ao impeto de satisfacdo individual que carrega durante toda a vida.

As diversas fases do desenvolvimento da sexualidade ndo sdo inteiramente superadas,
e a pulsdo que as atravessa pode sofrer, inclusive, um processo de regresséo devido a alguma

L . . . Lo 41
vicissitude inata (interna) ou adquirida (externa) atuante no individuo. Alguns desses

retornos aos modos de satisfagdo primarios podem ser temporarios e também se instalar
provisoriamente na vida sexual de pessoas sadias, voltando logo a atividade normal assim que
cesse o fator que desencadeou o desvio. Outros retornos serdo permanentes, em razéo da
fixacdo duradoura da libido, o que poderd resultar em um modo perverso de constituicdo
pulsional. H& ainda os casos em que a evolugdo pulsional simplesmente ndo ocorre, pois, por
diversos motivos, ndo se consegue alcangar o estdgio final do desenvolvimento sexual. No
entanto, € certo que o exercicio da perversdo faz parte de toda realizacdo sexual dita normal,
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mesmo que seja apenas na funcdo de gerar um pré-prazer — que culminara no prazer final

relativo ao proprio ato sexual. Desse modo, como sugere Freud (2002, p. 49) :

Agora se nos oferece a concluséo de que ha algo de inato na base das
perversdes, mas este algo é inato em todos os seres humanos, embora,

M «Cada passo nesse longo desenvolvimento pode transformar-se num ponto de fixacdo, cada ponto de
articulacdo nessa complexa montagem pode ensejar a dissociacdo da pulsdo sexual [...]. Resta-nos ainda fornecer
um panorama dos diversos fatores internos e externos que perturbam o desenvolvimento, e indicar o lugar do
mecanismo afetado pela perturbacdo proveniente deles” (FREUD, 2002, p. 112).

*24N3o0 me parece injustificavel fixar através de uma denominacgdo essa diferenca de natureza entre o prazer
advindo da excitagdo das zonas erdgenas e o que é produzido pela expulsdo de substancias sexuais. O primeiro
pode ser convenientemente designado de pré-prazer em oposicdo ao prazer final ou prazer de satisfagdo da
atividade sexual. O pré-prazer, portanto, € 0 mesmo que ja pudera ser produzido, embora em menor escala, pela
pulsdo sexual infantil; o prazer final é novo, e, portanto, provavelmente esta ligado a condigdes que s6 surgem na
puberdade. A férmula para a nova funcdo das zonas erogenas tem, assim, o seguinte teor: elas séo empregadas
para possibilitar, por meio do pré-prazer delas extraido, como na infancia, a producdo do prazer maior da
satisfacdo” (FREUD, 2002, p. 89).
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enquanto disposicdo, possa variar de intensidade e ser acentuado pelas
influéncias da vida.

O texto “Moral sexual ‘cultural’ e doenga nervosa moderna” esclarece que a
abordagem dos diversos elementos perversos da sexualidade humana possui efeitos de suma
importancia no interior da cultura, em razdo da tensdo criada pelo embate desses elementos
com o fator da moralidade, um dos principais temas dentro dos trabalhos sociais de Freud.
Essa moral, por meio de seus dispositivos ideoldgicos, educacionais, sociais etc., realiza
incessantes tentativas de submeter as pulsdes parciais a um encaminhamento definitivo rumo
a organizacdo genital, modo t&o requisitado e fundamental quando se trata de promover a
instituicdo do matriménio, o grande objetivo da moral sexual cultural. Fica evidente que esta
Gltima busca afastar do individuo determinado modelo infantil da sexualidade, coagindo-o a
evitar os modos mais arcaicos de satisfacdo libidinal. O conteldo perverso da sexualidade ¢,
portanto, afastado da consciéncia através da repressdo e do mecanismo psiquico do
recalcamento, gerando assim uma legido de individuos neur6ticos, que passam a obter sob
represamento as inimeras mocdes pulsionais (perversas) que gostariam de poder descarregar
em objetos e alvos infantis, se lhes fosse permitido. Esse pano de fundo inconsciente da
sexualidade humana, que se mostra no caso das perversdes, quando esclarecido, evidencia
justamente as semelhangas existentes entre os desejos dos individuos neuréticos e as
manifestagcdes daqueles denominados perversos. Além disso, remete a um incontornavel fato
da teoria freudiana da cultura, qual seja, o de que mesmo os desejos reprimidos e recalcados
ndo cessam de causar seus efeitos no individuo e, portanto, nas relacdes que este estabelece
com o outro e com o0 meio social.

Em vista dessas explicacBes, possibilitadas pelo auxilio da teoria da sexualidade
(1905), pode-se compreender melhor o problema das perversdes para a cultura, como também
a rapida passagem de Freud pela afirmacdo que faz da neurose o “negativo” das perversdes.
No tocante a esse ultimo ponto, a diferenga bésica entre neurose e perversdo € que, no
primeiro caso, as pulsdes sexuais perversas manifestam-se no inconsciente, enquanto, nas
perversdes propriamente ditas, a manifestacdo dessas pulsbes ocorre de modo explicito no
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comportamento sexual dos individuos. Logo, o perigo que essas pulsdes representam

advém justamente do fato de serem mais facilmente detectaveis e inteligiveis para 0s

43“Designei as neuroses, no entanto, como 0 negativo das perversdes, porque nelas os impulsos perversos se
expressam depois do recalque [Verdrangung] do inconsciente psiquico [das UnbewusstedesSeelischen], contendo as
mesmas inclinagdes dos perversos positivos no estado ‘recalcado’ [verdréangt]” (FREUD, 2011a, p. 18).
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membros da sociedade, 0s quais costumam despreza-las moralmente. O alerta freudiano vai
no sentido menos dbvio da localizacdo desse perigo cultural, que diz respeito aos elementos
perversos da pulsdo, mostrando os danos decorrentes dos mecanismos de refreamento
pulsional que, de certa maneira, deram certo na conquista do recalque das mog¢oes pulsionais
perversas. No entanto, ao se defrontar assim com a fabricacéo da sexualidade dita normal, vé-
se que esta se mostra possivel, em alguns casos, apenas as expensas de toda a forca libidinal
que o individuo possui, inclusive aquela que poderia ter sido empregada em outras atividades
culturais.

Freud, portanto, além de apontar a base perversa da sexualidade individual, acusa um
amplo trabalho de “neurotizacdo” da sociedade, que, em vistas de arcar com o cumprimento dos
padrdes sexuais relativos ao terceiro estagio cultural, i.e., 0 sexo apenas com fins reprodutivos,
causa um adoecimento generalizado da populagdo. Com isso, o individuo vé parcela significativa
de suas possibilidades de prazer lhe sendo retirada por meio da rendncia pulsional e da instauragao

do sofrimento neurdtico. Corroborando essa ideia, diz Freud (2011a, p. 18) :

Os neuréticos sdo aquela classe de pessoas que, dispondo de uma
organizacao recalcitrante e sob a influéncia das exigéncias culturais, apenas
conseguem uma expressdo aparente e cada vez mais malograda de seus
impulsos; e que, por isso, s6 podem manter sua participacdo nas obras
culturais gragas a um grande dispéndio de energia, a custa de um
empobrecimento interno, ou entdo precisam se ausentar temporariamente por
motivo de doenca.

1.3. Os invertidos contra a moral sexual “cultural”

Outro caso exposto por Freud como sendo desviante da sexualidade chamada normal
. L . 44 . ., 45
e, por conseguinte, dos propdsitos da cultura, concerne aos homossexuais ~ ou invertidos

(FREUD, 2002). Como se sabe, esses individuos possuem, enquanto objetos

. omossexualidade: termo criado em 1869 pelo médico hingaro Karoly Maria Kertbeny (1824-82) para designar
todas as formas de amor carnal entre pessoas do mesmo sexo biolégico. Entre 1870 e 1910, o termo se impds,
substituindo assim as antigas denominagdes (sodomia, inversdo, uranismo, pederastia, safismo, lesbianismo). Faz entéo
par com a palavra heterossexualidade, forjada em 1880” (ROUDINESCO, 2008, p. 81, n. 12).

*Nos Trés ensaios sobre a teoria da sexualidade, os invertidos ndo deixam de entrar no quadro das perversdes
e, portanto, na categoria dos individuos perversos, tratada no texto acima. Todavia, nem sempre a
homossexualidade e a perversdo foram identificadas uma a outra. Entre os gregos, na Antiguidade, a préatica
homossexual qualificava-se como pederastia e pautava-se na relacdo sexual entre dois homens: o mestre e o
aprendiz, o primeiro deles sendo um adulto (erastes) e o segundo um efebo (erénemos). A pederastia, além de
concernir a uma atividade sexual e amorosa entre dois homens, mantinha uma relagéo intrinseca com o saber.
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sexuais, pessoas do mesmo sexo, que, por vezes, sdo seu Unico objeto de prazer. Quando
ocorre essa exclusividade no tocante ao objeto de desejo, 0s homossexuais sdo chamados por
Freud de invertidos absolutos. No entanto, existem ainda outros individuos que ndo possuem
uma aversdo incapacitante no que diz respeito ao ato sexual com pessoas do sexo oposto.
Alguns desses invertidos suportam bem a mudanga de objeto e, nesse sentido, ndo demandam
exclusividade no tocante ao sexo, como € o caso dos invertidos anfigenos. O terceiro e ultimo
grupo de categorizagdo que aparece no texto de 1905 concerne aos invertidos ocasionais, ou
seja, aqueles individuos que, em determinadas situa¢Ges da vida, em razdo da inacessibilidade
do objeto sexual normal, tomam pessoas do mesmo sexo para a atividade sexual.

Apesar de os invertidos serem tratados no primeiro capitulo do livro, dedicado a
exposicdo das aberragdes sexuais, 0 posicionamento da psicandlise em relagdo a peculiar
escolha objetal dessas pessoas € clara: “A investigacdo psicanalitica opde-se com toda a
firmeza a tentativa de separar 0s homossexuais dos outros seres humanos como um grupo de
indole singular” (FREUD, 2002, p. 24). Qualquer um em determinado momento da vida é
capaz de fazer uma escolha homossexual, alias, até mesmo 0s heterossexuais mais convictos
ja realizaram-na no inconsciente. Nesse sentido, o que Freud deseja destacar nos invertidos €
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apenas a sua variacao pulsional no tocante a escolha de objeto — e ao alvo ", caso se compare

a norma heterossexual —, mas essa varia¢do, de nenhum modo, pode ser entendida como uma
espécie de degeneracdo, pois, concomitante & escolha homossexual, ndo ha, necessariamente,
nenhum comprometimento de outras fungdes vitais (FREUD, 2002). Além disso, a escolha
heterossexual também néo escapa aos questionamentos freudianos:

Isso posto, considerava-se a pederastia, ndo um desvio referente a sexualidade normal e, por decorréncia disto,
um fator de perturbacdo da moral comunitaria, mas antes “integrada a polis como uma cultura necessaria ao
funcionamento da norma” (ROUDINESCO, 2008, p. 50). Somente se configuravam como perversos aqueles que
se utilizavam dessa inclinacdo a sodomia para recusar de vez a relagdo sexual com as mulheres e sua requerida
participacdo na ordem reprodutiva. Foi a partir da época cristd, segundo Roudinesco, que o homossexual foi
tomado por paradigma dos perversos, pois se julgava que sua escolha de objeto sexual recusava a diferenca
natural entre os sexos, além de impedir o ato de unido genital responsavel pela reproducéo. Foi, portanto, apenas
no século XIX, a luz da compulsiva categorizacdo das praticas sexuais pela medicina psiquiatrica e da
consequente mudanca no entendimento da perversdo (ou melhor, das perversdes), que ocorreu aos médicos fazer
a distingdo entre “bons perversos” e “maus perversos”, de acordo com a possibilidade de recuperagdo e
tratamento de seu estado. Desse modo, “o homossexual foi catalogado segundo sua preferéncia [...] e se torna
perverso porque escolhe seu semelhante enquanto objeto de prazer” (ROUDINESCO, 2008, p. 81-82). Porém,
apesar dessa Ultima referéncia & homossexualidade e a perversdo se assemelhar bastante aquela feita pela
psicanalise, especialmente nos Trés ensaios sobre a teoria da sexualidade, “Freud ndo sera herdeiro dessa
ciéncia da norma sendo para contestar todos os seus fundamentos” (ROUDINESCO, 2008, p. 83).

*«Considera-se como alvo sexual normal a unido dos genitais no ato designado como coito, que leva a descarga
da tensdo sexual e a extingdo tempordria da pulsdo sexual (uma satisfagdo anédloga a saciacdo da fome” (FREUD,
2002, p. 28).
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No sentido psicanalitico [...] o interesse sexual exclusivo do homem pela
mulher é também um problema que exige esclarecimento, e ndo uma
evidéncia indiscutivel que se possa atribuir a uma atracdo de base quimica
(FREUD, 2002, p. 24).

N&o obstante a pesquisa médica do seculo XIX ainda incorrer na condenacdo das
praticas homossexuais, tentando enquadrar esses individuos no quadro das degenerescéncias
o , Freud (2002) mantém o posicionamento contrério a esse discurso cientifico de seu tempo.
Em 1905, ao invés de atribuir aos invertidos qualquer sinal de deficiéncia funcional ou
destacar desvios graves em relacdo a norma, ressalta neles um alto
“[...] desenvolvimento intelectual e uma cultura ética particularmente elevados”, portanto,
uma especial contribuicdo ao fendmeno cultural; isso também ocorre no texto de 1908, nos
termos de uma “frequente aptiddo especial do impulso sexual [dos invertidos] para a
sublimacéo cultural” (FREUD, 2011a, p. 17). E interessante notar que mesmo a posse de tais
qualidades ndo faz com que esses individuos deixem de se situar a margem da moral sexual da
época. Por maior que seja o elogio freudiano as contribuic6es culturais desse grupo, elas ndo
sdo suficientes para torna-lo desejavel a sociedade, em razdo da moral sexual em voga. Esta
ltima mantém os homossexuais excluidos, com a justificativa de que eles ndo auxiliariam no
progresso das realizacbes humanas, que, segundo essa mesma logica, consistiriam,
fundamentalmente, na coadunagdo da sexualidade em vistas da reproducdo no interior do
matrimonio.

Apesar de Freud se isentar de fazer inapropriados julgamentos morais sobre o grupo
dos invertidos, ele acusa que as formas mais acentuadas tanto da homossexualidade quanto
das perversfes tornam os homens “socialmente inuteis e infelizes” (FREUD, 2011a, p. 18).
Isso acontece, segundo ele, porque esses individuos sdo impedidos de realizar seus anseios
sexuais mais genuinos e, assim, adoecem por conta da imposicdo de um modelo de
funcionamento ao qual ndo podem aderir em razdo da intensidade pulsional que mantém
direcionada a objetos ndo privilegiados pela moral sexual. Alids, é a partir da constatacdo da
existéncia de uma diferenciacdo no tocante a intensidade pulsional dos individuos que reside

47Aqui vale lembrar o elogio de Foucault a psicanalise que implica o problema da degenerescéncia. . Cito: “[...] a
posicdo singular da psicanalise no fim do século XIX ndo seria bem compreendida se desconhecéssemos a
ruptura que operou relativamente ao grande sistema das degenerescéncias: ela retomou o projeto de uma
tecnologia médica propria do instinto sexual, mas procurou libera-la de suas correlagdes com a hereditariedade e,
portanto, com todos 0s racismos e eugenismos. [...] na grande familia das tecnologias do sexo que recua tanto na
historia do Ocidente cristdo e dentre as que empreenderam, no século X1X, a medicacdo do sexo, ela foi, até os
anos 1940, a Unica que se opds, rigorosamente, aos efeitos politicos e institucionais do sistema perversdo-
hereditariedade-degenerescéncia” (FOUCAULT, 2011, p. 130).
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uma das “injusti¢as sociais mais evidentes”, segundo Freud (2011a, p. 19, grifo nosso) : “o
fato de o padrao cultural exigir de todas as pessoas a mesma conduta na vida sexual”. Como
se pode entrever, essa exigéncia da moral sexual possui consequéncias gravissimas do ponto
de vista social. Admitir a diferenga quanto a for¢a pulsional dos individuos é também assumir
que, para haver um bom funcionamento da sociedade, deve-se conseguir promover diferentes
niveis de sacrificios individuais em vistas da coadunagdo aos padrfes morais. Para Freud,
esse é um problema cultural importante, e a tentativa de homogeneiza¢do da conduta sexual
humana reforca, assim, o engendramento da injustica no ambito afetivo individual, a qual
necessariamente transborda para as demais dimensfes da vida coletiva. Uma das maneiras
mais faceis de se escapar a esse tipo de demanda injusta é por meio do seu descumprimento,
mas, ao fugirem dessa forma as obriga¢des morais, os individuos sofrem duras consequéncias
punitivas (FREUD, 2011a, p. 19). Os comportamentos sexuais que praticam, concretizados a
revelia da moral comunitaria, podem leva-los, por exemplo, a todo tipo de marginalizacdo
social ou a dificultosas situagdes no matrimdnio (quando este pode existir apesar dos desvios),
0 que é extremamente penoso numa sociedade que reverencia este Gltimo como sendo o locus
ideal da realizagdo sexual humana.

Quando a historia da evolucdo do impulso sexual chega ao apice da restrigdo, com o
terceiro estagio cultural em curso, as situagdes desviantes se ampliam, e as j& existentes se
tornam ainda mais distantes do ideal moral (FREUD, 2011a). Pensando nesse momento e na
insatisfacdo generalizada que se constata a partir dos abundantes casos de doenca nervosa de
sua época, Freud (2011a, p. 19-20) se questiona: “[...] 1) que dever a exigéncia cultural do
terceiro estagio impde ao individuo? 2) a satisfacdo sexual legitima permitida é capaz de
oferecer uma indenizacdo aceitavel a renincia? e 3) qual a relagéo entre os possiveis prejuizos
causados por essa renuncia?”.

A resposta dada a primeira das questBes diz respeito a abstinéncia sexual. De fato, é
ISSO que se requer do comportamento sexual de homens e mulheres, a0 menos antes da téo
esperada ocasido do casamento. Os infelizes que ndo alcangcam o matriménio, estdo, do ponto
de vista da moral sexual cultural, condenados a perpétua renincia aos prazeres sexuais da
vida. Sua abstinéncia, portanto, ultrapassa a de todos os outros que, mesmo tardiamente,
conseguem obter um par para o cumprimento das obrigacdes estabelecidas por essa moral. No
entanto, os resultados desse estado de coisas vao além disso. A abstinéncia, como ja vimos
acima, pode causar transtornos, consequéncias psiquicas graves no individuo e também os
mais detestaveis reflexos sociais ligados a isso. Portanto, em nenhum sentido se pode dizer

que os seres humanos passam tranquilos por tal ampla experiéncia de rendincia, como queriam
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afirmar as autoridades médicas do tempo de Freud. Essa abstinéncia, ao contrario, se mostra
prejudicial e extremamente exaustiva para as pessoas que sao coagidas a encara-la. “Podemos
dizer que a tarefa de domar um impulso tdo poderoso quanto o impulso sexual que nédo pelo
caminho da satisfacdo pode exigir todas as energias de um ser humano”, escreve Freud
(20114, p. 20). Esses energias, alias, do ponto de vista cultural, deveriam ser despendidas em
prol da manutencdo da ordem social e da elevacdo das atividades psiquicas do homem, tais
como as expressoes religiosas, artisticas e cientificas. O que fornece a prépria possibilidade de
efetivar estas ultimas, como visto, é o processo sublimatério. O Unico problema estd em que a
imensa maioria de pessoas ndo é afeita & dominacdo da pulsdo sexual pelo mecanismo
psiquico da sublimagéo48, pois, para gque isso ocorra, é preciso a0 menos poder suportar o
adiamento da pulsdo sexual, o que sup&e nos individuos “talentos e disposicdes especiais”

(FREUD, 2014, p. 24) para a reconducéo dessa energia para 0s novos meios de satisfagéo.

A resposta de Freud a terceira questdo colocada por ele — se haveria compensacdes
sexuais oferecidas no casamento legitimo pelo cumprimento da abstinéncia que se praticou até
sua concretizagdo — é negativa. Um dos motivos para essa resposta € a impossibilidade de o
estado matrimonial suprir as demandas do impulso sexual. Além disso, a espera excessiva
para a realizacdo das atividades sexuais requerida pela educacdo e pela cultura aos jovens
pode causar danos irreparaveis para a sua saude. Essa demora no desenvolvimento sexual,
que, por algum tempo, pode até mesmo ser desejavel, se mantida ao longo da vida adulta
fatalmente resulta em prejuizos capazes de levar os jovens as doencas nervosas. E verdade
gue a constante luta entre as pulsdes sexuais e 0s deveres morais pode, por um lado, forjar um
bom carater individual, capaz de oferecer resisténcia em favor de atitudes éticas; porém, a
energia utilizada para sustentar isso pode ser tdo elevada a ponto de consumir conjuntamente
toda a disposi¢cdo desse individuo para a conquista de seu espaco na sociedade. Esse tipo de
I6gica dos mecanismos pulsionais deflagra a ambiguidade dos esfor¢os morais e, de forma
geral, das atividades sublimatorias, que disputam suas forcas com aquela oriunda das pulsées
sexuais. No entanto, Freud (2011a, p. 22) possui um posicionamento intrigante, que o situa a
favor destas ultimas e, de certo modo, contra 0 movimento abrangente de aceitacdo das

prescrigdes culturais:

*B«Somente uma minoria consegue domar o impulso pela sublimagdo, pelo deslocamento das forcas sexuais do
objeto sexual para objetos culturais mais elevados, e provavelmente s6 o consegue temporariamente, sendo isso
menos facil na juventude fogosa. Os demais se tornam em sua maioria neuréticos ou sofrem prejuizos de outra
natureza” (FREUD, 2011, p. 20).
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De maneira geral, ndo tive a impressdo de que a abstinéncia sexual contribui
para formar homens de acdo, enérgicos e independentes, ou pensadores
originais, libertadores audaciosos ou reformadores, e sim com maior
frequéncia pessoas fracas bem-comportadas, que depois afundam na grande
massa, e que costumam seguir de modo recalcitrante os impulsos dos
individuos fortes.

E fato que a repressdo das pulsdes sexuais pode ir longe demais, provocando, assim,
danos insuperaveis. Até mesmo o prazer proveniente das atividades sexuais dentro do
matrimonio pode se comprometer, uma vez que as restrigdes ndo cessam de existir, até mesmo
quando essa exigéncia cultural é finalmente cumprida. Quando isso ocorre, ao invés do
prometido prazer do usufruto dos corpos, 0s noivos tém ainda que arcar com o controle sexual
via métodos contraceptivos, que prejudicam o sexo e chegam a causar 0 medo do proprio ato,
com a decepcao fisica e outros desencantos oriundos da constante convivéncia entre quatro
paredes, e com a “dupla” moral que vigora a partir dessas falhas e desilusdes incontornaveis,
as quais todo casamento € susceptivel (FREUD, 2011a).

O fundamental a se notar nessas dinamicas entre pulsdo e exigéncias culturais, alem do
consequente tolhimento das atividades sexuais, € que, claramente, 0 oposto também ocorre. Ou
seja, a maneira pela qual uma pessoa age sexualmente é também capaz de determinar o seu
comportamento na cultura e 0 modo como ela estabelecerd lagos com os demais individuos da
sociedade. Em outras palavras, ndo sdo apenas as exigéncias ideais no tocante a moral que detém
0 poder de influenciar o comportamento sexual, mas este possui igualmente uma forga capaz de
engendrar novos arranjos interpessoais no seio da sociedade, em virtude das variadas formas de

investimento libidinal que é capaz de produzir. Segundo Freud (2011a, p. 23-24) :

O comportamento sexual de uma pessoa muitas vezes é exemplar para o seu
modo de reagir nas demais situacdes da vida. Quem, na condi¢cdo de homem,
conquistar energicamente o seu objeto sexual, provavelmente usara energia
semelhante ao perseguir outros objetivos. Quem, no entanto, renunciar a
satisfacdo de seus fortes impulsos sexuais por motivos variados, se
comportara de modo mais conciliador e resignado do que energético nas
demais situacOes da vida.

Em suma, € inegavel que o comportamento individual sexual influencia diretamente na
tessitura e nos desdobramentos sociais. Freud pretende exemplificar isso a partir da vida
intelectual das mulheres, a qual depende de todos esses fatores. O problema da capacidade
intelectual delas, entdo, acaba sendo um problema mais amplo, acerca da condi¢do do

conhecimento e de sua relagdo com as restri¢ces da cultura e a pulsdo. As mulheres, para Freud,
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possuem a curiosidade sexual desincentivada pela cultura, o que repercute no pouco valor que
dariam ao conhecimento e a busca por ele. Nesse sentido, a explicacdo para a “inferioridade”
intelectual delas provém do impacto de fatores sociais em suas vidas sexuais, mais precisamente,
da intensa repressdo sexual sofrida por elas ao longo do tempo. Freud (2011a, p. 24), portanto,

desconsiderava a hipotese de seus contemporaneos que atribuia a inferioridade do intelecto a
. . . . 49 T
motivos de incapacidade fisica e mental = das mulheres. Isso porque, segundo a psicanalise, a

“pulsdo de saber”, presente no desenvolvimento individual, seria em grande medida despertada

pela investigacdo da propria crianca acerca dos problemas sexuais infantis.
>0 De acordo com Freud (2002, p. 72), a questdo inicial formulada pelos seres humanos

geralmente diz respeito ao seguinte “enigma”: “de onde vem os beb&s?”, primeira curiosidade
marcante da vida sexual. Contudo, € importante ressaltar que é a partir desses questionamentos
sexuais originarios que se determina a abertura do espagco para as demais perguntas sobre a
existéncia, de onde a importancia dessa mesma abertura para homens e mulheres. Também se
percebe que mesmo essas rapidas consideragdes do texto acerca da inferioridade intelectual
feminina — que a principio parecem deslocadas do problema da “moral sexual” — possuem grandes
consequéncias para uma teoria psicanalitica da cultura. Como nos demonstra Freud, até mesmo a
questdo do conhecimento, considerada tdo nobre e essencial a qualquer movimento civilizatério,
encontra-se intrinsecamente conectada a vida sexual humana, portanto, a faceta animalesca dos
individuos — a ponto de qualquer modificacdo feita na esfera pulsional causar impactos de extrema
relevancia no ambito da cultura.

Freud retoma a questdo da abstinéncia no final do texto, dessa vez para dar mais énfase
aos caminhos marginais tomados pelo individuo em sua incessante busca por satisfacdo
sexual. Como se viu, a moral sexual cultural ndo demanda uma completa isencdo sexual por
parte dos individuos, mas antes uma renuncia bem especifica, quanto a unido genital com o
sexo oposto. Portanto, desde que os individuos consigam manter certa fachada virtuosa, ou
mesmo se casem apds ja terem praticado o ato proibido do coito, 0 sexo pré-marital ndo
necessariamente se torna uma ameaca ao lugar deles na cultura. O mais importante para se

manter a aprovacao social € que essas transgressdes ndo sejam expostas a

s0bre isso, destaque-se nota do tradutor da edicdo brasileira comemorativa dos 100 anos de “Moral sexual
‘cultural” enervosismo moderno” (FREUD, 2011, p. 24, n. 6) : “Professor de neurologia de Leipzig, Paul Julius
Moebius (1853-1907) publicou, em 1901, Tratado da debilidade intelectual fisiolégica da mulher, que
considerava um ser inferior, sujeito a manifestacGes essencialmente instintivas, situado a meio caminho entre a
crianca e 0 homem na escala das capacidades fisicas e mentais”.

50, ~ x . x . S -

Suas relacBes [da pulsdo de saber] com a vida sexual, entretanto sdo particularmente significativas, ja que
constatamos pela psicandlise que, na crianca, a pulsao de saber € atraida de maneira insuspeitadamente precoce e
inesperadamente intensa, pelos problemas sexuais, e talvez seja até despertada por eles. ”
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comunidade, a ndo ser no caso dos homens, que possuem também nesse sentido uma enorme

vantagem em relacdo as mulheres, ao serem poupados do juizo da sociedade ao admitirem
~ . .., 51

suas relagdes sexuais antes do tempo permitido.

O grande problema cultural esta em que a restricdo especifica ao encontro genital traz a
permissdo tacita de todas as outras praticas sexuais antes do casamento, que ficam de fora do
escrutinio da moral sexual, favorecendo paradoxalmente as inclinagdes humanas aos
comportamentos sexuais perversos que outrora se desejava evitar. Assim sendo, parte dos

individuos sente-se livre para se lancar a toda sorte de praticas autoerdticas e prazeres
. ) ~ 52 . .
preliminares, como € o caso da masturbacdo e mesmo da homossexualidade, sem, com isso, se

verem em oposicdo a norma sexual. Todavia, pensando no conjunto desses atos sexuais
desviantes, Freud (2008, p. 25) observa que eles “[...] estragam de maneira completa a preparagao
para 0 matriménio, que, segundo a intencdo da moral cultural, deveria ser o herdeiro unico dos
anseios sexuais [sexuelle Strebung]”. Sua opinido ndo pretende proferir juizo de valor, mas antes
se baseia na observagdo clinica que faz dos doentes nervosos, a qual revela que essas formas de
relacdo perversas juvenis, tanto quanto o longo tempo de represamento libidinal exigido pela
cultura, causam danos insuperaveis ao exercicio da sexualidade.

Como visto, ha todo um trabalho moral no tocante a sexualidade humana que visa,
sobretudo por meio da renincia pulsional, promover e manter a cultura. No entanto, essa
intencdo de favorecer 0s processos culturais implica, como efeito colateral, certa
homogeneizacéo dos individuos, que concerne & adequacao de toda a diversidade de arranjos
pulsionais existentes a uma Unica forma de expressdo: aquela relativa a moral sexual cultural.
E desse modo que esta Ultima se torna o modelo privilegiado da cultura, 0 mandamento a que
todos, lhes faltando o poder de resisténcia para contesta-lo, devem aquiescer. Ndo sendo nem
parte do desejo, nem da capacidade da maioria das pessoas de cumprir tal ideal, esse modelo

*INo texto “A moral sexual ‘cultural’ e a doenca nervosa”, Freud chega a considerar que, muitas das vezes, as
mulheres de sua época chegavam até mesmo a desejar que seus futuros esposos ja tivessem praticado sexo antes
de desposa-las, para dai poderem retirar alguma garantia no tocante a boa performance deles na cama, evitando,
assim, fracassos sexuais no matrimonio. Sendo esses resultados fracassados entendidos como possiveis efeitos
do longo periodo de abstinéncia sexual pelo qual homens e mulheres sdo coagidos a passar antes do momento do
matrimonio. Segundo Freud (2011, p. 23), “[...] a abstinéncia total durante a juventude nem sempre é a melhor
preparacdo para 0 casamento no caso do homem jovem. As mulheres intuem isso e preferem, entre seus
pretendentes, aqueles que ja provaram ser homens com outras mulheres”.

2 A masturbacdo, ou onanismo, ganhou estatuto de doenca apenas no século XVIII, apesar da anterior
reprovacgdo social que possuia por tratar-se de uma atividade alheia a procriagdo. O termo “onanismo” se deriva
de um episodio biblico, em que Onan, desafiando Deus, se nega a deixar descendentes com a mulher de seu
irmdo morto, como impunha a Lei do Levirato. Contudo, foi com o surgimento do médico iluminista Samuel
Tissot, autor do livro O onanismo: dissertacao sobre as doengas produzidas pela masturbacgdo, que esta Ultima
se transformou numa praga, em doenca causadora das mais graves desordens organicas e morais que a medicina
da época deveria encontrar meios para combater (ROUDINESCO, 2008, p. 92-93).
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se encontra sempre fadado a falhar em seus propésitos, até mesmo nos casos dos mais fiéis
seguidores da moral vigente. As exigéncias culturais sdo sempre atravessadas por forcas
sexuais indesejadas, oriundas desses mesmos individuos que elas buscam a todo custo limitar.

Essa forca pulsional que confronta o ideal da sexualidade humana, provocando nele
alteraces significativas, € apresentada por Freud de diversas formas ao longo do texto, como
nas figuras do perverso, do homossexual, do homem de “dupla moral” e, especialmente, do
doente nervoso. Todas as configuragOes pulsionais citadas séo facilmente encontradas na
cultura e nenhuma delas, a excecdo dos doentes nervosos, & necessariamente fruto de
patologias psiquicas. Apesar da rigidez da norma moral, esses diferentes arranjos pulsionais
existem em razdo do préprio carater disruptivo da pulsdo sexual, visto que sua forca, em parte
indomavel, estd apta a promover o abalo da ordem social e biolégica, ao se orientar apenas

P . . .53 .
pelo prazer da satisfacdo dos seus mais variados alvos e objetos™~ sexuais. Na melhor das

hipoGteses, essa mesma poténcia sexual difusa que, do ponto de vista da cultura, ameaca
constantemente as praticas moralistas do sexo, possui também o poder inverso de permitir as
realizacdes desse plano moral na esfera coletiva. Este é um dos tantos paradoxos contidos no
texto de 1908: essa contribuicdo da pulsdo erdtica para a moral sexual somente pode acontecer
através de um desvio especifico da poténcia sexual do individuo, obtido pelo processo de
sublimacdo. Todavia, os problemas culturais ndo se ddo em virtude desta Ultima tarefa, ao
contrario, eles advém majoritariamente das consequéncias da parte reprimida e recalcada da
pulsdo sexual que culmina no adoecimento neurdtico. Nas palavras de Freud (2011a, p. 27,
grifo nosso),

ndo importa a sua amplitude [da neurose] ou em quem ela se manifeste, é
capaz de atravessar a intencdo cultural, realizando, assim, o trabalho das
forgas reprimidas da alma contrarias a cultura; fazendo com que a sociedade
contabilize ndo um ganho obtido com o sacrificio, e sim ganho nenhum, ao
pagar a subserviéncia as regras estabelecidas com um acréscimo de
nervosismo.

A massiva submissdo dos individuos a moral sexual cultural, do mesmo modo que a

insubmissdo, possui um efeito maléfico para a coletividade, uma vez que o doente nervoso ndo

[IImaginavamos como demasiadamente intima a ligacdo entre pulsdo sexual e o objeto sexual. A experiéncia

nos casos considerados anormais nos ensina que, neles, ha entre a pulsdo sexual e o objeto sexual apenas uma
solda, que correriamos o risco de ndo ver em consequéncia da uniformidade do quadro normal, em que a pulsdo
parece trazer consigo o vinculo que existe em nossos pensamentos sobre a pulsdo e o objeto. E provavel que, de
inicio, a pulsdo sexual seja independente de seu objeto, e tampouco deve ela sua origem aos encantos deste”
(FREUD, 2002, p. 26).
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se dispde como antes a contribuir para as tarefas culturais. Se ambas as situa¢des, de renuncia ou
de realizagdo pulsional, encaminham o individuo ao desprazer, por que, entdo, optar pela
primeira? Por que optar pela obediéncia a regras morais, pelo estabelecimento de lagos sociais, em
suma, pela cultura? Por que ndo escolher descarregar livremente os afetos e, assim, usufruir
plenamente da sexualidade? Primeiramente, porque 0 preco a Se pagar por isso é o da
vulnerabilidade aos poderes da natureza, que sdo mais bem resolvidos em sociedade do que

individualmente. H& também o risco de exclusdo da comunidade, que Freud representa no texto
. . - 54 . .
por meio da figura do criminoso™ ~ (proscrito), transgressor das normas coletivas. Outro forte

motivo para que os individuos sustentem a rendncia pulsional, cujo conflito com seu desejo pode
encaminha-los ao adoecimento, é que, assim procedendo, eles se protegem contra o que seria uma
ameaca ainda maior do que aquela da doencga nervosa: o ataque contra a sua virtude.

O comportamento moral afirmado pelo individuo visa protegé-lo, do ponto de vista
cultural, do seu mais intimo inimigo: o préprio desejo. Em outras palavras, as virtudes
cumprem o papel de defesa dos interesses sociais, ao irem contra as pulsdes que habitam no
individuo e que o movem em dire¢do contraria & harmonia coletiva. Nessa perspectiva, a
ameagca as virtudes — a satisfacdo da pulsdo sexual — em ultima instancia se traduz em uma
investida contra a cultura, visto que denuncia a possivel faléncia daquilo que sustenta as
normas sociais, ou seja, da introjecdo dessas normas morais no individuo. E nesse sentido que
Freud (2011a, p. 21) afirma, no texto de 1908: “Nada protege tdo bem a [...] virtude quanto a
doenca”. Nesse artigo, pode-se entender a neurose a partir de duas funcbes paradoxais e
simultaneas: a primeira busca evitar a destruicdo imediata de lagos sociais ao ndo descarregar
diretamente as pulsées no ambito coletivo; e a segunda rejeita a conjuntura social através de
uma a¢do de protesto que € o proprio sintoma neurotico.

E como se o doente, sob uma determinada perspectiva, pudesse admitir as regras da
cultura, abdicando de uma parcela significativa de sua satisfacdo pulsional, mas, em
contrapartida, se vingasse dessa mesma cultura, ao se ver impossibilitado de participar
adequadamente dela em razéo de sua condicdo sintomética. Obviamente, nada disso se passa
em um plano consciente. Este, portanto, € o resultado escandaloso que 0s neurdticos

apresentam a partir do seu sofrimento: a impossibilidade de uma conciliacéo entre cultura e

54 “Quem, por forca de sua constituicdo inflexivel, ndo puder participar dessa repressdo do impulso
[Triebunterdriickung], serd visto pela sociedade como “criminoso”, “fora-da-lei”, a menos que sua posicdo
social e habilidades excepcionais lhe permitam nela se afirmar enquanto grande homem, enquanto “herdi”
(FREUD, 2011, p. 16).

41



X 55 . . . e i
pulsdo ", evidéncia da hipocrisia de um tipo de processo civilizatorio que demanda deles mais

do que podem oferecer a ela. O maior efeito dessa controvérsia é que, & medida que a
civilizagdo amplia suas exigéncias, criam-se ainda mais possibilidades de adoecimento
nervoso e, com isso, 0 aumento significativo de uma parcela antissocial de seres humanos:

Se analisarmos os instintos [pulsfes] em acgdo nas neuroses, descobriremos
que a influéncia determinante é exercida por forcas instintivas [pulsionais]
de origem sexual; as formagGes culturais correspondentes, por outro lado,
baseiam-se em instintos [pulsdes] sociais [...]. As necessidades sexuais ndo
sdo capazes de unir os homens da mesma maneira que as exigéncias de
autopreservacdo. A satisfacdo sexual é, essencialmente, assunto privado de
cada individuo. A natureza ndo social das neuroses tem sua origem genética
em seu propo6sito mais fundamental, que é escapar de uma realidade
insatisfatéria para 0 mundo mais prazeroso da fantasia. O mundo real, que
dessa forma é evitado pelos neurdticos, estd sob o dominio da sociedade
humana e das instituicdes coletivas por ela criadas. Virar as costas para essa
realidade €, a0 mesmo tempo, retirar-se da comunidade dos homens
(FREUD, 2005, p. 81).

Considera-se, enfim, que o preco a ser pago pela constru¢do do edificio da cultura —
além do silenciamento do prazer — acaba sendo a inibi¢cdo do individuo, caracterizada pela
fuga deste para uma realidade interna que denuncia, entre outras coisas, 0 desprezo do doente
pela sociedade repressora em que habita, e a impossibilidade desta em fazé-lo feliz. Assim, a
cada nova conquista social experimentada, esse individuo neur6tico nos remete ao custo de
sua doenca, cobrado ndo somente dele, mas também no ambito cultural através de seu
comportamento disfuncional. Visto que a cultura influencia na producdo da doenca, e vice-
versa, se torna facil perceber a intima associacdo existente, na obra freudiana, entre a esfera
social e a individual, esta também pensada a partir da prépria clinica psicanalitica.

O sujeito neurdtico — que se apresenta no consultério do analista aparentemente apartado
de seus vinculos e contexto —, mais do que um simples produto do desarranjo individual, é
justamente aquele individuo capaz de acusar, por meio de sua manifestagdo sintomatica, ndo
somente o proprio sofrimento, mas também o sintoma de toda uma cultura, a mesma que foi capaz
de produzi-lo enquanto “doente dos nervos”. Nesse sentido, a fragilidade que se constata da
vinculacdo do neur6tico com as realidades institucionais e com o outro (seu semelhante)
demonstra, além da inevitavel tensdo que ha entre interesses individuais e interesses sociais, 0

embaraco da Kultur, que, em sua ansia por criar formas de vida cada vez mais obedientes, acaba

*®Sobre isso ver Assoun (2012, p. 15).
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formando o extremo oposto disso, o representante de seu préprio fracasso: o individuo
neuratico. Este ndo cessa de lembrar a cultura a existéncia de algo, na l6gica da manutencao
da vida comum, que ndo se enquadra nos anseios individuais, que ndo é suportado sem causar
dano e sofrimento pessoal, que, em suma, sempre falha na tentativa de oferecer aos seres

humanos aquilo que eles mais desejam: a experiéncia de satisfacéo.

Consideracoes finais

Ao fim deste percurso, concluimos que o alvo da critica freudiana em 1908 diz
respeito as altas exigéncias morais da cultura sobre a sexualidade humana. Isso porque, na
tentativa de homogeneizar o comportamento sexual dos individuos, tais exigéncias acabam
por conduzir estes Ultimos ao adoecimento nervoso. No texto, vemos Freud se colocar a favor
dos neurdticos por meio de uma critica a repressdao da sexualidade exercida pela moral
cultural, apontando assim para o exacerbado moralismo de sua época, o qual intentava
normatizar a diversidade das praticas sexuais humanas, estas que, longe de tal coercéo,
possuiriam apenas 0 objetivo referente ao prazer. A partir da preocupagéo com os efeitos da
repressao sexual, o autor desloca a sexualidade do foro intimo para situa-la no epicentro do
problema da civilizacéo.

E interessante notar como ja em 1908 se vislumbra uma tematica cara a psicanalise, a
saber, a constituicdo do ser humano em meio ao conflito entre seus desejos e as exigéncias da
cultura, além da hostilidade gerada contra esta em razéo das precarias condi¢6es de satisfacdo
individual. Alias, vemos em 1908 o individuo ser duplamente submetido, de um lado pela
forca das pulsdes e, de outro, pelas demandas culturais. Ademais, ndo é somente 0 processo
de repressdo o responsavel por restringir a satisfagdo pulsional dos seres humanos, mas tal
limitagdo também se mostra presente até mesmo no processo sublimatorio, uma vez que este
se faz as custas da satisfacdo diretamente sexual dos individuos. Por conseguinte, se nem as
saidas repressivas nem as sublimatorias sdo capazes de promover a satisfacdo desejada pelo
individuo, talvez seja licito desconfiar que, desde esse momento da obra de Freud, encontra-se
a ideia da existéncia de algo na propria “natureza” da pulsdo que se mostra avesso a satisfacao
plena. Entretanto, para os objetivos desta pesquisa 0 que nos interessa mais de perto €
explicitar os meios pelos quais essa pulsdo é impedida de se realizar.

No caso do texto de 1908, o principal meio se refere a coercéo externa dos impulsos
individuais, a regulacéo e proibicdo destes a partir dos imperativos da moral sexual cultural.
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No entanto, é notavel que tal procedimento ndo se relaciona de maneira direta com 0 nosso
objeto de pesquisa, a saber, a consciéncia moral, uma vez que esta consiste justamente nos
fatores internos de coercdo individual. Apesar disso, como veremos adiante, tais fatores
externos de coercdo concernem a uma etapa da formacéo da consciéncia moral. Em todo caso,
é somente a partir de Totem e tabu que o termo “Gewissen” comega a aparecer nas obras
culturais de Freud. Por esse motivo, este serd o proximo texto investigado nessa dissertacao,
visto que discorrerd precisamente sobre os fatores internos de coercdo e a sua origem no

individuo e na cultura.
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Capitulo 2. Totem e tabu

2.1. O desejo como avesso das proibic¢des: o totemismo e a proibigdo do incesto

E inegavel que, para que se consolidem, as restricdes relativas a moral sexual devem
antes se apoiar em diversas manifesta¢fes culturais, em dimensdes como a religiosa, a ética e
a politica. No entanto, nenhuma dessas manifestacdes seria possivel sem o fator
imprescindivel da rendncia pulsional, motor de todo e qualquer fenémeno cultural. >0 @)
proximo objetivo desta pesquisa consiste em descrever, a partir do livro de Freud Totem e
tabu, de 1912, a origem dessas restricbes morais simultaneamente ao surgimento das
organizagdes sociais e religiosas. Sendo o fim deste trabalho uma contribuicdo acerca do
entendimento dos elementos constitutivos da moralidade nas obras culturais de Freud,
trataremos daqueles primérdios da humanidade para visualizar as protoformas dessa
moralidade — ambivaléncia, tabu (primeira proibicdo moral), remorso, culpa — e seu
surgimento do ponto de vista filogenético.

Totem e tabu é um livro pleno de excentricidades, mas também fundamental para a
teoria psicanalitica, uma vez que constitui parte da expansdo historica e social de seu escopo.
Um pouco da estranheza que o escrito suscita junto ao leitores advém, além de seu carater
inovador, da pretensdo freudiana de efetuar, por meio dele, uma mediagéo entre estudos da
antropologia social, da filologia, do folclore e, é claro, da prépria psicanalise (FREUD, 2005,
prefacio a primeira edi¢do). O didlogo desta com as ciéncias sociais e humanas quer, por um
lado, reconhecer em seus objetos de estudo um interesse especificamente psicanalitico e, por

outro, contribuir ao seu esclarecimento para o proveito dessas mesmas ciéncias.

. L . L. BT
No entanto, esse suporte epistemolégico prometido pela psicanalise” ndo é uma mera
explicacdo adicional acerca dos fendmenos socioculturais. Aplicar os pressupostos psicanaliticos

%0«Toda histéria da civilizagdo [Kulturgeschichte] ndo faz mais do que nos mostrar em que caminhos os homens
se meteram para a realizagdo dos seus desejos insatisfeitos, em funcéo das condi¢Bes cambiantes e modificadas
pelo progresso técnico, do consentimento e da interdigdo do lado da realidade” (ASSOUN, 2012, p. 65).

> A essas pesquisas antropoldgicas “Freud aplica algumas categorias da psicanalise nascente: a nogao de
ambivaléncia, herdada da definigdo que Bleuler propde para a esquizofrenia [a qual serd crucial para a presente
interpretacdo de Totem e tabu]; a noc¢do de narcisismo, herdada de Karl Abraham; a funcdo do nome, herdada de
Stekel, as quais Freud acrescenta a nogdo de projecdo e seu interesse pelo luto” (BOCCHI; GEWEHR,;
OLIVEIRA, 2011, p. 261, alteracdo nossa). Ndo somente isso: hd também a fundamental contribuicdo do
conceito de complexo de Edipo e das pesquisas acerca das neuroses, especialmente a neurose obsessiva, além de
toda a contribuicdo da teoria da sexualidade que subjaz a todas as demais.
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aos temas das humanidades — ou ciéncias do espirito (Geisteswissenschaften58 ), como eram
chamadas a época — significa, primordialmente, poder entendé-los a luz da experiéncia do
inconsciente. 59Isso supde, consequentemente, a busca pela “outra cena” da Kultur, quer dizer, a
tentativa de apreendé-la ndo mais simplesmente & maneira das ciéncias do espirito, porém
“mediante seus ‘sintomas’” (ASSOUN, 2012, p. 14), uma vez que estes ultimos foram produzidos
por mecanismos ainda ndo pensados pelas teorias ndo psicanaliticas contemporéneas a Freud.

N&o é despropositado falar, com Assoun, em “sintomas da cultura”, estabelecendo
assim uma analogia com processos patoldgicos individuais. Freud segue seu estudo da cultura
ndo apenas por seu interesse especifico por ela, mas também, em boa medida, porque 0s
fendmenos culturais contribuem para esclarecer problemas oriundos da clinica com os
pacientes neuréticos. Além disso, a pesquisa antropoldgica da época sobre sociedades
contemporaneas primitivas oferece igualmente elementos para entender a neurose do
individuo civilizado. Em contrapartida, a psicanalise também pode, por meio do exame desses
neuréticos, contribuir para a compreensdo dos fendmenos culturais, localizando seus pontos
obscuros, isto &, o que nele subjaz “inconsciente” (ASSOUN, 2012, p. 12). Trata-se, portanto,
de uma via de méo dupla, e ndo poderia deixar de sé-lo, dado que a “psicologia individual”,

58Freud, desde o inicio, impde a psicanalise um ideal de cientificidade a fim de guid-la em seu desenvolvimento
tedrico e clinico. Tal fato se expressa sobretudo na polémica afirmacdo do autor de que a sua descoberta (a
psicanalise) pertence ao campo das ciéncias da natureza (Naturwissenschaften), i.e., esta junto as disciplinas da
biologia, da quimica e da fisica. Contudo, a pesquisa freudiana, como sabemos, avanca além do limite
metodoldgico que elege para si mesma — pertencente ao paradigma fisico-matematico de inspiracdo galileana —,
alcancando também os interesses das ciéncias do espirito (Geisteswissenschaften), a filologia, a etnologia, a
historia etc., as quais buscam incidir sobre o fato humano (cultural). Nesse complexo movimento de simultanea
diferenciacdo e aproximacao da psicandlise em relagdo as ciéncias do espirito, insere-se um dos maiores debates
filoséficos e metodoldgicos do século XIX: a querela dos métodos (Methodenstreit). Apesar da importancia do
debate em voga, Freud ndo se envolveu muito com o assunto dessa disputa, porém ndo por desconhecimento. A
seu ver, a ciéncia propriamente dita continuava a ser a Naturwissenschaft, pelo fato de esta poder explicar
(erklaren) os seus objetos a partir de suposicdes e formulacdes hipotéticas confirmadas a partir dos dados
observados, mantendo as hipéteses explicativas somente na medida em que elas ndo se mostrassem superadas
por outras melhores, o que estaria de pleno acordo com o carater rigoroso relativo a busca do conhecimento. Em
contraposi¢do a esse método explicativo, ha o esforco das ciéncias do espirito em entender (verstehen) os objetos
de seu dominio, em erigir um método capaz de explorar a sua significacdo. Na concepcédo de Freud, estranha a
nossa opinido contemporanea sobre o tema, as ciéncias exatas possuem um carater mais fluido do que as ciéncias
do espirito, justamente por assumirem “o carater de postulagdo convencional” de seus conceitos fundamentais
(Grundbegriffe), enquanto estas ultimas, dominadas que sdo por suas primeiras convicgdes, acabam criando, a
partir da exigéncia de clareza sistemética, uma visdo de mundo (Weltanschauung) totalizante. De acordo com
Assoun, apesar da preferéncia cientifica de Freud, a descontinuidade entre uma e outra dessas ciéncias nao
possui muito sentido para o psicanalista, visto que ele aposta em um “monismo epistemoldgico”, quer dizer, em
um “espac¢o de jogo entre natureza e espirito”, sendo este apenas um “pedaco” daquela (ASSOUN, 2012, p. 33-
41) Desse modo, 0 “espirito”, entendido no sentido de cultura, deve ser investigado com os mesmos métodos que
0s outros objetos (naturais) sobre os quais a ciéncia se debruca (ver MEZAN, 2011).

4550 as ciéncias do homem, portanto, — no caso a etnologia — que fornecem os ‘temas’, ao passo que a
psicanalise transmite os ‘pontos de vista’, os seus, aqueles que foram adquiridos no terreno de sua experiéncia
propria (clinica) e elaborados por meio de suas concepgdes (metapsicologica), transformando por essa via a
problematica” (ASSOUN, 2012, p. 83).
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como diz Freud , “[...] é, também, desde o inicio, psicologia social” (FREUD, 2011b, p. 14).
A partir dai, entende-se que ndo ha vida humana ou mesmo possibilidade de narrativa
individual que n&o necessite da relacdo com o0s outros para existir. A vida mental dos
individuos reflete essa caréncia, por estar invariavelmente comprometida com a presenga seja
dos objetos amorosos, seja dos objetos de rivalidade. A condi¢gdo humana, por exceléncia, diz
respeito ao fato de que ninguém passa pelo mundo sem constituir vinculos, sem direcionar
seus afetos a outras pessoas. Essa complementaridade entre o campo do individuo e o do
social faz com que “*numerosos fatos’ da chamada psicologia individual s6 sejam plenamente
compreensiveis pelo viés de uma psicologia coletiva”. Esta Gltima é considerada, portanto,
“uma extensédo (Ausdehnung) da psicologia individual” (ASSOUN, 2012, p. 87).
Desse modo, ndo é por acaso que a referéncia epistemoldgica inicial de Freud em

Totem e tabu seja a Volkerpsychologie (“psicologia dos povos”) de Wilhelm Wundt. Este é
um dos principais trabalhos que servem de contraponto as proposi¢cdes da psicanalise e que
lancam a “tematica” sobre a qual ela se detém. Outro contraste se d& com as descobertas da
escola de psicandlise de Zurique (junguiana) 60, com a qual Freud comecava a entrar em um
clima desarmonico em razdo das dissensbes com Carl Jung, especialmente em relagcdo ao
recurso deste ao “material coletivo”, que, para Freud, ameacava “dissolver a referéncia ao
sujeito inconsciente”el. E, no entanto, a maneira como Freud resolve montar o problema da

psicologia dos povos em Totem e tabu 0 que cria a marca original desse escrito e estabelece a
posicdo sui generis da psicanalise sobre o0 assunto:

Trata-se portanto, [...] de redefinir o momento coletivo através do “ponto de
vista” do sujeito inconsciente. Empreendimento de realizacéo e de subverséo
do proprio projeto de Volkerpsychologie: em lugar de algum “inconsciente
dos povos” ou de um “inconsciente coletivo”, trata-se de reaprender o
coletivo por intermédio da ldgica do sintoma, descoberta no plano
individual (ASSOUN, 2012, p. 84 - 5, grifo nosso).

E a essa estratégia que Freud recorre e que podemos vislumbrar em todos os capitulos
de Totem e tabu, qual seja, a remissdo da psicologia dos povos primitivos aos mecanismos

%0 Além dos contrastes com as teorias de Jung e Wundt, Totem e tabu ainda conta com diversas outras
contribuicdes de pesquisas de cientistas renomados do século XIX. Dentre eles, Herbert Spencer, J. G. Frazer
(autor mais citado e porta-voz de grande parte das citacBes freudianas no livro), A. Lang, E. B. Tylor (teoria do
animismo), Robertson Smith (refeicdo totémica), Evans-Pritchard, James JasperAtkinson, Darwin (horda
primeva), Durkheim (nova concep¢do de projecdo), McLennan (quem primeiro reconhece a importancia do
totemismo), Westermarck (ambivaléncia dos sentimentos dos selvagens). Sobre isso, ver Augras (1989).

®1\/er Assoun (2012, p. 84). O autor observa ainda que Totem e tabu é contemporaneo da ruptura de Freud com
Jung.
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psiquicos em jogo nos individuos neuroéticos — tal como compreendidos pela psicanalise.
Freud traca as devidas analogias entre os dois casos para dai retirar suas proprias concluses,
pensando enriquecer, assim, tanto o trabalho psicanalitico quanto as pesquisas relativas as
ciéncias do espirito, promessa inicial do prefacio do livro.

T . 62 . L
O totem e a instituicdo do totemismo ~ sdo assuntos centrais da primeira parte do

escrito de 1912, denominada “O horror ao incesto” (Inzestcheu). Poder-se-ia, de saida,
questionar o porqué desse titulo: qual a relagdo existente entre o tema do totem e a proibicéo
do incesto? Ao0s poucos essa questdo serda respondida, mas antes talvez seja preciso
compreender a tarefa que Freud se impde e a definicdo dos conceitos principais utilizados
para entdo compreender aquela pergunta.

Segundo o autor, a vida mental dos chamados povos selvagens apresenta um grande
interesse psicanalitico, na medida em que se pode ver nela “[...] um retrato bem conservado de
um primitivo estagio de nosso préprio desenvolvimento” (FREUD, 2005, p. 12, grifo nosso).
E, portanto, em raz&o desse paralelo que a pesquisa sobre os aborigenes australianos, tal como

. , 63 .
descrita pelos antropdlogos ~, passa a ser o ponto de partida de Freud no tocante a sua
contribuicdo para o entendimento da cultura. Ao longo do estudo, a psicologia dos selvagens é

. L. .. . . ... 64
aproximada a vida animica das criangas e a dos neurdticos ; no caso destes

®2para Augras (1989, p. 6), Freud ndo se opunha a concep¢do de McLennan (pesquisador das institui¢fes citado
em Totem e tabu) que “[...] considerava que todas as civiliza¢fes teriam passado necessariamente por uma fase
totémica”. Ao contrério, a hipétese deste acaba por fornecer uma outra dimensao ao problema do totemismo e a
sua relacdo com a origem da cultura. Quer dizer, quando se pensa o sistema totémico enquanto uma primeira
fase das culturas em geral, é inevitavel que da tentativa de compreensdo deste fendbmeno se siga também o
esclarecimento de muitas das condi¢Bes para a formacdo da prépria cultura, o que, na presente interpretacao,
constitui o escopo da pesquisa freudiana.

®3Conforme Augras (1989), os antrop6logos do século XIX (e parte do século XX), em geral, possuiam muitas
afinidades tedricas e ideoldgicas, dentre elas a ideia de progresso, proveniente do iluminismo, a qual colocava
como centro de todos os valores sociais aqueles condizentes a cientificidade e a racionalidade e, por
consequéncia, a afirmacdo da “superioridade” da civilizacdo ocidental, posta enquanto sustentaculo desses
valores. Nessa perspectiva, 0s povos “exoticos” sdo classificados a partir do pardmetro da cultura do Ocidente. O
pressuposto encontrado em meio a essa ideologia é que “a histéria da humanidade caminha numa dire¢do Unica,
clara e linear, que vem desabrochar na Europa do século XIX. As civilizagdes do passado sdo vistas como etapas
sucessivas de um grande processo civilizatorio, que tornou possivel a evolugdo da raga humana, no sentido de
seu aperfeicoamento. [...] [Assim, ] povos muito exéticos, com costumes muito estranhos, sdo entdo
considerados como sobreviventes de épocas remotas do passado comum a toda humanidade. Por isso sdo
chamados de primitivos, pois os cientistas julgam que s&o povos que ficaram fixados numa etapa ultrapassada
do processo de civilizagdo” (AUGRAS, 1989, p. 15-16, grifo nosso) A partir do século XX, essa perspectiva €
rechacada pela antropologia moderna, que ndo se compromete a sustentar uma narrativa historica linear,
tampouco a supremacia da cultura ocidental.

®4n premissa que subjaz a esse pensamento diz respeito a “[...] crenca na analogia entre primitivo e neurético. Essa
equagdo, selvagem=primitivo=neurético, constitui a base de toda a demonstracdo de Freud” (AUGRAS, 1982, p. 5).
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altimos, entre outros motivos, devido ao carater primitivo que reside neles concernente a
regressdo aos estados infantis do desenvolvimento, propria a essa condicéo de adoecimento.65
Freud pensa que a comparagdo estabelecida entre 0s mecanismos psiquicos dos povos
primitivos e 0s dos individuos civilizados tem maior poder explicativo quando posta em
termos evolucionistas, ou, mais especificamente, em termos ontogenéticos e filogenéticos, a
partir das ideias de naturalistas como Ernst Haeckel. Discipulo de Darwin, Haeckel
estabeleceu a chamada “Lei de Recapitulagdo”, de que a reflexdo psicanalitica se apropria
como suporte, e segundo a qual “a histéria da evolucdo individual ou ontogenia é uma
repeticdo breve, rapida, uma recapitulacdo da histéria evolutiva paleontolégica ou da
filogenia, conforme as leis da hereditariedade e da adaptacéo ao meio” (HAECKEL apud
ASSOUN, 2012, p. 64). Vale a pena tentar perceber nesse passo de Freud quais sdo os efeitos
da transposi¢do da tese biogenética para o &mbito do psiquismo humano, e, sobretudo, o que a
psicanalise pode ganhar com tal assimilagcdo. De acordo com Assoun, essa lei se mostra de

grande valor para a psicanalise, ressonancia que se apoia,

de um lado, no fato de que ela encontra no desenvolvimento individual
revelado pelo processo neurético os vestigios de elementos pré-histéricos
concernentes a “espécie”, de outro lado, no fato de que ela mobiliza as
aquisicbes no plano individual para esclarecer os aspectos do plano
“especifico”. Em suma, ela funda uma “comparacéo da infancia do individuo
com a pre-historia dos povos” e assume, além da dimensdo “biogenética”,
um alcance sociocultural (ASSOUN, 2012, p. 64).

As consequéncias desse método comparativo serdo extraidas ao longo de toda a
elaboracdo tedrica de Totem e tabu, porém, no momento, é necessario explicitar o0s
argumentos estruturantes do primeiro capitulo do livro. Conforme Freud, uma das
caracteristicas mais curiosas dos povos aborigenes contemporaneos € que, apesar do seu
modo de vida precario, da simplicidade de suas tarefas diarias e da maneira impulsiva com
que lidam com seus objetos sexuais, esses individuos “estabelecem para si proprios, com o
maior escrupulo e 0 mais severo rigor, o propdsito de evitarem relagdes incestuosas”
(FREUD, 2005, p. 13). Mais ainda, parece que todo fator socializador desses seres humanos
primitivos esta voltado para tal evitacdo. Entretanto, é preciso assinalar desde ja que a nogédo

de incesto na perspectiva desses povos ndo se emparelha necessariamente com a relagéo

65“ At H H H HH ' H H

Um neurdtico [...] apresenta invariavelmente um certo grau de infantilismo psiquico: ou falhou em libertar-se
das condi¢des psicossexuais que predominavam em sua infancia ou a elas retornou; duas possibilidades que
podem ser resumidas como inibig&o e regressdo no desenvolvimento” (FREUD, 2005, p. 27).
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sexual realizada com parentes consanguineos, i.e., com 0s chamados familiares na concepg¢éo
66 . . . . ~ .
moderna de parentesco. ~ O incesto aborigene consiste em relagdes sexuais entre pessoas do
Nk A s . . ~ 67
mesmo cla totémico, quer dizer, pessoas que compartilham da prote¢do do mesmo totem.

O totem, na maioria dos casos, € um animal, mas também pode ser um vegetal ou
fendbmeno da natureza, que cumpre a funcdo de ser “o antepassado comum do cla”, capaz de
poupa-lo dos males em geral, porém, de modo ambiguo, capaz também de infligir-lhe as piores
sangdes, até mesmo relativas a morte, caso os membros do clda desobedecam as “obrigacdes
sagradas” instituidas por ele: “Entre os australianos, o lugar das instituicGes religiosas e sociais

que eles ndo tém é ocupado pelo sistema do ‘totemismo’” (FREUD, 2005, p. 13).

. 68 , Lo L . o s
A exogamia € uma dessas principais obrigacdes, juntamente com a proibicdo de

matar o animal totémico. A caracteristica do totemismo que, segundo Freud (2005, p. 14),
mais “atraiu o interesse dos psicanalistas” foi, a principio, a relacdo que o totem estabelece
com a exogamia, 0 que era considerado um “ponto cego” para a propria antropologia
(ASSOUN, 2012, p. 93). Saber de que modo esse vinculo se formou é um dos desafios de

69 . . «
Freud nesse percurso. O que aparece como fato destacado e esclarece ainda mais a questédo
da proibicéo das relacGes sexuais e do casamento entre pessoas do mesmo cla é que nenhuma
- o . . 70 -
violacdo nesse sentido € punida automaticamente ~ pelas partes culpadas, ao contrario do que

acontece na maioria dos casos de desobediéncia das regras do totem. A transgressdo da
barreira do incesto é “vingada da maneira mais enérgica por todo o cld, como se fosse uma
questdo de impedir um perigo que ameacga toda a comunidade ou como se se tratasse de
alguma culpa que a estivesse pressionando” (FREUD, 2005, p. 15, grifo nosso), ndo sendo
portanto, restrita aqueles individuos diretamente envolvidos no “crime” do incesto. Dado o
extremismo da medida punitiva que € aplicada nesses casos, tem-se razao para suspeitar que o
incesto fosse uma ameaca ainda mais profunda do que aquelas outras a que invariavelmente
estdo sujeitos os clas totémicos. Como provam as citagfes do antropologo James Frazer

e laco totémico é mais forte que o de familia, em nosso sentido” (FREUD, 2005, p. 111).

67 13 H H H -4 H H H

[O]s termos de parentesco que dois australianos mutuamente se aplicam ndo indicam necessariamente
qualquer consanguinidade, como os nossos indicariam: representam relacionamentos sociais mais do que fisicos”
(FREUD, 2005, p. 17).

68“ H H H
[O] erudito McLennan observa que todos os povos conhecidos seguem uma ou outra das regras exclusivas de

casamento; proibicdo de casar dentro da tribo, que McLennan batiza de exogamia, ou proibicdo de casar fora da
tribo, a endogamia” (AUGRAS, 1982, p. 5).

%9Al6m do capitulo I, énfase a essa pesquisa é dada no capitulo IV de Totem e tabu, nomeada “O retorno do
totemismo na infancia”.

70“Puni(;:io automatica”, segundo Freud (2005), é aquela efetuada pelo préprio sujeito, concomitantemente ao
seu ato de transgresséo, sem precisar de coacdo externa pra isso.
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(2005) — espraiadas ao longo de Totem e tabu —, a fim de sustentar a moral totémica, a
prescricdo da exogamia deve ser obedecida a todo custo pelos homens e mulheres primitivos,
sob a penalidade de morte para aqueles que, por alguma razéo, ousarem descumpri-la.

Assim, tendo por objetivo fugir ao perigo oriundo das situagdes incestuosas, 0S
primitivos criam para si 0s mais variados métodos de evitagdo. O horror ao incesto — seria
mesmo horror? — motiva-os a praticarem as mais esdruxulas acdes com o intuito de manter-se
0 mais distante possivel das pessoas que poderiam de algum modo ameaca-los no sentido
endégamo. O conteldo dessa ameaca fica-se sabendo por Freud: ela diz respeito ao fatal
desejo de satisfagdo das pulsdes sexuais proibidas nesses mesmos objetos temidos pelo cla. O
medo que advém a consciéncia dos selvagens €, portanto, interpretado pela psicanalise como
sendo o sinal, a fachada erigida para fornecer protecdo contra os desejos inconscientes que
esses individuos possuem por seus parentes. Alguns dos comportamentos de evitacdo dos
povos primitivos, tais como n&o entrar na casa dos familiares se 0 objeto interdito (membro da
familia) estiver 4, evitar seguir as suas pegadas, esconder-se dele, ou mesmo nao pronunciar
0 seu nome (FREUD, 2005), sdo todas maneiras de garantir a salvaguarda da moral, ou seja, 0
cumprimento da proibic¢do do incesto.

Essas medidas deflagram o cardter minucioso e cada vez mais incisivo das restricées
em jogo no totemismo — e é por meio da ressignificacdo desses recortes antropoldgicos
condizentes aos métodos de evitagdo dos primitivos que a pesquisa psicanalitica apresenta a
sua particular contribuicdo sobre o assunto. Ela denuncia o avesso das proibicdes, aquilo que
subjaz a exacerbada preocupagdo dos primitivos em seguir a risca as leis totémicas, em
especial a da exogamia. Na concepcdo freudiana, o medo ligado & transgressdo da lei do
incesto e as diversas maneiras inventadas pelos povos primitivos a fim de priva-los desses
objetos incestuosos parecem despropositadas se acaso se deixa de entender o que de fato se
quer combater com isso, a saber, o desejo individual que se encontra latente nos individuos,

atuante no inconsciente, pronto para ultrapassar as barreiras impostas pela moral totémica.

. x . . - 71 . s «
Afinal, ndo faria sentido proibir algo ao qual se tem horror. '~ E, portanto, devido a tentacdo

"eNgo 6 facil perceber porque qualquer instinto humano profundo deva necessitar ser refor¢ado pela lei. Nao ha
lei que ordene aos homens comer e beber ou os proiba de colocar as maos no fogo. Os homens comem e bebem e
mantém as maos afastadas do fogo instintivamente por temor a penalidades naturais, ndo legais, que seriam
acarretadas pela violéncia aplicada a esses instintos. A lei apenas proibe os homens de fazer aquilo a que seus
instintos os inclinam; o que a propria natureza proibe e pune, seria supérfluo para a lei proibir e punir. Por
conseguinte, podemos sempre com seguranga pressupor que os crimes proibidos pela lei sdo crimes que muitos
tém uma propensao natural a cometer. Se ndo existisse tal propensdo, ndo haveriam tais crimes e se esses crimes
ndo fossem cometidos, que necessidade haveria de proibi-los? Desse modo, em vez de presumir da proibicdo
legal do incesto que existe uma aversao natural a ele, deveriamos antes pressupor haver um instinto natural a seu
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que provocam todos esses objetos incestuosos, expressdo da tensdo entre pulsdes sexuais e
restricbes comunitarias, que se torna urgente seguir as regras que garantem a atuacao da forca
pulsional oposta a esse desejo, e, consequentemente, a favor do lago social.

Apesar de apontar com detalhes a conduta dos individuos primitivos perante a observéancia
da exogamia, Freud admite que discorrer sobre o assunto ndo propriamente acrescentou algo a
psicologia social. A seu ver, o que a “ado¢do do método psicanalitico de abordagem” pdde
acrescentar a essa visdo corrente sobre o fenébmeno do incesto é mostrar que
“se trata fundamentalmente de uma caracteristica infantil, e que revela uma notavel concordancia
com a vida mental dos pacientes neuréticos” (FREUD, 2005, p. 27). Aqui, mais uma vez, Freud
traca o paralelo entre vida animica (mogdes pulsionais) primitiva, infantil e neurotica, fazendo do
incesto problema psicossocial fundamental concernente a esses trés casos. Ora, ressoa de maneira
quase imediata aqui ecos da nogdo seminal que representa todos os contornos dessa problematica,

ou seja, o complexo de Edipo72, prototipo da relacdo incestuosa e de rivalidade que a crianca
estabelece com seus pais. Esse complexo é apontado como a base da contribuicdo da disciplina da
psicanalise para a psicologia dos povos, em especial no que se refere ao tema da exogamia,
vislumbrada no capitulo enquanto horror ao incesto.73 A exogamia, centro das relagdes sociais

dos povos primitivos, é também, do ponto de vista do desenvolvimento do individuo (ontogénese),
necessaria para a sua insercdo no ambito social.

No complexo de Edipo (positivo) — complexo nuclear das neuroses (Kernkomplex der
Neurose) —, 0 pai (ou aquele que ocupa a fungdo paterna 4 ), representante da lei, é o
responsavel pela interdicdo do desejo incestuoso do filho: ele impede a satisfacdo pulsional

favor e que se a lei o reprime como reprime outros instintos naturais, assim o faz porque os homens civilizados
chegaram a conclusdo de que a satisfacdo desses instintos naturais é prejudicial aos interesses gerais da
sociedade” (FRAZER apud FREUD, 2005, p. 128).

25 nogdo de complexo de Edipo comeca a ser elaborada em 1900 emA interpretacio dos sonhos, porém o
termo foi cunhado apenas em 1910 no artigo de Freud chamado “Um tipo especial de escolha de objeto feita
pelos homens” (1910), influenciado pelo termo “complexo” retirados dos escritos de Jung e dos estudos da
escola de Zurique. Somente mais tarde, em O ego e o id (1923) “[...] Freud levaria em conta, em termos formais,
o fendmeno do complexo de Edipo ‘negativo’ — envolvendo o amor pelo genitor do mesmo sexo e a rivalidade
com o genitor do sexo oposto — e comecaria a refletir sobre as assimetrias entre o desenvolvimento feminino e
masculino” (RUDNYTSKY, 1987, p. 15) Sobre essa diferenciacdo € interessante fazer a leitura do artigo
“Sexualidade feminina”(1931) e, antes, “A dissolucido do complexo de Edipo” (1924).

3« a0 se interrogar quanto a significacdo desse horror ao incesto que Freud pdde estabelecer uma relagédo entre
as moc0es edipianas e a constituicdo do laco social, a proibi¢cdo do incesto aparecendo nesse ensaio como 0
elemento central em torno do qual se organiza o social e que segundo Lévi- Strauss é o que define a fronteira
entre natureza e cultura, visto que ndo ha sociedade que ndo seja regida por um sistema de parentesco, o0 que por
sua vez implica regras de alianga e filiacdo e o consequente reconhecimento das diferencas de sexo e geracio”
(KOLTAL, 2015, p. 30).

"Ppara saber mais sobre o tema da funcdo paterna, recomenda-se a leitura de O pai e sua fungdo em psicanalise,
de Joel Dor (2011).
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que a crianca visa realizar através do usufruto do objeto desejado: a méde. Essa atitude
proibitiva e ameacadora paterna, deflagradora da inadequacédo social desse desejo infantil,
aponta & crianga seus limites no tocante a fruicdo da satisfagdo sexual, a0 mesmo tempo em
gue a convoca para 0 seu primeiro movimento de renincia pulsional, que, como se viu,
constitui a base do edificio da cultura e de qualquer processo de socializagcdo. O que Freud
deseja mostrar ao fim do capitulo I, a partir da mengdo do complexo de Edipo, é que existe
I6gica semelhante a essa dindmica infantil no caso dos povos primitivos. A proibicao totémica
contra as relagdes sexuais de pessoas do mesmo cla é imposta devido a um intenso desejo
incestuoso que habita no inconsciente dos membros da comunidade, e que é analogo aquele
que a crianca sente em relacdo aos pais na situacdo edipica constatdvel no atual homem
civilizado. Logo, na perspectiva de Freud, é a fim de poder livrar-se desses desejos que 0s
selvagens tomam uma série de exageradas medidas defensivas, e ndo o contrario, ou seja, por
falta de vontade ou, como sustentam alguns autores da época de Freud, em razdo de repulsa

75 . . . N e A e .
natural. ~ O interdito existe tanto no cla totémico quanto na familia civilizada, justamente por
causa do impeto incessante no sentido da satisfacdo das pulsdes incestuosas, pela persisténcia
. . ~ .. T6
desta que ¢ uma das maiores tentagdes humanas desde os seus primérdios. ~ A forca que

investe de maneira oposta a essas pulsdes, qual seja, a proibi¢do do incesto — representada no
capitulo pela nocéo de exogamia e reforcada pelo sentimento de horror — € a responsavel pela
impressdo da restricdo basilar da cultura, uma vez que é ela quem define os lagos de
parentesco e as aliancas que serdo instituidas no interior desta, mostrando-se, entdo, como a

verdadeira responsavel pela organizacéao social.
O desejo de incesto, tema central do capitulo I, é considerado pela psicanélise como
. 77 . .. 18
universalmente presente ~ em todas as culturas, assim como o complexo de Edipo . Desse

fato é que surge a lei da exogamia, organizadora do social e marco da fronteira entre natureza
e cultura. A grande novidade freudiana ndo esta em esclarecer este Gltimo dito, mas em

" Como nos recorda Augras, Westermarck é um desses autores citado por Freud “[...] por ter afirmado a
instintiva aversdo do homem primitivo as relagbes sexuais com pessoas proximas. Opondo-se a tese da
“promiscuidade primitiva”, esse autor finlandés partiu do pressuposto de que, sendo a consanguinidade
prejudicial a nivel biolégico, haveria uma espécie de “instinto” natural, visando a preservacdo da espécie. Na
verdade, Freud cita Westermarck apenas para refuta-lo, apoiando-se mais uma vez em Frazer, para afirmar que a
proibicdo do incesto atende a determinacdes sociais, ndo a uma programacao biolégica (AUGRAS, 1982, p. 11).

7640 tabu do incesto ndo expressa apenas a forca da lei, mas, sobretudo, o império do desejo. Por que proibir o
que ndo se quer?” (AUGRAS, 1989, p. 28).

""Nenhuma crianca escapa ao Edipo! Por qué? Porque nenhuma crianca de quatro anos, menino ou menina,
escapa a torrente das pulsdes erdticas que lhe afluem e porque nenhum adulto de seu circulo imediato pode evitar
ser alvo de suas pulsdes ou tentar bloquea-las (NASIO, 2007, p. 6).

Begm Origins, o capitulo introdutério de sua biografia, Jones qualifica a universalidade do complexo de Edipo
de a ‘maior’ das descobertas de Freud” (RUDNYTSKY, 1987, p. 15).
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apontar “a necessidade de uma instancia interditora visando impedir a satisfacdo da pulséo no
imediato e permitir a ligacdo durdvel e inevitavel da lei e do desejo, tanto no individuo quanto
no corpo social” (ENRIQUEZ, 1983, p. 35). A questdo edipica concerne a todo o socius, ndo
servindo apenas para se pensar a constituicdo do individuo isolado. O proprio corpo social
deve responder & incidéncia desse complexo, sendo este a condi¢do para o surgimento do
estado social e das relagdes reguladas pela lei (ENRIQUEZ, 1983). Nessa perspectiva, na qual
a prética do incesto se apresenta como incompativel com as dindmicas da vida societaria, tudo
0 que insiste na direcdo contréria & interdicdo dessas pulsdes incorre no risco de conduzir os
individuos & destruicio dos vinculos sociais. O complexo de Edipo aponta para os afetos
implicados na ameaga da constituicdo desses lagos, assim como para 0 campo sobre o qual a

- . .. 79
cultura deve incidir com suas regras e ideias: aquele referente aos desejos incestuosos.

Contudo, Freud nédo diz que o raciocinio apurado sobre o incesto e seus perigos se encontra
entre os pensamentos conscientes dos individuos selvagens ou neurdticos. Ao contrario disso,
para estes o incesto € tabu, ou seja, no que tange a sua proibicdo cabe apenas obediéncia e

nao guestionamento.

2.2. A ambivaléncia de sentimentos como base do tabu, da consciéncia moral e da
consciéncia de culpa

. . .. 80
A segunda parte do livro de 1912 versa sobre os temas do tabu e da ambivaléncia.
Nela é possivel notar uma preocupacdo especial relativa ao esclarecimento dos problemas

abordados e isso € devido, primeiramente, a extensdo do ensaio, que ultrapassa bastante
aquele dedicado ao totem. Como veremos, o tabu, em seus diversos aspectos, concerne a
experiéncia do poder, do desejo, do sagrado, do limite e da transgressdo. Toca, portanto, em
questdes cruciais sobre amor, 6dio, morte, lei, crime (AUGRAS, 1989) e, envolvendo todas

[&Z6) primeiro drama da humanidade, e o Unico permanente, é o da tensdo entre a tentacdo e a proibicdo do incesto;
0s homens desejardo sempre transgredir a interdi¢éo (consentindo assim na expressdo do desejo) mesmo sabendo que,
se eles se permitirem a transgressdo e se mantiverem nesse estado, deverdo assumir as consequéncias desse ato: a
destruicédo do social e do individuo. Entéo se é necessario, como sustenta Freud, ‘considerar as relagdes de uma crianga
com os pais, dominada como é por desejos incestuosos, como o complexo nuclear das neuroses’, devemos concluir
provisoriamente que, j& que o complexo de Edipo constitui o eixo em torno do qual se estrutura a cultura, a obra
civilizadora é neurética em sua prépria esséncia. A aceitagdo da neurose coletiva é o prego para se pagar para sair do
reino da violéncia cega” (ENRIQUEZ, 1983, p. 36, grifo nosso).

807al como consta ja do titulo no original: Das Tabu und die Ambivalenz der Gefiihlsregungen.
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essas, porém nos interessando mais diretamente: no tema moral, 81 uma vez que o tabu se
trata da primeira proibicdo desse tipo, uma espécie de mantenedor da ordem social, um agente
de coercéo a servigo da cultura, tragos que, inclusive, o aproximam da nogédo de supereu, que
sera estabelecida por Freud em1923 e que sera ainda discutida nessa dissertagao.

A palavra “tabu”, cerne desse escrito, provém da Polinésia e foi introduzida pelo capitdo
James Cook82 em 1777 (ROUDINESCO; PLON, 1998). Embora seu conceito original ndo possa
mais ser alcangado, ha termos anélogos a ele, como o “kadesh” dos hebreus, que significa
“sagrado”, “sacer”, usado na Roma antiga, e “agos"83, da Grécia classica. O mais crucial no

termo “tabu” é o duplo sentido — a ambivaléncia — que ele guarda. Por um lado, significa o
contato com algo “sagrado”, “consagrado”, enquanto, por outro, diz respeito a algo

“impuro”, “proibido”, “perigoso” (FREUD, 2005, p. 28). Adiante veremos que esses pares de
opostos conservados no termo “tabu” tém papel fundamental para a compreensdo desse
fendmeno, porém o mais importante agora é conceber que o tabu “[...] traz em si um sentido
de algo inabordavel, sendo principalmente expresso em proibicdes e restrigdes” (FREUD,
2005, p. 28, grifo nosso). Em outras palavras, ele se manifesta por meio da rendncia pulsional
exigida dos individuos selvagens. Essa renuncia, resultado da obediéncia destes as restricdes
do tabu, se difere de outras de cunho religioso ou moral. Com efeito, qual seria, entdo, a
especificidade das proibi¢des do tabu? Freud entende que

[a]s restricBes do tabu [...] ndo se baseiam em nenhuma ordem divina, mas
pode-se dizer que se impdem por sua propria conta. Diferem das proibi¢oes
morais por ndo se enquadrarem em nenhum sistema que declare de maneira
bem geral que certas abstinéncias devem ser observadas e apresente motivo
para essa necessidade. As proibicfes dos tabus ndo tém fundamento e sao de
origem desconhecida. Embora sejam ininteligiveis para nés, para aqueles
que por elas sdo dominados sdo aceitas como coisa natural (FREUD, 2005,
p. 28, grifo nosso).

8lur 7« , . . . .
[...] ‘O tabu é apenas um dos numerosos sistemas anédlogos de supersticdes que, em muitas ragas humanas,

sendo em todas, contribuiram, sob nomes diversos e com muitas diferengas de detalhes, para construir o
complexo edificio da sociedade, com varios elementos que chamamos de religiosos, sociais, politicos, morais €
econdmicos’” (FRAZER apud AUGRAS, 1989, p. 17).

82Capitéo Cook (1728-1779) foi um navegante inglés que, em seu relato de viagem a Oceania, fez o primeiro
registro do comportamento que denominou de Tapu. Este dizia respeito a tudo aquilo que possuia,
concomitantemente, o carater sagrado e proibido. Tapu foi anglicizado pelo préprio capitdo e se tornou, a partir
dai, o termo taboo, de onde a derivagdo para o portugués Tabu (AUGRAS, 1989, p. 13-14).

8po grego dyoc: qualquer questdo de temor religioso: profanacéo, culpa; expiacéo, sacrificio (ver LIDDELL;
SCOTT, 1940)
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Freud, seguindo a concepg¢do de Wundt em seu livro sobre a psicologia dos povos,
concebe o fendmeno do tabu como sendo anterior até mesmo aos deuses e a religido: é “o
cddigo de leis ndo escrito mais antigo do homem” (FREUD, 2005, p. 28). Como vimos,
naquilo que concerne a punicéo diante da violagdo do tabu, segundo Freud, esta seria, em um
primeiro momento, automatica, i.e., conduzida pelo proprio sujeito transgressor. Mais tarde,
com o desenvolvimento da ideia dos deuses e espiritos, estes passam, entdo, a ser
considerados fonte de todo castigo sofrido pelos homens errantes, violadores dos tabus. Ao
longo da evolucdo historico-psicologica ulterior — e da evolugdo conceitual do termo “tabu” —,
passa-se a tratar a punicado, resultante da transgresséo de uma regra imposta, como encargo da
prépria sociedade. Desse desenvolvimento que vai do tabu as leis contemporaneas, Freud
(2005, p. 30) conclui que “[...] os primeiros sistemas penais humanos podem ser remontados

84
aos tabus”.

A fim de produzir uma descricdo mais “imparcial” do obscuro fenémeno do tabu,
Freud recorre ao artigo na Encyplopaedia Britannica do antropélogo Northcote W. Thomas.
De acordo com ele, o tabu é o resultado de um poder misterioso, 0 “mana”, inerente a uma
pessoa ou coisa, e que possui diversas “tipos” (Arten) e “objetivos” (Ziele). Dentre os Gltimos,
destaca-se 0 cardter comum a que visam: uma espécie de protecdo. Assim, 0s objetivos do
tabu concernem a salvaguarda de pessoas consideradas mais frageis (bebés, criancas,
mulheres), ao mesmo tempo que se referem & protecdo de pessoas poderosas e importantes
(chefes, sacerdotes, reis), especialmente daquelas “menos importantes”, i.e., de classe social
mais baixa. Além disso, tém a ver com a protecdo contra os perigos relacionados ao contato
com cadaveres e determinados alimentos, e com 0s principais acontecimentos da vida
(nascimento, casamento, fungdes sexuais), entre outros aspectos (FREUD, 2005).

Um fato curioso e de extrema relevancia a respeito do tabu é o seu alto grau de
transmissibilidade ou contagio. O mana (o poder magico, ou Zauberkraft) atribuido a um
objeto tabu (pessoa ou coisa) possui uma determinada forca, que pode ser comparada, como
faz Freud, a uma espécie de carga elétrica. Quanto maior for o0 mana desse objeto — que esta

i . . A - . 85 . .
ligado, dentre outras coisas, a seu grau de importancia e posi¢éo social ~~ — maior sera,

84 As Ieis sdo consideradas herdeiras dos tabus, mas ainda assim algo diferente deles. As leis possuem génese,
explicacbes acerca do seu surgimento e dos interesses relacionados a este; jA os tabus “sdo de origem
desconhecida”, dizia Freud, aceitas como coisas naturais pelos adeptos. Os tabus aparecem até esse momento do
texto como 0 ponto originario das leis. Mas qual sera a histdria de seu surgimento? E a isso que se encaminha a
discussdo freudiana, e também a questdo de saber se é possivel tragar a génese desse fendmeno.

85, . - . . .
Tudo o que tinha valor, tudo que era considerado importante, como homens, lugares, bichos, coisas, era, em
graus diversos, objetos de Tapu. A medida que as pessoas se elevavam numa hierarquia social, viam aumentar
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consequentemente, a “eletricidade”, a periculosidade e a sacralidade deste. Quando uma
pessoa entra em contato com um objeto tabu, em razdo de uma transgressdo, € como se nela se
descarregasse toda aquela “eletricidade”. O mana é, entdo, passado para quem violou a
proibicdo. Desse modo, “a violagdo de um tabu transforma o proprio transgressor em tabu”

(FREUD, 2005, p. 30). Na hipotese de que haja grande diferenga entre 0 mana do tabu e o do
préprio individuo, este corre até mesmo o risco iminente de morte. Caso 0s manas sejam
semelhantes (por exemplo, o caso de um ministro que toca um chefe), nada muito grave
acontece ao transgressor, que deve, ainda assim, expiar seu mau feito. Essa expiacdo possui

. x A 86 .
uma certa capacidade de reversao da experiéncia ameagadora do contato , podendo minorar

seus efeitos ou tentar efetuar o desaparecimento dos perigos oriundos da experiéncia, por
meio de uma corrente psicoldgica que procura anular os atos condenaveis do ponto vista

. 87 . - . x -
consciente. ~ Esse movimento psiquico que vai em busca da suspensdo dos maleficios do

contato com o tabu, ou seja, do contdgio, possui semelhangas com os dispositivos
psicolégicos dos sintomas, principalmente das neuroses obsessivas, como veremos em
seguida. As consequéncias da transgressao de determinadas restricbes em um e outro desses
dois fendmenos sdo, portanto, andlogas. Por ora, 0 que nos interessa nessa investigacdo, na
sintese de Freud,

[...] é certo nimero de proibigdes as quais esses povos primitivos estdo
sujeitos. Tudo é proibido, e eles ndo tém nenhuma ideia por que e nédo lhes
ocorre levantar a questdo. Pelo contrario, submetem-se as proibi¢cdes como
se fossem coisa natural e estdo convencidos de que qualquer violagdo terd
automaticamente a mais severa punicdo. [...] Por trds de todas essas
proibicBes parece haver algo como uma teoria de que elas sdo necessarias
porque certas pessoas e coisas estdo carregadas de um poder perigoso que
pode ser transferido através do contato com elas, quase como uma infecgéo.
[...] O fato mais estranho parece ser que qualquer um que tenha transgredido
uma dessas proibicdes adquire, ele mesmo, a caracteristica de ser proibido
[...] (FREUD, 2005, p. 31).

suas proibicdes. Era como se pessoas importantes ou coisas sagradas estivessem carregadas com uma energia
tdo poderosa que acabavam por tornar-se extremamente perigosas para as pessoas comuns, e até mesmo, em
certos casos, para si proprias. [...] [tabu] ndo designa apenas o carater sagrado/perigoso de uma pessoa ou de uma
coisa, mas também os dispositivos montados para lidar com ela” (AUGRAS, 1989, p 13-14, grifo nosso).

86“[S]em duavida a transmissibilidade do tabu explica as tentativas de expulsa-lo por meio de cerimdnias purificatérias adequadas”
(FREUD, 2005, p. 30).

87 L . . . _ . . I

Talvez seja ainda mais verdadeiro dizer que os rituais de expiacdo deflagram o desejo de que essas experiéncias
ameacadoras do contato com o tabu pudessem ser minoradas, amenizadas, na perspectiva do individuo e do grupo que as
sofreu.
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De acordo com Freud, que acompanha de perto 0s ensaios da época sobre o tabu —
juntamente com o fenémeno do totemismo —, “o assunto como um todo é altamente obscuro”
(FREUD, 2005, p. 31). No entanto, essa sua qualidade ndo deixou de fascinar os estudiosos no
decorrer do século XIX. Desde a descoberta do tabu feita pelo Capitdo Cook, na Oceania, seus
leitores ficaram avidos por mais descri¢des ritualisticas e mitologicas acerca dos chamados
povos primitivos, que foram aos poucos sendo elaboradas pelas ciéncias sociais nascentes.
Contudo, do ponto de vista freudiano, essas elaboragdes fornecidas sobre o significado do
termo tabu ndo pareciam ser suficientes para o seu entendimento, pois lhes faltava o essencial,

a saber, maior acurécia na contemplacdo da vida emocional dos povos selvagens.

Podemos nos questionar, assim, por que a preocupagao exacerbada com o enigma do
tabu se o seu sentido original, além de confuso, nos parece quase inacessivel? Se ndo do ponto
de vista das ciéncias sociais, a0 menos da psicanalise podemos ensaiar uma resposta. Quem a

fornece é o proprio Freud, quando nos diz que vale a pena seguir na investigacdo sobre o tabu

ndo somente porque vale a pena tentar solucionar qualquer problema
psicolégico por ele mesmo, mas por outras razbes também. Uma delas é
comecgarmos a ver que os tabus dos selvagens polinésios, afinal de contas,
ndo se acham tdo longe de nds como estivemos inclinados a pensar, a
principio; outra é que as proibi¢es morais e as convencdes pelas quais nos
regemos podem ter uma relacdo fundamental com esses tabus primitivos e,
finalmente, porque uma explicacdo do tabu pode langar luz sobre a origem
obscura de nosso préprio imperativo categérico (FREUD, 2005, p. 32, grifo
N0SS0).

A citacdo acima descortina uma série de problemas interessantes com os quais Freud
se defronta. O ultimo deles diz respeito a relagdo entre o imperativo categdrico kantiano e o
tabu. O primeiro corresponde a férmula imperativa que deve reger o comportamento humano
moral, e 0 segundo, a um fendmeno extraido da esfera social que concerne as leis que regulam
as acdes dos individuos ditos primitivos. De acordo com Freud, essa relacdo visaria a
esclarecer alguns aspectos da moralidade humana. O problema é que, enquanto o imperativo

categorico concerne a “autonomia da razdo”, o tabu, como veremos, possui uma base
. . 88 s A .
inconsciente (XAVIER, 2009), a ambivaléncia de sentimentos. Eles se encontram, portanto,

em campos completamente distintos. Como sabemos, inconsciente e razdo ndo se equivalem,

8_embrando que uma das especificidades que Freud atribui ao tabu é o fato deste ser uma espécie de proibicéo
sem fundamento racional, que funciona como agente externo de coergéo.
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tendo cada um seu “principio de funcionamento” 89 (XAVIER, 2009, p. 228). Ademais,

consideramos que o uso freudiano do conceito de imperativo categérico ndo é o mesmo feito
por Kant. A psicanalise se apropria do termo original modificando-o, inclusive no que
concerne a sua semantica, para entdo poder elaborar a nocdo de “instancia critica” do

individuo. Sem entrarmos nas mindcias desse debate90 e do sentido do termo na filosofia
pratica de Kant, diriamos em linhas gerais que ele assegura a moralidade dos seres humanos a
partir da possibilidade de cumprimento de uma acgao por devergl. O imperativo categorico
concerne a férmula que garante o agir moral do individuo pautado em uma méaxima capaz de
ser universalizadagz, ou seja, tornada valida para todos os seres humanosgs. Assim, quando

Freud fala em “nosso préprio imperativo categorico”, entendemos que seria mais apropriado

aproxima-lo de sua nocdo de consciéncia moral, ao inveés da formula imperativa tal qual

concebe Kant. Segundo Nakasu, a consciéncia moral freudiana existiria como algo “interno
1194 At H H H [13 H H H

assegurador”” ', uma especie de tino interior que “faria 0 homem prescindir da ameaca externa

de castigo” (NAKASU, 2007, p. 154) e que, portanto, Ihe ajudaria a agir de forma moral.
Nesse sentido, tanto a ideia de registro interno do dever quanto a reivindicagdo de uma
finalidade moral para a agéo seriam pontos que a Gewissen teria em comum com o imperativo
categorico kantiano, assim como com a nocao de tabu95. Apesar de muito interessante, tal
tematica que concerne a relagdo entre Freud e Kant ndo serd abordada nesse trabalho, visto
merecer mais aten¢do do que seria o suficiente.

Seguindo o pensamento sobre as fontes do tabu, de acordo com Wundt (apud FREUD,

2005), este tem sua origem nos impulsos mais primitivos do homem, que resistem a passagem

89 . . x L.
De acordo com a teoria freudiana, enquanto que a razdo tem como base 0s processos secundarios, o
inconsciente se refere aos processos primarios de funcionamento do aparelho psiquico.

90 . . - ) - . .

Sobre o assunto, ver Kant a Freud: O imperativo categorico e o supereu, de Leyserée Adriene Fritsch Xavier
(2009). No livro, a autora discorre sobre a elaboragdo desses dois conceitos, analisa seus pontos de convergéncia
e divergéncia, assim como a apropriacdo do conceito de imperativo categorico pela psicandlise freudiana.

91“Agéo por dever ndo deve olhar para o interesse no objeto, mas tdo somente <para o interesse > na acéo ela
mesma e em seu principio na razdo (a lei) ” KANT, 2009, p. 187) Nesse sentido, a acdo por dever € uma agao
com valor moral. (ver KANT, 2009, p. 161)

%234 no tocante ao tabu, este assegura a moralidade do individuo por meio da culpa, do medo (do contato) e das
expiacoes.

e imperativo categérico € um Unico apenas e, na verdade, este: age apenas segundo a maxima pela qual
possas a0 mesmo tempo quererque ela se torne uma lei universal” (KANT, 2009, p. 215)

%4«Nao ha ameaca externa de castigo porque existe algo interno assegurador — uma consciéncia moral; é que a
violacdo levaria a uma desgraca insuportavel.” (FREUD apud NAKASU, 2007, p. 154)

%upoderfamos supor que, da mesma forma que o tabu se baseia em leis internas e utiliza meios internos para a
punicdo do individuo, o “imperativo categdrico”, no sentido enunciado por Freud, existiria fundamentalmente no
registro interno como dever imperativo, dever diante de certas leis também internas que, uma vez violadas,
resultam em uma punic¢do, mais uma vez no registro interno.” (NAKASU, 2007, p. 152)
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do tempo: os poderes demoniacos. “O tabu originariamente nada mais € que o temor
objetivado do poder ‘demoniaco’ que se acredita jazer oculto em um objeto-tabu”, escreve
Freud (2005, p. 33) interpretando Wundt (apud FREUD, 2005). Aos poucos, esse poder vai
perdendo seu carater de necessidade para a sustentacdo do tabu, e este continua atuante sem
aquele, ou seja, sem a forga da crenca no mal que domina determinado objeto. Quando se
esquecem seus fundamentos no medo do demoniaco, o tabu se torna entdo costume, o qual se
desenvolve até finalmente chegar a forma de lei. Entretanto, Freud levanta uma séria objecéo
a essa explicagdo de Wundt sobre a origem do tabu. Para o psicanalista, dizer que o
sentimento de medo ou mesmo que algo como os demdnios possam ser considerados como as
coisas “mais primitivas” €, do ponto de vista psicolégico, um equivoco: “A coisa seria
diferente se os demdnios realmente existissem. Mas sabemos que, como os deuses, eles sdo
criacdes da mente humana; foram feitos por algo e para algo” (FREUD, 2005, p. 34).

Wundt falha ao explicar a fonte do tabu, mas Freud recupera de sua argumentagdo um
ponto que considera crucial para o desenvolvimento de sua concepgdo sobre o termo: a ideia
de “temor ante seu contato” (die Scheuvorseiner Bertihrung). Essa “fobia do contato” é, na
visdo da psicanalise, o sentido que subjaz a todo fenbmeno do tabu. Neste ponto, pode-se
dizer que Wundt acerta em cheio. Todavia, no momento mesmo dessa “descoberta” do temor
do contato, nos damos conta de que a psicanalise ja trata desse tema ha algum tempo. Sua
maior contribuicdo no tocante a essa questdo estid presente nos casos clinicos acerca da
neurose obsessiva. Aqui novamente se entrelagam os registros antropolégicos e sociais e as
observacOes que Freud constantemente fazia de seus pacientes. Munido dos estudos da ciéncia
antropoldgica, Freud vai até os resultados da clinica psicanalitica, que — dotada dos
conhecimentos que retirou de seu envolvimento com as ciéncias sociais — retorna ao social,
fornecendo-lhe uma visdo peculiar sobre ele. Nas palavras de Freud (2005, p. 35), “[t]endo
aprendido tanto sobre essa doenca obsessiva através do estudo psicanalitico — sua etiologia
clinica e a esséncia do seu mecanismo psiquico — ndo péde escapar de aplicar o conhecimento
assim adquirido ao fendmeno socioldgico paralelo”.

O ponto de concordancia entre o fendmeno social do tabu e as proibi¢des da neurose
obsessiva esta em

que essas proibicdes sdo igualmente destituidas de motivos, sendo
misteriosas em suas origens. Tendo surgido em certo momento nao
especificado, sdo forcosamente mantidas por um medo irresistivel. Nao se
faz necessaria nenhuma ameaca externa de puni¢do, pois hd uma certeza
interna, uma conviccdo moral, de que qualquer violagdo conduzira a
desgraca insuportéavel (FREUD, 2005, p. 36, grifo nosso).
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Tanto na neurose obsessiva quanto no tabu, a violagdo da qual se trata concerne, como
foi dito cima, ao contato com o objeto sentido como perigoso. Este ndo deve fisicamente se
aproximar do individuo — seja do selvagem ou do neurético — o “entrar em contato com” deve
ser interdito até mesmo em nivel metaférico. O pensamento ele mesmo deve ser, na medida
do possivel, desviado do objeto causador do medo. O foco ou qualquer atencdo que se possa
langar sobre ele ameaca o individuo desde dentro.

Na neurose obsessiva, o fendmeno do deslocamento — i.e., a extensdo da proibicéo de
determinado objeto para outros, que se baseia em um processo inconsciente o qual busca
encontrar substitutos para os atos e objetos “originais” de desejo do individuo que ndo podem
ser diretamente satisfeitos por ele — possui seu analogo no tabu, mais precisamente, no
processo que nele se denomina contdgio. Temos que manter em mente que somente se proibe
aquilo que se deseja; portanto, 0 movimento de temor que vemos se alastrar em nivel
consciente pelos demais objetos (objetos-tabu ou de evitagdo obsessiva), estes de algum modo
alusivos ao objeto primeiro do medo, é visto como correspondente a expansao do desejo em
sua busca pelas vias de descarga e satisfacdo. Por esse motivo é que se diz que as interdigdes
do tabu ou da neurose obsessiva ndo cessam o desejo, mas apenas provocam o efeito oposto,
referente ao aumento de sua extenséo.

Assim sendo, o que a psicanalise desvela, atraves desse mecanismo psiquico dos
neuroticos e também tipico do homem selvagem, é o proprio sentido do medo de tocar, que passa
a ser entendido como desejo de tocar. Freud sustenta essa formulagdo com base em seus estudos
sobre a sexualidade infantil, além da ajuda dos dados acerca da neurose obsessiva na infancia. Os
casos das criancas com “fobia de contato” revelam que, em um momento anterior de suas vidas,
elas possuiam intensos desejos de toque que aos poucos foram sendo externamente restringidos.
Posteriormente até mesmo as forgas internas dessas criangas passaram a agir na direcéo de coibir

aquilo que suas pulsdes ordenavam, pois dessa maneira os infantes podiam se proteger de uma
S o, 96 . . - .
grave ameaca: a perda do amor dos ““autores da proibicé&o. Em vistas disso, a Unica saida

para a crianga fobica estava em recalcar o desejo

%EmO mal-estar na civilizaco, a ideia do medo da perda do amor da autoridade se configura como o primeiro
momento do surgimento da consciéncia moral (Gewissen). Tal momento se baseia no temor da autoridade dos
pais (autoridade externa), que teriam o poder de punir os “maus feitos” da crianca, suas transgressées, com a
perda de seu amor, a maior das ameagas da infancia. O medo social, nogdo que se refere a esse medo da
autoridade externa, também aparece em outras obras culturais de Freud, tais como Consideragdes atuais sobre a
guerra e a morte, Psicologia das massas e analise do eu e Futuro de uma ilusdo. Em todas elas o0 medo social
esta relacionado a origem da consciéncia moral. Nos proximos capitulos desta dissertacdo, voltaremos a esse
tema.
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do toque e bani-lo para o inconsciente. Desse modo, cria-se a seguinte situacdo psiquica: “a
proibicdo é ruidosamente consciente, enquanto o desejo persistente de tocar € inconsciente e 0
sujeito nada sabe a respeito dele” (FREUD, 2005, p. 39). Essa situacdo, em que persistem as
forcas das pulsbes juntamente a sua negacdo — a proibicdo —, é que Freud nomeia de
ambivaléncia, termo que toma de empréstimo de Eugen Breuler, mais precisamente de seu
Vortragliber Ambivalenz (1910).

H&, segundo Freud, poucas chances de essa ‘“constelagdo psicologica” - a
ambivaléncia — ser resolvida, pois se torna insustentavel para o individuo que a vivencia lidar
com o conflito de forma plenamente consciente do que de fato estd em jogo em ambos 0s
lados. O recalque (Verdrangung) entdo forcado a fim de evitar esse transtorno gera no
individuo o esquecimento (amnésia) — sintoma do desvio das representacdes intoleraveis para
0 inconsciente —, e a proibi¢do persiste na consciéncia, entretanto, sem conseguir alcancar
uma explicacdo possivel para sua existéncia. Esse esvaziamento de sentido em relagdo a
proibicdo é o que justifica a anglstia [Angst] sentida pelo obsessivo, que, ndo podendo
compreender a razdo para 0S seus atos, apenas assegura 0 sentimento de coagdo para sua
execugdo como se assim pudesse expiar o remorso e a culpa que sente caso seja privado de
exercé-los (FREUD, 2005).

Agora estamos em melhores condi¢bes de saber algo sobre a origem do tabu dos
neurdticos obsessivos e, conjuntamente, dos selvagens. Chegamos a conclusdo de que o
significado do tabu ndo pode ser conhecido por nenhum destes, visto ser da ordem do
inconsciente, de onde, inclusive, advém os “reais motivos™ de tal proibi¢cdo (FREUD, 2005,

41 ). A base do tabu é uma acdo proibida, para cuja realizacdo existe forte inclinacdo do
inconsciente”, escreve Freud (2005, p. 41), que se aproxima desse postulado por meio do

esclarecimento psicanalitico e antropoldgico das semelhancas entre os fenémenos do tabu e
da neurose, os quais ele sintetiza como sendo:

1) o ato de faltar as proibigdes qualquer motivo atribuivel; 2) o fato de serem
mantidas por uma necessidade interna; 3) o fato de serem facilmente
deslocaveis e de haver risco de infecgdo proveniente do proibido; e 4) o fato
de criarem injuncGes para a realizagdo de atos cerimoniais (FREUD, 2005, p.
38).

Afora esses elementos anélogos, ainda se encontram outros que, do ponto de vista
geral da tese do livro, sdo ainda mais relevantes: por exemplo, o fato de que as mais antigas
proibicGes do tabu coincidem com ““o ponto central dos desejos da inféncia e o nicleo das
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neuroses” (FREUD, 2005, p. 41, grifo nosso). No caso das restricdes do tabu se interdita a
matanca do animal totémico — representante do pai do grupo —, assim como as relagoes
sexuais endogamicas. No segundo caso, 0 que se encontra proibido € o impulso de matar o pai
e tomar a made como objeto sexual. Mais adiante se entenderda em que sentido o pai pode ser
tido como substituido do animal totémico. Por ora, devemos ter em mente que 0s dois desejos
recalcados do complexo de Edipo do individuo equivalem as duas proibicGes relativas a
infancia da humanidade, as proibigdes totémicas. Novamente aqui se confirma o enunciado,
adotado de Haeckel, que consiste em dizer que a ontogénese recapitula a filogénese.

A ambivaléncia é o que hda em comum em todos os casos de tabu. Seu estudo é
essencial para se descortinarem as tensdes vividas na dindmica social dos povos selvagens e
também para se compreender o cerne do sofrimento neur6tico. No que tange ao destaque da
nocdo de ambivaléncia, Freud ainda apresenta um exame da atitude dos primitivos em relagédo
a trés categorias de tabu: o tratamento dos inimigos, dos governantes e dos mortos. Quanto
ao tratamento dos inimigos (Die Behandlung der Feinde) mortos pelos selvagens, o que se
esperaria destes ultimos € um sentimento oposto a culpa em relacdo ao assassinato que
cometem, algo proximo a uma “crueldade desinibida e implacavel” (FREUD, 2005, p. 45).
Contudo, isso ndo ocorre. O que o prova sdo os relatos das inimeras observancias cumpridas
por esses primitivos que possuem a finalidade de apaziguar os espiritos dos adversarios
mortos, como ocorrem em diversos cerimoniais e atos de expiacdo e purificagéo.
Contrariando, assim, as expectativas que se mantém sobre os selvagens, os relatos de Frazer

(apud FREUD, 2005) afirmam que eles chegam até mesmo a pedir perddo pelo morte do
.97 . . .
inimigo™ ', a lamentar a sua perda e tratar seus restos mortais e espirito com o respeito que

outrora Ihes recusavam. Em suma, os selvagens agem na tentativa de se desculparem pelo
assassinato cometido — por um lado, em razdo do medo que possuem de sofrerem alguma
retaliagdo advinda por parte dos espiritos dos homens mortos, por outro lado, por serem
guiados pelos sentimentos de admiracdo que mantém pelos individuos que eles proprios
massacraram (FREUD, 2005).

Ora, 0 que estd na raiz desse impeto ambivalente dos primitivos de mostrar respeito

pelo morto, transformando-o em benfeitor a0 mesmo tempo que ndo se deixa de odia-lo, é o

9740 ritos de apaziguamento levados a efeito na ilha de Timor, quando uma expedi¢édo de guerra retorna de um
triunfo, trazendo a cabeca dos inimigos vencidos, sdo particularmente notaveis [...] sdo oferecidos sacrificios
para apaziguar as almas dos homens cujas cabecas foram cortadas. [...] Além disso, parte da cerimdnia consiste
numa danca acompanhada por um céntico, no qual a morte do homem assassinado é lamentada e suplicado o seu
perddo” (FREUD, 2005, p. 46).
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sentimento de remorso (Reue) atuante nessas observancias — remorso advindo do
desvelamento das mocdes pulsionais positivas que os selvagens nutrem secretamente pelos
seus inimigos e que, antes do assassinato, se encontravam obscurecidas pelos impulsos de
agressividade em relagédo a eles. Os sentimentos enaltecedores revelados a partir da morte
dos inimigos fazem emergir a ambivaléncia: a condicdo para as observancias e para o
remorso. Apesar das objecBGes que podem ser levantadas quanto a atribuicdo da origem das
observancias ao fenbmeno da ambivaléncia, Freud chama a atengéo para o ponto forte da
perspectiva da psicanalise, qual seja, a unidade que esta é capaz de fornecer ao assunto em
questdo, no qual se dispersam as opinides dos antropdlogos.

A mesma ambivaléncia se encontra na base do tabu relativo aos governantes (Das
Tabu der Herrscher). Para Frazer (apud FREUD, 2005, p. 50), “um governante ‘ndo deve ser
apenas protegido, mas também se deve proteger-se contra ele’”. Logo vemos que essa
assercdo descortina uma duplicidade em relacdo ao poder do governante, este colocado como
algo em risco, a0 mesmo tempo que se apresenta como poder ameagador contra o qual alguns
individuos devem se proteger e dos quais precisam se manter distantes. Ja sabemos por que
motivo o perigo em torno do poder do governante — poder magico correspondente ao tabu — €
evitado por aquele que ndo o possui — 0 homem comum. Esse individuo, o sudito, devido ao
seu mana (poder) inferior ndo pode suportar entrar em contato com a carga excessiva
proveniente do mana do soberano, ndo sem com isso sofrer sérias consequéncias. Se o sudito
ousa tocar um rei, por exemplo, de acordo com a “logica” do tabu, ele pode adoecer
instantaneamente ou até mesmo morrer. Contudo, se o contrario ocorre e o rei resolve toca-lo,
o cenério se modifica. A relagdo passiva no que tange ao toque do rei pode render efeitos
sanatérios para o individuo que o recebe, ja que agora esse toque esta isento do carater
perigoso.

Assim como 0s primitivos se preocupam com a protecdo contra 0s poderes do
governante, existe também por parte deles uma preocupacéo relativa ao préprio governante,
no sentido de livra-lo de supostos perigos que o ameacam. % Para tal fim, o cuidado dos

selvagens é expresso em forma de cerimoniais que visam, dentre outras coisas, conferir
beneficios aos chefes, além de lhes demonstrar gratiddo pelas dadivas ofertadas a seus

%4 aqui se encontra outra contradigdo peculiar: a de que o individuo soberano, detentor de um poder ilimitado,
precisa ser protegido contra determinado perigo com o qual o seu proprio poder ndo é capaz de lidar e que, por
esse motivo, expde de forma inesperada a sua fragilidade (ver FREUD, 2005, p. 57)
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suditos. % Acontece que tamanho cuidado acaba sendo um fardo para esses seres especiais,
aniquilando dessa forma a sua liberdade ao invés de lhes propiciar o prometido: a preservacao
de suas vidas. Esse cerceamento, de acordo com Freud, faz parte de uma corrente hostil
inconsciente por parte dos suditos que, de maneira paradoxal, determina simultaneamente o
excesso de seus cuidados para com 0 governante. 100 Quanto maior a importancia deste,
maiores as restrigdes e os tabus nos quais ele é envolto, o que significa, por consequéncia,
uma intensificacdo da agressividade dirigida contra ele. Como nos lembra Freud, essa
solicitude excessiva na qual subjaz a agressividade é muito comum nas neuroses, com
destaque para 0s casos de neurose obsessiva. 101

A Ultima categoria de tabu descrita por Freud é o tabu relativo aos mortos (Das Tabu der
Toten) — estes que, na perspectiva do autor, sdo 0s mais poderosos soberanos (FREUD, 2005). Ja
sabemos do medo que os selvagens possuem dos espiritos, em razdo de seu provavel retorno, e
principalmente dos males a que estariam dispostos a fazer contra os vivos. Em vistas de amenizar
esse medo, os primitivos criam restricbes e cerimoniais em torno do morto, que tém como
intencdo evitar o contato real e até mesmo metaférico com ele. Quanto mais distante o selvagem
se mantém da pessoa morta, mais seguro este acredita estar. Isso porque, segundo indicam o0s
antropélogos citados por Freud, todos aqueles que morrem sdo transformados em demonios pelos

selvagens. De modo paradoxal, esses mortos sao tanto mais terriveis na medida

%90s individuos primitivos consideram o soberano o responsavel pela ordenagdo do curso da natureza. Nas
palavras de Frazer (apud FREUD, 2005, p. 53), “as pessoas tem de agradecer-lhe pela chuva e o sol que nutrem
os frutos da terra, pelo vento que traz 0s navios as suas costas e até mesmo pela terra firme debaixo de seus pés”.
No entanto, esse poder possui duas faces. O soberano a quem se atribui, além da regulacéo natural, a referente a
existéncia de seus suditos, também se torna culpado caso ndo consiga alcancar essa sua missdo. Sendo assim,
com a mesma intensidade com que outrora os suditos lhe prestavam homenagens, ele serd castigado, podendo
inclusive ser morto pelo édio dos individuos comuns que se virem prejudicados pelo seu poder.

1004 duplo sentido atribuido ao cerimonial tabu para com os soberanos é um perfeito exemplo da ambivaléncia
em jogo. Ao mesmo tempo em que € a expressdo do mais profundo respeito por eles, ndo passa de um castigo,
uma vingancga de seus suditos pelas honras que lhe concedem. N&o é de se admirar que suas vidas se
transformem num verdadeiro inferno, acabando por viver uma serviddo maior do que a de seus suditos. O
mesmo acontece na neurose obsessiva, cujo mecanismo faz com que a tendéncia repressora e a tendéncia
reprimida acabem obtendo satisfacdo simultanea. O ato obsessivo, embora pareca defesa contra o proibido, ndo
passa de sua reproducdo, visto que a aparéncia se refere a vida psiquica consciente, enquanto a realidade se
relaciona a vida psiquica inconsciente” (KOLTAL, 2015, p. 34).

101 . .
Chegamos a compreender sua origem [da neurose obsessiva] bastante claramente. Ela aparece onde quer que,

além de um sentimento predominante de afeicdo, exista também corrente de hostilidade contraria, mas
inconsciente — estado de coisas que representa um exemplo tipico de uma atitude emocional ambivalente. A
hostilidade é entdo feita a calar no grito, por assim dizer, por uma intensificagdo excessiva da afeicdo, que se
expressa em solicitude e se torna compulsiva, porque de outro modo seria inadequada para desempenhar a
missdo de manter sob repressao a corrente de sentimento contréria e inconsciente. [...] Se agora aplicarmos ao
caso das pessoas privilegiadas [0s soberanos] compreenderemos que juntamente com a veneragéo e, na verdade,
idolatrizacdo sentidas por elas, existe no inconsciente uma corrente oposta de hostilidade intensa; que, na
realidade, como esperdvamos, defrontamo-nos com uma situacdo de ambivaléncia emocional” (FREUD, 2005, p.
58).
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em que sé@o mais amados pelos que restam vivos, podendo infligir-lhes males e perturbacdes
de qualquer espécie. Essa transformacdo pela qual passam todas as almas desencarnadas é
interpretada pela psicanélise a luz de seus estudos acerca das perturbagdes psiconeuréticas. De
acordo com a disciplina, a mudanca afetiva que ocorre nos primitivos em relagdo aos mortos
tem seu paralelo na neurose do homem civilizado, que depois de ter passado pela perda de um
ente querido, se sente responsavel e culpado por sua morte, produzindo, por isso, o fenémeno
das autocensuras obsessivas. O notavel aqui € a assuncao dessa responsabilidade por parte do
neurdtico pelo mal que acometeu a pessoa amada. Freud explica que tal autoacusagdo nao é
totalmente desprovida de sentido, mesmo quando se sabe ndo ter havido nenhuma
possibilidade concreta de participacdo do individuo na morte da qual se sente culpado.
Contudo, a factualidade ndo estd em questdo nesse caso, apenas a realidade psiquica. De
acordo com a psicanédlise, a autoacusacdo concerne ao desejo inconsciente do neur6tico que,
se pudesse ser expresso, ficaria satisfeito com a morte de seu parente.

A autoacusacao €, portanto, uma reacdo contra esse desejo que de modo algum pode
ser revelado a consciéncia do individuo em razdo de seu contetdo insuportavel. Exatamente
onde ndo se quer é gque se encontra o sentido oculto por tras das autocensuras obsessivas: no
sentimento de ambivaléncia emocional em relagcdo ao morto. Essa ambivaléncia € de novo a
chave de conexdo entre o fenbmeno neurotico e aquele que ocorre com 0s primitivos. Assim
como 0s neur6ticos s6 podem negar o seu desejo de morte em relacdo aos entes queridos
através da formacdo reativadas autoacusagdes, 0s primitivos somente tém condicGes de negar
esse mesmo desejo produzindo o contrainvestimento afetivo que mantém as restricbes dos
tabus. Desse modo permite-se que as pulsdes em jogo, relativas ao desejo inconsciente de
morte, possam ser recalcadas. No caso dos primitivos, segundo Freud, enxergar o mal como
provindo de fora do individuo que o desejou — do espirito do falecido — é mais conveniente,
mais facil de manejar, bastando, para isso, seguir o tabu a risca. Esse processo é conduzido

pelo mecanismo psiquico conhecido em psicanalise como projecéo.

A hostilidade, da qual os sobreviventes nada sabem e, além disso, nada
desejam saber, é expelida da percepcdo interna para 0 mundo externo, sendo
assim desligada deles e empurrada para outrem. N&o se pode dizer que
estejam alegres por se haverem livrado do morto, pelo contrério, estdo de
luto por ele, mas é estranho dizé-lo, ele transformou-se num demdnio
perverso, pronto a tripudiar sobre os seus infortinios e ansioso por maté-los.
Torna-se-lhes entdo necessario aos sobreviventes defender-se contra o
inimigo malvado. Aliviaram-se da pressdo provinda de dentro, mas apenas
a trocaram pela opresséo vinda de fora (FREUD, 2005, p. 71, grifo nosso).
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Uma das finalidades do mecanismo de projecéo € lidar com um conflito emocional.
Conseguimos capturar esse objetivo no exame do tabu dos mortos e dos processos da mente

primitiva. Além desse mecanismo, o tabu relativo aos mortos nos deixa cientes de um outro
fator: o papel fundamental da ambivaléncia no surgimento do tabu em geral. Conforme Freud
(2005), o tabu — essa lei que manda agir sem nenhuma razdo aparente, exigindo obediéncia
incondicional — é um sintoma da ambivaléncia e um acordo entre dois impulsos conflitantes:
0s hostis e 0S amorosos.

A partir do esclarecimento acerca do tabu e de sua ligacdo inequivoca com esses
sentimentos opostos e simultdneos, Freud passa a apreciagdo de uma das nogdes centrais da
presente pesquisa: a natureza da consciéncia moral (Gewissen). Na perspectiva psicanalitica,
a forma mais remota em que a Gewissen é encontrada é a consciéncia tabu, equivalente a
consciéncia moral dos primordios da humanidade (FREUD, 2005). Dessa assercao advém a ja
comentada necessidade de se tratar com mais profundidade o tema do tabu. Como vimos, a
pesquisa freudiana acerca deste ultimo descortinou o seu principal elemento constituinte, a

. ... 103 . . . A 104
ambivaléncia™ , que agora também sera colocado na origem da consciéncia moral. No

entanto, antes de prosseguirmos na abordagem da Gewissen, seria melhor voltarmos um
pouco a nossa atencdo para a maneira como Freud a define. Em suas palavras: “A consciéncia

(Gewissen) é a percepgé0105 interna da rejeicdo de um determinado desejo a influir dentro de
nés” (FREUD, 2005, p. 74).

1025 projecdo ndo é somente um mecanismo defensivo do aparelho psiquico, ela também é um dos elementos
integrantes de um sistema que constituia a Weltanschauung dos povos primitivos: 0 animismo (ver FREUD,
2005, p. 72-73).

1937 natureza da ambivaléncia sera mais bem esclarecida adiante com a narrativa do mito da horda primeva que
explica, dentre outras coisas, 0 surgimento dos desejos edipianos, modelo dessa oposi¢cdo de sentimentos.
(MEZAN, 2006) No entanto, é valido recordar que a nogdo de ambivaléncia esta presente desde o primeiro
capitulo de Totem e tabu, no conflito entre os desejos incestuosos dos primitivos e sua proibicdo expressa pelo
tabu da exogamia; desejos descortinados pela psicanalise como sendo ligados ao complexo de Edipo, i. e, a
caracteristica infantil dos individuos esclarecida por meio dos estudos da neurose. No capitulo 2, que inclusive
contém no titulo a nogdo de ambivaléncia, esta surge implicada ndo mais aos desejos sexuais dos individuos, mas
primordialmente aos desejos hostis e de morte que sentem em relacdo as pessoas que amam e ou admiram. Além
disso, Freud concebe a ambivaléncia como raiz dos dois fendbmenos morais em jogo no capitulo, a saber, da
consciéncia moral e do tabu.

1%%Nas palavras de Freud (2005, p. 76), “[...] parece provavel que também a consciéncia (Gewissen) tenha
surgido numa base de ambivaléncia emocional, de relagdes humanas bastante especificas, as quais essa
ambivaléncia estava ligada e que surgiu sob as condi¢des que demonstramos se aplicarem ao caso do tabu e da
neurose obsessiva, a saber: que um dos sentimentos opostos envolvidos seja inconsciente e mantido sob
repressdo pela dominacdo compulsiva do outro. Esta conclusdo é apoiada por varias coisas que aprendemos da
andlise das neuroses”.

105 percepcdo em questdo € a de que certos desejos sdo desvalorizados. ” (NAKASU, 2007, p. 155)
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N&o podemos passar adiante dessa afirmagdo sem ao menos nos perguntarmos a que
desejo condenavel ela se refere. O estudo do tabu nos fornece uma pista a esse respeito. Em
ultima insténcia, trata-se do desejo de hostilizar, e de matar. Afinal, era isso 0 que havia em
comum entre o0s trés tabus a que acabamos de nos referir: 0 dos inimigos assassinados, o dos

chefes e o dos mortosloe. Trés categorias que o socidlogo Eugéne Enriquez (1983) prefere

nomear de “os estranhos estrangeiros” e que, segundo ele, “assemelham-se no seu carater
fora do comum”, traduzido no “poder que eles podem exercer em relagéo a nos. O inimigo nos
mata, o chefe nos subjuga, 0s mortos nos assombram e nos chamam”. Mais ainda, se eles
podem fazer tudo isso conosco, “como ndo desejar destruir esses personagens (mesmo se
simultaneamente 0s reverenciamos, e cada vez mais o fazemos), para recriar um mundo onde
nada esteja fora do prumo e ndo nos sintamos invadidos pelo medo?” (ENRIQUEZ, 1983, p.
36). Todos aqueles tabus erigidos pelos selvagens, pautados na proibi¢do do tocar, possuem o
papel de protegé-los de sua agressividade e deste que € um dos mais poderosos e antigos
desejos da humanidade: o desejo de exterminar o outro — este que, se acaso pudesse ser

i . X g 107 . i
realizado, seria a expressdo maxima do poder™ . Todavia, sabemos que, quando se vive em

sociedade, esse impulso é barrado, impedido de se manifestar livremente, a0 menos sem que
haja a condenacdo do individuo nesse exercicio. Tal renuncia pulsional, esséncia da
moralidade (XAVIER, 2009), atualmente feita sem muito sacrificio por alguns, foi
arduamente conquistada ao longo do tempo pelos individuos — mesmo que ndo
definitivamente — e é a responsavel pelo inicio dispositivos psicoldgicos estruturantes da

cultura: o sentimento de culpa e, inclusive, a prépria consciéncia moral (ENRIQUEZ, 1983).

. 108 . .
Afora o desejo de matar que se encontra velado por seu oposto — 0s mais variados

cuidados e cerimoniais dos selvagens em relacdo aos inimigos, mortos e chefes —, h4 ainda o
desejo incestuoso, que, junto ao primeiro, é um dos principais alvos de rejeicdo da consciéncia
moral, que visa garantir a ndo realizagdo desses impulsos. Todavia, € interessante lembrar
que, ao lado da reprovacdo desses desejos, ocorre a persisténcia mental deles, porém

196 pois assuntos “[...] se manterdo unidos até os ultimos escritos de Freud: o 6dio inconsciente € o interdito
advindo do exterior” (NAKASU, 2007, p. 159).

10749 sonho de matar nio ¢, para cada um de nos aquele sentimento mais extremo, que exprime o desejo de
autonomia e poder?” (ENRIQUEZ, 1983, p. 38).

10835 desejos de morte sdo centrais para a producéo do sentimento de culpa. “A realizacdo ou ndo de um desejo
¢ acompanhada de um sentimento de culpa, como se em algum sentido féssemos sempre responsaveis pela sua
realizacdo. O que também testemunharia a favor da presenca da ambivaléncia emocional, ou seja, haveria um
desejo consciente que se opde a outro, inconsciente. [...] Ora, que desejo € esse? O texto mais uma vez insinuou
que ele é da ordem de um desejo de morte contra aquele que se relaciona de alguma maneira com o pai da vida
infantil” (GABBI JR. apud NAKASU, 2007, p. 154).
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de maneira inconsciente. A nogdo de ambivaléncia nos mostrou exatamente isso, através do
exemplo da proibicdo do toque, que, na verdade, revelou-se, por meio de seu significado
oculto, desejo (inconsciente) de tocar. Como vimos, o mero fato da proibi¢do do toque néo
exclui o querer individual relacionado a esse ato — ao contrario, o faz aumentar e, em
decorréncia disso, causa o fortalecimento do tabu. Nesse seguimento, podemos pensar as
proibicGes relativas ao incesto e ao desejo de matar como sendo possuidoras dessa mesma
“l6gica” descortinada pelos estudos sobre a neurose obsessiva, a qual considera que o sentido
contrério a proibicdo consciente, que condiz com o desejo do sujeito de cometer atos
socialmente abominaveis, perdura em seu inconsciente, de forma a continuar produzindo
efeitos em todo seu aparato psiquico.

Mais adiante veremos que a renuncia a tais desejos simultaneamente a sobrevivéncia
deles no inconsciente, ao contrario do que se poderia imaginar, sdo as responsaveis por
provocar o fortalecimento das exigéncias da consciéncia moral, ndo bastando a esta ultima o
“bom comportamento” do individuo para deixar de incidir sobre ele com a ferocidade de seu
juizo. No momento, nos cabe apenas afirmar que as proprias expiacdes e reparacdes

provenientes da transgressdo dos tabus também ndo se opBem necessariamente a eles,
109 .
podendo lhes ser complementares. Por exemplo, o descumprimento do tabu pode

paralelamente aumentar o poder dos chefes e sacerdotes a0 mesmo tempo que exalta a
puni¢do imposta aqueles que cometerem o crime. Dito de outro modo, a transgressdo da
proibicdo (tabu) ndo necessariamente libera o gozo referente ao objeto tabu, mas, de modo
paradoxal, reforca a interdicdo sobre ele. Em algumas localidades, inclusive, ha rituais para
se transporem todos os limites do tabu sem, com isso, coloca-lo em risco: “O tabu é lei e sua
transgressdo também é lei” (AUGRAS, 1989, p. 57). E 0 que se V& no caso dos Swazi, no
sudeste da Africa, que ao inicio de todo ano celebram uma festa em que o rei, venerado pelo
povo, é agredido verbalmente por este através de cantos entoados para contestar o seu poder.
A cerimOnia ressalta a ambivaléncia de sentimentos em relacdo ao rei e mostra de que
maneira a transgressao participa da trama da estrutura social e do poder (AUGRAS, 1989).
De modo semelhante a atuacdo da consciéncia moral (Gewissen), que percebe e acusa
0 desejo inconfesso no interior do individuo, o ato de transgressdao tem por resultado a

consciéncia de culpa (Schuldbewuf3tsein), que diz respeito a “[...] percep¢éo da condenacgao

109, . - R . . )

J& vimos que, paradoxalmente, as leis retiram sua forga dos desejos que elas mesmas visam combater, tal é o
caso do tabu, dos mandamentos da religido ou dos sistemas penais. Além disso, “diante de tendéncias
transgressoras quaisquer a cultura langara mao de mecanismos repressivos e punitivos” (NAKASU, 2007, p.
159).
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interna de um ato pelo qual realizamos um determinado desejo” (FREUD, 2005, p. 76).
Conforme Freud, a rejei¢éo (ou condenagéo) que decorre de ambas as consciéncias possui um
forte carater de certeza, ndo sendo necessario buscar apoio em nada fora do individuo para
que seja obtida. No caso do individuo, a consciéncia moral esté certa da condenacéo referente
ao seu proprio desejo. O carater de certeza atribuido a ela decorre, dentre outras coisas, da
auséncia de uma instancia psiquica no homem capaz de julgar a propria Gewissen e,
consequentemente, de realizar a corregdo de suas sentengas reprobatdrias. O que significa a
mais absoluta falta de vigilancia da atuacdo da consciéncia moral sobre as mogdes pulsionais
humanas, dando indicagdo de sua independéncia em relacdo a outras formagoes psiquicas. Em
contrapartida, nem mesmo 0s pensamentos inconscientes do individuo escapam ao “campo de
visdo” da Gewissen, encontrando-se todos vulneraveis ao seu julgamento. Ao contrario do que
se costuma conceber, a atividade da consciéncia moral desconsidera o contraste nitido entre
aquilo que é pensado pelo individuo e seus atos sobre o mundo externo, podendo entdo
condena-lo tanto por um quanto por outro desses motivos, uma vez que tal cisdo lhe é
supérflua, como bem assinalam os sintomas da neurose obsessiva nos quais se sobreleva a
forca dos pensamentos inconscientes do neurdtico em detrimento de suas agdes efetivas.
Semelhante carater de ruptura dos pensamentos em relacdo a realidade também se mostra
presente no caso da consciéncia de culpa, ou seja, da percepg¢édo da condenacéo interna de um
ato que leva a realizagédo de um desejo (FREUD, 2005). O que nos conduz a conceber esse
mesmo ato isento de qualquer necessidade de vinculagdo com a realidade externa ao
individuo, ao menos para se fazer condenavel por este. Nesse sentido, o ato rejeitado poderia
também equivaler a um desejo que, através dos mecanismos psiquicos do neurético e dos
primitivos, ganharia estatuto de realidade sem necessitar da experiéncia para isso.

Assim, apresentar 0s possiveis motivos externos para a rejei¢do da consciéncia moral e
seus efeitos seria, na perspectiva psicanalitica, algo desnecessario, pois “[...] quem quer que
tenha uma consciéncia (Gewissen) deve sentir dentro de si a justificagdo pela condenacéo,
sentir a autocensura pelo que foi realizado” (FREUD, 2005, p. 76). Nesse sentido, nenhum ato
concreto ou juizo alheio serviria de parametro para medir o mal-estar proveniente da
condenacdo, uma vez que esta Ultima teria sua origem em um julgamento interior,
desconectado, até certo limite, da realidade externa ao individuo. Segundo Freud, a convicgdo
da reprovacao do desejo e as autocensuras infligidas pelo sujeito sdo caracteristicas passiveis
de serem atribuidas a atitude do selvagem para com o tabu, que diz respeito a uma ordem
emitida pela Gewissen em que “qualquer violagdo dela produz um temivel senso de culpa que

vem como coisa natural e do qual a origem é desconhecida” (FREUD, 2005, p. 76).
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Esse fator de desconhecimento tem relagdo com a inconsciéncia do desejo que se
pretende coibir através da restricdo do tabu e das proibigdes morais. Os selvagens, assim
como 0s neurdticos, apenas sdo conscientes do impulso que mantém os conteldos
inconscientes sob recalque; o proprio impulso reprimido lhes é desconhecido, ainda que
marque presenca no psiquismo simultaneamente ao impulso a ele antagbnico, este sim
familiar aos individuos. Tal ambivaléncia de sentimentos se encontra na base da propria
consciéncia moral.

O trabalho com os neur6ticos obsessivos apresenta a consciéncia de culpa como uma
das maiores caracteristicas deles — culpa no mais elevado grau, ligada a ambivaléncia de
sentimentos, que se procura evitar através da conscienciosidade moral (Gewissenhaftigkeit)
sintomética decorrente da observancia dos atos obsessivos. Uma das relagdes da consciéncia
de culpa importante para pensar seu carater perturbador é aquela estabelecida com a Angst.
Em um artigo de 1907, denominado “Atos obsessivos e praticas religiosas” — que, segundo
James Strachey (1969, p. 119), “[...] foi a incursdo inicial de Freud na psicologia da
religiéo”llo, continuada de maneira mais extensa em Totem e tabu —, Freud traca o paralelo
entre os cerimoniais religiosos e 0s executados pelos neurdticos obsessivos. 1sso porgue, a seu
ver, a descoberta dos motivos que levam a realizagdo dos rituais dos neuréticos poderia langar
luz sobre o0s processos psicolégicos em questdo nas praticas religiosas.

Os neuroticos obsessivos sdo caracterizados por pensamentos, ideias obsedantes e atos
cerimoniais, 0s quais sd8o compulsoriamente impelidos a praticarem. Esses individuos
obedecem as suas autoimposicdes, aparentemente sem sentido, pois sabem que a privagédo do
cerimonial que praticam é capaz de conduzi-los a um insuportavel estado de angustia que a
todo custo desejam evitar. Na negligéncia de tais atos surge o0 medo da consciéncia moral
(Gewissensangst) reforcador do mal-estar individual, também comuns as praticas religiosas
coletivas. Além disso, a semelhanca entre ambos 0s atos — religiosos e obsessivos — se
encontra na garantia do cumprimento dos cerimoniais em todos os seus infimos detalhes, ou
seja, na “[conscienciosidade moral] (Gewissenhaftigkeit) com que séo executados” (FREUD,
1996, p. 12). Essa conscienciosidadeé uma medida protetora que visa impedir a irrupcao do
estado de angustia [Angst] e da culpa.

Segundo Freud (2005, p. 77, alteracdo nossa), “[...] ndo podemos deixar de nos
impressionar com o fato de uma [consciéncia] de culpa [Schuldbewul3tsein] ter em si muito da

natureza da [angustia]”. O texto de 1907 nos fornece ainda algumas pistas sobre essa natureza

120er notas do editor em Freud (1996, p. 119).
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e sua relacdo com a consciéncia de culpa. Nele, a angustia é vista como um derivado da
consciéncia de culpa e se traduz na expectativa de um infortinio, por meio da ideia de
punicdo, associada a ““percepcdo interna da tentacdo” (FREUD, 1996). Mas de que tentacdo
se trata? A investigacdo psicanalitica responde a essa pergunta ao desvelar o verdadeiro
significado dos atos obsessivos até entdo entendidos como desprovidos de sentido. De acordo
com ela, o que estd sendo representado através de tais atos “deriva das experiéncias mais
intimas do paciente, principalmente das sexuais” (FREUD, 1996, p. 124) — experiéncias de
satisfacdo sexual que foram aceitdveis apenas no periodo da infancia do individuo, sendo

. . . . 111
posteriormente recalcadas, quer dizer, tornadas inconscientes. No decorrer desse processo

de recalcamento erigiu-se uma conscienciosidade moral (Gewissenhaftigkeit), que funciona
como barreira para os desejos libidinais do individuo. No entanto, essa formagéo reativa é
incessantemente ameagada pelo impulso renunciado e contido no inconsciente. Apesar de ndo
ser do conhecimento do individuo, esse impulso ndo cessa de causar efeitos e sua influéncia é
sentida por ele como uma tentacdo. Os continuos esforcos para continuar suprimindo a
ameaca proveniente do impulso inconsciente sdo 0 que caracteriza o éxito relativo referente
ao processo de recalcamento que promove a neurose obsessiva. O resultado dessa luta entre
desejo inconsciente e contrainvestimento pulsional sdo 0s atos obsessivos assim como 0S
cerimoniais religiososllz, e este e aquele “preenchem a condicéo de ser uma concilia¢do entre
as forcas antagonicas da mente” (FREUD, 1996, p. 128).

Freud (1996, p. 130) termina o artigo de 1907 considerando a neurose obsessiva como
“[...] o correlato patologico da formacgdo de uma religido e descrevendo a neurose como uma
religiosidade individual e a religido como uma neurose obsessiva universal”. Dessa conclusao
podemos ainda extrair outra semelhanca, dessa vez referente a religido e a instituicdo social
do totemismo, a pré-histéria das religiées, que, como vimos, seria tratada anos mais tarde em
Totem e tabu. Tanto em uma como na outra os fendmenos primordiais sdo aqueles de
renincia pulsional, de proibicdes e de rituais de protecdo contra determinados desejos
humanos considerados perigosos. Todavia, 0 que nos interessou sobremaneira no texto de
1907 foi ressaltar a proximidade entre a angustia, a conscienciosidade e a consciéncia de

culpa. Em Totem e tabu, vemos essa mesma relagdo ser novamente ressaltada por Freud

Mem Totem e tabu, os atos obsessivos sdo explicados em termos de protecdo contra expectativas de desgraca,
que, segundo Freud (2005), sempre remontavam a espera da morte.

1z transformacdo do desejo renunciado pelo individuo em atos obsessivos e religiosos se da devido ao
mecanismo psiquico de deslocamento, descoberto nos estudos sobre os fenémenos oniricos. O deslocamento
substitui um elemento importante por um trivial, causando, nos casos dos cerimoniais religiosos e obsessivos, um
distanciamento do significado original: o desejo recalcado.
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quando este diz que a angustia pode ser descrita como um “[medo] da consciéncia moral”
(Gewissesangst). Faz o mesmo, ainda, quando nos recorda de que “ha algo de desconhecido
[unbekannt] e inconsciente [unbewuBt] em conexdo com a [consciéncia] de culpa
[SchuldbewuBtsein]” (FREUD, 2005, p. 77), e fornece como resposta a essa questdo
praticamente 0 mesmo que Se descobriu com o supracitado texto sobre os cerimoniais
obsessivos e religiosos, a saber, que esse fator alheio a consciéncia sdo exatamente as “razoes
para 0 ato de repudio” — em outras palavras: do proprio desejo inconsciente. JA o fator
desconhecido remeteria a supracitada angustia.

Como adverténcia, Freud (2005) escreve que, se desconsideramos a existéncia desse
desejo ameacador simplesmente porque ele se encontra fora da visdo da nossa consciéncia,
entdo os tabus, as proibicbes morais e a consciéncia moral se mostrariam como coisas
supérfluas e sem explicacdo. Em oposi¢do a isso, ele nos mostra, através da nocdo de
ambivaléncia, que esse desejo inconsciente continua atuante no individuo de modo a lhe
causar diversas tentacdes, como as de “[...] matar seus reis, sacerdotes, cometer incesto, tratar
mal os mortos e assim por diante” (FREUD, 2005, p. 77) — impulsos humanos primordiais

contra os quais surgem os variados fendmenos relacionados a moralidade.

2.3. Consciéncia de culpa e onipoténcia de pensamento

No capitulo Ill, o campo do desejo continua a ser explorado, desta vez, por meio do
animismo (Animismus) — a “doutrina de almas” e “seres espirituais em geral” (FREUD, 2005,
p. 82) — e dos fenbmenos a ele relacionados: a magia (Magie) e a onipoténcia de pensamentos
(Allmacht der Gedanken). Diversos tedricos na época de Freud perceberam nessa primeira
visdo de mundo (Weltanschauung) animista uma peculiar teoria psicologica. A tentativa de
dominio dos selvagens sobre 0os homens, animais e coisas através das praticas primitivas de
controle — as técnicas de magia e feiticaria — somente lhes rendeu a substituicdo de leis
naturais por leis psicoldgicas. Segundo Frazer (apud FREUD, 2005, p. 85), o problema dos
selvagens é que eles tomam erroneamente um “conexdo ideal por real”. E o0 que ocorre no
caso da magia, e, por essa razdo, esses individuos “imaginaram que o controle que tém ou
parecem ter sobre seus pensamentos permite-lhes exercer um controle correspondente sobre
as coisas” (FREUD, 2005, p. 89-90). Apesar de Freud concordar com a tese de Frazer acerca
do modo de pensar dos selvagens, a investigacdo psicanalitica denuncia que falta a ela um

importante “fator dindmico”. Esse fator € correspondente ao real motivo que conduziria 0s
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homens a praticarem a magia, a saber, a crenga imensa dos primitivos no poder de seus
desejos: “A razdo basica por que o que ele [o primitivo] comeca a fazer por meios magicos
vem a acontecer, é, em Ultima andlise, simplesmente que o deseja” (FREUD, 2005, p. 90). E
em virtude dessa onipoténcia de pensamento, bem como da énfase no mundo interno em
detrimento do externo, dada pelo selvagem, que Freud (2005, p. 93) a relaciona hovamente 0s
individuos neurdticos. Para estes, “[...] 0 que determina a formacdo dos sintomas é a
realidade, ndo da experiéncia, mas do pensamento”. Desse modo, depreende-se que, tanto
para 0s neurdticos quanto para os primitivos, “[...] a concordancia [daquilo que é pensado]
com a realidade externa ndo tem importancia”, pois, nos dois casos, apenas seus desejos se
tornam especialmente relevantes.

Devido a supervalorizagdo que 0s neuroticos fazem de seus préprios processos
mentais, sobretudo os neur6ticos obsessivos, ndo faria sentido que a consciéncia de culpa
desses individuos correspondesse, entdo, aos atos que eles executam na realidade. Segundo
Freud (2005, p. 93),

[u]m neurdtico obsessivo pode ser oprimido por uma [consciéncia] de culpa
[Schuldbewuftsein] que seria adequada para um grande assassino, embora,
na realidade, de sua infancia em diante, tenha-se comportado para com 0s
seus concidaddos como o mais escrupuloso e respeitdvel membro da
sociedade. Nao obstante, sua [consciéncia] de culpa [Schuldbewuftsein] tem
uma justificativa: esta fundada nos intensos e frequentes desejos de morte
contra seus semelhantes que estdo inconscientemente em acéo dentro dele.

Nesse trecho, reaparece a questdo do desejo inconsciente de morte que permeia Totem
e tabu, desta vez atrelado a consciéncia de culpa. O que chama a atengdo no texto freudiano é
a persisténcia das pulsdes agressivas, se ndo em agdo no meio externo, no mais intimo do
individuo. A percepcdo da sobrevivéncia dessas pulsdes e do desejo de morte suscita a
consciéncia de culpa, que, a despeito do que ocorre na experiéncia, se relaciona, acima de
tudo, com esses pensamentos agressivos inconscientes. Nesse sentido, no tocante a
intensidade da consciéncia de culpa, pouco importa o que o individuo pode conceber como
sendo o provavel motivo de sua condenacdo, pois esta frequentemente esta ligada aos seus
conteudos inconfessos, portanto, estranhos ao proprio individuo.

No processo de analise, no qual esses desejos podem vir a se manifestar de maneira
consciente ao paciente, logo que isso ocorre, 0 medo de que eles se realizem por meio de sua
simples expressdo descortina a presenca da onipoténcia de pensamento nos neuroticos, i.e., do

funcionamento psiquico que faz equivaler o desejado ao realizado. Se na neurose aquilo que
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se quer, para se tornar real, ndo precisa de nada além de um intenso investimento psiquico por
parte do individuo (FREUD, 2005), entdo podemos supor que a realizacdo de um ato desejado
em pensamento possui 0 Mesmo peso que possuiria a sua acdo no mundo externo. Por
conseguinte, a culpa proveniente da primeira situacdo, a psiquica, seria semelhante a culpa da
segunda, referente a realizacdo externa de determinada acio condenavel. E exatamente essa
indiferenga em relacéo a realidade do ato condenavel que esta em questdo na consciéncia de
culpa do neurdtico. Quer dizer, seja o lugar do ato reprovavel psiquico ou referente ao mundo
externo, de qualquer modo a consciéncia moral estara lIa para julga-lo junto a consciéncia de
culpa que sera a responsavel por fazer com que o individuo experiencie o incobmodo relativo a

sua condenacéo.

2.4. A criminosa génese da moralidade

No capitulo 1V de Totem e tabu, denominado “O retorno do totemismo na infancia”
(Die infantile Wiederkehrdes Totemismus), persistem os problemas acerca da consciéncia
moral (Gewissen) — que neste capitulo é expressa nos termos de uma consciéncia tabu— e da
consciéncia de culpa (Schuldbewufitsein), mas, dessa vez, ainda mais voltados para o
esclarecimento da questdo da origem desses dois fendmenos do que para as suas definigdes.
Contudo, antes de alcancar esse ponto do texto, Freud se lanca a investigacdo de outros
inicios — intimamente conectados aos ja citados aqui — como o das institui¢cbes do totemismo e
da exogamia. As diversas ideias sobre a natureza desses dois assuntos e as relagdes que eles
mantém entre si intrigavam os pesquisadores do inicio do século passado, dividindo-os de
acordo com as conclusdes a que chegavam a esse respeito. Freud faz entdo um pequeno
exame dessas “hipoteses conflitantes” sobre a origem do totemismo — as teorias nominalistas,
socioldgicas, psicologicas — e verifica os dois possiveis pontos de vista dos estudiosos a
respeito da relagédo da instituicdo totémica com a exogamia: a visdo que considera inerente a
conexdo entre os dois temas e aquela que nega tal vinculagdo. O intuito é, sobretudo, informar
ao leitor sobre, além da amplitude da discussdo sobre o totemismo, o lugar deste na visdo da
psicanalise.

Freud se baseia na horda primeva de Charles Darwin, que descreve o “estado social
dos homens primitivos”, para fornecer a resposta ao problema da exogamia. De acordo com o
primeiro, Darwin deduziu “dos habitos dos simios superiores, que também o homem vivia

originalmente em grupos e hordas [Horden], relativamente pequenos, dentro dos quais o
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ciime do macho mais velho e mais forte impedia a promiscuidade sexual [die sexuelle
Promiskuitat]” (FREUD, 2005, p. 130). Ele guardava para si préprio todas as mulheres e
expulsava os demais simios a medida que cresciam e se tornavam uma ameagca a sua tirania.
Dessa dindmica da horda primitiva depreende-se a exogamia relativa aos jovens machos que,
sendo obrigados a sairem da horda e constituirem novos grupos, semelhantes ao primeiro,
acabavam erigindo proibi¢cdes analogas aquela do macho chefe, o que culminaria, ao longo do
tempo — segundo James Atkinson — no estabelecimento das regras de restricdo das relagdes

. . 113
sexuais entre pessoas do mesmo clé.

Saindo um pouco do embaraco dessas hipoteses e adentrando o terreno conhecido da
psicandlise, Freud (2005) propGe um ponto de comparagdo entre esta e a antropologia ao
pensar a fobia infantil como uma espécie de retorno ao totemismo. As criangas, ao contrario
dos adultos, “[...] ndo tém escrdpulos em permitir que os animais se classifiguem como seus
plenos iguais” (FREUD, 2005, p. 132), provavelmente por ainda ndo terem sido submetidas
de forma macica as exigéncias culturais que as afastam de sua animalidade e as estabelecem
como seres civilizados. Apesar dessa boa relagdo que as criangas possuem com 0S animais,
existem os casos em que 0 medo deles emerge, e se engrandece até o nivel patolégico de uma
fobia. Na maioria das vezes, esse animal temido, o qual se evita tocar, foi objeto de grande
interesse pela crianga no passado e seu medo nada tem a ver com essa espécie em particular.
Mas entdo o que levaria a essa escolha? Qual seria o significado por detras da atitude fobica?
Para Freud (2005, p. 132), “[...] era a mesma coisa em todos 0s casos: quando as criangas em
causa eram meninos, o0 medo, no fundo, estava relacionado com o pai e havia simplesmente
sido deslocado para o0 animal”. Desde o caso do menino Hans, em 1909, a psicanalise conhece
essa substituicdo, que agora relaciona com o totemismo. O motivo oculto da fobia animal
pdde ser encontrado em andlise ap6s a decomposi¢do dos caminhos do deslocamento e se
relaciona com o complexo de Edipo, ou seja, com os conflitos de amor e &dio
(Ambivalenzkonflikt) da criangca para com o pai devido & disputa de ambos pela afeicdo do
mesmo objeto: a mde. A fim de mitigar essa atitude ambivalente e incOmoda, a crianca
desloca os sentimentos hostis em relagdo ao pai para um substituto deste, o animal. No
entanto, essa troca ndo lhe fornece o alivio que era desejado e a ambivaléncia continua, s que

desta vez se referindo ao novo objeto.

13 Afora essa consideracdo de Atkinson — autor de Primal Law (“lei primitiva”) — sobre a horda primeva de

Darwin, Freud ainda menciona as interpretacdes de Andrew Lang e Durkheim, os quais consideram o fenébmeno
do totemismo como anterior a exogamia, ou seja, 0 contrario do que pensava Atkinson. Ver Freud (2005, p. 131).
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O caso clinico de Arpad, que narra a identificacdo de um menino de 5 anos com 0
animal de sua fobia, uma galinha, traz ainda outra concordancia com o totemismo além da
ambivaléncia: o fato mesmo da identificagcdo [ldentifizierung] com o animal. Todas essas
contribui¢des oriundas da clinica psicanalitica justificam para Freud (2005, p. 136) a
substituicdo do animal temido pelo pai na formula do totemismo: “[O]s homens primitivos
dizem a mesma coisa e, onde o sistema totémico ainda se acha em vigor atualmente,
descrevem o totem como sendo seu ancestral comum e pai primevo. Tudo o que fizemos foi
tomar no sentido literal uma expressdo utilizada por essas pessoas”.

Outra teoria importante para se compreender a visdo psicanalitica da origem do
totemismo é a hipotese da refei¢do totémica de William Robertson Smith. Em seu livro
Religion of Semites [“a religido dos semitas™], o ato sagrado do sacrificio animal, considerado
0 mais antigo entre os rituais sacrificiais, € descrito como pratica comum e essencial das
religides primitivas e significava, nas palavras de Freud (2005, p. 138), “um ato de
companheirismo entre a divindade e seus adoradores”. Contudo, esse sacrificio somente podia
ocorrer se celebrado por todo o cla em um cerimonial, o festim sacrificatorio. Este consistia
em uma atividade religiosa, social e obrigatdria que unia, através da comilanca do animal
morto, 0s membros do grupo. O préprio ato de comer o animal era um ato religioso que
detinha uma “forca ética” [Die ethische Macht] capaz de gerar um vinculo de parentesco entre
as pessoas que comungavam da refeicdo comum. Além disso, a ingestdo festiva servia
também para reforcar o parentesco entre 0s homens e seu deus. O mais importante estd em

que essa matanca do animal sacrificatério, que Smith associa ao animal totémico, apenas era
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permitida com a participacédo de todo o cla e punida se acaso ocorresse para fins privados.

A partilha da culpa pela morte do animal era, portanto, um fator fundamental da religido e da
vida social desses primitivos. A ingestdo do animal — também considerado um parente —, por
viabilizar a “identidade de substancia” (ldentitat der Substanz) entre os membros do grupo,
era repetida de tempos em tempos a fim de reafirmar essa alianca. Em suma, tanto o
fendmeno da ingestdo comunal quanto o do ato sacrificatorio animal sdo considerados por
Robertson Smith e, também, por Freud, como importantes caracteristicas da religido totémica.
Chega-se ao climax do texto Totem e tabu com a narrativa mitoldgica psicanalitica da
origem da hominizacao, que langa o ser humano a vida em sociedade, que lanca as bases da
prépria nocdo de cultura/civilizagdo. A narrativa é construida a partir das contribuicdes das

M4aNgo pode haver a mais leve divida, diz Robertson Smith, de que a matanca de uma vitima se achava
originalmente entre os atos que ‘sdo ilegais para um individuo e sé podem ser justificados quando todo o cld
partilha a responsabilidade do ato” (FREUD, 2005, p. 140).
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ideias de Robertson Smith sobre a refeigdo totémica juntamente a no¢do darwiniana de horda
primeva, com o proposito de oferecer, segundo Freud (2005, p. 45), uma “correlacdo
insuspeita entre grupos de fendmenos que até aqui estiveram desligados” — vantagem, alias,
gue nenhuma outra teoria sobre o totemismo havia antes conseguido apresentar. Ademais,
como apontam Fuks, Basualdo e Braunstein (2013, p. 8), “era preciso tecer um enredo
literdrio que se mostrasse capaz de manifestar a verdade analitica sobre as origens da religido
(totem) e da moral (tabu) ”. De acordo com Freud, o totemismo é a organizacdo mais
primitiva que se pode observar na atualidade, no entanto, fica a questéo de saber se esta néo
poderia ter se derivado de alguma outra. E € nesse contexto que surge, com a finalidade de

resposta a isso, que Freud apresenta uma importante imagem:

Certo dia, os irmdos que tinham sido expulsos retornaram juntos, mataram e
devoraram o pai, colocando assim um fim a horda patriarcal. Unidos tiveram
a coragem de fazé-lo e foram bem sucedidos no que lhes teria sido
impossivel fazer individualmentel...] Selvagens canibais como eram, ndo é
preciso dizer que ndo apenas matavam, mas também devoravam a vitima. O
violento pai primevo fora sem duvida temido e invejado modelo de cada um
do grupo de irmdos: e, pelo ato de devora-lo realizavam a identificacdo com
ele, cada um deles adquirindo parte de sua forca. A refeicdo totémica, que é
talvez o mais antigo festival da humanidade, seria assim uma repeticéo, e
uma comemoracao desse ato memoravel e criminoso, que foi o comego de
tantas coisas: da organizacdo social, das restricbes morais e da religido
(FREUD, 2005, p. 146).

A forca do mito freudiano estd em explicitar a agressividade inerente a esses grandes
inicios apresentando a sua reverberacdo necessaria no homem moderno civilizado. Para a
psicandlise, esclarecer os desdobramentos da narrativa acima significa alcancar, além dos

motivos do surgimento dos eventos supracitados, uma parcela das razdes pelas quais estes se

. . 115 : . . .
reproduzem ainda hoje™ . Dos acontecimentos referidos, nos interessa sobretudo analisar a

Yem Totem e tabu vemos o “aparecimento de uma teoria radicalmente pessimista, fazendo a humanidade
nascer de um crime cometido em conjunto, crime do qual a humanidade ndo pode jamais se liberar. Assim, o
primeiro crime ndo € sendo o preludio de uma série ininterrupta de assassinatos, que parece ser o corolario
normal da existéncia humana em sociedade. Néo existe mais a esperanca de um destino feliz para a comunidade
humana associado a um desenvolvimento harmonioso da sexualidade. Ao assinar Totem e tabu (bem antes de
formular explicitamente a hip6tese de uma pulsdo de morte) Freud enterra, definitivamente a ideia (que sera
mantida porReich contra todos e contra tudo) da liberagc@opossivel do individuo pelo ato de assumir a sua
sexualidade genital, assim como a teoria da maturacdo do individuo por meio de sua aceitacéo, realizacéo, e
sublimacdo das pulsbes sexuais, ideias que obcecam, em maior ou menor grau, a pratica psicanalitica, mesmo
que o discurso que o acompanha enuncie explicitamente o contrario. ” (ENRIQUEZ apud NAKASU, 2007, p.
120)
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questdo da origem da consciéncia de culpa e do remorso™~ (Reue) concernentes a ecloséo da

moralidade. Essa origem, segundo Freud, se relaciona com a atitude emocional ambivalente
(Die ambivalente Gefuhlseinstellung) oriunda do complexo-pai (Vaterkomplex) em acdo nos
irmaos parricidas. Prosseguindo por meio da hipotese da ambivaléncia, podemos ainda supor
que, paradoxalmente, os motivos pelos quais 0s irmdos levaram a termo 0 ato criminoso
contra o pai eram 0s mesmos que os faziam admiré-lo, quais sejam, a constatacéo de sua forca
e poder ilimitados, atributos que concediam a ele a dominagéo dos filhos e a posse das
mulheres.

A posigdo que o pai despético ocupava em vida suscitava a constante inveja dos filhos,
porém a sua morte ndo foi suficiente para romper com o incobmodo sentido por eles. Ao
contrério disso, ela resultou no surgimento do remorso, fruto das mogdes pulsionais afetivas
em relacdo ao pai, possibilitadas pela identificagdo — ocorrida como consequéncia de seu
devoramento — com este, anteriormente recalcadas pelo 6dio sentido por ele em virtude de sua
tirania. O repentino aparecimento de sentimentos positivos ap0s o assassinato do pai teve
como consequéncia, afora o remorso, a consciéncia de culpa filial (SchuldbewuBtsein des
Sohnes), que, segundo Freud (2005), foi a responsavel pela criacdo dos dois tabus
fundamentais do totemismo, analogos aos dois desejos reprimidos do complexo de Edipo. O
pai, representante do poder capaz de limitar pulsionalmente os irmaos, “morto tornou-se ainda
mais forte do que fora vivo”, em razdo do procedimento psicoldgico da “obediéncia adiada”
(nachtraglichen Gehorsams). O que outrora era proibido pela for¢a do pai real passou a ser
proibido pelos efeitos de sua introjecdo, quer dizer, de sua presenca simbolica: proibido a
partir de dentrolﬂ, de forma constante e ndo mais dependente das vicissitudes do poder do
pai real (RAMOS, 2003).

116, - . - . N

E necessério ressaltar a falta de precisdo conceitual de Freud no tocante a diferenciacdo entre remorso e
consciéncia de culpa. Realizamos o esfor¢o de tentar perseguir as nuances de ambos 0s conceitos, porém € nitido
que até esta altura da teoria psicanalitica ainda ndo havia tal preocupacéo por parte do autor.

Wgjs que surge no texto, a partir das ideias de devoracdo do pai morto, e obediéncia adiada, as condi¢des para

que a lei externa seja internalizada e as consequéncias de tal introjegdo para os individuos. Essas ideias
inauguram, dentre outras coisas, a concep¢éo de lei paterna internalizada (NAKASU, 2007) que nos auxilia na
compreensdo da consciéncia moral e de culpa, além de ser crucial para a elaboracdo posterior do conceito de
supereu como herdeiro do complexo de Edipo. A relagio do supereu com a interiorizago da lei paterna, que, a
nosso ver, ja encontra seus tragos na narrativa mitoldgica de Totem e tabu, fica ainda mais clara quando
aproximamos o pai da horda primeva com o pai referido no complexo de Edipo que, assim como o primeiro, é
tomado como modelo identificatério pelos filhos causando neles efeitos psiquicos morais permanentes. Apesar
de nesse contexto Freud ja possuir uma nocdo de identificacdo atrelada a ideia de introjecdo, o que lhe permite
falar de interiorizacdo das normas paternas, ainda lhe falta elementos para pensar a dissolu¢do do complexo de
Edipo e a consequente formag&o de uma instancia psiquica interditora, que serdo essenciais para a construcio do
conceito de supereu. (NAKASU, 2007)
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Ademais, em nota, Freud nos atenta ao fato de que por meio do ato criminoso cada um
dos irmédos foram frustrados em seu desejo original relativo & ocupagdo do lugar do pai. Nesse
sentido, o crime que praticaram foi considerado malogrado em seus propoésitos. E, de acordo
com a investigacdo psicanalitica, “o fracasso € muito mais propicio a uma reacdo moral que a
satisfagdo” (FREUD, 2005, p. 147). Com a finalidade de ent&o renegar a assassinio causador
da resposta moral, e evitar que um dos irmaos pudesse replicar a tirania do pai, 0 bando
fraterno precisou de um esfor¢o continuo para que o lugar paterno permanecesse vazio, pois
sua instituicdo diz respeito a tornar possivel o preenchimento desse lugar por todos aqueles
que estdo excluidos dele, concernindo, portanto, a uma horizontalizagdo do poder (PEREIRA,
2008). Esse esforco continuo de rendncia & ocupacdo do lugar do pai concerne, em Gltima
instancia ao esforco da rentncia aos impulsos que moveram os individuos primitivos ao crime
fundador da cultura, da moral e da religido, e que concidem com aqueles desejos reprimidos
do complexo de Edipo. N&o é a toa que tal sacrificio é considerado a base da cultura. “A
sociedade se instala precisamente no momento em que ninguém é onipotente, e no qual existe
uma autodelimitacdo de todos os irméos.” (CASTORIADIS apud NAKASU, 2007, p. 161)
Quer dizer, a abdicacdo por parte destes a onipoténcia do pai arcaico. Esse movimento
marcaria, portanto, a instauragdo coletiva da lei. Segundo Nakasu, (2007, p. 161) “A
autodelimitagdo anunciada pelo mito reaparece no centro da teorizagcdo do superego” e €
analoga a renuncia infantil ao desejo de possuir a mae e matar o pai realizada em funcéo da
ameaca de castracdo, estopim da dissolucdo do complexo de Edipo no menino, e condigéo
para a formacéo do supereu.

O inicio da moralidade humana estaria fortemente vinculado, desse modo, a uma
reacdo ao crime cometido contra o pai, @ sua morte 118 , € teve como consequéncia o
refreamento dos impulsos dos irmdos que ainda pudessem ameacar restituir a sua tirania. A
despeito desse desejo, o reconhecimento da impossibilidade de superacéo da for¢a do pai néo
permitia a esses individuos acabar com a nova organiza¢do social criada. Segundo Freud
(2005), ao instituir as primeiras leis (tabus), os irmdos estavam, justamente, tentando
resguardar essa organizacdo que os tornara fortes. Com a proibi¢do do incesto, negavam o
acesso dos irmdos as mulheres, evitando, assim, a luta de todos contra todos. J& com a
proibicdo da morte do animal totémico — representante do pai — os individuos primitivos
viram surgir a primeira religido: o totemismo. Freud considera esta, em sua origem, motivada

118unja origem da moralidade encontra-se a consumacdo de um desejo de morte, fruto do anseio de poder e de
obtencéo de prazer sexual irrestrito e imediato. ” (NAKASU, 2007, p. 165)
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por uma necessidade de exibir o remorso em relacdo a morte do pai, especialmente ao lembrar
a maneira como 0s primitivos tratavam o totem: repletos de extremo zelo e veneragéo por esse

animal. A primeira religi&o, totémica, surge, portanto, do sentimento filial de culpa,

num esforco por mitigar esse sentimento e apaziguar o pai por uma
obediéncia a ele que fora adiada. Todas as religiGes posteriores sdo vistas
como tentativa de solucionar o0 mesmo problema. Variam de acordo com o
estagio de civilizacdo em que surgiram e com os métodos que adotam: mas
todas tém o mesmo fim em vista e constituem reacdes ao mesmo grande
acontecimento com que a civilizagdo comecou e que, desde que ocorreu ndo
mais concedeu a humanidade um momento de descanso (FREUD, 2005, p.
149).

Esse acontecimento e seus desdobramentos fazem parte do pacto social freudiano que,
para Safatle (2013), foi um dos inimeros feitos da modernidade, porém o primeiro na era de
Darwin apds o homem ter reconhecido a “queda” de sua origem divina. Em Totem e tabu, tal
pacto se pauta na promessa do pai em oferecer “tudo o que a imaginacgdo infantil” poderia
requerer: “protecdo, cuidado e indulgéncia”. Enquanto, em troca disso, pelo lado dos filhos,
prometia-se respeito a vida do pai, “isto €, ndo repetir o ato que causara a destruicdo do pai
real” (FREUD, 2005, p. 148). Voltando a questdo da consciéncia de culpa, Freud entende que
esta d& origem a primeira religido (totémica) e as proibi¢cbes morais (tabus do totemismo). Ao
longo do tempo, com o surgimento dos deuses e das demais religifes, os dois fatores da culpa
e do remorso ndo cessaram de existir; ao contrario disso, continuaram demandando dos
individuos cada vez mais e novas tentativas de expiacdo. A relagcdo dos filhos com o pai da
horda — que teve como consequéncia a adoragdo do animal totémico — mais tardiamente foi
também o que gerou o conceito de Deus (o0 “pai glorificado”) e a reconquista da forma
humana do pai primevo. Para Freud (2005, p. 151), essa nova criacdo € “derivada do que
constitui a raiz de toda forma de religido: saudade do pai” (Vatersehnsucht). Em outras
palavras, trata-se do anseio pela autoridade, por aquele a quem se atribui a onipoténcia ou
mesmo a fonte de todas as proibi¢cdes. Mas poder-se-ia perguntar como foi possivel que o pai

. - . 119
execravel de outrora, merecedor de uma morte tragica, agora se transformasse num ideal™ ™,

119 Alem do duplo carater do pai, essa passagem pde em evidéncia os efeitos morais ambivalentes de sua
internalizacdo. Se em virtude da identificagdo com o pai morto este € tomado como ideal pelos filhos, que
desejam ser assim como ele, por outro lado, seus tragos tiranicos também ndo escapam a essa introjecdo, sendo
conjuntamente assimilados pelos irm&os. Nesse sentido, a identificagdo com a figura paterna possui como
consequéncia nao apenas a constituicdo de um ideal, que serve de amparo e protecdo para os individuos, como
também a interiorizacdo do antigo poder irrestrito que o pai exercia sobre 0s irmaos, e que tanto os angustiava. O
ideal é, portanto, herdeiro desse poder. Assim sendo, a violagdo desses preceitos advindos do modelo ideal
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um modelo a ser seguido pelos demais. A primeira resposta é a impossibilidade, ja
mencionada, de os irmédos ascenderem ao seu lugar, a frustragcdo desse desejo de se tornarem
tal como fora o pai — isso apesar de ja terem, por meio do ato canibal, adquirido para si
algumas das caracteristicas dessa autoridade invejada. A despeito de deterem alguns dos
atributos do pai, nenhum dos irmé&os, por pressdo dos outros do bando, jamais poderia exercer

sua antiga tirania, a menos que estivesse disposto a sofrer o mesmo destino paterno.
« . « . 120
Toda essa elevagdo do pai, sua transformacdo em deus e ideal , causando o

progressivo distanciamento dos irmdos que alegavam descender dele, constituiu “uma
tentativa de expiagdo muito mais séria do que fora o antigo pacto com o totem” (FREUD,
2005, p. 152). Ademais, essa mudanga na atitude para com o pai seguiu muito adiante e
excedeu o ambito religioso. A familia patriarcal, por exemplo, nada mais €, de acordo com
Freud, do que a restauragdo dos poderes da autoridade paterna na figura dos pais. Levando em
consideragdo essas e outras transformagOes na estrutura social, “devemos reconhecer que a
vinganca tomada pelo pai foi rude: o dominio da autoridade chegou ao seu climax” (FREUD,
2005, p. 153). Se consideramos que o deslocamento do pai da horda primeva para a figura do
patriarca realmente ocorreu, poderiamos também nos perguntar se a consciéncia de culpa
(SchuldbewuBtsein) que havia em relacdo ao primeiro perdurou no caso deste ultimo — quer
dizer, se ela resiste, permanecendo constante a agdo do tempo. Pois, a0 que nos parece, 0S
representantes do pai se deslocam incessantemente ao longo do tempo — séo eles reis, deuses,
sacerdotes etc. —, o que flagra a irresolucdo do problema inicial que levou a adoracao do pai
morto através da figura do totem, a saber, a necessidade de expiac¢do da consciéncia de culpa
dos irmaos.

Segundo Freud (2005, p. 156-157), o cristianismo criou um método alternativo para a
expiacao dessa culpa: Cristo “sacrificou a propria vida e assim redimiu o conjunto de irmaos”.
Se, para redimir toda a humanidade do pecado original, foi preciso o sacrificio de uma vida,

pela lei de talido, enraizada nos sentimentos do homem, “somos levados a concluir que o

tirdnico é capaz de gerar tanto a culpa quanto as puni¢des no que tange aos filhos desobedientes. Ademais, “o
mito ilustra a clivagem entre o acusador- substituto do pai- e 0 acusado — grupo de irméos. ” (NAKASU, 2007, p.
167) Tal divisdo, assim como o surgimento da instancia ideal, que engloba tanto as fun¢des de ideal como de
cumprimento deste, além de sua feicdo tiranica, sdo tragos elementares sobre 0s quais 0 conceito de supereu ira
se alicercar posteriormente.

120Segundo Freud (2005, p. 152), o surgimento do ideal ocorre “[...] ap6s um longo lapso de tempo” quando “o
azedume contra o pai”, que havia impulsionado os irmaos a acdo, “tornou-se menor, € a saudade dele aumentou”.
Curioso notar que o aparecimento de tal ideal — que “corporificava o poder ilimitado do pai primevo” — é
justamente o que causa o término da igualdade democratica que havia sido duramente conquistada pelos irmaos,
uma vez que promove a criacdo de substitutos paternos, como a exemplo dos deuses, sacerdotes e reis, 0s quais
cumprem um papel de autoridade e de modelo na vida animica do individuo.
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pecado foi um homicidio”, aquele referente ao pai da horda primeva. Como bem demonstra a
doutrina cristd, o sucesso das religides esta em poder encenar a morte do pai ao mesmo tempo
que se pede desculpas por isso. Na base da propria expiacdo da consciéncia de culpa
(SchuldbewuBtsein) encontramos novamente a “inexoravel lei psicoldgica da ambivaléncia”
(FREUD, 2005, p. 157). ao perceber, ao lado daquela, a reafirmacdo da rebeldia filial. Na
eucaristia cristd, na qual pdo e vinho representam o corpo e o sangue de Jesus, a refeicdo
totémica se repete, e o crime é novamente refeito de modo concomitante a sua expiagdo. O
ato primevo é explicito na religido crista.

Como vimos, a origem da religido, da sociedade e da moral confluem para o complexo
de Edipo 121 (FREUD, 2005). No entanto, os sentimentos dos filhos para com o pai,
considerados o nucleo da neurose individual, sdo também surpreendentemente considerados
como base para a resolucdo dos problemas advindos da psicologia social (FREUD, 2005). No
mito freudiano, a ambivaléncia — de origem desconhecida — “jaz na raiz das instituicdes” e foi
entendida como parte constituinte da relagdo entre 0 homem e o seu pai. A partir da
“existéncia simultdnea de amor e ddio para 0s mesmos objetos” (FREUD, 2005, p. 160), se
gerou o remorso e, ao lado dele, a consciéncia de culpa, que, para serem expiados,

necessitaram da instauracédo da religido (totémica) e das proibigdes morais (tabus), que

2156 acordo com Nakasu (2007, p. 166), ha muitas semelhancas em torno da teorizagéo das figuras paternas do
complexo de Edipo e do mito da horda, que culminam na instauragio da moralidade humana, seja ela pensada no
ambito individual ou da espécie. O complexo de Edipo e sua posterior dissolugio sdo, portanto, equiparaveis ao
mito filogenético. Neste Gltimo, por exemplo, a disputa entre pais e filnos ocorre em razdo do monopdlio das
mulheres, cujo resultado é o tabu da exogamia. O pai, vivo ou morto, é aquele que possui a fun¢éo de barrar o
acesso dos filhos ao usufruto das fémeas do grupo. No complexo de Edipo, a disputa é a mesma, porém, dessa
vez, ocorre em relacdo a uma mulher especifica: a mae. O pai edipiano, assim como o pai da horda, veda o
acesso do filho ao objeto primordial de seu desejo. Esse conflito com o pai é marcado, em ambos os casos, pela
ambivaléncia, i.e., por desejos concomitantes de hostilidade e admiracdo que os filhos mantém em relacéo a ele.
Uma diferenca importante entre os dois conflitos é que no mito da horda primeva os desejos de matar o pai e
tomar posse das mulheres é atuado, enquanto que no complexo de Edipo fazem parte apenas da fantasia
inconsciente do individuo, pois permanecem recalcados. O complexo de castracdo é que promove este Gltimo
resultado. O assassinato cometido pelos irmaos possui como consequéncia a identificacdo com o pai, possivel em
razdo da introjecdo de suas qualidades feitas no ato de seu devoramento. A consciéncia de culpa também surge
desse episodio e com ela a necessidade de apaziguamento e expiacdo através do modelo totémico, que nada mais
é do que o pai tomado como ideal. No complexo de Edipo existe 0 mesmo movimento de identificagdo com a
figura paterna, que resulta no surgimento de um ideal que também espelha as qualidades do pai. Contudo, esse
ideal é internalizado (transformado em ideal do eu), e conjuntamente com ele advém a instancia critica do
homem, que ird medir os feitos deste de acordo com os atributos introjetados do pai. “Do mesmo modo que o
totem ou a religido protegem o fiel, o superego [a instancia critica portadora do ideal] protege 0 homem da
consumacao dos desejos destrutivos [...] Finalmente, do mesmo modo que os selvagens sentiram-se culpados ao
transgredirem as leis do totemismo e os adeptos de outras religiGes se culpam quando desobedecem alguns de
seus preceitos, 0 homem moderno culpa-se quando seu ego ndo esta a altura das exigéncias de seu ideal e quando
¢ obrigado a reprimir uma grande quota de sua pulsdo destrutiva. ” (NAKASU, 200, p. 167). Apesar da analogia
que foi feita aqui, lembremos que o conceito de supereu aparece anos apds a escrita de Totem e tabu, apenas em
1923, em O ego e 0 id, no qual Freud ja detinha algumas nog¢des mais bem consolidadas que o permitiram forjar
esse conceito, tais como a de eu, narcisismo, identificagio, e o proprio complexo de Edipo.
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coincidem com as duas proibices do complexo de Edipo. Desse modo, a condicdo para o
surgimento da culpa passou a ser, além do desejo relacionado ao ato criminoso, o posterior
recalque das mocgOes pulsionais agressivas que levaram os individuos a cometé-lo,
simultaneamente ao crescimento da afeicdo em relagdo ao pai, antes recalcada. Ademais, 0
fator da insatisfacdo do desejo que mobilizou os irméos ao crime agravou a consciéncia de
culpa (Schuldbewuftsein), ja que ndo permitiu que nenhum deles desfrutasse do sonhado
lugar antes ocupado pelo pai.

Apesar dos argumentos que levaram ao mito esclarecerem alguns dos aspectos que
tratamos até agora, Freud enxergava neles ainda algumas dificuldades. A primeira delas diz
respeito a fundamentacdo de suas premissas e conclusbes em uma “mente coletiva
[Massenpsyche] em que ocorrem processos mentais exatamente como acontece na mente de
um individuo” (FREUD, 2005, p. 160). A outra dificuldade, que nos interessa sobremaneira,
diz respeito a suposicao de que

[a consciéncia] de culpa (SchuldbewuBtsein) por uma determinada acédo
persistiu por muito milhares de anos [...] operativo em geracdes que ndo
poderiam ter tido conhecimento dela.

Tal hip6tese gera a divida quanto a possibilidade de o processo emocional surgido em
tempos imemoriais naqueles filhos — em funcdo dos maus tratos sofridos pelo pai primevo —
poder ter sido estendido a outras geragbes que ndo haviam passado pelas mesmas
circunstancias. Contudo, apesar dessas dificuldades, Freud ndo parecia ter ddvidas quanto a
possivel transmissdo dos processos mentais de uma geracdo a outra. Ao menos uma parte do
problema, segundo ele, parecia ter sido respondida pela “heranca de disposic¢Ges psiquicas”
(die Vererbungpsychischer Dispositionen) 122.

H4& ainda uma outra dificuldade levantada pelos psicanalistas quanto a consciéncia de
culpa. Sabemos que esta persiste nos individuos neurdticos mesmo apds passado um longo
periodo de tempo do crime primevo, provocando neles reagdes morais e o estabelecimento de
novos preceitos desse tipo. No entanto, a questao esta em saber se temos razdo em supor que
foi realmente um ato o que a gerou e que continua perpetuando tal consciéncia de culpa

neurdtica. Ou se esse ato somente faria parte de uma realidade psiquica sendo, desse modo,

12266mo vimos, Freud apoia seu pensamento, dentre outras coisas, no pressuposto de que a ontogénese repete a
filogénese. Desse modo, faria todo sentido concebermos a psique individual como sendo uma espécie de
reapresentacdo de um contetdo coletivo. Porém, essa visdo depende, de alguma forma, da existéncia de uma
transmissdo de estados mentais entre geragBes, de uma heranca de disposicBes psiquicas que somente se
tornariam ativas a partir de um subito despertar na vida do individuo.
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proveniente do interior do individuo, e ndo do mundo externo. De acordo com Freud (2005, p.
162), “o que jaz por detras do sentimento de culpa dos neurdticos sdo sempre realidades
psiquicas, nunca realidades concretas”. Entretanto, é importante compreender que a reagdo
dos neurdticos a pensamentos sdo tdo sérias quanto as reacOes de pessoas normais as
realidades. Se tomarmos esse raciocinio como verdadeiro, ndo poderiamos supor a partir
disso gque o ato criminoso, fundador da cultura, “revoltante para nossos sentimentos”, também
foi fruto de uma fantasia dos homens primitivos? Quer dizer, que a reagdo moral gerada por
esse crime foi apenas uma reacéo a impulsos plenos de desejos hostis em relagdo ao pai, ao
invés de uma mera reagdo a desejos atuados na realidade? Levando-se em consideracdo 0s
fenbmenos de supervalorizagdo dos mecanismos psiquicos encontrados tanto nos neuréticos
quanto nos primitivos, tal mudanca na concep¢ao de realidade implicada no surgimento da
consciéncia de culpa seria possivel, até mesmo porque ndo causaria alteracdo da cadeia causal
dos acontecimentos gerados pelo ato primevo. Isso, é claro, se concordamos em identificar
pensamento a atos, em darmos valor de fato a pensamentos. Apesar de apresentar tal hipétese
contra a realidade concreta do ato criminoso cometido contra o pai da horda primeva, Freud
(2005) ainda atenta para uma peculiaridade descoberta na clinica da neurose obsessiva que
langaria luz a questdo do ato primitivo e da culpa “original”. Para ele,

nao é exato dizer que os neurdticos obsessivos, curvados sob 0 peso de uma
moralidade excessiva, estdo-se defendendo apenas da realidade psiquica e se
punindo através de impulsos que foram simplesmente sentidos. A realidade
histérica também tem a sua parte na questdo (FREUD, 2005, p. 163).

Essa realidade, alias, se desdobrou desde a infancia do individuo, na qual este cometia
as maiores atrocidades a partir de seus impulsos malignos que ainda ndo haviam sido
reprimidos, até seu momento de atual comedimento. “Cada um desses individuos virtuosos
passou por um periodo de maldade na infancia — uma fase de perversdo que foi precursora e
pré-condi¢do do periodo posterior de moralidade excessiva” (FREUD, 2005, p. 163) A essa
altura esta claro que, para Freud, a condi¢cdo da moral e da prépria consciéncia de culpa esta
paradoxalmente ligada & atuacdo dos impulsos hostis por parte dos individuos. Esse
surgimento da consciéncia de culpa que outrora fora colocada em questdo como se tratando
apenas da reacdo a desejos internos, sem sustentacdo em nenhum ponto da realidade concreta,
ja ndo faz mais tanto sentido para a psicanalise. Ou, para conciliar uma e outra das concepgdes
acerca do surgimento da culpa, a realidade psiquica de que se trata, nesse caso, também se
pauta em tracos da realidade concreta, porém, adquiridos ao longo da infancia do
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individuo, — infancia que, ndo podemos esquecer, também é aquela da espécie humana — de
partes recalcadas de sua historia.

Apesar de 0 pensamento primitivo ter em comum com o0 pensamento neurético a
auséncia de contraste com o fazer, ou seja, com a acdo, a ideia mesma de pensamento nos
dois casos também possui as suas diferencas. Nos neurdticos, inibidos em suas acles, 0
pensamento € um substituto desta. J& nos primitivos 0 pensamento é imediatamente
transformado em acdo, justamente por serem criaturas desinibidas no que se refere a esta
ualtima. No primeiro, imagina-se a realidade, uma vez que o pensamento, se colocando antes
da acdo, a produz. E por isso que, por vezes, pode-se dizer do individuo neurético que este se
culpa por situacdes nas quais ele de fato nunca atuou no mundo externo, mas apenas
produziu-as em pensamento, N0 Maximo juntou-as a tracos da sua realidade historica. No
tocante ao primitivo, capaz de realizar o imaginado em razdo da sua desinibicdo, o
pensamento é imediatamente atuado, sendo sua consciéncia de culpa advinda de uma acao
concreta. Nesse sentido, podemos concluir, conforme Freud (2005, p. 164), sobre o estatuto
do crime da humanidade, fundador de nosso legado cultural e de toda nossa moralidade, que

“no principio foi um ato” e que, do ponto de vista filogenético, efetivamente subjaz aos

fendmenos da culpa, do remorso e da consciéncia moral a realizagdo concreta dos desejos

. . 123
hostis para com o pai.

O percurso no qual se inscreveu a moralidade no homem, vista por meio da histéria do
assassinio do pai, nos evidencia que as primeiras proibi¢6es a surgir foram de fato as proibicoes
externas, provenientes da coercao paterna. Somente depois da morte do pai é que essas proibices

. . L . 124
passaram a habitar dentro dos individuos, tendo sido internalizadas por eles. Em suma,

podemos dizer que o processo de moralizacdo do homem tal qual descrito em Totem e tabu, se

sustenta na ideia da introjecéo das resisténcias aos impulsos agressivos e sexuais, que

12350bre a efetividade do ato criminoso do pai da horda, Lacan (1992, p. 105) diz: “Falei entdo nesse nivel sobre
a metafora paterna. Nunca falei do complexo de Edipo a ndo ser dessa forma. Isso deveria ser um pouco
sugestivo, ndo €? Disse que era a metafora paterna, mas, no entanto nao é assim que Freud nos apresenta as
coisas. Sobretudo porque ele faz muita questdo de que isso tenha sucedido efetivamente, essa histéria danada de
assassinato do pai da horda, essa palhacada darwiniana. O pai da horda — como se tivesse havido em algum
momento o menor rastro do pai da horda. Viu-se orangotangos. Mas do pai da horda humana, jamais se viu o
menor rastro. (...) Freud faz questéo de que isso seja real. Mantém-se nisso. Ele escreveu todo Totem e tabu para
dizer — isso aconteceu obrigatoriamente, foi dai que tudo partiu. Quer dizer, todas as nossas chateacdes —
inclusive de ser psicanalista”. Ainda sobre a realidade concreta do parricidio descrita em Totem e tabu, Freud
dizia a Jones, “Entdo, eu descrevia o desejo de matar o proprio pali, e, agora, eu descrevi o assassinato efetivo”
(RUDNYTSKY, 1987, p. 14).

124 Freud, ao prometer a Ernest Jones abordar no quarto capitulo de Totem e tabu a “fonte histdrica do recalque”, diz o

seguinte acerca do movimento de moralizagdo do individuo: “Toda instancia inibidora interna do recalque representa,
historicamente, o sucesso de um obstaculo externo. Portanto: interiorizacdo das resisténcias, a historia de humanidade
é encontrada nas tendéncias de recalque hoje inatas” (FREUD, 2013, p. 27).
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fornecem aos individuos a possibilidade de se manterem no meio social, com a condi¢do de
continuarem erigindo, atraves dos tempos, sempre novas formas de restrigdo aos seus desejos.

Consideracoes finais

Em Totem e tabu, a tensdo entre desejo e exigéncias morais culturais é expressa
primeiramente pela tematica da exogamia. Esta Ultima € garantida pelos individuos primitivos
por meio das inumeras proibigdes que visam a evitacdo do incesto. Contudo, a psicanalise
revelou que, subjacente a tal evitacdo, ha, na verdade, o préprio desejo de realizar aquilo que a
lei proibe: a relagdo incestuosa; desejo infantil que remete ao complexo de Edipo, complexo
nuclear das neuroses. Vimos, assim, que a lei sé existe ali onde ha o desejo, pois de outro
modo esta ndo se faria necessaria. Mais ainda: é do prdprio desejo que a lei retira a sua forca,
Visto ser uma reacao contra este.

J& o tabu possui em comum com a consciéncia moral e a consciéncia de culpa o fato
de se originar da ambivaléncia de sentimentos. Esta faz com que o individuo experimente,
além da angustia diante da percepcdo de um desejo, a autopunicao referente a essa percepcao.
Além disso, julga o individuo independente das acfes que este executa no mundo externo e
sem prestar contas a nenhuma outra instancia psiquica em seu interior. O mito do parricidio
nos mostra que a condig¢do de surgimento da consciéncia moral — e também da consciéncia de
culpa — diz respeito a identificacdo dos filhos com o pai, que tem por efeito uma obediéncia
adiada a este ap6s o crime cometido. Com a morte do pai, a lei deixa de depender da
encarnacdo deste para se tornar entdo simbdlica, i.e., presenca constante no interior dos
individuos. Entretanto, mesmo destituido de sua existéncia concreta, o pai continua exercendo
sua tirania e demandando dos individuos rentncia pulsional. Sua vinganca é “ressuscitar”
enquanto ideal, como modelo a ser perseguido, mas jamais alcangado por nenhum destes;
consiste em apontar para o lugar vazio do poder, porém ressaltando a impossibilidade de sua
ocupacdo. Assim sendo, vemos em Totem e tabu a coercdo externa exercida pelo pai, se
transformar em coercéo interna, mais precisamente, nos fendmenos da consciéncia moral e da
consciéncia de culpa, que passam, dessa forma, a ocupar um lugar definitivo no interior do

individuo e da cultura.
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Capitulo 3. Consideracg@es atuais sobre guerra e morte

Apos estabelecermos no capitulo anterior o surgimento da Gewissen a partir da
consciéncia tabu decorrente do crime do parricidio, pretendemos ampliar a compreensao desse
conceito no contexto de um decisivo acontecimento historico: a Primeira Guerra Mundial.
Influenciado por esse mérbido cenario, o texto freudiano Consideragdes atuais sobre guerra e
morte (Zeitgemalies Uber Krieg und Tod, de 1915) coloca como questéo central o problema da
moralidade. O termo “Gewissen”, apesar de significativo para a compreensdo de tal
problematica, € mencionado apenas uma vez ao longo de todo o escrito. 1sso, no entanto, de
modo algum diminui a sua importéancia e participacdo no tocante aos temas nele articulados.
Tentaremos compreender essa mengdo a Gewissen — enquanto “medo social” (soziale Angst) —
no texto de 1915, juntamente com as condi¢Oes externas (outro, cultura, educagéo) e internas
(fatores disposicionais e erotismo) para a moralidade.

3.1. Medo social, consciéncia moral e ideal do eu: a influéncia das relagdes morais da
sociedade na moralidade individual

Nos sombrios tempos de guerra, em que se deflagravam as atitudes individuais mais
vis, além da transitoriedade e decadéncia de tudo o que existia de mais elevado na
humanidade, Freud identifica dois fatores responsaveis pela aflicdo psiquica dos individuos
excluidos dos campos de combate, a saber, a desilusdo sofrida perante a guerra e a
modificacdo da atitude diante da morte. Apesar de sua compreensdo sobre a “necessidade
bioldgica e psicologica do sofrimento na economia da vida humana” (FREUD, 2010a, p. 211),
nem por isso 0 autor deixou de sentir a guerra como uma circunstancia condenavel tanto por
seus meios quanto por seus fins.

Dentre as principais esperangas dos individuos civilizados estava a capacidade de
resolucéo de problemas por parte das “nagdes de raga branca” (Nationenweil3er Rasse) —
supostas responsaveis pelos progressos técnicos e cientificos e pelos padrdes artisticos da
cultura — sem que fizessem uso exacerbado da violéncia. Esperava-se isso pelo fato de elas
terem incorporado, como condi¢gdo mesma de sua existéncia, “elevadas normas morais”
(hohesittliche Normen) erigidas para a conformacdo dos individuos. Em sua maioria, tais
regras eram extremamente rigorosas e exigiam destes “uma enorme restricdo de si mesmols],

uma larga renuncia da satisfacdo instintual” (FREUD, 2010a, p. 212). Aqueles que, por
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ventura, desobedecessem a essas normas eram punidos, com a excecdo do Estado, que, nesse
sentido, detinha o privilégio da transgressdo da lei que ele mesmo formulava, apesar de essa
atitude colocé-lo em contradicdo com a base de sua prépria existéncia. Afora essa excecao,
ocorria como regra a obediéncia aos padr6es morais da sociedade — a0 menos era iSso 0 que
pensavam 0s homens civilizados antes da eclosdo da guerra, otimistas em relacdo a conquista
da moralidade e da toler&ncia por parte dos outros individuos e das nagdes.

Contudo, os conflitos oriundos da diferenca entre 0s povos nunca se extinguiram, e sua
diminuicdo, segundo Freud, ndo era um indicio seguro de que os tempos de tranquilidade
poderiam ser duradouros. Os individuos sabiam que a qualquer momento a guerra poderia
insurgir. Entretanto a imaginavam como uma espécie de embate de armas cavalheiresco no
qual os combatentes se limitariam a expressar a superioridade de seu grupo sobre os demais,
deixando, desse modo, a salvo o setor civil da populagéo. Lutariam, portanto, sem pretenséo
de colapsar o instituto da propriedade privada ou de ir contra quaisquer outros direitos
estabelecidos até entdo. Infelizmente, como sabemos, ndo foi isso o que de fato ocorreu. A
Primeira Guerra Mundial foi uma das mais devastadoras de todos os tempos, inclusive em
razdo daquilo que, desde o século XIX, prometia a humanidade o oposto desse retrocesso, a
saber, 0 avanco cientifico-tecnoldgico. A guerra ndo poupou nem mesmo a vida daquelas
pessoas que ndo tomavam parte de suas atividades, como as mulheres e as criangas. Violou os
mais preciosos acordos entre os individuos, os sustentaculos de suas relagdes éticas.
Desprezou todos os limites impostos em tempos de paz — reunidos sob a ideia de Direito
Internacional — e que, justamente na paz, os Estados se comprometiam a observar (ver
FREUD, 2010a). Em suma, na interpretacdo de Freud a existéncia da guerra fez com que o
limite tragado entre a barbarie e a civilizacdo se dissipasse, expondo assim a contradicdo das
nacdes que, enquanto promoviam o que se definia como os mais altos avangos culturais,
cientificos e morais da humanidade, portavam o impeto de destruicdo dessas mesmas
realizagoes.

No contexto de guerra, a violéncia exercida pelo Estado é percebida com maior énfase.
Mais do que em qualquer outro tempo pode-se notar que a existéncia deste e de seu poder se
deve, sobretudo, ao livre exercicio do mal. Nas palavras de Freud (2010a, p. 216), “[0] Estado
proibe ao individuo a prética da injustica, ndo porque deseja acabar com ela, mas sim
monopoliza-la, como fez com o sal e o tabaco”. Desse modo, tudo aquilo de que o cidaddo
comum é privado em seu cotidiano, e pelo que seria condenado se acaso resolvesse agir em
desconformidade, é liberado aos governantes, dotados das prerrogativas do Estado. Atos

imorais como a fraude, a mentira deliberada, o roubo, a submissao do outro por meio da forca,
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sdo todos excessos cometidos pelo Estado, que nem por isso deixa de exigir a postura
contréria de seus participantes. O Estado, como substituto paterno, trata os individuos com a
severidade de um pai e demanda deles 0 mesmo que este exige de uma crianga: 0 mais alto
grau de obediéncia. Em suma, o Estado aterroriza os sobreviventes da guerra e, ainda por
cima, demanda deles a aprovacéao pelos crimes que comete sem culpa. Numa analogia ainda a
ser justificada, o seu potencial destrutivo é semelhante aquele do pai da horda primeva, seu
antecessor, que em tempos imemoriais, por meio do seu hiperpoder, imp6s as coer¢des que
desejava aos individuos a sua volta. Ademais, é forcoso lembrar que tanto a existéncia do
Estado quanto a sua heranga comportamental sdo advindas do crime primordial que inaugura
a cultura, responsavel pelo eco incessante de violéncia nas instituicbes. Em outras palavras, o
Estado que obriga o individuo a obedecé-lo reine em si as vozes imperativas do pai,
representantes de sua invulnerabilidade e tirania de outrora.

Entretanto, na perspectiva freudiana, tal violéncia por parte do Estado é imprescindivel
para sua manutencdo, e agir de outro modo poderia até mesmo colocéd-lo em situagdo de
desvantagem. Curiosamente, o mesmo diagndstico vale para o individuo, para o qual ndo €
menos vantajoso abrir mdo da satisfacdo de seus impulsos brutais e arbitrarios em prol da
conformidade as exigéncias morais — mesmo porque essas renincias ndo sao de modo algum
recompensadas pelo Estado, que somente exige cada vez mais sacrificios dos individuos.
Além da polémica sobre a desvantagem do comportamento moral empreendido pelo Estado e
pelos individuos, ha ainda um outro fator que, segundo Freud, ndo deveria nos causar
assombro, qual seja, o de que o relaxamento dos lacos morais entre “grandes individuos da
humanidade” reverbera no que diz respeito ao fendmeno da consciéncia moral. Em suas
palavras, “[...] nossa consciéncia [Gewissen] ndo é o juiz inflexivel pelo qual a tém os mestres
da ética, € em sua origem ‘medo social’ [sozialeAngst] e nada mais” (FREUD, 2010a, p. 217).
Aqui seria interessante nos questionarmos, dentre outras coisas, 0 que significa tal
flexibilidade atribuida a consciéncia moral. Freud (2010a, p. 217, grifo nosso) prossegue
dizendo o seguinte:

Quando a comunidade [Gemeinschaft] suspende a recriminacdo, também
cessa a repressdo dos apetites maus [der bdsen Gellste] e as pessoas
cometem atos de crueldade, perfidia, traicdo e rudeza que pareceriam
impossiveis, devido & incompatibilidade com seu grau de civilizagéo

Podemos comecar a responder a questéo posta acima ao compreendermos melhor o
papel da comunidade no que se refere & constituicdo de uma oposicao aos maus apetites —
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uma resisténcia andloga ao trabalho da consciéncia moral nos individuos. A nossa suspeita é
que a consciéncia moral poderia se flexibilizar de acordo com as mudancas ocorridas na
comunidade, pelo fato de ser constituida pelas vozes que nela habitam. Encontramos no texto
de 1914 Introducdo ao narcisismo (Zur Einfuhrung des NarziBmus), uma concepgéo
semelhante sobre a consciéncia moral (Gewissen). No ensaio, Freud (2010a, p. 43) diz que a
instituicdo da Gewissen

[...] foi, no fundo, uma corporificacdo da critica dos pais, depois da critica da
sociedade, processo que é repetido quando nasce uma tendéncia a repressao
a partir da proibi¢do ou um obstaculo primeiramente externos.

Essa passagem € bastante significativa, especialmente porque ressalta o papel
primordial dos agentes externos no tocante a moralidade — semelhante aquele pensado no
texto de 1915 junto ao processo posterior de introjecdo desses mesmos agentes criticos, que
conduzem a constitui¢do da instancia critica e observadora no interior dos individuos, a saber,

da prépria consciéncia moral.

. . . .. 125 i
O assunto central do escrito de 1914 € o conceito de narcisismo™ , que “[...] designa a
conduta em que o individuo trata o préprio corpo como se este fosse o de um objeto sexual”

(FREUD, 20104, p. 14) até retirar desse ato a satisfacdo dos seus impulsos. O narcisismo &,
portanto, resultado de um investimento libidinal que o individuo faz em si proprio. Tal
investimento constitui a base do desenvolvimento humano. Com o passar do tempo surge para
o individuo a possibilidade de ultrapassar a fronteira de seu narcisismo primario, e isso € feito
investindo-se libidinalmente em objetos do mundo externo por meio do que Freud denominou
de libido de objeto, condicdo para se alcancar o narcisismo secundario resultante do retorno

. . . . 126 . .
ao eu dos investimentos feitos sobre os objetos externos. A partir dessa etapa da vida do

individuo, a libido de objeto passa a entrar em conflito com a libido do eu (libido narcisica),
pois, enquanto uma passa a ser mais abundante, a outra necessariamente se empobrece,
contendo consequéncias especificas para cada caso. O excesso de libido de objeto, por
exemplo, pode levar até o empobrecimento do eu, enquanto o inverso disso, a retracdo

1257 alvez ndo seja excessivo acrescentar que o artigo também faz referéncia central ao Eu (Ich). Segundo Freud,
“[é] uma suposic¢ao necessaria, a de que uma unidade comparavel ao Eu ndo existe desde o comego no individuo;
o Eu tem que ser desenvolvido. [...] deve haver algo que se acrescenta ao autoerotismo, uma nova agao psiquica,
para que se forme o narcisismo” (FREUD, 2010, p. 18-19).

126, - - A x . o
Estes modos de investimento libidinal ndo devem ser considerados como constituindo fases ou etapas, umas

substituindo as outras. De fato, ndo ha um abandono completo do eu em beneficio do investimento objetal nem
posteriormente um abandono completo do investimento objetal em favor do eu; pode haver concomitancia das
formas de investimento com a predominancia de uma delas” (GARCIA-ROZA, 1995, p. 49).

91



. . . . . . . 127
excessiva da libido das pessoas e coisas, pode causar a esquizofrenia e a hipocondria

Nesse sentido, a fim de que o individuo ndo adoeca, é preciso que ele ame algo fora de si128,
invista sexualmente nos objetos externos, sem, no entanto, abrir mdo de uma certa quota de
amor préprio, que se apoia em sua libido narcisica. Na relacdo entre 0s sexos, 0 narcisismo
também é mantido quando o outro nos ama reciprocamente, ou quando amamos O outro
conforme o tipo narcisico, quer dizer, amamos nele o que somos, fomos ou 0 que gostariamos
de ser. Neste Gltimo caso, amamos 0 nosso proprio ideal encarnado por ele e que reforca a
satisfagdo narcisica que experimentamos nos tempos de infancia pelo eu ideal (Ideal Ich).

Em outras palavras, 0 nosso narcisismo primario, estabelecido na infancia — periodo do
primado do eu ideal (Ideal Ich) — se abala ao longo do desenvolvimento e, por essa razéo,
passamos o resto de nossas vidas num esfor¢o continuo por recuperé-lo por meio de um ideal

. 129 . -
do eu (Ich Ideal), imposto “de fora”. Esse ideal tem como propdsito restaurar 0 nOSso

amor proprio e faz parte das ideias morais e culturais dos individuos. A formacéao do ideal do
eu (Die Idealbildung) também é a condicdo para que se dé o processo de recalque
[Verdréangung], oriundo do “autorrespeito [Selbstachtung] do Eu” (FREUD, 2010a, p. 40).
Nas palavras de Freud (2010a, p. 40), “[a] esse ideal se dirige 0 amor a si mesmo (die

. .. 130 e x
Selbstliebe) que o Eu real desfrutou na infancia” ~~ e que esta imbuido desde ent&o de toda a

perfeicdo experimentada na fase narcisica. O ideal do eu € um conceito diretamente ligado ao
nosso objeto de pesquisa: a consciéncia moral. Segundo Freud (2010a, p. 41), a Gewissen €
uma “instancia psiquica especial” (eine besondere psychische Instanz) que cumpre “a tarefa
de assegurar a satisfagdo narcisica a partir do ideal do Eu”. Em outras palavras, é ela a
responsavel pela observagdo constante do eu e pela comparacao deste com o seu modelo a

1277 esquizofrenia se caracteriza pelo abandono do interesse pelo mundo externo (ver FREUD, 2010, p. 15). J&
o hipocondriaco retira a libido dos objetos do mundo externo e a investe em uma parte do corpo (ver GARCIA-
ROZA, 1995, p. 50).

128“O amor por si mesmo s6 conhece uma barreira: 0 amor pelos outros, 0 amor por objetos. ” (FREUD, 2006, p. 113).

129, . . ~ o . x .
Tanto o eu ideal como o ideal do eu sdo representages complexas, portanto um complexo de imagens, mas sdo também

efeitos do discurso do outro, e nada impede que diferenciemos um do outro pelo tipo de discurso que os criam. De um lado, o
discurso idealizante, desenvolvido pela paixdo do enunciante, de aceitagcdo incondicional, isento de critica; de outro lado, o
discurso judicativo, que corteja tracos do sujeito com normas e leis que lhe sdo exteriores. Visto dessa forma, o ideal do eu é
0 guia externo do imaginario do sujeito, ‘é o outro enquanto falante, o outro enquanto tem comigo uma relagéo simbdélica’™
(GARCIA-ROZA, 1995, p. 61-62).

130, - - x - e .
A esse ideal do Eu dirige-se entdo o amor a si mesmo, que o Eu real desfrutou na infancia. O narcisismo

aparece deslocado para esse novo Eu ideal, que como o infantil se acha da posse de toda a perfei¢cdo. Aqui como
sempre no ambito da libido, o individuo se revelou capaz de renunciar a satisfacdo que uma vez foi desfrutada.
Ele ndo quer privar-se da perfeicdo narcisica de sua infancia, e se ndo pode manté-la, perturbado por
admoestacdes durante o seu desenvolvimento e tendo seu juizo despertado, procura readquiri-la na forma nova
do ideal do Eu. O que ele projeta diante de si como seu ideal é o substituto para o narcisismo perdido da infancia,
na qual ele era seu proprio ideal” (FREUD, 2010, p. 40).
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ser seguido: o ideal do eu. Este Gltimo, assim como a consciéncia moraIlSl, se forma a partir
da “[...] influéncia dos pais intermediada pela voz, aos quais se juntaram no curso do tempo o0s
educadores, instrutores, e, como uma hoste inumeravel e indefinivel, todas as demais pessoas
do meio (o préximo, a opinido pl]blicalsz) ” (FREUD, 20104, p. 42).

E importante notarmos que essas influéncias descritas sdo todas externas aos
individuos, e a primeira delas concerne a autoridade do nucleo familiar. Apenas mais tarde
juntam-se a ela também os demais ambitos da sociedade nos quais essa primeira autoridade
moral devera ser dispersada. O trabalho do recalque dos impulsos, que sera feito por meio do
ideal do eu e observado pela consciéncia moral é, portanto, inicialmente resultado de uma
exterioridade que paulatinamente vai se interiorizando, na medida da evolucdo da propria
histdria de investimento libidinal do individuo. Nesta, como vimos, a libido a principio passa
pela fase do narcisismo primario para depois ser investido nos objetos externos. Apenas a
partir desse ponto ela transforma-se novamente em libido do eu. Assim, 0s objetos outrora

investidos pelo individuo sdo introjetados por ele por meio do processo de identificagdo,

. . 133
passando a fazer parte do eu — ou, melhor dizendo, de seu ideal do eu™ .

O narcisismo primario refere-se ao periodo de uma suposta autossuficiéncia e
onipoténcia do individuo, e diz respeito ao eu ideal. Para entender o que isso significa, basta
lembrarmos a expressdo freudiana “sua majestade, o bebé”, utilizada para descrever o estagio
no qual a crianca é idealizada pelos pais. Estes, ndo satisfeitos em livra-la, ao menos
discursivamente, das frustracfes e defeitos da realidade, dota-a, além disso, de toda a
perfeicdo perdida por eles ao longo de seus préprios percursos de vida. Nessa fase de
idealizagéo, “a crianca passa a ter direito a tudo ao que os pais tiveram que renunciar”
(GARCIA-ROZA, 2008, p. 57), em suma: seu narcisismo primario e eu ideal. Para que surja o
narcisismo secundario, € necessaria uma nova acgdo psiquica por parte do individuo: um
avanco da libido na direcdo de pessoas ou coisas e um retorno dessa libido objetal ao eu. Ao

contrério do narcisismo primario que concerne ao eu ideal infantil, o narcisismo secundario

131 x - N . .
No texto Introducdo ao narcisismo (1914), por vezes as nogdes de consciéncia moral e ideal do eu se
confundem, pois nele ambas possuem origens muito semelhantes.

1320 opinido publica (6ffentlichMeinung) “[...] ndo deve ser entendida em sentido vago e geral (de alguma

maneira midiatica), mas como essa instancia diante da qual o sujeito se sente “punivel” — experiéncia de
reconhecimento pelo “ideal do ego” social, ou inversamente, do oprébrio (Verponung). No “delirio de
observagao” psicotico, é essa “instancia” que fala tanto “dentro” quanto “fora” e ndo deixa mais 0 sujeito em
paz. De onde a afinidade paradoxal entre a “logica paranoica” e a “légica social” (ASSOUN, 2012, p. 156).

133ap identificacdo aparece no deslocamento da escolha de objeto narcisica para o modelo de relacdo parental ou
0 substituto dos pais. O que mostraria como condi¢do necessaria para uma saida do narcisismo a apari¢do do
ideal do eu. ” (PEREZ, 2016. p. 29)
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refere-se, portanto, ao ideal do eu que se apresenta “como uma instancia externa, como algo
que se coloca diante do eu como seu ideal” (GARCIA-ROZA, 2008, p. 71). Atentemos aqui
para a nogdo de instancia juntamente ao carater de exterioridade do ideal do eu. Segundo
Garcia-Roza,

sem duvida o que se pronuncia aqui € o conceito de supereu, sob a
designacdo de instancia de censura ou ainda como consciéncia moral. [...]
essa instancia é uma instancia que observa e que é uma voz, instancia critica
que mede os desempenhos do individuo pelo ideal, e instdncia que se
instaura como voz, como “dito” dos pais enquanto porta-voz da lei e da
moral (GARCIA-ROZA, 2008, p. 71).

Desse trecho podemos inferir que a existéncia da consciéncia moral implica (além da
relacdo com o ideal) necessariamente a relacdo do individuo com o outro — € essa a sua
condicdo de surgimento. N&o se trata, portanto, de uma origem natural, nem mesmo divina ou
transcendental. A Gewissen € resultado das interagdes do individuo, sobretudo com as vozes
paternas e seus substitutos no campo social. Ela existe em razdo da possibilidade do eu de
abrir mdo de seu narcisismo primario em prol do secundario, quer dizer, de um retorno ao eu
dos investimentos objetais na forma de ideal do eu. Nesse sentido, para haver consciéncia
moral é preciso que haja uma instdncia no eu capaz de representar essa influéncia moral
externa dos objetos (ideal do eu), i.e., a influéncia das vozes criticas do ambito social, pelas
quais o eu do individuo serd medido. Se a consciéncia moral depende das leis e dos “ditos”
dessa exterioridade — “hoste inumeravel e indefinivel” (FREUD, 2010a, p. 42) de pessoas —
para constituir os seus parametros (ideal do eu), consequentemente a sua rigidez de
julgamento também dependera deles. Em outras palavras, a consciéncia moral podera se
flexibilizar de acordo com a mudanca dessas vozes criticas, que aos poucos vao sendo
internalizadas pelos individuos.

No texto de 1915 ConsideracGes atuais sobre guerra e morte, vemos que nele esta
contida uma ideia semelhante ao que concerne a plasticidade da consciéncia moral. Alias, foi
primeiramente a fim de compreender melhor a afirmacéo de Freud (2010a, p. 217) segundo a
qual “[n]ossa nossa consciéncia [Gewissen] ndo é o juiz inflexivel pelo qual a tém o0s mestres
da ética” que inserimos as questdes acerca da formacao do ideal do eu e da Gewissen, tal qual
encontradas no texto sobre o narcisismo de 1914. O carater de exterioridade do ideal do eu
observado pela consciéncia moral assentiu com a nossa intui¢do de que esta Ultima poderia se
flexibilizar conforme as mudangas ocorridas no meio social em que os individuos se

encontram. Isso significa que os julgamentos da consciéncia moral se tornam mais ou menos
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rigidos de acordo com os parametros a que o eu tem de se adequar. Nos tempos de guerra,
como nos mostra Freud, essas medidas resultantes da influéncia alheia sdo extremamente
rebaixadas, o que repercute no excesso de brutalidade dos individuos e, consequentemente, na
queda dos valores que envolvem as suas relacfes éticas. Os padrées morais dos participantes
da alta civilizacdo tombam de modo andlogo aos combatentes na zona inimiga, regredindo até
0 ponto em que nem 0 mais basico dos mandamentos morais, 0 “ndo mataras”, consegue se
manter em vigor.

No entanto, ao invés de continuar falando em termos de rebaixamento moral, como se
0s seres humanos com a experiéncia da guerra tivessem decaido de um estagio superior de
moralidade alcancado, o que Freud propde é um questionamento acerca desse suposto éxito
civilizatorio. Na concepcdo psicanalitica, a moralidade ndo é uma conquista psiquica
irreversivel da humanidade, portanto, de algo adquirivel de maneira definitiva pelos
individuos. Ao contrario, ela seria constantemente posta em risco por uma possivel regressao
(Regression) — involugdo (Ruckbildung) psiquica — a modos muito primitivos de organizacao
mental na qual os individuos ainda ndo a teriam adquirido. Ademais, a hipo6tese freudiana
considera que a volta para o estagio inicial de desenvolvimento psiquico enfatizaria no
individuo a a¢do dos impulsos primitivos em detrimento da voz da consciéncia moral, ausente
ou ainda em estado de formagao.

Dessa forma, a ideia da destruicdo da ilusdo no tocante a verdadeira transformacéo
cultural do homem, além de portar uma critica contra a crenga no alcance da moralidade,
baseia-se na constante possibilidade de regresso dos individuos até estagios psiquicos
primordiais nos quais 0 medo da autoridade externa era muito mais intenso do que o medo da
punicdo da autoridade internalizada, ou seja, da consciéncia moral. Contudo, de acordo com
Freud (2010a, p. 216), esta Gltima, a mais alta conquista da moralidade humana, “é, em sua
origem, medo social (soziale Angst) e nada mais”. Desse modo, diferentemente daqueles que
apostam no carater inato do ser humano para discernir entre o que € bom e o que é mau, Freud
considera que essa capacidade, propria da Gewissen, se constitui historicamente, e surge nos
individuos a partir da relagdo que estabelecem com as primeiras “influéncias alheias” da
civilizagdo (os outros), que os for¢a a realizar a chamada rendncia pulsional. Nesse sentido,
torna-se moralmente “mau” tudo o que se afasta do ideal do eu proveniente do exterior, ideal
que também pode ser pensado em termos de autoridade. Apenas posteriormente € que esses

fatores externos serdo substituidos por uma coercéo interna que ocorre quando elementos
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eréticos mesclam-se a elementos egoistas, transformando-os em tendéncias sociais nos
individuos. *>*

A ideia de que a Gewissen se origina do medo social também est& contida em O mal-
estar na civilizagdo (1930). Apesar de se tratar de uma obra tardia e, em certo sentido,
conceitualmente distante da que estamos pesquisando, pedimos licenca ao leitor para
explorarmos brevemente esse importante ponto comum a ambas. Assim como em 1915,
também em O mal-estar aquilo que determina o que serd tido por bom ou mau para o
individuo, advém, primeiramente, de uma influéncia externa. No entanto, em 1930 essa
influéncia se d& em razdo do estado de desamparo (Hilflosigkeit) e dependéncia da crianga em
relacdo ao outro, o que a conduzird a obediéncia de seus preceitos em virtude do medo da
perda de seu amor. Nesse sentido, mal, para a psicanalise, é inicialmente “aquilo devido ao
qual alguém é ameacado com a perda do amor” (FREUD, 2014, p. 70). No periodo inicial da
vida, age-se moralmente apenas em vista de ndo ser descoberto por essa autoridade, que é ao
mesmo tempo amada e temida pela crianga. A a¢do moral resulta, portanto, do medo e ndo de
um julgamento interno capaz de rejeitar o0 mal desejado a outrem ou a si mesmo, barrando,
dessa forma, o comportamento individual. “Nesse estagio, a consciéncia de culpa ndo passa
claramente de medo da perda do amor, medo ‘social’ (soziale Angst) ” (FREUD, 2014, p. 71).
Segundo Freud, ndo é apropriado associar essa primeira fase da moralidade humana a ma

consciéncia moral, nem mesmo a consciéncia moral (Gewissen), porém é fato que ela contém
. .y - . . 135
0 germe daquilo que ira fundamentar esta Ultima, a saber, 0 medo social (sozialeAngst) -

em outras palavras, medo da autoridade externa que se encontra de prontidao a fim de punir as

maldades que os individuos desejam praticar.

134Talvez aqui com a ajuda de alguns dispositivos conceituais expostos em Luto e melancolia (1915) possamos pensar, a
titulo de hipotese, essa coercao interna, resto assimilado da autoridade exterior, em termos de identificagdo com esta Ultima,
com a qual o individuo possui relacdo ambivalente, i.e., de amor (admiracdo) e 6dio (medo). O primeiro desses sentimentos,
ndo podendo ser abandonado pelo individuo, produz nele a necessidade de que o objeto externo, que encarna a autoridade,
perdure em seu interior. Contudo, a continuagdo desta no Eu traz consigo ndo somente o seu lado amoroso como também
desperta no individuo uma reacéo agressiva contra a parte odiada do objeto que agora o constitui. A libido de objeto € entdo
reconduzida ao Eu, se transforma em identificacéo e regride ao estado de libido narcisica caracterizado pela fase oral-sadica.
Assim, 0 amor que ndo podia ser suspenso resultou em identificacdo e sadismo, este atuado contra o Eu modificado pelo
objeto e seus tracos indesejaveis pela instancia derivada da ciséo do Eu que se apossou desse impulso (sadico) : a consciéncia
moral. Dessa forma, a agressividade dotaria de forga dinamica as repreensfes da consciéncia moral possibilitadas pelo fator
erético que envolveu o objeto de um carater fascinante para o individuo. Vimos anteriormente, em Totem e tabu, que o fator
do erotismo contribui para a geragéo da agressividade da consciéncia moral (e da culpa), quando em razdo deste se despertou
as repreensdes (remorso, culpa, tabu) dos filhos em relagdo ao pai apds cometerem o seu assassinato.

135“[A] ‘ansiedade social’ [soziale Angst] constitui a esséncia do que é chamado de consciéncia [Gewissen]” (FREUD, 2006,
p. 85).

96



3.2. Verdadeira transformacdo moral do individuo ou hipocrisia? A diferenca entre
coercao externa e interna dos impulsos “maus” e a possibilidade de regressdo moral

O cerne da questdo da moralidade colocada por Freud em 1915 parte do seguinte
questionamento: “Como se imagina realmente o processo mediante o qual um individuo
alcanga um mais elevado estagio de moralidade (Sittlichkeit) ?” (FREUD, 2010a, p. 218). Do
ponto de vista da investigacdo psicanalitica sabemos que ndo faz sentido conceber as virtudes
humanas como algo inato; tampouco considerar a possibilidade de erradicacdo do mal no
individuo, seja por meio da educacdo ou de outros processos culturais. Para ela, tal modo de

transformac&o das tendéncias humanas mas em boas €, portanto, impraticavel.

A investigacdo psicoldgica — em sentido mais rigoroso, a psicanalitica —
mostra isso sim que a esséncia mais profunda do homem consiste em
impulsos instintuais [Triebregungen] de natureza elementar, que sdo iguais
em todos os individuos e que objetivam a satisfacdo de certas necessidades
originais. Esses impulsos instintuais ndo sdo nem bons nem maus em si. NOs
os classificamos dessa forma, a eles e a suas manifestacfes, conforme sua
relagdo com as necessidades e exigéncias da sociedade humana. Ha que
admitir que todos os impulsos que a comunidade proibe como sendo maus —
tomemos como representativos 0s egoistas e 0s cruéis — estdo entre os
primitivos (FREUD, 2010a, p. 218-219).

Em Os instintos e seus destinos (Triebe und Triebschicksale), Freud (2010a, p. 64)
apresenta as mais relevantes vicissitudes dos impulsos ao longo do desenvolvimento humano.
A reversdo no contrario, o voltar-se contra a prépria pessoa, a represséo e a sublimagédo séo as
principais alteragdes sofridas pelas pulsdes sexuais. Nesse texto, o fendmeno da formacéo
reativa (Reaktionsbildungen) também desempenha papel importante na dindmica pulsional
dos individuos. Em Consideracdes atuais sobre guerra e morte, Freud atribui a facilidade
desse processo ao fendbmeno da ambivaléncia de sentimentos (Geflihlsambivalenz), i.e., a
coexisténcia de sentimentos opostos na vida animica dos seres humanos. Entretanto, ele atenta
para o fato de que as formacOes reativas “contra certos [impulsos] criam a ilusdo de uma
mudanca em seu conteudo” (FREUD, 2010a, p. 219), como se esses impulsos pudessem se
transformar no seu contrario — por exemplo, os impulsos egoistas em altruistas. Contudo, tal
mudanca é apenas aparente; na verdade, o que hé é a coexisténcia de impulsos opostos na
mesma pessoa, podendo a prevaléncia momentanea de um deles obscurecer a presenca
(inconsciente) do outro. De acordo com Freud (2010a, p. 220), “[i]nteressante é descobrir que
a preexisténcia infantil de fortes impulsos ‘maus’ torna-se frequentemente a condi¢do para um

clarissimo pendor do adulto para o ‘bem’”. Isso porque, no decurso do desenvolvimento de

97



tais impulsos socialmente indesejaveis, tornados inconscientes, estes ativam forcas contrérias
na direcdo do “bem” por meio do mecanismo de formacgéo reativa, criando, desse modo, as
condicbes para o surgimento de um membro exemplar da comunidade humana. Ademais,
ninguém € “em si” “bom” (gut) ou “mau” (bdse), e somente de forma inadequada podemos
atribuir o carater de uma pessoa a uma ou outra dessas classificacbes. Um individuo, por
exemplo, pode se comportar bem externamente, porém sem que suas intengdes correspondam
a sua postura virtuosa.

Apesar de toda a “elevacdo espiritual” alcancada pela humanidade, de todo o trabalho
da cultura para tornar bons os seus participantes, Freud denuncia uma falsa ascensdo moral e
uma enganadora transformacdo pulsional do homem. A partir dessa hipotese, seria legitimo
indagar o que de fato foi conquistado em termos morais pelo individuo, e como o foi, pois
mesmo que tal conquista ndo tenha sido completa, é inegavel que em algum sentido ela se
efetivou, mesmo que de modo vacilante. De acordo com Freud (2010a, p. 219), ha apenas
duas formas de se efetuar uma modificagcdo dos “instintos ‘maus” (b6sen Triebe), mas deve-se
lembrar que estes ganham tal qualidade ndo devido a sua esséncia, mas “[...] conforme sua
relagdo com as necessidades e exigéncias da comunidade humana”. A primeira delas ocorre
sob a influéncia da educacdo e da cultura ambiente. Porém, acrescenta Freud (2010a, p. 219),
“podemos nos espantar que, no homem assim educado, o mal torne a manifestar-se com tanto
impeto”. No que tange a segunda forma, um elemento interno se torna preponderante: o fator
erotico. Por meio dele os “instintos egoistas sdo transformados em sociais” (FREUD, 2010a,
p. 220). Aprendemos, nessa situacdo, “[...] a estimar como uma vantagem, ser amado,
vantagem pela qual se pode renunciar a outras” (FREUD, 2010a, p. 220). Mesmo assim,
apesar dos diferentes modos de transformacao pulsional e seus graus de eficAcia moralizante,
Freud conclui que o mal continua inexoravel. Nenhum dos modos de transformagéo pulsional
é capaz de promover uma efetiva mudanca no interior do homem. A erradicacdo de sua
agressividade continua impossivel.

Todavia, na medida em que a tarefa de tornar um individuo moral é realizavel — como
sabemos, apenas de modo parcial e precario —, ela acontece conforme uma determinada
ordem. Primeiro ha a coercdo externa (&uBerer Zwang), que aos poucos € substituida por
coerc¢do interna (innere Zwang). 1sso € verdadeiro tanto do ponto de vista ontogenético quanto
do filogenético. Até mesmo porque, como vimos, para a psicanalise a histéria do individuo
repete necessariamente a historia da espécie humana. Nas palavras de Freud (2010a, p. 221),
“é licito supor que toda coacéo interna [innere Zwang] que se faz notar no desenvolvimento

do ser humano era originalmente, ou seja, na histéria da humanidade, apenas coacao externa
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[AuRerer Zwang]”. Na continuacdo desse trecho, Freud faz uma preciosa colocacao acerca da
moralidade, a qual vale a pena destacar. De acordo com ele, existe nos seres humanos uma
espécie de disposicdo para o estabelecimento de lagos sociais, para uma organizagao que se
herdou dos antepassados e que no individuo moderno se encontra em poténcia, pronta para ser
despertada. Assim, logo que o individuo nasce, ele sofre simultaneamente duas pressfes
principais: uma advinda da historia de seus ancestrais, responsavel por tal constituicdo
favoravel aos vinculos sociais; e outra provinda de seu ambiente cultural, que cumpre o papel

de despertar nele o gérmen social que o habita. De acordo com Freud (2010a, p. 221),

[a]s pessoas que hoje vém ao mundo trazem consigo, como organizacdo
herdada, alguma tendéncia (predisposicdo) para transformar os instintos
egoistas em socais, a qual bastam leves incitamentos para realizar essa
transformacéo. Outra parcela dessa transformacdo instintual tem que ser
efetuada na vida mesma. Desse modo o ser individual se encontra ndo
apenas sob o influxo do seu meio cultural presente, mas esta sujeito também
a influéncia da historia cultural de seus antepassados.

Desse modo, podemos dizer, com Freud, que o individuo porta em sua vida mental
uma aptidao para a cultura (Kultureignung), ou seja, uma capacidade para a transformacao
de impulsos egoistas em sociais, sob a influéncia do erotismo. Conforme vimos acima, essa
aptiddo € ao mesmo tempo inata e adquirida. Além da superestimacdo da parte inata, a
investigacdo psicanalitica ainda aponta para o risco referente a superestimacdo da
suscetibilidade a cultura, que contribuiria para 0 engano a respeito da capacidade de
transformagdo moral dos individuos. Segundo Freud (2010a, p. 221), em decorréncia desses
elementos, somos levados a considerar “os homens ‘melhores’ do que séo na realidade”,
exagerando, portanto, suas conquistas morais.

A questdo da moralidade se complexifica quando nos deparamos com 0 NnOSSO
desconhecimento a respeito dos motivos que levam as outras pessoas a agir. Apesar da
inacessibilidade que comprovamos em relagéo aos impulsos alheios, tentamos constantemente
fazer inferéncias sobre eles. Em muitos casos erramos em tais atribui¢cGes, mas nem por isso
deixamos de exercita-las ao longo de nosso cotidiano. Desejamos conhecer o que jaz oculto
no comportamento do outro, se de fato ele age em conformidade com seus sentimentos. Tal
concordancia provavelmente o tornaria mais confidvel para nds, pois assim ndo haveria
discrepancia entre agir e sentir, preservando a suposta unidade do sujeito em questéo.
Entretanto, sabemos que determinada agdo considerada “boa” do ponto de vista cultural ndo

necessariamente nos remete a um nobre motivo em sua origem. Isso significa que hd um
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descompasso entre a maneira como o individuo se comporta e 0s motivos provenientes de sua
vida pulsional. Para os tedricos da ética, esse € um ponto de suma importancia. Eles apenas
classificam como “boas” as a¢des provenientes de “bons” motivos, pois para eles é necessario
que haja uma coeréncia entre acdo e motivacdo. J& a sociedade, diz Freud (2010a, p. 222), ndo
se preocupa com isso: “[...] contenta-se que um homem regule seu comportamento e seus atos
pelos preceitos da cultura e pouco interroga sobre seus motivos”.

A descontinuidade existente entre os impulsos e as ac¢des individuais é o cerne da
chamada hipocrisia (Heuchelei) cultural. Esta se caracteriza pela auséncia de um verdadeiro
trabalho de enobrecimento dos impulsos humanos e por uma aparente coadunacdo dos
individuos as exigéncias morais da civilizagdo. A figura do hipdcrita pertence, portanto, a
esse ambito do engano e da dissonéncia moral. De acordo com Freud (2010a, p. 223-224),

Quem € assim obrigado a reagir continuamente segundo preceitos que nao
s80 a expressdo de seus pendores instintuais vive acima de seus meios,
psicologicamente falando, e pode objetivamente ser designado como um
hipdcrita, esteja ele consciente ou ndo dessa discrepancia.

Disso podemos inferir que a moralidade se relaciona com a capacidade individual de
empreender acOes que espelhem os “bons” motivos que as originaram, e que a base da
civilizacdo ndo se encontra nesse tipo de conduta humana, mas, ao contrério, esta alicercada
na hipocrisia dos individuos. Esse desprezo da dinamica pulsional por parte da sociedade se
intensifica conforme a elevacdo dos preceitos morais, que, ao tornarem-se muito rigorosos,
fazem com que os individuos ajam em total dissonancia com a sua “verdade psicol6gica”.
Ademais, a demanda relativa a supressdo constante dos impulsos a que estdo submetidos cria
neles fendmenos de compensacdo e reagdo que, no dominio da sexualidade, dizem respeito,
dentre outras coisas, as patologias neuroticas (FREUD, 2010a).

Parece arduo admitir, mas ao que tudo indica a cultura se conserva as custas de uma
iluséria conquista da moralidade. Ademais, o conhecimento superficial dos individuos ndo
nos permite distinguir entre uma verdadeira transformacao pulsional para o bem e a falta dela,
0 que diminui as nossas esperangas quanto a possibilidade de tal mudanca. Apos a
investigacao psicanalitica, somos forcados a enxergar os cidadaos “incivilizados” dos tempos
de guerra com um olhar menos iludido. Escapamos, assim, da visdo comum aos
contemporaneos de Freud que acreditavam que os individuos envolvidos nos conflitos de

guerra haviam simplesmente decaido dos elevados cumes da moralidade. Nas cinicas palavras
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de Freud (2010a, p. 224), tais homens, na realidade, “[...] ndo desceram tdo baixo como
recedvamos porque nao tinham se elevado tanto como acreditdvamos”.

Uma peculiaridade do desenvolvimento da mente humana sustenta essa concepcao de
fracasso cultural na criacdo de individuos morais. J& a mencionamos anteriormente: diz

respeito a capacidade de involucdo (Rickbildung). Esta consiste na ideia de que, na mente,

todo estdgio de desenvolvimento anterior permanece junto aquele posterior,
que se fez a partir dele; a sucessdo também envolve uma coexisténcia,
embora se trate dos mesmos materiais em que transcorreu toda a série de
mudangas. O estado animico anterior pode ndo ter se manifestado durante
anos, mas continua tdo presente que um dia pode novamente se tornar a
forma de expressdo das forgas animicas, a Gnica mesmo, como se todos 0s
desenvolvimentos posteriores tivessem sido anulados, desfeitos (FREUD,
2010a, p. 225).

Se pensarmos mais detidamente acerca dessa capacidade mental para a involugéo,
veremos que ela possui uma nocao inversa, a de aptidao para a cultura. Lembramos que esta
ultima se baseia na transformacgdo das inclinagdes “mas” em “boas”. Poderiamos presumir
que os individuos que uma vez conquistaram uma certa parcela de moralidade por meio da
suscetibilidade a cultura — herdada da historia da espécie e refor¢ada pela educacdo — jamais
poderiam retroceder aos estados ultrapassados por seus impulsos. Contudo, a psicanalise nos
demonstrou que essa suposicdo é falsa. A transformacdo dos impulsos, em que se baseia a
nossa aptiddo para a cultura, também podera ser — duradoura ou temporariamente — desfeita
pelos impactos da vida (FREUD, 2010a).

O contrario também é verdadeiro, quer dizer, ndo precisamos atribuir aos individuos
que agem circunstancialmente de maneira imoral — os combatentes de guerra, por exemplo —
uma perda completa de sua moralidade. 1sso porque é possivel que, em outras circunstancias,
eles mesmos pudessem restaurar 0 seu ‘“enobrecimento pulsional” perdido. Ademais, a
alteracdo da etapa posterior de seu desenvolvimento, aquela mais elevada, né&o
necessariamente se extingue com a regressdao a etapas mais primitivas, apesar de essa
possibilidade também ser aceita por Freud. Os processos patoldgicos concernem a esses
retornos; no entanto, a vida mental saudavel também € passivel de regressdo. Exemplo disso
ocorre nos sonhos, em que nos despimos de nossa moralidade por um breve momento e a

recuperamos ao despertar.
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3.3. A relagdo do inconsciente com a morte e o surgimento do mandamento ‘“né&o
mataras”

A segunda parte do texto Consideragdes atuais sobre a guerra e a morte é dedicada a
mudanca de atitude para com a morte proveniente dos individuos ndo combatentes. Como
veremos, tanto a nova quanto a antiga atitude diante desse extremo resultado da vida
descortinam importantes contribuigdes acerca do fendmeno da moralidade.

Apesar de a morte ser uma consequéncia natural da vida, ndo podemos nos contrapor a
ideia de que ela também possui um carater incbmodo e enigmatico. A realidade da finitude
humana nos causa recusa e desconforto, expresses da tendéncia a po-la de lado, revelando
assim o0 nosso despreparo em face dessa dificil questdo que sempre concerniu a humanidade.
De acordo com Freud (2010a), a despeito do fato de que cada um de nés deve a natureza uma
morte, ndo estamos dispostos a aceita-la tdo facilmente. Vivemos sob o encargo de nega-la a
todo custo a fim de que, desse modo, possamos minorar o confronto com essa angustia
inevitavel: a da consciéncia de nossa propria finitude. Se para nossas instancias mentais
superiores ha a certeza da existéncia de tal coisa como a morte, ja ndo se pode afirmar o
mesmo em relagdo as camadas mais profundas de nossa vida animica. A despeito do senso
comum, a investigacdo psicanalitica nos afirma que “no fundo ninguém acredita na propria
morte; ou, 0 que vem a significar o mesmo, que no inconsciente cada um de nos esta
convencido de sua imortalidade” (FREUD, 2010a, p. 230).

Segundo Freud, o individuo adulto civilizado procura se manter a uma certa distancia
da morte — dentre outras maneiras, evitando falar sobre ela ou mesmo se recriminando ao
perceber dentro de si a inclinacdo para deseja-la a outrem, o que seria uma disposicao
condenavel do ponto de vista moral. O habito dos individuos esta, portanto, em evitar ao
maximo a defrontacdo com o carater necessario da morte e, para isso, cria-se como
subterfigio uma énfase em sua causacdo fortuita, atribuindo-se a realidade da morte a
acidentes, doencas...enfim, quaisquer fatores que parecam subtrair a sua inversibilidade. Em
relacdo aqueles que fatalmente experimentaram o destino da morte, 0 homem trata-os com

H X M 13 M M - 11136
toda a consideracdo e respeito, declarando que “de mortuis nil nisi bonum . Somente no

mundo da ficcdo é que o individuo civilizado parece se permitir aceitar e até mesmo se
regozijar com o fato da morte. Dai um dos importantes papéis das artes na vida humana. Por

meio dela o homem consegue se reconciliar com prépria finitude, imagina-la bela como na

136«pog mortos, nada sendo o bem” (FREUD, 2010, p. 231).
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representacdo dos herois da antiguidade, ou satisfazer-se com o devaneio da morte cruel do
inimigo. Seja como for, é inegavel que, para alguns, a ficcdo torna a morte a0 menos
suportavel. Essa € uma saida interessante, no que diz respeito ao confronto com essa
realidade, pois “[a] tendéncia a excluir a morte dos célculos da vida traz consigo muitas
outras renuncias e exclusdes” (FREUD, 2010a, p. 232).

Os tempos de guerra causaram uma modificacdo drastica na atitude perante a morte. O
tratamento convencional que relutava por aceitéd-la finalmente cedeu a ela um lugar no
cotidiano da existéncia humana, retirando de cena a antiga tentativa de mascard-la. Em
tempos de guerra, a realidade da morte ndo p6de mais ser negada, pois estava em toda parte,
atingindo milhares de pessoas por dia. “Somos for¢ados a acreditar nela”, diz Freud em um
tom de resignacdo. No entanto, ao contrdrio do que se poderia pensar extrair de tal
consequéncia, a constante defrontagdo dos seres humanos com a morte ndo lhes causou
somente um esperado mal-estar, devido a sua constancia, mas “[a] vida se tornou novamente
interessante, recuperou seu pleno conteudo” (FREUD, 2010a, p. 233). Obviamente, essa
mudanca drastica na situacdo global oriunda da paisagem de guerra também causou intenso
sofrimento aos individuos, e uma nova postura diante disso ndo veio de imediato, provocando
aturdimento generalizado nas populacOes, especialmente dos ndo combatentes.

Segundo Freud, antes de dirigirmos nossa curiosidade para essa nova maneira de lidar
com a morte, resultante da guerra, temos que buscar compreender as outras duas relagdes
existentes para com ela: aquela referente aos homens pré-histéricos e aquela que existe oculta
em nossa vida mental. No caso da primeira delas, trata-se de uma relagdo contraditoria. Se por
um lado o individuo primitivo aceitava a morte como consequéncia natural da vida, por outro
procurava negar a sua existéncia. Em todo caso, era mais fécil atribuir realidade a morte dos
inimigos do que a sua propria (FREUD, 2010a).

O homem primitivo — este que, de uma forma ou de outra, “revivemos” em certos
momentos de nossas vicissitudes pulsionais — “assassinava com gosto, e como se fosse algo
6bvio” (FREUD, 2010a, p. 235). N&o € a toa que a histéria do mundo consiste essencialmente
de uma série de assassinatos. No capitulo precedente desta dissertacdo, vimos que um dentre
esses varios assassinatos se destacou pela sua importancia: aquele relativo ao pai da horda
primeva, que deu inicio a essa série. Nele, o crime cometido foi tornado possivel devido a
unido da forca dos irmdos contra o despotismo paterno. Vimos também que dele surgiu o
fendmeno significativo da consciéncia de culpa, resultado da ambivaléncia referente a esse
acontecimento pré-histérico que, ao longo dos séculos, foi replicado e ulteriormente
condensado na doutrina da culpa do pecado original (FREUD, 2010a).
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De acordo com Freud, “[p]ara 0 homem primevo, sua prépria morte era certamente tdo
irreal e inimaginavel quanto o ¢é ainda hoje para cada um de nés” (FREUD, 2010a, p. 236).
No entanto, ao presenciarem a inevitavel perda de seus entes queridos, os individuos pré-
historicos puderam constatar a realidade da morte. Tal contradi¢cdo gerou a seguinte situacdo
psiquica nestes individuos: eles passaram a aceitd-la como um fato, porém Ihe negavam o
sentido de aniquilamento. Dessa recusa proveio a ideia dos espiritos, que surge com a fungéo
de garantir a continuidade da vida aqueles que se foram de uma vez por todas. Junto a
consciéncia de culpa e a tristeza, a vida animica desses homens primitivos produziu também
0s maus demdnios, resultados da ambivaléncia de sentimentos e da expulsdo projetiva dos
desejos proibidos de morte em relacdo aos mesmos entes amados que foram perdidos. Para 0s
primitivos, a existéncia ndo findava com a morte, mas se estendia indefinidamente apdés ela.
Essa extensdo de vida mais tarde foi atribuida também ao passado do individuo, sustentando
as visdes de reencarnacao e transmigracdo de almas. O que Freud destaca nessa narrativa € o
fato de que nela o ato primevo de inventar espiritos aponta para “uma veia de sensibilidade
ética” (ein Stlckethischer Feinfihligkeit) perdida por ndés, homens civilizados
(Kulturmenschen). Isso porque tais criacBes seriam o resultado da mé& consciéncia moral
(b6sen Gewissens) e da culpa oriundas de nossos antepassados, ligadas ao seus desejos de
morte em relagdo as pessoas que amavam. Além de ser uma maneira de despojar a morte de
seu significado de aniquilamento, a doutrina de almas seria, portanto, o efeito dessas reagoes,
que, devido as contingéncias pulsionais ocorridas ao longo do tempo, teriam se atenuado no
homem moderno. Desse modo, se lembrarmos o que foi dito anteriormente acerca da atitude
convencional dos individuos modernos diante da morte, veremos que ela se assemelha
bastante & dos individuos pré-historicos. A preocupacado principal de ambos gira em torno da
tentativa de silencia-la, mantendo-a o mais distante quanto possivel da visdo de suas
consciéncias.

Segundo Freud (2010a), o corpo morto da pessoa amada € o fator desencadeante da
consciéncia da finitude no individuo pré-historico. Além disso, ele desperta, neste ultimo,
importantes reacdes morais. Ao lado desse corpo sem vida, diz ele,

passou a existir ndo so a doutrina da alma, a crenca na imortalidade e uma
poderosa fonte de sentimento de culpa do homem [Wurzel des menschlichen
SchuldbewuBtseins], mas também os primeiros mandamentos éticos [die
erstenethischen Gebote] (FREUD, 2010a, p. 239).

Além disso, ele prossegue:
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A primeira e mais significativa proibicdo [Verbot] feita pela consciéncia que
despertava [deserwachenden Gewissenslautete] foi: “N&o matards”. Foi
adquirida ante 0 morto amado, como reacdo frente a satisfagdo do odio que
se escondia por trds do luto, e gradualmente estendeu-se ao estranho ndo
amado e por fim também ao inimigo (FREUD, 2010a, p. 239).

De acordo com o trecho acima, os fendmenos da consciéncia de culpa e da consciéncia
moral bem como os primeiros mandamentos éticos da humanidade sdo marcados pela
ambivaléncia de sentimentos, e por uma formacéo reativa em relacdo ao desejo de matar que
os individuos primitivos nutrem secretamente em relagdo a seus entes mais queridos. A
revelia dos que poderiam considerar o surgimento inicial das proibigdes morais como uma
prova da boa natureza humana ou da preméncia de impulsos éticos no homem, Freud
comunica que a moralidade é indissociavel das pulsfes de carater agressivo e hostil, e que ela
aparece como um modo de resposta a estas Ultimas. A moralidade se constitui a partir de um
jogo de forcas pulsionais que resulta em uma rendncia aos “maus impulsos”. De maneira
apenas aparentemente paradoxal, podemos dizer que a forca das proibigdes morais se encontra
justamente no desejo que ela mesma tenta impedir que insurja no individuo. Sem esse desejo,
ela se dissiparia, pois uma “[...] proibicdo tdo forte pode se dirigir apenas a um impulso
igualmente forte” (FREUD, 2010a, p. 241). Por esse motivo, a énfase colocada sobre
determinado mandamento moral somente depde a favor da intensidade do desejo que ela
pretende reprimir. Ademais, esses esfor¢os éticos da humanidade sdo conquistas graduais e,
segundo Freud (2010a), somente em parte foram assimilados a ponto de se transformarem em
patriménio herdado pelos homens modernos.

No que diz respeito ao segundo modo de relagcdo para com a morte, que concerne ao
inconsciente. Ele possui similaridades com o tratamento dado a morte pelos individuos
primevos. Como vimos, 0 inconsciente — ou seja, “as camadas mais profundas de nossa alma,
constituidas de impulsos instintuais” (FREUD, 2010a, p. 241) — comporta-se como se fosse

imortal, ndo crendo em sua condicao finita. Para ele n&o existe contradi¢cdo, nem negacao: ele

ndo conhece em absoluto nada negativo, [...] — nele os opostos coincidem —
e, por isso, ndo conhece tampouco a propria morte, a qual s6 podemos dotar
de um contetdo negativo. Logo ndo existe em nés nada instintual que
favoreca a crenca na morte. (FREUD, 2010a, p. 241-242).

O heroismo se explica a partir disso. No fundo o her6i que se lanca destemidamente a
prépria morte assim o faz porque seus impulsos a ignoram. O medo que nds experimentamos
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da morte, de acordo com Freud, € efeito, ndo do inconsciente, mas da consciéncia de culpa.
Em contrapartida, o inconsciente ndo tem problemas em pensar e desejar a morte alheia,
especialmente se esta for de um inimigo ou um estranho. Pensar € diferente de executar,
porém do ponto de vista do inconsciente essas coisas ndo sao tdo distantes assim. Aquilo que
é pensado se transforma automaticamente em realidade, no caso, psiquica, mas ainda assim
provocadora de efeitos tdo importantes no individuo quanto a realidade factual.

Da mesma forma que o individuo primevo, também o inconsciente possui uma atitude
contraditoria diante da morte: para ele esta é simultaneamente real e irreal. Quando ocorre
com aqueles que amamos, reforca ainda mais 0 nosso sentimento de ambivaléncia, pois se por
um lado morremos um pouco junto com eles, por outro também é verdade que desejamos, em
algum momento, a sua extin¢do. Contudo, para Freud, ao contrério do que ocorria no passado,
nos tempos atuais esse conflito devido a ambivaléncia em relacdo a morte ndo conduz o
individuo a doutrina de almas, e a ética, mas sim & neurose. Troca-se, portanto, uma reacao
moral por uma patoldgica.

Apesar de algumas dessemelhangas entre o individuo primitivo e 0 moderno, creio que
ndo exageramos ao considerar a agressividade um elemento comum a ambos. Para a
psicandlise, as diversas facetas desse afeto primitivo, como a destruicdo, a crueldade e a
violéncia, sdo mais do que meras ocorréncias circunstanciais dos tempos de guerra entre as
nacOes; trata-se de realidades constituintes do préprio psiquismo humano. Se for assim, esta
em parte explicada a necessidade freudiana de ultrapassar o impacto da desilusdo de seus
contemporaneos, apegados ao “projeto idealista da nogdo de desenvolvimento civilizatorio”
(FUKS, 2003, p. 37). A luz da pesquisa psicanalitica, Freud ndo pode mais considerar a guerra
como uma exce¢do ou como um infeliz acidente de percurso no sentido de um suposto
aperfeicoamento da humanidade. Segundo ela, os seres humanos, longe de serem criaturas de
boa indole, rebaixadas pela situagdo de guerra, possuem um inextirpavel impeto destrutivo.
Mesmo por detras de todos os esforcos amorosos dos individuos, neles habita o 6dio sempre
prestes a insurgir contra os seus semelhantes. Por esse motivo, a psicanalise desconfia de toda
boa a¢do, virtude, sentimento “puro” que possamos atribuir a alguém ou a nés mesmos. Ela
nos mostra que ali onde s6 enxergamos o0 “bem” ha necessariamente o “mal”, nem que seja
em estado latente, oculto & consciéncia. Ou ndo é essa uma das mais valiosas licGes que
podemos extrair da lei da ambivaléncia e do conhecimento das dinamicas do inconsciente?

A guerra despoja os individuos dos acréscimos ulteriores da civilizagdo, fazendo com
que eles retornem até um estado primitivo de funcionamento psiquico. Segundo Freud (2010a,

p. 246), ela ndo poderia terminar enquanto “as condicGes de existéncia dos povos forem tdo
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diferentes, e tdo fortes as aversdes entre eles”. No entanto, um possivel caminho para atenuar
o flerte com a barbarie, no texto de 1915, seria uma mudanga no sentido do tratamento da
morte. Seria preciso, primeiramente, reconhecer o0 modo como lidamos com ela em nosso
inconsciente, tornar consciente o fato de que constantemente empreendemos esforgos para
suprimi-la, nos negando a fornecer “o lugar que lhe cabe, na realidade e em nossos
pensamentos” (FREUD, 2010a, p. 246). Essa superacdo somente seria possivel por meio do
reconhecimento dos aspectos mais subterraneos de nossa vida mental e de uma renovada
atencdo as caracteristicas psiquicas que herdamos de nossos ancestrais primitivos.
Dependeria, portanto, de um retorno a esses primordios da vida animica humana que foram
sendo ao longo do tempo soterrados pelas mais diversas conquistas culturais, o que talvez os
impedisse de voltar com toda forca e de uma s6 vez como impeto destrutivo contra 0s
individuos. Por fim, na perspectiva da psicanalise, 0 avan¢o no conhecimento psicoldgico e na
compreensdo dos modos de relagdo interpessoais estd necessariamente atrelado a um novo
olhar por parte dos individuos, um olhar para trés, direcionado a histéria do desenvolvimento
da humanidade e do aparelho psiquico. O avango no saber requer, portanto, ao contrério do
gue se pensa, um regresso aos inicios tanto da cultura como dos processos mentais do homem.
A ideia de progresso, no sentido de aperfeicoamento, deve ser abandonada em prol da ideia de
retorno. Talvez assim, tentando ser mais sinceros (ou menos hipdcritas) ndo so a respeito da
nossa atitude inconsciente diante da morte, mas também sobre outras tendéncias e
mecanismos psiquicos que nos constituem, poderiamos entdo estabelecer relagdes mais
toleraveis com os outros seres humanos e, em termos psicolégicos, quem sabe mais

verdadeiras.

Consideracoes finais

Na parte inicial do texto de 1915, vimos que a existéncia da moralidade depende
primeiramente de fatores externos de coergéo e, apenas posteriormente, se liga aos internos. A
educacdo e o ambiente contribuem para a repressdo dos impulsos egoistas e agressivos dos
individuos, mas é com a ajuda da acdo psiquica do erotismo que podemos falar de uma
transformac&o pulsional mais efetiva. No tocante a consciéncia moral, esta é entendida como
uma instancia, até certo ponto, flexivel, pois dependente das vicissitudes dos impactos sociais

(coerces externas) sobre a vida dos individuos. Tais impactos tambem possuiriam a
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capacidade de reordenar o curso do desenvolvimento mental, provocando até mesmo uma
involucgdo da aquisicdo moral, aquisi¢cdo considerada impermanente nos seres humanos.

A consciéncia moral se flexibiliza na medida em que variam os padrdes morais
impostos pela sociedade, e esta apta a retroceder se acaso estes declinam, uma vez que ela é a
instancia psiquica que cumpre a tarefa de observar a adequacdo do eu a esses ideais. Ela é
originariamente medo social e, portanto, corresponde ao medo da puni¢do da autoridade
externa por parte do individuo. Este pode, nesse sentido, devido a capacidade psiquica para a
involucdo, retroceder até esse ponto inicial de sua vida mental. Além disso, vimos Freud se
referir a uma ideia diametralmente oposta a esta capacidade, qual seja, ideia de aptiddo
cultural, que exprime uma tendéncia & moralidade que se daria a partir da influéncia da
histOria da espécie e das pressdes coercitivas do ambiente sobre o individuo. Na segunda parte
do texto de 1915, foi relatada, dentre outras coisas, a génese da proibicdo de matar, assim
como da consciéncia de culpa e da consciéncia moral. Todos estes fendmenos surgidos da
ambivaléncia de sentimentos dos homens primitivos, de sua reacdo frente a morte do ser
amado. Segundo Freud, a hostilidade e a satisfacdo subjacentes ao luto séo os verdadeiros
fatores responsaveis pelos comportamentos morais dos individuos.

E curioso notar que, ao contrario do que ocorre em Totem e tabu, a consciéncia moral,
a consciéncia de culpa e as primeiras proibi¢des, ndo advém das moc¢Oes pulsionais afetivas
que insurgem apods a satisfacdo do 6dio por meio do assassinio, sendo do horror frente ao
cadaver da pessoa amada, que desperta o Odio (e ndo o amor), que estava até entdo
inconsciente em relacdo a esta. Em comum com a génese dos fendmenos morais tal qual
exposta em 1912, o texto de 1915 sustenta apenas a ideia de ambivaléncia de sentimentos. No
texto a seguir, ndo trataremos mais da génese da consciéncia moral, mas de sua relacdo com o
substituto do pai da horda primeva, a saber, o lider das massas. Este que representa o antigo
ideal do pai primordial e que sera incessantemente perseguido pelos individuos de todos os
tempos. Para tanto, serd preciso compreender a consciéncia moral como uma funcéo do ideal

do eu destacando a importancia das figuras de autoridade na sua constituicao.
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Capitulo 4. Psicologia das massas e analise do eu

O presente capitulo tem por objetivo tratar do aspecto da consciéncia moral
(Gewissen) que diz respeito ao papel da autoridade em sua formacgdo. Para isso, nos
utilizaremos das ideias contidas em Psicologia das massas e analise do eu137(1921), texto no
qual Freud privilegia a figura do lider — um dos substitutos paternos — como representante da
autoridade necessaria para unir os individuos em massa em virtude da posi¢cdo que nela ocupa,
a saber, a de ideal do eu. Ademais, propde-se esclarecer a mudanca ocorrida em 1921 na
nocdo de consciéncia moral, a partir da qual esta passa a ser compreendida como uma funcgao
da instancia psiquica do ideal do eu, que, como veremos, sera formado justamente a partir da
identificacdo do individuo com as figuras de autoridade.

Além disso, o0 texto que se segue terd ainda quatro objetivos: 1) descortinar a
importancia da relacdo entre autoridade externa (lider) e interna (consciéncia moral) ; 2)
explicitar os dispositivos conceituais que permitem fazer a passagem de uma a outra, asaber,
uma teoria da identificacdo ja consistente em psicanalise e a no¢do de complexo de Edipo; 3)
destacar as diferencas entre ideal do eu e a consciéncia moral; assim como 4) apontar a

modificacdo do uso desses termos em relacdo a sua utilizacdo nos textos culturais anteriores.

4.1. Ndo hd um eu sem um outro

De acordo com Freud, é notdrio que a psicologia individual (Individualpsychologie)
explora os caminhos pelos quais o individuo busca a satisfacdo pulsional. Entretanto, torna-se
impossivel pensar o homem em completo isolamento, pois, como vimos, a sua prépria
humanidade enquanto tal depende das relagcdes que ele estabelece com os seus semelhantes e
com a cultura na qual esta inserido. As préprias instancias psiquicas que lhe pertencem de
modo mais intimo sdo, em grande parte, frutos dessa “interferéncia alheia”, como a exemplo

do nosso objeto de estudo, a consciéncia moral.

B tulo no original: Massenpsychologieund Ich-Analyse.
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O trabalho de Freud sobre as massas nasce de um ponto de vista inovador que
contribui para o surgimento da psicologia sociallgs, seguindo o nexo que redne individuo e a
sociedade e que indispensavelmente envolve o outro. Logo no primeiro pardgrafo, o autor
rompe com a ideia de uma psicologia do individuo tal qual entendida no século XIX — ou seja,
marcada pelas “pretensdes caracterolégicas”139 e pela oposicéo em relagdo a psicologia social
— e passa a ratificar a ideia de uma psicologia individual que se relaciona ao contexto e a
insercdo no tecido das relagdes sociais (ver PENNA, 2014, p. 160-161). Nas palavras de
Freud (2011b, p. 14, grifo nosso) :

Na vida psiquica do ser individual, o Outro é via de regra considerado
enquanto modelo [Vorbild], objeto [Objekt], auxiliador [Helfer], e adversério
[Gegner] e, portanto, a psicologia individual é também, desde o inicio,
psicologia social, num sentido ampliado, mas inteiramente justificado.

O percurso feito pela presente pesquisa nos leva a concordar com tal afirmacéo de
Freud, que apresenta a imbricacdo necesséria entre sociedade e individuo, uma vez que ela
nos mostra que o préprio exame da vida animica ndo pode ser separado da investigacdo
acerca do amplo campo de relagBes que o individuo estabelece com o outro, ou seja, da
dimens&o social de sua existéncia.

Apesar de o saber psicanalitico ter sido elaborado a partir da escuta do sofrimento
individual, por meio de uma pratica terapéutica relacionada as doencas nervosas, desde o seu
inicio Freud parece ter compreendido a centralidade das relacGes afetivas na vida emocional de
seus pacientes, inclusive no tocante a producédo e a cura do adoecimento psiquico. Nao foi a toa,
aliés, que ele estabeleceu como fator decisivo para o tratamento analitico a relagdo amorosa entre
paciente e analista — representada pelo conceito de transferéncia. Entretanto, por detras desta e das
demais relacOes do individuo, também se evidenciou o aspecto referente ao poder, essencial para

se pensarem os efeitos de tais vinculacGes. Mesmo no periodo pré-psicanalitico,

138De acordo com Assoun (2012, p. 127), o advento da psicandlise é contemporaneo a fundagdo e disseminacao
das ciéncias culturais e da sociedade. No caso da psicologia social, esta “nasce no inicio do século XX (Ross,
McDougall) como expressdo de uma necessidade de encontrar uma ‘ponte’ entre o vivido individual e o vivido
coletivo — especialmente via uma teoria dos ‘grupos’ —, ou seja, entre psicologia e sociologia”. Além disso, a
psicologia social possui, conforme Assoun (2012, p. 129), uma subdisciplina chamada de “psicologia das
massas”, relacionada, na Franca, a figura de Le Bon. Ainda de acordo com o primeiro, o livro de Le Bon
Psychologie des foules — citado por Freud em Psicologia das massas — é conhecido em sua verséo alema sob o
titulo Psychologie der Massen, o que provavelmente pode ter influenciado na escolha de Freud pelo termo
Massen.

139pe acordo com Enriquez (1983, p. 48), Freud, ao indicar a continuidade entre psicologia individual e social,

“termina com todas as pretensdes dos caracterologistas de definir tipos de personalidade e tipos de doencas que
seriam puro produto de fatores organicos ou de fatores psicoldgicos endogenos”.
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quando Freud ainda se valia da hipnose como método de tratamento das doencas nervosas, ja
se podiam entrever determinadas formas de vinculo emocional do individuo, como aquela
entre hipnotizado e hipnotizador, em que se observa a capacidade de obediéncia cega daquele
aos comandos da autoridade — em outras palavras, a necessidade de uma entrega individual a
uma influéncia alheia. Além disso, as diversas vozes que compdem o discurso de um paciente
em analise e o préprio uso que este faz da linguagem denunciam a sua dependéncia em
relacdo & comunidade humana. Todavia, ainda que na fala de qualquer individuo, dentro ou
fora do setting analitico, se encontre uma vasta referéncia as relacées vividas com outros seres
humanos, ele, conforme Freud (2006a, p. 82), € especialmente influenciado por uma s6 pessoa

ou por poucas delas, que se tornam muito importantes para ele.

. . . . . o . N . 140
J& na perspectiva da psicologia social, anterior as consideracOes da psicanalise™ ", esse

pensamento se modifica: o individuo se encontra sob a influéncia de um grande numero de
pessoas, e € apenas nesse sentido que aquela se interessa por ele, ou seja, na condi¢do de

141

membro de uma massa. Um dos pilares da psicologia social, a no¢do de pulsdo social

(sozialen Triebes), considerada de ordem priméria e irredutivel por diversos autores dessa
T L s . s . . - 142
disciplina, € criticada por Freud j& no inicio de Psicologia das massas e analise do eu™ . Isso

porque, para a psicanalise, que entende o ambito do individuo como indissociavel do social,
falar de uma pulsdo dessa natureza em contraposi¢cdo a uma pulsdo individual ndo possui
nenhum fundamento, na medida em que “podemos levantar a objecdo de que é dificil
conceder ao fator numérico um significado tdo grande, em que somente ele seria capaz de

140Apesar de fazer uma aproximacao entre a psicandlise (enquanto psicologia individual) e a psicologia social,
Freud tece algumas criticas sobre esta Gltima. Conforme Assoun (2012, p. 131), Freud apenas “reconhece uma
existéncia convencional” da psicologia social. Assim sendo, a expressdo Massenpsychologie ou Sozial, ndo passa
de um modo de falar, que acaba se tomando por um saber, isto porque “se adquiriu o habito de extrapolar dessas
‘relagdes’, ancoragens sociais do sujeito, do Einzelne a um fendmeno global de ‘influéncia social’, sem prestar
atencdo a sua especificidade”(Assoun, 2012, p. 132) Entretanto, “os objetos psicossociais que a psicanalise
valoriza ndo sdo objetos menores: sdo pelo contrario os objetos eletivos e sintomaticos de ‘enraizamento’ do
sujeito no tecido social, que a psicologia social propriamente dita vem ‘afogar®, de certo modo, dissolvendo a
especificidade das *situagtes’ em questdo” (ASSOUN, 2012, p. 132).

143ap psicologia de massas trata o ser individual como membro de uma tribo, um povo, uma casta, uma classe,
uma instituicdo, ou como parte de uma aglomeracdo que se organiza como massa em determinado momento,
para um certo fim” (FREUD, 2011b, p. 15).

142 Segundo Assoun (2012, p. 132), a psicologia social postula uma pulsdo social (soziale Triebe) que se

transforma na “tese fundamental” dessa disciplina. Uma espécie de pulsdo autdnoma, de “entidade
individualizada e coletiva” distante do alcance da andlise. Um falso conceito fundamental, que se encontra
distante de fundar a “autonomia de um ‘campo’”e que mais se refere a“supersticdo sobre a qual se apoia o
‘imagindrio psicossocioldgico’™ (Assoun, 2012, p. 133). Quanto a isso, a critica de Freud é &spera. Para ele, o
fator quantitativo — que subjaz a ideia de uma pulsdo social tal qual entendida pela psicossociologia — ndo €
capaz, por si sO, de criar uma nova pulsdo. Nas palavras de Assoun (2012, p. 133), “a ‘institui¢do ndo cria
pulsdo”. Dessa forma, a psicanalise tece uma critica a tradicdo anglo-saxa da psicologia social (a Trotter, por
exemplo), na medida em que destitui a relevancia do fator numérico em prol da “economia social da pulséo e
seus modos de surgimento”.
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despertar, na vida psiquica humana, um instinto novo, normalmente inativo” (FREUD, 2011b,
p. 15). Alias, em se tratando da teoria psicanalitica, outra dualidade se presta a dar conta das
dindmicas referentes a essas duas esferas da existéncia, a saber, os impulsos de vida e de

143 _ I
morte” . E, portanto, de porte dessas ferramentas conceituais, dentre outras do arcabouco

psicanalitico, que Freud pretende examinar a questdo das massas e do eu, promovendo a
disseccdo da “pulsdo social” a fim de investigar a sua origem a partir de circulos grupais
menores, COMO a faml’lial44. Ademais, a recusa da ideia de um instinto social tem a ver com a
prépria descricdo psicanalitica do inicio da humanidade, a qual diz respeito a cena primitiva
tradgica da morte do pai primordial — cena que da origem as interdi¢cGes e aos lagos sociais
constituidos por meio da culpa comum. Nesse sentido, unir-se a outros individuos, na
perspectiva psicanalitica, € um ato “antinatural”, por assim dizer, pois somente é possivel
desde a repressdo dos impulsos, que ocorre no momento mesmo do advento da cultura.
Segundo Mac-Cormick (2014, p. 13) “[a] partir do momento que renuncia as pulsdes para se
inserir a uma coletividade o homem tornar-se-ia marginal a sua propria natureza”.

4.2. Multidao, grupo ou massa?

Antes de iniciarmos a exploragdo do texto de 1921, consideramos importante ressaltar
algumas diferengas entre as coletividades nele presentes, a fim de que o leitor possa
acompanhar melhor o percurso proposto. O inicio de Psicologia das massas e analise do eu €

143 Embora em Psicologia das massas e andlise do eu Freud enfatize a funcdo dos impulsos eréticos nos
processos de formacdo das massas, dentre eles, o de identificacdo, ndo podemos nos esquecer de que esse escrito
¢ sucedaneo de Além do principio de prazer (1920) no qual o autor formula pela primeira vez o conceito de
pulsdo de morte, tdo crucial a teoria psicanalitica.

144 x . . A . . S . . .
A pulsdo social, entendida até entdo como um fator indecomponivel e originario pela psicologia social, se

depara, em Freud, com um limite, uma vez que este sugere que os inicios de sua formacdo podem ser
encontrados num circulo menor, como o da familia(ver ASSOUN, 2012, p. 133). Ademais, como diz Assoun
(2012, p. 134), “[o] que esta em jogo na discussao € claro e de capital importancia: enquanto a familia — circulo
social em seu género — tem o poder de ‘formacdo’ (Bildung) de pulséo, sendo justamente o lar de socializa¢do —
conflituoso por esséncia, como indica o Edipo — da pulso, as formagdes sociais mais amplas ndo tém o poder de
produzir, por si sés, uma pulsdo ad hoc. Ademais, a psicanalise assinala “o privilégio da experiéncia familiar,
mas € a titulo de ‘laboratério’ — conflituoso — da socializag8o, ao passo que alguma coisa no projeto mesmo da
psicologia social ‘oficial’ inclina a ignorar o papel determinante dessa ‘origem’” (ASSOUN, 2012, p. 134). No
entanto, apesar da critica psicanalitica a pulséo social — “tese central da epistemologia das ciéncias sociais” — e 0
lugar privilegiado que esta fornece a familia no tocante a socializacdo da pulsdo, Freud ndo quer dizer com isso
que as “formagBes macrossosiciais” ndo acrescentam nada ao que ocorre na “fabrica familiar”. Mas antes
estimula um novo questionamento acerca da Massenpsychologie “a partir dessa suspeita metodoldgica de
origem, mas também de maneira positiva, a fim de analisar os efeitos dessa origem nas ‘institui¢des’: tanto o
‘ponto cego’ da socializagcdo como o ‘determinante’ secreto da dinamica psicossocial como um todo” (ASSOUN,
2012, p. 134).
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reservado as discussdes sobre as coletividades. Nele, Freud analisa criticamente as obras de
Le Bon, Psychologie des foules, e William McDougall, The Group Mind. Como sugere o
titulo da obra de Le Bon, trata-se de uma investigacao acerca do fendmeno das multiddes, que
é exatamente o significado da palavra francesa “foule”. JA& McDougall, ao invés de multidéo,
se utiliza do termo “group”, ou seja, “grupo”, quando fala das coletividades. Contudo, apesar
de Freud ter consciéncia dos diferentes termos estudados por esses dois autores, ndo faz
mencgéo a eles, mas os substitui pela palavra “Massen”, que se traduz por “massas”. As
explicagdes para essa preferéncia freudiana variam de acordo com os diferentes
comentadores. Para Mac-Cormick (2014), a indiferenciagdo entre “massa”, “multidao” e
“grupo” em Freud é um problema — especialmente porque ele ndo explica sua preferéncia
pelo termo “massa” —, 0 que gera a necessidade de buscar fontes pré e pos-freudianas a fim de
contribuir com tais distingGes conceituais. Ritvo, autor do livro Sujeto, massa, comunidad: La
razon conjetural y la economia del resto, é uma das fontes escolhidas por Mac-Cormick para
realizar essa importante tarefa. Para Ritvo (apud MAC-CORMICK, 2014, p. 36), “um grupo é
um conjunto de agentes determinados funcionalmente, é andénimo, ndo possui data de
fundacéo e goza de um limiar minimo de estabilidade”. J& outras formas de sociabilidade,
como a massa — que abrange o fendmeno da multidao, segundo o autor —, “necessitam de um
contato momentaneo, sua integracdo € menor e sua dissipacdo muito maior” (MAC-
CORMICK, 2014, p. 37). Entretanto, para Penna (2014, p. 141),

[d]e fato foi Consolim (2008a) que possibilitou o esclarecimento da duvida
que permeou a transformagdo do termo multiddo - caracteristico da
dominac&o de grupos bioldgicos ou psicolégicos inferiores como a plebe e o
populacho no século XIX — para o termo massa, caracteristico do século XX,
uma vez que no século XIX, especialmente na Ultima década, a palavra
massa havia se tornado apanagio das esquerdas, ficando excluida de
qualquer referéncia ou analise de cunho republicano que caracterizava as
pesquisas de Tarde ou Le Bon.

Segundo a autora, foram as multiddes religiosas do século XIX, organizadas
artificialmente em torno da figura de um lider, que serviram de inspiragdo para Freud em seu
escrito sobre as massas. Assim, as pesquisas sobre as multiddes, violentas e loucas, foram aos
poucos cedendo lugar a pesquisa sobre as massas organizadas “em torno de um ideal, na
presenca de um lider carismatico e com caracteristicas previsiveis e controlaveis”, modelo que
serve de base a“toda a psicologia das massas no século XX, no qual a figura do lider é

central”.
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Também os eventuais equivocos de traducdo sdo responsaveis pela dificuldade de
diferenciagéo entre os termos “grupo”, “multidéo” e “massa”. James Strachey, quando verte
para o inglés as Obras psicoldgicascompletas de Sigmund Freud, por exemplo, traduz a
palavra alemd “Masse” por “group”, escolha repudiada por Peter Gay. Tal feito
provavelmente inspirou as traducdes brasileiras de Freud, que, em sua maioria, traduzem o
termo Masse por grupo. Por outro lado, Roudinesco e Plon (ver PENNA, 2014, p. 158)
entendem que, ao traduzir “Masse” por “group”, ao invés de “mass”, Strachey “optou por
uma traducdo que envolvia uma concepg¢do reducionista do social, caracteristica da psicologia
social norte-americana. As tradugdes francesas do escrito freudiano sobre as massas também
insistiram em preservar o termo foule, utilizado por Le Bon, ignorando assim a substitui¢cdo
feita por Freud pela palavra Massen — ao invés de Menge, que seria equivalente a palavra

multiddo no alemdo —, o que tinha como intuito privilegiar a conotacéo politica que o termo
« 145
emalemdo carregava. ~ (PENNA, 2014, p. 158).

Nessa presente pesquisa tivemos o cuidado, vale notar, de encontrar uma tradugéo que
ndo cometesse esse equivoco, dentre outros comuns de traducdo. Utilizamos entdo a edicdo da
Imago de Psicologia das massas e andlise do eu, feita por Paulo César de Souza, a qual
preserva a escolha de Freud pela palavra “Masse”.

4.3. A imoralidade grupal (ou a perda da moralidade individual nas massas)

E a partir da literatura socioldgica e psicolégica de Gustave Le Bon, mais

. . . .~ 146 o
precisamente na sua aclamada obra de 1895, a Psicologia das multiddes™ , que Freud inicia a

145 Contudo, segundo Assoun (1983, p. 129) [gJuando Freud fala de Massenpsychologie e lhe consagra um
‘tratado’ especial — sob forma de ensaio — ele convida a por sob esse termo ao mesmo tempo tudo o que contém a
psicologia social — como estudo da psique dos ‘agregados’ sociais (quer sejam chamados de Mengen ou
Massen), como estudo dos ‘grupos’ e, de maneira tanto especifica como exemplar, o que se entende por
Psychologie der Massen [...]

1%8De acordo com Canetii (apud PENNA, 2014, p 87), foi o fendbmeno da Revolugdo Francesa que chamou pela

primeira vez a atencdo para a questdo das multiddes e fez despontarinimeras pesquisas sobre o tema no século
XIX. Embora as multiddes existam desde a antiguidade classica, a reflexdo sobre elas como entidades “com
comportamento e caracteristicas proprias so surgiu no contexto da modernidade do século XIX, associada ao
crescimento das cidades, ao progresso industrial, ao capitalismo e ao advento do proletariado” (PENNA, 2014, p
88). Ademais, a multidao é tida como uma espécie de grupo espontaneo, sem organizacgao, que se contrapde, por
exemplo, as coletividades pautadas na alianca de sangue e em relacdes ditas naturais. A psicologia das multiddes
se desenvolve especialmente no cenario francés do século XX a partir da ascensdo dos movimentos populares e
transforma-se em psicologia das massas somente no século XX. Assim, “o foco de andlise acabou deslocando-se
e concentrando-se no estudo do papel das liderancas, bem como na necessidade de controle e dominio das
massas” (PENNA, 2014, p. 100). O que mais contribui para tal passagem foram justamente as ideias de Tarde e
de Gustave Le Bon, ambos autores lidos por Freud. O medo da insurgéncia das multiddes, desses grupos
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sua incursdo pela psicologia social da época. De acordo com este, é preciso compreender por
que um individuo membro de uma massa psicoldgica (psychologischen Masse) é capaz de
sentir e agir, por vezes, de maneira inteiramente diferente do que dele seria esperado. Essa €
uma questdo relevante para ambas as linhas de investigagdo psicoldgica, a social e a
individual. Nesse sentido, ao menos trés perguntas se desdobram desde a primeira:“O que é
entdo uma ‘massa’, de que maneira ela adquire a capacidade de influir tdo decisivamente na
vida psiquica do individuo, e em que consiste a modificacdo psiquica que ela impde ao
individuo?” (FREUD, 2011b, p. 17)**".

Comecando pela ultima das questdes, Le Bon diz que, apesar de suas particularidades,

s . 148 .
os individuos, quando reunidos numa massa (Masse), = formam uma mente coletiva e, por

IS0, sdo capazes de levar adiante atitudes e ter pensamentos e sentimentos que jamais teriam
se estivessem sozinhos, i.e., distantes da conformidade com as outras pessoas da massa. 1sso
porque um novo ser se constitui a partir da ligacdo com elas, o que provoca a perda da
individualidade em prol da unidade entre os membros da massa. Apesar da énfase na
modificacdo sofrida pelos individuos na massa, Freud ressalta que o decisivo elemento capaz
de forma-la ndo é apresentado pelo autor, que a descreve se utilizando de outros artificios
tedricos, como a propria nogdo de inconsciente.

Em primeiro lugar, é preciso destacar que o inconsciente de Le Bon ndo possui o
mesmo sentido que o termo em psicanalise. %9 portanto, ndo se trata de um inconsciente

individual, mas de uma nogéo mais proxima ao inconsciente coletivo de Jung, guardando no

aparentemente descontrolados, despertou, portanto, o interesse de diversos intelectuais sobre o assunto e,
consequentemente da ciéncia. Mas o que seria propriamente uma multiddo? De acordo com Moscovici (apud
PENNA, 2014, p. 103), elas sdo “conglomerados de individuos que se reinem a margem das instituicdes e contra
as instituicdes”, sendo “associais e formadas por associais”. Desse modo, era preciso ser uma espécie de outsider
para fazer parte de uma multiddo. Além disso, as multiddes eram consideradas loucas, devido a impulsividade
manifesta por seus membros. Quando havia um lider, a ideia era que as pessoas se deixavam guiar facilmente por
ele, sem reflexdo alguma sobre isso. As multiddes eram até mesmo tidas como criminosas, pois avessas as
autoridades e capazes de praticar os piores crimes (PENNA, 2014, p. 104).

147“Responder a essas trés perguntas é tarefa de uma psicologia tedrica das massas” (FREUD, 2011b, p. 17).

198 oy seja, numa “realidade auténoma, organizada em uma forma coletiva, uma forma coletiva de vida”,
representante da matéria-prima das instituicbes politicas, da energia virtual dos movimentos sociais e do estado
primitivo de todas as civilizagBes (LE BON apud PENNA, 2014, p. 135).

149, |, . - . . - . «
Ha uma certa diferenca entre a viséo de Le Bon e a nossa, em virtude de o seu conceito de inconsciente ndo

coincidir inteiramente com aquele admitido pela psicanélise. O inconsciente de Le Bon contém, antes de tudo, os
tracosmais profundos da alma da raga, que, realmente, estd fora de consideracdo para a psicanalise. Nao
deixamosde perceber que o amago do Eu (o id [Es], como o denominei) a que pertence a ‘heranca arcaica’ da
alma humana, é inconsciente; mas também distinguimos o ‘reprimido inconsciente’ que resultou de uma parte
dessa heranca. Este conceito do reprimido nédo se acha em Le Bon” (FREUD, 2011b, p. 21).
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. . . . - 150
méaximo algumas semelhangas com o inconsciente filogenético de Freud.”™ Nas palavras de Le

Bon (apud PENNA, 2014, p. 132), o “substrato inconsciente é formado por influéncias

»151

hereditarias que contém residuos ancestrais que constituem a alma de uma raga”"". Ele possui um

papel essencial na vida mental humana e é determinante na conduta do individuo, mais até do que
0s seus atos conscientes. Até mesmo as massas apenas diferem umas das outras em razao de suas
diferentes manifestagdes inconscientes, as quais apontam para um determinado grupo social,
detentor de uma dada historia, cultura e tradicdo (ver PENNA, 2014, p. 133).

A nocdo de inconsciente de Le Bon, mesmo distinta da freudiana, teve grande
importancia para a compreensdo das multides, pois, além de propiciar a “percepcdo do
carater inconsciente do comportamento” destas, permitiu uma analise de suas caracteristicas
psicoldgicas “que se afastou da ldgica que considerava a multiddo como uma enfermidade,
uma excrescéncia da ordem social existente” (PENNA, 2014, p. 134), como era a tendéncia
no século XIX. Dessa maneira, ao invés de abordar as multiddes apostando em seu carater
criminoso, propenso a violéncia e a barbarie, Le Bon inova ao afirmar que a multiddo “tinha
como caracteristica principal a fusdo dos individuos em um espirito e sentimento comum?”
(PENNA, 2014, p. 134), os quais atenuariam as diferencas individuais e a capacidade
intelectual, em beneficio do grupo e em prejuizo do individuo.

Seguindo esse raciocinio, Freud afirma que a principal hipotese de Le Bon em
Psicologia das multiddes é exatamente essa, ou seja, a de que as particularidades dos
individuos desaparecem na massa em favor da emergéncia do inconsciente racial — da mente
grupal. A seu ver, existem trés razGes para que esses individuos possam apresentar novas
caracteristicas no convivio comum: a primeira delas — especialmente importante para a nossa
pesquisa — é o desaparecimento da responsabilidadedos individuos numa massa. Para Le
Bon, o numero elevado de pessoas pertencentes a uma multiddo, juntamente com o carater

anénimo desta, favorece o “sentimento de poder invencivel” (eine Geflihluniberwindlicher

¥em 0 Eueoisso (Das Ichund das Es) tentando fazer uma diferenciagdo entre essas duas instancias psiquicas,
Freud apresenta a sua concepgao filogenética desta Gltima (do isso). Cito: “as experiéncias do ego [Ich] parecem,
a principio, estar perdidas para a heranga; mas, quando se repetem com bastante frequéncia e com intensidade
suficiente em muitos individuos, em geragdes sucessivas, transformam-se, por assim dizer, em experiéncias do id
[Es], cujas impressdes sdo preservadas por heranga. Dessa maneira, no id, que é capaz de ser herdado, acham-se
abrigados residuos das existéncias de incontaveis egos; e quando o ego forma o seu superego [Uber-Ich] a partir
do id, pode talvez estar apenas revivendo formas de antigos egos e ressuscitando-as” (FREUD, 1997, p. 41).

BLaposcovici (1981) afirma que o inconsciente de Le Bon representava muito mais do que um residuo ancestral
de uma nacdo ou de uma raga, ‘ele retira sua forga da heranca de uma longa série de geracgdes, cada uma das
quais Ihe acrescenta mais alguma coisa’” (MOSCOVICI apud PENNA, 2014, p. 133).
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Macht) do individuo, que o impele a realiza¢do de seus impulsos que, de outro modo,

permaneceriam sob coergéol52. Segundo Freud (2011b, p. 21),

[b]asta-nos dizer que na massa o individuo estd sujeito a condi¢Bes que lhe
permitem se livrar das repressfes dos seus impulsos instintivos inconscientes.
As caracteristicas aparentemente novas, que ele entdo apresenta sao,
justamente as manifestacGes desse inconsciente, no qual se acha contido, em
predisposicdo, tudo demau na alma humana. Néo é dificil compreendermos o
esvanecer da consciéncia [Gewissens]ou do sentimento de responsabilidade
[Verantwortlichkeitsgefiihl] nestas circunstancias. Ha muito afirmamos que o
cerne da chamada consciéncia moral [Gewissens] consiste no ‘medo
social’[soziale Angst].

A capacidade de involucéo da consciéncia moral (ou o que Freud chama de seu
“cerne”) — aqui expressa em termos de perda do senso de responsabilidade, até o estagio de
moralidade denominado de “medo social”, caracterizado pelo temor da punicdo da autoridade
externa — ndo constitui mais nenhuma novidade para nos, dado que foi amplamente trabalhada
no capitulo anterior sobre o texto de 1915. No caso das massas, 0 estopim para a regressao
moral se da a partir do momento em que os atributos da mente individual sdo suplantados pela
mente coletiva — em outras palavras, quando a estrutura mental que guardava as
dessemelhancas entre os individuos € retirada “[...] e o fundamento inconsciente comum a
todos € posto a nu (torna-se operante) ” (FREUD, 2011b, p. 20). Assim sendo, as instancias
psiquicas consideradas superiores, engajadas no sentido da coerc¢do dos impulsos individuais,
perdem o seu dominio e sdo excedidas por impulsos mais elementares da vida animica
inconsciente. Dessa forma, o efeito de dissolugédo da individualidade na massa, que ocorre na
emergéncia da heranca da espécie humana atuada pela mente grupal, acaba impossibilitando o
surgimento de reagdes morais no individuo, tais como a culpa e o remorso, pois destroi a
condicdo mesma para a responsabilizacdo dele, qual seja, a referéncia da acdo a um eu e a
consciéncia moral.

Dessa maneira, 0 mal inconsciente que concerne a atuagdo dos impulsos primitivos do
homem se torna visivel nas massas em virtude da dissolu¢do das barreiras da repressao
outrora asseguradas pela acdo da consciéncia moral. Lembrando que esta, j& em 1914, era

considerada por Freud a principal influéncia no mecanismo de represséo junto a nogéo de

192N esse sentido, as caracteristicas descritas por Le Bon [no que tange a primazia dos fatores inconscientes no
comportamento das multiddes] diziam respeito, dentro de uma visdo psicanalitica, & simples suspensdo do
recalque das pulsdes dos individuos em multiddo. Isto é, as caracteristicas atribuidas aos individuos em multiddo
seriam apenas manifestacdes de seu inconsciente na situacdo grupal” (PENNA, 2014, p. 163).
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ideal do eu. Assim, com o inconsciente trazido a superficie do aparelho mental, resta ao
individuo, temporariamente livre dessas coer¢Ges e incapaz de julgar e perceber o mal
proveniente de seus proprios atos, apenas o impedimento relativo a autoridade externa, i.e., 0
medo social. Afinal, € somente com a presenca repressora do outro, ou melhor, frente a
ameaca da perda do amor dos integrantes da massa — especialmente do lider, como veremos
adiante — que o individuo estaria apto a impedir a descarga de seus impulsos, dado que seus
préprios mecanismos de autocoer¢do e critérios particulares teriam se dissipado na
constituicdo do coletivo.

De acordo com Le Bon, existe um segundo fator imprescindivel para que os individuos

apresentem novas caracteristicas no convivio comum: o contagio. Esse fendbmeno, de ordem
hipnotica, faz com que os individuos estejam prontos a sacrificar seus interesses pessoais por
interesses da massa. Contudo, ha ainda para o psicdlogo francés um terceiro fator, mais
importante, para que se dé essa transformacdo psiquica dos individuos na multiddo, a saber, a
sugestionabilidade. Para Freud, o fenébmeno da sugestdo abrange aquele referente ao contagio e
repousa na ideia de que uma pessoa pode influenciar outra pela fala e, dessa maneira, modificar o
seu estado afetivo (ver ROUDINESCO, 2008). Apesar de ter renunciado a sugestdo como método
do tratamento das doencas nervosas e té-la substituido pela associacdo livre, Freud ainda a
concebia como uma modalidade do funcionamento psiquico, do mesmo modo que William
McDougall, Gabriel de Tarde e o proprio Gustave Le Bon, j& que para todos eles o
comportamento coletivo poderia ser explicado por meio da sugestdo. No que diz respeito a este
altimo, as suas ideias ainda se encontravam muito afinadas ao desenvolvimento cientifico de seu
tempo, e muitas das nocdes que ele utilizava, tais como as de sugestéo, hipnose e contagio, eram
importadas de grandes figuras da época, como Charcot e Bernheim. As ideias deste, alis,
“para quem a hipnose era um processo de sugestdo do médico sobre um individuo através da
manipulacdo da imaginagdo do paciente que ficava sugestionado por ideias, imaginagdes ou
atos” (PENNA, 2014, p. 129), foram incorporadas as teses de Le Bon sobre os vinculos
obtidos nas multiddes. “Desse modo, a sugestdo hipnética passou a ser um fenbmeno que
ocorria no contexto de uma relagdo hierdrquica, isto é, de poder, associando individuos
superiores e inferiores” (PENNA, 2014, p. 129).

Além disso, em Le Bon, a sugestdo explicaria por que o individuo age de acordo com
0 desejo da massa e de modo diferente quando isolado. Para ele, o individuo numa massa se
encontra em um estado especial, andlogo ao da fascinacdo (Faszination) de um hipnotizado
por seu hipnotizador. Numa massa psicoldgica (psychologischen Masse), assim como no
processo de sugestao hipnotica, as faculdades superiores do individuo sdo removidas, e sua
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transformacdo psiquica é téo radical que, conforme Le Bon, “*ele ndo é mais ele mesmo, mas um
autdmato cuja vontade se tornou impotente para guia-lo” (LE BON apud FREUD, 2011b, p. 23).
Desse modo, as modifica¢fes psiquicas que ocorrem em um individuo quando em uma multiddo
seriam analogas as que ocorrem no individuo sob hipnose (ver PENNA, 2014, p. 136).

O contagio de sentimentos e ideias que ocorre entre as pessoas huma massa é algo
inescapavel e possibilita a descarga facilitada dos impulsos mais primitivos de um individuo.
Além disso, nesse contexto, a capacidade intelectual diminui, fazendo com que o individuo
regrida até estagios mais primitivos de sua historia individual e da civilizagdo, marcados pelos

atos de violéncia e barbarie,

pelo simples fato de pertencer a uma massa, 0 homem desce varios degraus na
escala na civilizacdo. Isolado ele era talvez um individuo cultivado, na massa é
um instintivo, e em consequéncia um barbaro. Tem a espontaneidade, a
violéncia a ferocidade, e também os entusiasmos e 0s heroismos dos seres
primitivos (FREUD, 2011b, p. 24).

Em outras palavras, numa massa, o individuo se permite usufruir dos atos imorais que
sempre sonhou realizar, porém nunca se atreveu a exercer sozinho, em vista da
responsabilizacdo e culpabilidade que fatalmente recairiam sobre ele. Tendo o anonimato
garantido por sua inser¢cdo na massa e a consequente desativagdo de sua consciéncia moral,
ele é entdo encorajado a dar vazdo aos seus desejos inconscientes outrora reprimidos por esta
e pelos mecanismos de defesa do eu. Devido ao contagio mental e ao apagamento do
sentimento de responsabilidade individual surge, portanto, o perigoso sentimento de
invencibilidade que pode conduzir a multiddo a praticas dissonantes quanto & moralidade dos
individuos que a compdem.

De acordo com as descri¢Oes de Le Bon, a impulsividade caracteristica das multiddes é
produto de um substrato inconsciente da mente humana. E vélido lembrar que, do ponto de
vista da psicanalise, ndo ha muita novidade no tocante a essa relagdo entre impulsividade e
funcionamento inconsciente. Os processos primarios de funcionamento do aparelho psiquico,
que correspondem ao principio de prazer, estdo ligados ao inconsciente do ponto de vista
topico. Eles se caracterizam pelo escoamento livre da energia psiquica de uma representacao a
outra, de acordo com 0s mecanismos da condensacdo e do deslocamento. Sugerem, portanto,
um tipo de resposta organica ao afluxo de estimulos, a descarga imediata, além de uma
maneira de circulagdo da energia psiquica, a energia livre. Os processos primarios que, em
termos temporais e genéticos, sdo 0s primeiros a aparecer no individuo, aos poucos cedem

lugar aos processos secundarios, nos quais as fun¢des reguladoras se dao a partir da formacéo
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do eu e buscam suprimir esse primeiro modo de funcionamento psiquico. Exemplo deste sdo
as capacidades de atengdo, sem a qual ndo existe pensamento consciente: memoria, juizo e
raciocinio (LAPLANCHE; PONTALIS, 1991, p. 372).

Seguindo o0s termos da prépria psicanalise, talvez possamos pensar que O
desaparecimento da consciéncia moral e da responsabilidade do individuo na massa (ver
FREUD, 2011b, p. 21) tém a ver com a extingdo temporaria desse modo de funcionamento
secundario em sua vida animica, responsavel pelas capacidades mentais ditas mais “altas”, do
ponto de vista civilizatério, e também pela existéncia das instancias psiquicas “superiores”.
Isso porque, como o proprio Le Bon nos informa, as principais transformagdes psiquicas que
ocorrem com o individuo na multiddo se referem justamente a perda de sua capacidade
intelectual e critica, 0 aumento de sua impulsividade, a predominancia do pensamento por

imagens, a coexisténcia de ideias contraditorias™ e o poder de contagio das ideias e atos

manifestos154

(ver FREUD, 2011b, p. 25-29). Se ousarmos aproximar a nogdo de inconsciente
de Le Bon com a de Freud, podemos dizer que todas essas mudancas, vale notar, ja foram, em
algjum momento das obras deste ultimo, relacionadas ao modo de funcionamento
inconsciente.

Além disso, o carater regressivo que os individuos apresentam nas massas, 0 qual
remonta ao comportamento e a atividade psiquica dos primérdios da espécie humana, também
existe em Le Bon, “que associava as caracteristicas das multiddes ao comportamento das
‘formas inferiores de evolugdo’[...], identificadas na época como a mulher a crianca e o
selvagem” (PENNA, 2014, p. 139). Tal concepgédo, assim como a freudiana, sofre clara
influéncia do evolucionismo. Entretanto, a no¢do de regressdo na psicanalise, que associa a
vida mental das criancas e dos neurdticos a dos povos primitivos, escapa a ideia de Le Bon,
ao recusar a atribuicdo dessa ligacdo a fatores bioldgicos, visdes racistas e elitistas,
enfatizando, ao inveés disso, a primazia dos fatores inconscientes (ver PENNA, 2014, p. 163).

A analise da massa a partir de Freud e Le Bon aponta para a existéncia do inconsciente
e da psicologia individual (especialmente seus estratos mais profundos) na psicologia social.

Mais ainda: Freud parece situar o inconsciente e a psicologia social no dominio do mal.

153, - - . oo .
[O] que chamamos de inconsciente, as camadas mais profundas de nossa alma, constituidas de impulsos

instintuais, ndo conhece em absoluto nada negativo, nenhum negacdo — nele os opostos coincidem” (FREUD,
2010, p. 241).

154 - A . . .
O contégio e a passagem ao ato das ideias foram, inclusive, estudados por nés no texto sobre Totem e tabu,

no qual eram referidas a0 modo de funcionamento psiquico dos homens primitivos. Ali, atribuimos a esse
primeiro fendémeno a causa referente a0 mecanismo de deslocamento €, ao segundo, a caréncia de mecanismos
repressivos que pudessem impedir o pensado de se transformar imediatamente em acé&o.
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Porém, segundo Enriquez (1983, p. 59), Freud temia essas descobertas fundamentais. Por esse
motivo, “ndo explorou mais esta ideia, visto que evoca a possibilidade do altruismo e da
dedicacdo a um ideal”. Resolve entédo ressaltar o problema da “razéo da reunido das massas”,
a saber, o problema da lideranga (ou, como o entendemos a partir desta pesquisa: o0 problema
da necessidade de autoridade).

Ainda sobre os modos de funcionamento mental, a sugestdo e o contagio podem ser vistos
como processos inconscientes que ocorrem devido ao modo de funcionamento primario do
aparelho psiquico. Apesar disso, 0 que é significativo para Le Bon no tocante a sugestdo — que
inclui ai o fenbmeno do contagio — é o fato de ela ser essencial tanto a relagdo hipnética quanto a
relacdo do individuo com os demais membros de uma massa. Alias, o francés explica a condi¢éo
de um individuo numa massa como sendo realmente desse tipo (FREUD, 2011b, p. 24).
Entretanto, Freud ressalta que, apesar de Le Bon ter aproximado os fenémenos da massa e da
hipnose, ele ndo apresenta aos leitores a pessoa que deveria representar, no caso das massas, 0
papel de hipnotizador. Essa acusacéo se transformara em epicentro da concepcéo freudiana acerca
das massas, visto que descortina a influéncia imprescindivel do lider e, podemos estender, das
figuras de autoridade na constituicdo das massas e também do préprio sujeito.

Em Psicologia das multidGes, Le Bon fez algumas consideracgdes sobre o prestigio e a
influéncia do lider, mas, segundo Freud, faltou a ele uma elaboracdo mais consistente que
afirmasse de vez a relevancia dessa figura para as multiddes. Tal alerta serviu também para
criticar outros tedricos do século XIX que, a seu ver, também possuiam uma ma compreensado
da real importancia do lider para as massas, apesar da énfase que colocavam na ideia de
condutor. “Assim, instintivamente agrupadas, sob a influéncia de um chefe, fascinadas por
uma intensa fé, imbuidas pelo misterioso e fascinante prestigio do lider, as multid6es ficavam
hipnotizadas pela figura do lider. ” (PENNA, 2014, p. 164) Tal figura acaba surgindo na obra
de Le Bon por meio da necessidade humana de um chefe. Apesar de os individuos colocarem-
se instintivamente a servi¢o deste, de acordo com o autor, o lider precisa possuir algumas
qualidades para poder se sustentar no lugar conquistado. Dentre elas, destacam-se a “vontade
forte e imponente” e ideias nas quais ele mesmo acredite de modo fanatico — nota-se aqui a
semelhanca dessas caracteristicas do lider com os atributos que dotavam de onipoténcia o pai
da horda primeva, o primeiro lider da historia da humanidade. Cito Freud:

Seus atos intelectuais eram fortes e independentes mesmo no isolamento, sua
vontade néo carecia do refor¢o dos demais. Supomos, consequentemente, que
seu Eu tinha poucos lagos libidinais, ele ndo amava ninguém exceto a si
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mesmo, ou amava outros apenas enquanto satisfaziam as necessidades dele.
Seu Eu ndo dava nenhuma sobra para os objetos (FREUD, 2011b, p. 86).

Além disso, para que o lider conquiste os membros de uma massa, tais ideias, assim
como ele préprio, tém de possuir um poder magico, referente ao prestigio (Prestige), que,
assim como a fascinac¢do de ordem hipnética155, paralisa as faculdades criticas dos individuos,
conduzindo-os a um estado mental regressivo, mais proximo ao dominio da atividade
inconsciente. Ademais, é em virtude da existéncia dessa figura de lideranca, mais
precisamente do ideal que ela comporta, que as massas podem escapar de seu destino imoral e
ascender a padrbes morais elevados. Segundo Freud (2011b, p. 27-28), “[e]nquanto a
vantagem pessoal no individuo isolado, é quase que o Unico mdvel de acdo, nas massas ela
raramente predomina. Pode-se falar de uma moralizacdo do individuo pela massa. ”

Entretanto, ndo ha garantias de que isso aconteca, pois

para julgar corretamente a moralidade das massas deve-se levar em
consideracdo que, ao se reunirem os individuos numa massa, todas as inibi¢Ges
individuais caem por terra e todos os instintos [Instinkte] cruéis, brutais e
destrutivos que dormitam no ser humano, como vestigios dos primérdios do
tempo, sdo despertados para a livre satisfagdo instintiva (FREUD, 2011b, p.
27).

Apesar de Le Bon ressaltar a imoralidade das massas, talvez seja importante lembrar
que o autor é responséavel pela sua despatologizagdo, ou seja, pela sua retirada do lugar de
excrescéncia da ordem social. 156 Segundo Le Bon, as multiddes ndo se comportavam sem
regras, isso significa que possuiam um modus operandi que, alids, era 0 que buscava
descortinar por meio de sua pesquisa, isso a fim de encontrar uma maneira de governa-las, de
controlar a sua natureza impulsiva. Assim como podiam ser violentas e anarquicasas
multidées também estavam aptas a demonstrar uma moralidade elevada, maior até do que a
dos individuos isolados. Contradicdo esta que Le Bon buscou elucidar ao longo de seu

renomado trabalho™>’ (ver PENNA, 2014, p. 135).

155VaIe lembrar que a hipnose “funciona como ‘modelo para a relagdo com o condutor’” (PENNA, 2014, p. 137).

156“[U]rbanas ou trabalhadoras, as multiddes foram psiquiatrizadas e criminalizadas de um sé golpe no século XIX. Se pode
observar nelas sintomas de patologia e desvio da conduta normal. Tratam-se de excrescéncias insanas em um corpo sao, e se
deve expulsa-las o quanto antes. Em suma, plebeias, loucas ou criminosas, as multiddes se consideram residuos,
enfermidades da ordem social existente. Ndo tém nem realidade nem interesse por si mesmas” (MOSCOVICI apud PENNA,
2014, p. 106).

157Jé Enriquez (1983, p. 60), ao contréario de Penna, limita os trabalhos de Freud-Le Bon. De acordo com o autor, a descri¢ao
destes “s6 é valida, em suas grandes linhas, naquilo que efetivamente se refere ao movimento
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4.4. A deposicao da consciéncia moral pela massa: a nova autoridade

O antagonismo dos padrdes éticos de uma multiddo tal qual pensados por Le Bon -
isto ¢, o fato de esta ultima poder ser irracional e a0 mesmo tempo capaz de feitos criativos e
inteligentes — incita Freud a buscar algumas respostas na psicologia social de William

McDougaIIl58, mais precisamente em seu livro The Group Mind (“A mente grupal”), em que

soluciona essa questdo apontando para as diferentes formas de organizacdo das massas.
Segundo McDougall, nos casos mais simples, ela nem mesmo mereceria esse nome, mas sim
ser chamada de amontoado (Haufen, ou crowd, em inglés), em contraposi¢do as massas mais
estaveis. Contudo, ele aponta para uma condi¢do importante para que se possa iniciar um
processo semelhante a unido psicoldgica entre 0s membros das massas, a saber, a posse de
algo em comum entre eles. Sem essa condi¢do satisfeita, ndo h& grupo, mas apenas um
amontoado de pessoas.

Esse algo em comum, condigdo dessa passagem, qual seja, de uma multid&o ocasional
para um grupo com rudimentos de organizacdo, pode ser, de acordo com o autor, “[...] um
interesse ou emocdo especifica ou ainda uma influéncia reciproca mesmo que de forma
inesperada ou imprevisivel” (MACDOUGALL apud PENNA, 2014, p. 166). Isso aponta para
algo importante no que concerne as dinamicas grupais, a saber, uma transformagdo necesséaria
do individuo a fim de que se dé o seu enquadramento na massa. Em outras palavras, um
determinado grau de homogeneizacdo, um apagamento das diferencas devido a situagdo

grupal. Sendo assim, a perda do limite entre uma e outra pessoa, a extingdo mesmo que

das massas no sentido estrito do termo [pois, provavelmente, de acordo com Freud, uma série de estruturas
bastante diferentes se fundiu sob a expresséo “massa”], ou seja, os grandes movimentos coletivos do tipo missa
leiga que visa louvar os idolos e fazer crer na destruicdo deles apenas pela palavra (dito de outro modo, os
movimentos em que a palavra é rainha e onde, portanto, ela pode exercer seus efeitos fascinantes; ou aqueles
que visam a acdo imediata, irrefletida e mais ou menos violenta, como ataques, linchamentos, grandes marchas).
Em todos os casos em que a palavra submete-se a reflexdo, ou em que a agdo é organizada ou modulada, os
elementos descritivos considerados ndo podem ser utilizados tais quais”.

1%8 No que diz respeito a McDougall, “ suas pesquisas contribuiram para o estudo dos pequenos grupos no
século XX, principalmente porque apresentaram uma visdo mais otimista dos grupos organizados, destacando
suas caracteristicas intrinsecas especialmente a homogeneidade que conduzia a coesdo grupal”. Apesar do seu
trabalho diferenciado sobre grupos, McDougall ndo discordava de Le Bon acerca de alguns aspectos das
multiddes, “conferindo-lhes também inteligéncia diminuida, sugestionabilidade e impulsividade, contrastando,
entretanto, essas caracteristicas com as do grupo organizado” (PENNA, 2014, p. 165-166).
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temporaria da individualidade passa a ser o fator responsavel pela facilidade com a qual seria
possivel que um grupo desorganizado se transformasse em uma multiddo psicologica. 159

O contégio, exposto por Le Bon, razdo da influéncia entre os individuos nas massas, é
analogo ao “‘principio de inducdo direta da emocdo por meio da resposta simpatica
primitiva’” de McDougall (apud FREUD, 2011b, p. 35), que visa, dentre outras coisas,
explicar a intensificacdo da emocéo nesse contexto. Tal principio diz respeito ao meio pelo
qual uma multiddo organizada se forma e o modo pelo qual os individuos sdo levados a
partilhar essa emocdo. Quer dizer, conforme MacDougall, os individuos quando em grupo
tendem a perder o senso critico, facilitando assim o contagio de emocBes, 0 que
consequentemente aumenta a interacdo entre eles. Essa funcdo critica, como j& vimos,
concerne a consciéncia moral, que € temporariamente suspensa na atividade grupal.

A massa esta suscetivel ao nimero de pessoas que a compdem e provoca no individuo
uma sensacdo de poder e perigo. Nas palavras de Freud (2011b, p. 36), uma massa
momentaneamente “[...]se colocou no lugar de toda a sociedade humana, a portadora da
autoridade [Autoritét], cujos castigos a pessoa teme, e em nome da qual se imp0s tantas
inibicBes”. Ela é, portanto, a nova autoridade e em obediéncia a ela “pode-se por a
‘consciéncia’ [Gewissen] anterior fora de acdo e render-se a atragdo do ganho prazeroso que
se obtém ao suprimir as inibi¢bes”.

E interessante notar aqui que as massas possuem caracteristicas semelhantes aquelas

que atribuimos a consciéncia moral, pois, assim como esta, elas substituem a voz da

9pe acordo com a psicanalise, desde o seu nascimento o individuo, para se constituir, se aliena ao desejo do
outro, sendo o desejo da mae um desses primeiros da série de alienagdes (junto a alienacdo ao significante
paterno). Qualquer processo de enamoramento, de investimento objetal, repete esse processo, e a inser¢do na
coletividade, que requer um investimento afetivo, somente é possivel através disso: de um nédo reconhecimento
de si proprio e de uma entrega a um sentido vindo de fora (ver MAC-CORMICK, 2014, p. 52). Sem insistir na
nocao de alienacdo, que ndo vem ao caso no que diz respeito a teoria de McDougall, podemos apenas dizer que
ligagdo com o outro € o que permite a constituicdo de um individuo para a psicanalise. Ademais, devemos
ressaltar que, por meio do processo de homogeneizagao de que fala McDougall, pode haver ndo s6 o beneficio da
inclusdo do individuo em um grupo social como também o efeito colateral do apagamento de suas
peculiaridades. Isso porque as massas tendem a uma totalidade que ndo faz distincdo entre seus elementos
formadores. Assim, constatamos que a insercao dos individuos num grupo, sua inevitavel relagdo com o outro
desde o interior da cultura, pode ser a0 mesmo tempo fonte de sua criacdo e destruicdo. Cito Ritvo (apud MAC-
CORMICK, 2014, p. 52) : “A pulsdo de morte que age no siléncio da vida tem, na obra deste [Freud] um papel
duplo, como anunciado pelo mito de Empédocles: ele destrdi o individuo para formar totalidades indiferenciadas
— traduzido ao termo dos ndo mitomorfos, para formar massas — mas ao mesmo tempo faz resisténcia frente a
mesma totalizacdo massiva de Eros, para preservar a individuacdo, o impensavel sem o recurso da agao negativa.
Quer dizer, a massificagdo — que baseia a sua estrutura sobre a libido homossexual como um fator de coesdo
inconcebivel sem a segregacdo — exerce uma censura eficaz a proliferacdo de diferencas singulares e sexuais — a
massificacdo condena ligacBes assimétricas entre 0s sexos — e € precisamente o retorno da multiplicidade
diferencial no momento em que os lacos sociais estdo rachados, o que traduz o aspecto duplo das pulsdes
destrutivas”.
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. 160 . . . . o
sociedade™ , sdo fonte da autoridade e, quando desobedecidas, exigem castigos e expiag0es

por parte dos individuos que reunem. Além disso, provocam o medo [Angst], que, como
vimos, é um dos principais sentimentos morais presentes nos textos culturais freudianos. E
por esses motivos que Freud pode dizer que as massas eliminam a consciéncia moral, pois
elas sdo capazes de substitui-la no tocante a imposicao e a observancia das a¢des individuais —
e também porque estdo aptas a controlar os individuos que as compdem, exigindo destes
renuncia pulsional, ao menos o suficiente para que haja vinculo libidinal entre seus membros.
Logo, uma rendncia apenas no tocante a ligagdo com pessoas (e ideais) de fora do grupo ao
qual pertencem. No que diz respeito ao restante dos investimentos pulsionais, ou seja, aqueles
que passam pelo crivo da“consciéncia grupal” da massa, 0 gozo parece ser incentivado, dai
inclusive a sensagdo de poder que o individuo sente quando esta em grupo.

McDougall ainda nos esclarece que o poder da massa sobre 0s seus membros ¢ um
poder tirdnico, que atua de forma extremamente violenta e impulsiva, de modo a impor as leis
da mente grupal a mente do individuo, mesmo que por alguns instantes. Essa tirania da massa
é analoga aquela da consciéncia moral, que, como contatamos em Totem e tabu, detém o
poder méximo de condenacdo sobre os afetos do individuo, além de se sobrepor a todas as
outras instancias psiquicas deste, ndo podendo ser, por essa razdo, contrariada em suas agoes.
De acordo com Freud, a massa, tal qual compreendida por McDougall, destitui esse tirano
interno ao individuo, a saber, a sua propria consciéncia moral, e passa entdo a fazer o seu
papel, oferecendo a este 0s mesmos perigos e, por vezes, uma sensac¢ao de invencibilidade em
virtude de sua coadunacédo a “nova autoridade”.

Ademais, McDougall acrescenta as investigacGes anteriores sobre as massas as
principais condi¢cfes para “a elevagdo da vida animica da massa a um nivel superior”. Sdo
elas a continuidade material e formal, i.e., a permanéncia dos individuos nas massas ao longo
do tempo, a definicdo de funcbes e capacidades destas, a posse de tradigdes habitos e
costumes e, por fim, uma estrutura definida — condi¢des que equivalem as caracteristicas do

individuo que se perderam na massa (ver FREUD, 2011b, p. 37-38).

1%0Como vimos em Introducdo ao narcisismo (1914), a consciéncia moral é uma corporificacdo, dentre outras
coisas, da critica da sociedade (ver FREUD, 2010, p. 43) Nesse sentido, ela condensa as diversas vozes das
autoridades que compde esta Ultima. Sendo assim, uma espécie de substituto da sociedade, porém em
funcionamento no interior do individuo.
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4.5. A relacao de amor e medo para com a autoridade

A investigacdo freudiana segue o seu interesse pelo fendmeno das massas, porém
redirecionando-o a explicacdo de uma de suas especificidades, qual seja, a alteragdo mental
experimentada pelo individuo nesse contexto. Como vimos, a sugestdo, ou sugestionabilidade,
como Freud prefere chama-la, é o conceito-chave utilizado pela maioria dos psic6logos
sociais a fim de dar conta da influéncia entre os individuos membros de uma massa. Apesar
de a preferéncia das autoridades pelo uso do termo e da existéncia, em nosso interior, de algo
que nos impele a emitir comportamentos e a reproduzir as emocg6es de nossos semelhantes,
Freud denuncia que o fendmeno da sugestdo continua inexplicado, ainda que siga sendo
amplamente empregado. Sabemos da familiaridade do autor com o assunto, pois desde o0s
primérdios da psicanélise, ele o estudou junto as maiores referéncias de sua época, como
Bernheim e Charcot. Contudo, mesmo apds 30 anos afastado das investigacfes sobre a
hipnose e sua condicdo, isto é, a propria sugestionabilidade, Freud revela que ela continua
sendo um enigma para as autoridades, ndo obstante os sucessivos esforgos em esclarecer a sua
natureza. Independentemente de sua falta de explicacdo, a sugestdo enquanto “influéncia sem
fundamento l6gico e adequado” (FREUD, 2006a, p. 101) continua sendo um importante
fendmeno na busca da compreensdo psiquica e da vida social humana.

Com o intuito de livrar-se do desconforto referente a obscuridade desse conceito,
Freud (2006a, p. 101) propde entdo que se passe a utilizar o conceito de libido como
substituto da sugestdo. Libido é um termo latino utilizado mesmo antes de Freud pela
sexologia da época para designar a energia do instinto sexual. Entretanto, o termo ganha nova
acepcdo quando passa a designar a pulsdo sexual na vida psiquica e na sexualidade humana
como um todo, especialmente a infantil (ROUDINESCO, 2008, p. 471). Segundo Freud, o
trunfo relativo a esse conceito foi ter prestado grandes servi¢cos nas pesquisas sobre as
psiconeuroses. Alias, é por esse motivo, ou seja, devido a sua consolidacdo no campo da
psicandlise, sobretudo depois da Gltima reformulacdo do dualismo pulsional feita em Além do
principio de prazer (1920), que Freud a convoca para lancar luz ao estudo das massas.

De acordo com o autor, a libido é uma energia de grandeza quantitativa (apesar de nao
mensuravel) dos impulsos que podem ser abarcados sob a palavra “amor”, seja este sexual,
dirigido aos pais, filhos, amigos, objetos ou mesmo ideias abstratas. Sabemos que a
linguagem nos permite todos esses usos do termo “amor” sem que ele perca o seu sentido.
Afora a meta estritamente sexual que a psicanalise nos ensinou ser uma tendéncia dos

impulsos libidinais, existem ainda casos em que eles “sdo desviados desse objetivo ou
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impedidos de atingi-lo, embora conservem o bastante de sua natureza original para manter
reconhecivel sua identidade” (FREUD, 2006a, p. 101). Apreender o amor, nesse sentido mais
amplo — dessexualizado — como objeto de investigagdo cientifica € uma abordagem
costumeira da psicanalise, que, alias, Ihe rendeu duras criticas ao longo do tempo. Entretanto,
Freud nos recorda de que a ideia do amor como centro dos fendmenos vitais € algo que vem
desde os primdrdios da histéria do pensamento, a exemplo de Eros do “divino Platdo”, que
coincide, para aquele, com a sua concepcao de libido. 161

Partindo da nocdo de energia libidinal e das investigacdes psicanaliticas precedentes,
Freud (2006a, p. 102) alcanca “a esséncia da mente grupal”, a saber, as relagdes amorosas
entre os individuos de uma massa, contradizendo assim 0s psic6logos sociais que atribuiam
esse fundamento a sugestdo. De acordo com Freud, a massa somente pode existir devido ao
poder de Eros, ou melhor, da libido, visto que esta € a responsavel por toda espécie de unido
entre 0s seres vivos, incluindo os seres humanos. Além de desvelar a esséncia das massas, a
libido também permite a Freud explicar a possibilidade da influéncia por sugestdo, que passa
a se relacionar, portanto, com a necessidade individual de estar em harmonia com os
componentes da massa, ou seja, de obter deles amor e aprovagdo. Assume-se, assim, a ideia
de que o individuo se vincula a massa — que, como vimos, pode ser uma substituta temporaria
da autoridade da consciéncia moral — por medo da falta de seu amor, medo este que também
constitui o cerne da consciéncia moral, mais precisamente de seu primeiro estagio, o medo
social, relativo ao medo da perda do amor da autoridade. Aqui, mais uma vez, se cruzam 0s
pensamentos sobre a moralidade e os fendmenos sociais. E interessante notar que o vinculo
amoroso entre as pessoas na massa evita de diferentes formas a agdo desta contra elas, j& que,
como principal fonte de autoridade e de punigdo, poderia conduzi-las facilmente ao
sofrimento. Além disso, ndo é descabido pensar que a vinculagdo afetiva do individuo as

pessoas que Ihe cercam é, dentre outras coisas, um meio que ele encontra de se preservar da

18150bre a resisténcia acerca do conceito ampliado de sexualidade em psicanalise e a comparacdo do conceito de
libido com Eros, Freud afirma que a “importancia da vida sexual para todas as realizagdes humanas e a
ampliacdo do conceito de sexualidade — tem constituido, desde sempre, o mais forte motivo para a resisténcia
que se ople a psicandlise. No afd de encontrar topicos grandiloquentes, chegou-se até a falar no ‘pan-
sexualismo’ da psicandlise e a fazer a esta a absurda censura de que ela explicaria ‘tudo’ a partir da sexualidade.
Sé é possivel assombrar-se com isso quando se esquece quado confuso e distraido se pode ficar em decorréncia
dos fatores afetivos. Ja faz um bom tempo que o filésofo Arthur Schopenhauer mostrou aos homens em que
medida seus feitos e interesses sdo determinados por aspiracdes sexuais — o sentido corriqueiro da expressdo — e
parece incrivel que todo um mundo de leitores tenha conseguido banir de sua mente, de maneira tdo completa
uma adverténcia tdo impressionante! E quanto a ‘ampliacdo’ do conceito de sexualidade, que a andlise das
criancas e dos chamados perversos tornou necessaria, todos aqueles que desde o seu ponto de vista superior
olham desdenhosamente para a psicanalise deveriam lembrar-se de quanto essa sexualidade ampliada da
psicanalise se aproxima do Eros do divino Platdao” (FREUD, 2002, p. 11-12).
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agressao proveniente de um outro. Freud (2011b, p. 36) expressou bem essa possibilidade
quando disse que, no tocante ao individuo, é perigoso colocar-se em 0Oposicdo a massa, €
que“[...] sente-se mais seguranga ao seguir o exemplo que aparece ao redor, até mesmo
‘uivando com os lobos’, eventualmente’”.

Tendo em vista essa ideia, podemos dizer que o amor, no contexto das massas, surge
em oposicao ao medo, ou seja, ao temor que o individuo possui de ser aniquilado pelo outro e
por sua necessidade (e esperanga) de que este, ao invés disso, 0 proteja. Tal protecdo seria,
alias, contra os mesmos impulsos hostis que normalmente sdo acusados pela consciéncia
moral e evitados pelo individuo devido ao medo das retaliacdes por parte desta. Desse modo,
os individuos temem a autoridade da massa —talvez fosse mais correto dizer, como veremos,
do lider da massa —pelo mesmo motivo que temem as consequéncias morais de seus impulsos
e atos, ou seja, pela capacidade que ambas tém de se lancgar contra eles, causando-lhes intenso
sofrimento, seja pela via do desamparo, da exclusao social ou da culpa.

O aspecto do medo (Angst), central para a compreensdo sobre as massas e também
sobre a consciéncia moral — que, nesse momento, esta sendo representada pela massa— sera
mais bem compreendido a partir da investigagcdo da estrutura libidinal dos grupos. Apos ter
descoberto a ligacdo afetiva entre os individuos como esséncia das massas, Freud se preocupa
em explicar a coesdo grupal a partir do investimento amoroso na figura da autoridade, ou seja,
do lider. Alias, para o autor, “o cerne do funcionamento grupal estava no vinculo libidinal
estabelecido entre membros do grupo e o lider” (PENNA, 2014, p. 168). Sendo assim, 0s
objetos de sua pesquisa passam a ser as duas massas que possuem como atributos a

e 162 « . . .
artificialidade™ e a duracgdo: a igreja e 0 exército. Em comum a ambas, afora o carater

artificial e a falta de escolha propriamente individual para o ingresso nelas, esta o fato de que
a autoridade (lider) supostamente ama a todas as pessoas que as compdem com um amor

i . S - « 163
igual. Mais ainda, que essa ilusdo € o préprio elemento de suporte da coesédo grupal . As

162 partir da andlise das multiddes artificiais, em especial da Igreja e do Exército, Freud (1921) afastou-se
definitivamente do século XIX revelando, com a investigagdo dos grupos organizados, novas particularidades
sobre o funcionamento das massas. O estabelecimento de uma relagdo emocional com os membros do grupo e
com o lider, bem como um compartilhar de valores ou crencas e interagdo, quer por colaboracdo, quer por
rivalidade com outros grupos, eram condi¢des fundamentais para o estabelecimento de grupos organizados nos
quais predominavam estabilidade, continuidade e estruturacdo interna” (PENNA, 2014, p. 168).

163 5 1) 0ox s . A . X 2
A iluséo no amor do lider é um fator de grande importancia para a discussdo ndo so sobre as massas — sua

manutencdo e formacdo — como também sobre a civilizagdo, visto que promove a renuncia a satisfacdo do
individuo a0 mesmo tempo que cria um consolo para o seu desamparo constitutivo. De acordo com Penna (2014,
p. 139), a sugestdo, para Le Bon, é uma ilusdo e o lider nesse sentido, € uma espécie de “condutor de ilusdes”,
que servem para a movimentacao das acbes das massas. Ja para Freud, a ilusdo se conecta ac amor, portanto a
pulséo sexual que, como vimos, substitui a vaga nogdo de sugestdo. Assim sendo, o lider é um condutor em
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exigéncias feitas pelo lider em relacéo aos individuos dependem, portanto, da suposicao desse
amor. “E s6 nos lembrarmos, por exemplo, do “traco democratico” expresso pela igreja de
que perante Cristo “todos séo iguais e merecem a parte de sua afeic;élo”164 . Temos aqui
novamente o amor como fator motivador da obediéncia do individuo e de sua coadunacéo as
regras impostas pela autoridade. Contudo, pensando por um viés negativo, podemos
vislumbrar o medo da perda desse mesmo amor como real motivo de seguimento das regras
impostas pela autoridade. Em Totem e tabu, h4 uma diferenga no tocante a essa relacdo com a
autoridade do lider, se comparada aideia de 1921. La, o surgimento de uma coletividade foi
possivel, ndo gracas ao amor propriamente dito, mas, ao inves disso, a “recusa do amor do
chefe”. Nesse sentido, a relagdo entre iguais aparece como consequéncia do édio comum.
Assim, a tirania do pai sobre os individuos constitui a fraternidade, a unido dos diferentes
seres no desamparo, no crime165e na culpa. No texto sobre a psicologia das massas, a origem
destas ocorre desde um “ato de amor” por parte do lider. Esse ato, conforme Enriquez (1983,
p. 61), possui trés caracteristicas: “a de ocorrer por partenogénese”, ou seja, a massa é uma

“emanacdo de um so chefe”; a constituicdo numa suposta base de igualdade, o que significa
que busca escapar as preferéncias entre os membros; e o fundamento sobre uma iluséo,
referente a esse mesmo amor. Em resumo, baseia-se, portanto, na “auséncia de amor
verdadeiro”, uma vez que se trata apenas de uma ilusdo e, além disso, da falta da relacéo
sexual direta (substituida por aquela dessexualizada, capaz de reunir o lider aos individuos e
estes entre si). No fim das contas, o lider é aquele que se encontra na origem das coisas ndo
apenas pela sua satisfacdo sexual e hostil invejada, mas pelo dominio que possui da

linguagem.

Ele cria o mundo pronunciando um discurso de amor. “Eu vos amo a todos de
um amor igual”, diz o chefe. E ele que se encontra na origem da ilusdo. Pode
ser que ele ndo ame as pessoas, que as despreze, que deseje manipula-las.
Pouco importa, o importante é que pronuncie essas palavras de amor, pois ao
fazé-lo, ele faz nascer os individuos, ele reforga e cada um a crenga em seu

funcdo apenas da ilusdo de amor que ele pode criar nos individuos, esta sim o verdadeiro motor das massas e da
civilizacéo.
164, - - A - - x -

Na Igreja catolica os fendmenos que unem os seres entre si e cada um deles a Cristo sdo menos simples. Na
verdade, o cristdo ‘tem também de identificar-se com Cristo e amar todos 0s outros cristdos como cristo 0s

amou” (FREUD apud ENRIQUEZ, 1983, p. 72).

165Entretanto, de acordo com Mac-Cormick (apud ENRIQUEZ, 2014, p. 31), “‘0 nascimento de um grupo €

inconcebivel sem o surgimento correlativo de sentimentos’. Tais irmdos ndo seriam irm&os, sendo em sua
impoténcia em comum, o que os torna semelhantes, mas ndo é o bastante para torna-los irméos. [...] Assim,
preparando o compld, uma conspiracdo essencial e fundante do grupo, eles se descobrem como irméaos, se
identificam uns com os outros, exprimem sua solidariedade e reconhecem o vinculo libidinal. ”
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amor e autoriza assim o0 amor mutuo entre os membros do grupo. [...] O chefe
favorece em cada um o refugio na ilusdo, ao invés da tensdo da busca da
verdade; o desejo de se acreditar amado, a manutencdo de idolos, e o
narcisismo (ENRIQUEZ, 1983, p. 64-65).

Segundo Freud (2006a, p. 107), nas massas artificiais, “cada individuo esta ligado por
lacos libidinais, por um lado, ao lider (Cristo, 0 comandante-chefe) e, por outro, aos demais
membros do grupo [Masse]”. Acontece que os valores desses dois tipos de lacos emocionais
ndo sdo equiparaveis entre si. Eis ai o diferencial da interpretacdo psicanalitica dos fenémenos
de massa. Nela, a hipdtese é que o laco amoroso com o lider, ou seja, com a autoridade,
possui valor superior aquele estabelecido com os demais individuos da massa. A figura da
autoridade (lider) ganha, dessa maneira, um lugar preponderante na pesquisa freudiana, pois,
além de ser a mais amada, se torna a causa da “falta de liberdade”, da “alteracdo” e
“limitacdo” da personalidade dos individuos nesse contextolee, fendmenos que a psicologia
social tentava, sem muito éxito, explicar.

Curiosamente, a forma que Freud encontra de se certificar de sua hipdtese de que 0s

lacos libidinais, inclusive aqueles com a autoridade, séo a esséncia de uma massa, é por meio

N A . - 167
do fendmeno do pénico (Panik) — palavra utilizada para descrever o medo (Angst) = tanto

180eria importante desde ja destacar o fato de que nédo pretendemos acompanhar por completo a critica comum
dos psicanalistas pés-freudianos que pensam a massa apenas como alienacéo (ressaltamos esse aspecto somente
em vista da especificidade do nosso objeto, a consciéncia moral, e do que ele vem a provocar no individuo, a
saber, a submissdo as vozes internalizadas da sociedade, das massas das quais participa). Entendemos, além
disso, que o fator da identificacdo coletiva — que, como veremos mais a frente, é o que pode sustentar tal
interpretacdo de Freud —ndo funciona apenas como fabricante e sustentaculo de formas repressivas e alienantes
do individuo, mas ¢ necessaria para a formagao deste e de seu desejo. E fato que o homem n&o pode se liberar do
outro (e do Outro) com a facilidade que desejaria, visto estar condenado a viver em sociedade. Ademais, para
que tal convivio se dé, o individuo tem de ceder em parte ao seu desejo em prol de determinada harmonia
(possivel) para com os seus pares. No entanto, essa renuncia causada a favor da convivéncia em comunidade,
ndo é fruto de um mero acaso ao qual o homem poderia se desprender por sua prépria vontade, mas é antes algo
necessario até mesmo para haver tal coisa como o ser humano. Dito de outro modo, ndo ha outra esfera da
existéncia, apartada da vida comum, na qual o homem poderia se fazer homem, satisfazer os seus desejos e ter
autonomia sobre estes. Tal visdo sobre o desejo humano — assim como do préprio homem — somente pode ser
uma ilusdo, ou seja, fruto mesmo de um desejo que ndo enxerga os seus limites e ndo compreende a dimenséo
propria de sua producdo, qual seja, o tal outro do qual por vezes tenta se desvencilhar ou até mesmo eliminar.
Dessa forma, entendemos a partir de Freud que o desejo (individual) surge, ndo do intimo do proprio individuo,
de forma privada e totalmente independente do outro, sendo unicamente por meio dos lagos sociais dos quais
participa e que o constituem, 0 que acaba por atestar a proveniéncia social do desejo. Assim, evita-se a leitura
equivocada que entende sistematicamente a massa por meio de seu fator alienante e homogeneizante. E somente
o retalho das inimeras identificaces do individuos com o outro — 0 conjunto particular das escolhas de objeto
feitas pelo sujeito —, e ndo a abstencédo delas, o que ird compor suas peculiaridades e o diferencia-lo dos demais
por meio da marca singular do seu desejo.

167, ,: - . L . ,
Vimos no escrito anterior sobre Totem e tabu que o medo da consciéncia moral (Gewissensangst) advém da

negligencia de determinados cerimoniais obsessivos, assim como dos religiosos, todos estes forjados a fim de
proteger o individuo de seus desejos mais intimos e proibidos. Além disso, constatamos a relagdo entre a
consciéncia de culpa e esse mesmo medo (ou ansiedade [Angst]), que dela deriva e que concerne a expectativa de
um infortdnio, por meio da ideia de punicdo, associada a percepgao interna da tentacao (FREUD, 1996, p.

130



coletivo quanto individual (ver FREUD, 2011b, p. 51). Ao contrario do pensamento comum
de que o relaxamento dos vinculos entre as pessoas huma massa seria efeito do panico, Freud
encaratal relaxamento como pressuposto desse estado. Em outras palavras, somente ha panico
ou medo onde ha afrouxamento dos lagcos amorosos entre os individuos. O objeto real do
medo, por assim dizer, ndo € determinante na reacdo dos individuos, ndo mais do que a sua
relacdo imaginéria para com ele. Nesse sentido, aquilo que outrora poderia ser enfrentado sem
causar medo ao individuo pode, de uma s6 vez, se tornar insuperavel para este — isso em razdo
ndo da modificacdo do objeto no mundo externo, mas da maneira como o individuo passa a se
ver em relacdo a ele. No caso da cessacdo dos lagos libidinais com 0os membros da massa, em
que o individuo poderia se imaginar numa posi¢do desfavoravel quanto ao enfrentamento do
objeto — pois, como vimos, esse pertencimento geraria a sensacdo de poder —, 0 medo
irromperia, em consondncia com a atitude imaginéaria de fragilizacdo individual diante da
perda do amor de seus cumplices. Em suma, a perda do amor, ou seja, a ruptura do lago
libidinal, poderia gerar o afeto referente ao medo (Angst).

Para Freud, o que parece estar em questdo no fendmeno de dissolugéo das massas ndo
é tanto um perigo objetivo, que, mais tarde, em Inibicdo sintoma e angustia [Angst] (1926),
sera formulado em termos de medo ante um perigo real (Realangst), mas um medo de cunho
neuréticoles, ou seja, medo da pulsdo propriamente dita, de seu excesso libidinal. Tomando o

panico como “medo coletivo”, diz Freud (2006a, p. 108), “podemos estabelecer uma analogia

127). Ou seja, ao menor prendncio de um desejo reprovavel pelo individuo, se manifesta nele um afeto
antecipatorio, que se traduz como medo da consciéncia de culpa e como medo da consciéncia moral. Nesse
sentido, 0 medo [Angst] é um afeto que contribui sobremaneira para a moralidade do individuo, uma vez que
demanda deste a abdicacdo daqueles impulsos — sexuais e agressivos — que mais incomodam e impedem o0s
vinculos essenciais para a civilizagdo. Em Psicologia das massas e analise do eu, 0 medo [Angst] desempenha
um importante papel, dando sustentacdo a hipdtese de que a influéncia mutua entre os individuos —
especialmente a que concerne ao lider — numa massa ocorre, ndo em razao da sugestdo, mas sim da energia da
pulsdo sexual. Nas palavras de Freud (2012, p. 51), “o panico pressupde o afrouxamento da estrutura libidinal da
massa”. Visto que a presenca do medo (entendemos aqui o panico [Panik] como uma exacerbagdo do medo
[Angst], ) provoca o oposto dessa alianga, quer dizer, a ruptura dos lagos entre os individuos. Ademais, Freud
assinala que esse medo surge junto com a desconfianga sobre o lider, sem o qual ndo existe massa. E que é de
sua esséncia “ndo guardar relacdo com o perigo real, as vezes irrompendo nas ocasifes mais triviais” (FREUD,
2011b, p. 50). Tal medo se vincularia, dessa forma, a no¢do de angustia [Angst] neurética, frente a um perigo
proveniente ndo de fora do individuo, mas de dentro, provocado pelo excesso libidinal.

188 Talvez neste ponto seja mais apropriado falar de angustia do que de medo, propriamente dito. Até o momento

vertemos o termo Angst para “medo” para falar de um sentimento do individuo provocado pela ameaca diante de
um objeto externo, no caso, a autoridade. Assim, a iminéncia de perigo advindo “de fora” foi representada e
explicada em termos de medo em relagdo ao objeto, este que representa uma autoridade para o individuo. O
medo social, primeiro estagio da moralidade humana, é um exemplo do emprego desse termo. Contudo, quando
se trata de “medo de cunho neurdtico”, preferimos verter Angst para angustia, em virtude de sua conotagdo. Pois
0 que estd em jogo ndo é mais medo objetivado, fobia ligada a determinados objetos e ou situagBes, mas um
excesso pulsional devido a repressdo de um impulso que é impedido de se descarregar e, por isso, se transforma
em angustia [Angst] no individuo. Para mais informacdes sobre o termo Angst tal qual compreendido pela
psicanalise, ver a nota seguinte.
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de grandes consequéncias”. Pois esse medo, causado pela desintegracdo dos lagos entre 0s
individuos, é semelhante ao medo neur6tico, que se caracteriza por essa mesma consequéncia,
em contraposi¢do ao medo provocado pela magnitude de um perigo qualquer, de carater mais
concretoleg. E importante acrescentar que a quebra da alianca entre os membros que propicia
0 medo, em 1921, esta estreitamente ligada a perda do lider ou a suspeita sobre ele, pois € esse
sentimento geral, que surge inicialmente, que produz a consequéncia da desuniao.

Além desse afeto desintegrador referente ao medo, ha ainda outros impulsos que
contribuem para o rompimento dos lacos libidinais dos individuos numa massa: 0s impulsos

agressivos e 0s narcisistas. Ndo podemos nos esquecer de que Psicologia das massas e

169 At 1921, o texto que melhor apresenta a concepcdo psicanalitica da Angst talvez seja As conferéncias
introdutdrias a psicanalise (1916-1917), em queFreud se propde sintetizar as suas descobertas sobre o tema. De
acordo com o autor, a Angsté um estado afetivo, o que significa que mobiliza no individuo enervagdes nervosas e
determinadas sensacfes (como as de prazer e desprazer). Ao contrario da medicina, que se prende a respostas
anatdémicas sobre a questdo da Angst, a psicanalise visa alcancar a sua compreensao psicolégica. Segundo Freud,
existem dois principais grupos de Angst: a realista e a neurdtica. A primeira, ele define como “reacdo a
percepgdo de um perigo externo, ou seja, um dano esperado, previsto” (FREUD, 2014, p. 521), estando
relacionado a fuga e a pulsdo de autoconservacdo, e dependendo do saber e do poder do individuo frente ao
mundo externo. Contudo, tanto a antecipagdo do perigo quanto o seu desconhecimento séo capazes de gerar a
Angst. E, apesar de poder parecer racional e adequada, uma espécie de preparacdo que protege o individuo contra
0 perigo eminente, Freud cré que um juizo desse tipo sobre a Angst merece revisdo. Mesmo que a “prontiddo
diante do perigo” seja algo vantajoso ao individuo, por vezes tal afeto — Angst — ao invés de desencadear uma
acdo motora adequada para a fuga, simplesmente “cresce e impede a acdo” (FREUD, 2014, p. 522). A primeira
Angst, de acordo com Freud, aponta para o “efeito gerado por um perigo de vida”; é a Angst relativa ao
nascimento, a qual todas as demais repetem posteriormente em termos de impressdo. JA a Angst neurética —o
segundo grupo —€ dita “desligada”, pois “se apega a qualquer contelido vagamente apropriado” (FREUD, 2014,
p. 526), ndo se referindo, a principio, a nenhum objeto definido, mas ressaltando o préprio afeto. Talvez seja
mais correto se referir a ela como Angst expectante. J& no caso das fobias, seu contraponto, ndo ha espera
angustiada, mas vinculagdo psiquica da Angst, que “estd ligada a certos objetos ou determinadas situacdes”
(FREUD, 2014, p. 526). A Angst neurética, conforme Freud, se relaciona com a excitacdo sexual frustrada, ou
seja, aquela que ndo cumpre o destino satisfatério da descarga. Nas palavras do autor, trata-se de “libido
empregada de forma anormal” (FREUD, 2014, p. 526). E, entretanto, na oposicao entre eu e libido que Freud ira
encontrar a relacdo entre a Angst neurdética e a realista. No que concerne ao sinal desta Ultima, o eu reage ao
alerta de perigo com o mecanismo de fuga. De modo analogo, na Angst neurdtica, “o eu empreende semelhante
tentativa de fuga diante da demanda de sua libido”, porém trata “esse perigo interior como se fosse exterior”
(FREUD, 2014, p. 536). Além disso, neste tltimo caso de Angst, a fuga é empreendida por meio da formac&o de
sintoma. Freud (2014, p. 541) ressalta, contudo, que ndo basta o excesso de libido inutilizada para gerar Angst no
individuo adulto, mas que € preciso ainda que essa libido esteja “ligada a um impulso que sofreu repressdo”.
Voltando ao texto de 1921, nos perguntamos entdo, se essa ressalva valeria também para a Angst gerada no
contexto da massa. Quer dizer, se ndo é o suficiente que haja o desinvestimento libidinal da figura do lider e,
consequentemente, dos demais membros da massa para que surja no individuo a Angst resultado do excesso de
energia libidinal desvinculada. Pensamos que sim. Ademais, o texto de 1917 complementa a visdo sobre Angst
neurética — que aqui vemos como analoga a Angst da massa —relacionando-a a Angst infantil, visto que esta,
assim como a primeira, “substituio objeto amoroso faltante por um objeto exterior ou uma situagdo” (FREUD,
2014, p. 541). Isso nos remete ao exemplo dado em 1921, a respeito do panico no exército, em que os membros
deste apontam para um perigo externo como motivo da desintegracdo do vinculos, quando na verdade o medo
(Angst) advém, segundo Freud, justamente em razdo da perda de um objeto amado, qual seja, do lider, da
suspeita levantada em relacéo a ele. Curioso também é o fato de Freud colocar a prépria Angst realista ndo como
resposta natural a dado perigo, mas como resposta aprendida — portanto, “fruto da educacdo (ver FREUD, 2014,
p. 540) —, o que Freud nomeia de “educacdo para 0 medo”. Vemos, assim, 0 medo se relacionar mais uma vez
com a figura de autoridade- figura ambivalente por exceléncia —, que serd o responsavel por apresentar-lhe aos
perigos da vida.
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analise do eu (1921), apesar de ndo mencionar a nog¢ao de pulsdo de morte proveniente de
Além do principio de prazer (1920), é o escrito sucedaneo dessa elaboracdo freudiana que ira
reverberar em sua concepgdo sobre as massas. Nesse escrito, dentre outras coisas, Freud
percebe a limitacdo do principio de prazer, uma vez que o préprio principio de realidade que
se impde ao individuo é um dos fatores que o conduzem ao desprazer, assim como o conflito
entre 0 eu e as pulsBes, que resulta no recalcamento dos impetos individuais ou mesmo na
desisténcia no tocante a realizacdo desses impulsos em funcdo de sua incompatibilidade com
0 eu. Contudo, é a partir da observacdo das brincadeiras infantis e dos sonhos das neuroses
traumaticas — que resultam em desprazer — que Freud ird concluir que “em todo sujeito,
neuratico ou ndo, funciona uma compulsdo a repeticdo de experiéncias desagradaveis, além de
encontrar um vinculo entre essa compulsdo e o que é da ordem pulsional” (apud XAVIER,
2009, P. 133). Dessa forma, a pulsé@o de morte se torna o contraposto da pulsdo de vida, e o
préprio principio de prazer, ligado a primeira, mais um elemento a servico da pulsdo
mortifera.

De acordo com Freud, os individuos pertencentes a uma massa podem se unir nao
somente em nome do amor, mas também do 6dio*”, este dirigido a um outro considerado
diferente deles. Apesar de toda a obra de Freud concernir & inquieta¢do do sujeito em relacao
ao outro, causador de mal-estar que diz respeito a presenca constante do inconsciente que o
habita, o conceito psicanalitico que expressa especificamente esse rechaco da alteridade no
ambito individual/coletivo € denominado de “narcisismo das pequenas diferengas”. Ele “esta
na base da constituicdo do ‘eu’, do ‘nés’ e do outro, na fronteira que tem por funcdo
resguardar o narcisismo da unidade” (FUKS, 2007, p. 61). Juntamente com a pulsédo de morte,
tal conceito descortina o aspecto de intolerancia e agressividade contido nas massas. De
acordo com Freud, todas as relagdes emocionais duradouras contém agressividade, mesmo
que seja no estado de recalque. A intolerancia da relacdo intima com o outro é um trago
indelével do humano. Para exemplificar o desconforto perante a aproximacdo demasiada com
0 outro, Freud apresenta a metafora dos porcos-espinhos, de Schopenhauer, a qual expressa,
além do perigo da proximidade, a sua necessidade. Ademais, transpondo a metafora para o
ambito das relagdes humanas, podemos pensar esse carater ambivalente da presenga dos
espinhos tal como sugere Gerez-Ambertin (1997, p. 97), ou seja, relacionando-o a instancia

critica (consciéncia moral) que vocifera desde dentro do individuo e que interfere

1790 Iider ou a ideia dominante poderia também, por assim dizer, ser negativos, o 6dio contra uma determinada
pessoa ou instituicdo poderia funcionar exatamente da mesma maneira unificadora e evocar 0 mesmo tipo de
lagos emocionais que a ligacéo positiva” (FREUD, 2006, p. 111).
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negativamente na sua relacdo com o outro, a0 mesmo tempo que possibilita os lagcos deste
com 0s demais membros da massa. Para viver em sociedade é preciso, ndo apenas se
esquivar, mas também assimilar os espinhos relativos aos outros que nos cercam. Como
vimos, essa apreensdo da alteridade é prépria da instancia critica ou consciéncia moral que
deriva da corporificacdo, ndo dos aspectos benevolentes do outro, mas de suas criticas
elaboradas contra o individuo (ver FREUD, 2010a, p. 43).

Freud possui um conceito capaz de fazer essa transicdo da esfera externa da critica
para o interior do individuo, possibilitando assim o surgimento da consciéncia moral (e do

ideal do eu), a saber, o conceito de identificagéo.

4.6. Complexo de Edipo, identificacio e a consciéncia moral como funcdo do ideal do eu

Além de sua relagdo com a consciéncia moral, i.e., com a internalizacdo da lei, o
conceito de identificagdo se torna central na pesquisa sobre as massas, pois representa o
mecanismo pelo qual se d&o os lagos amorosos entre 0s individuos nesse contexto.

Apos demonstrar a hipotese de que o0s lagos estabelecidos entre os individuos numa
massa ocorrem devido a energia libidinal da pulsdo sexual, ou seja, por meio do investimento
do individuo nos objetos do mundo externo que limitam o seu narcisismo®’*, o préximo passo
de Freud (2006a, p. 114) serd questionar a “natureza desses lagcos”. A relacdo com o lider,
condi¢do mesma das demais relagdes, ndo € tida como sexual, a0 menos ndo no sentido estrito
do termo, mas identificatéria. Na verdade, para a psicanélise, a relagdo com o lider, ou seja,
com a autoridade, € um substituto de uma outra, muito anterior na histéria do individuo,
estabelecida nos primdrdios de sua existéncia, qual seja, aquela com o pai, — primeira
autoridade do ponto de vista ontogenético —, que, por sua vez, nos remete aos primordios da
historia da humanidade e deriva da relagdo com o pai primevo — primeira autoridade na
perspectiva filogenética. Este ultimo ponto sera discutido mais a frente.

Psicologia das massas e analise do eu sera o primeiro texto cultural freudiano a tratar

de modo mais sistematico o conceito de identificacdo *’? . Ademais — e isso importa

17140 amor por si mesmo sé conhece uma barreira: 0 amor pelos outros, 0 amor por objetos” (FREUD, 2011b, p.
58).

172Segundo Perez (2016, 186-188), o primeiro uso do conceito de identificacdo surge pela primeira vez numa
carta a Fliess, de 17 de dezembro de 1897. Nela, o termo concerne a suposta satisfacdo do desejo que o eu

recalca no outro. Assim, a inveja e o cilme seriam o reconhecimento da privacéo do eu de um objeto que o outro
usufruiria e o eu atribuiria a sua privacdo a essa fruicdo do outro. Esses sentimentos hostis podem surgir na
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sobremaneira a nossa pesquisa — sera a segunda vez em que se articulam as nocdes de
complexo de Edipo e identificacdo de modo a gerar como resultado a instancia critica relativa
a consciéncia moral. A primeira vez, como sabemos, e se considerarmos a ideia de introjecdo
como precursora da identificacdo, se deu em Totem e tabu (1912). Foi, com efeito, a partir da
introjecdo das qualidades do pai morto — e sua ressurreicdo simbolica — que adveio a reacao
moral da culpa, as proibigdes (tabus) sociais e a possibilidade individual de condenar
internamente um desejo (a consciéncia moral). Tendo em vista a intrinseca relacdo entre
consciéncia moral e identificacdo, nos parece imprescindivel analisar mais de perto a maneira
como Freud caracteriza esta ultima.

De acordo com ele, a “identificacdo é conhecida pela psicanalise como a mais remota
expressdo de um lago emocional” (FREUD, 2006a, p. 115). Ela desempenha um papel de
destaque no complexo de Edipo do menino, em que este deseja ser como o pai, tomando-o,
assim, como o seu ideal. Concomitante a isso ou “um pouco depois”, diz Freud, 0 menino
desenvolve um investimento objetal para com a méae. E interessante notar o lugar de primazia
da identificacdo paterna — identificacdo primaria — que diz respeito a uma possivel
antecedéncia cronoldgica de grande repercussdo na vida do individuo De acordo com
Laplanche e Pontalis (1991, p. 232), o0 uso da expressao “identificacdo priméaria” é raro na
obra de Freud e designa “uma identificagdo com o pai ‘da pré-historia pessoal’ tomado pelo
menino como ideal ou protétipo (Volbild) ”. Trata-se, assim “de uma identificacdo direta e
imediata que se situa anteriormente a qualquer investimento de objeto”. Ela diz respeito,
portanto, a fase oral primitiva do desenvolvimento psicossexual do individuo, na qual néo
havia disting&o entre investimento objetal e identificacdo, sendo ela marcada pelo processo de
incorporagéo.

Gerez-Ambertin (2003, p. 64), entretanto, aponta para um aspecto central desse

processo primario de incorporagdo do pai e sua relagdo com a insténcia critica, a consciéncia

constituicdo de identidades individuais e grupais. Em 1900, na Interpretagdo dos sonhos, a énfase é dada a
identificacdo histérica que consiste na introjecdo de um traco relativo ao objeto amado que permite ao individuo
ter uma relacdo de estranhamento e ao mesmo tempo de familiaridade com esse outro com o qual se identificou.
Mais adiante, em 1905, nos Trés ensaios sobre a teoria da sexualidade, Freud progride na relacdo entre
identificacdo e incorporagdo. Esta se encontra especialmente representada na fase pré-genital denominada de fase
canibal ou oral, paradigma das identificacfes. Nela, a atividade de nutricdo coincide com a de satisfacéo, e a
meta sexual € a incorporacdo do objeto, no caso, o leite materno. Além disso, nessa situacdo o interessante é
notar que ndo ha distingdo ou limite entre o interior € o exterior. Em Introducdo ao narcisismo (1914), “a
identificacdo aparece no deslocamento da escolha de objeto narcisica para o modelo de relagdo parental ou o
substituto dos pais. O que mostraria como condi¢do necessaria para uma saida do narcisismo a apari¢do do ideal
do eu. Desse modo se abriria o leque de relagBes que possibilita o jogo das identificacdes e a aparicdo de objetos
substitutivos” (PEREZ, 2016, p. 187). Esta Gltima concepcdo acerca da identificacdo e a sua relagdo com o ideal
do eu sera de extrema importancia para o desenvolvimento seguinte desta pesquisa.
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moral. De acordo com a autora, “na identificacdo primaria se trata do pai, mas nela ndo se
assimilam seus atributos, pois ela é anterior a todo investimento de objeto. Portanto, o pai se
incorpora, ndo se assimila. Sempre permanece um residuo, puro resto que se faz ouvir em um
eco critico”. Quanto a essa dimensdo critica do pai, ela serd mais bem entendida adiante. Por
ora, é relevante apreendermos apenas o papel significativo dessa identificacdo paterna na
histdria de constituicdo do individuo e notar a sua relacdo com um poder cruel internalizado.

Em determinado momento da vida infantil, surge uma confluéncia no individuo das
duas tendéncias citadas acima, ou seja, aquela relativa ao desejo sexual dirigido a mée e a
corrente identificatéria voltada ao pai — tendéncias que até entdo eram desligadas uma da
outra. A psicanalise denomina esse momento pleno de consequéncia para todos 0s seres
humanos de complexo de Edipo. Nele, o0 menino percebe a presenca do pai como uma ameaca
a sua relacdo com a mae. A identificacdo “adquire entdo uma tonalidade hostil” (FREUD,
2011b, p. 60), e 0 menino se identifica com o desejo de substitui-lo em sua relacdo com a
figura materna. A identificacdo, porém, é, desde sempre, ambivalente e carrega consigo o
carater de admiracdo simultaneamente ao de 6dio no tocante ao mesmo objeto, isto €, o pai.
Essa ambivaléncia de sentimentos nos remete a relagéo dos filhos com o pai da horda primeva
do mito moderno freudiano. Aqui, mais uma vez, filogenia e ontogenia se assemelham, e a
historia da espécie preludia a do individuo. O pai primevo, cujo poder e perfei¢do serviram de
modelo e ideal para os filhos, também passou por um processo de incorporacdo analogo ao
processo ontogenético aqui descrito: ele foi incorporado pelos filhos, que, além da assimilacdo
de suas qualidades, tiveram que arcar com a ressonancia de seus restos inassimilaveis, que os
atormentaram na forma da consciéncia moral e da culpa, preco a ser pago por desejar tomar o
lugar do pai.

No que tange & historia individual, os desdobramentos relativos & introjecdo paterna
ndo sdo muito diferentes. Contudo, antes de passarmos as consequéncias tragicas da
identificacdo concernentes ao estabelecimento da instancia critica (consciéncia moral) no
interior do individuo — que diz respeito ao resto inassimildvel do pai —, cabe ainda explicitar
algumas formas possiveis de identificacdo que irdo nos auxiliar no entendimento da relagdo
desse conceito com aquele da consciéncia moral.

Conforme Freud (2011b, p. 62), “a identificacdo se empenha em configurar o proprio
eu a semelhanca daquele tomado por modelo”. No capitulo VII da Psicologia das massas e
analise do eu, além da explicacdo sobre a identificagdo primaria, que toma o pai como
modelo, Freud ainda nos apresenta outros tipos de identificacdo: a identificacdo por meio do
sintoma,; a identificagdo na génese da homossexualidade; e a identificagdo com o ideal do eu.
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Na primeira, a assimilagédo de determinado traco de uma pessoa amada — como no caso de
Dora, que imitava a tosse do pai — diz respeito a regressdo da escolha de objeto para a
identificacdo.'” Esse processo, capaz de instalar no eu as caracteristicas do objeto perdido, se
refere a0 mecanismo presente na psicopatologia melancélica que, ao contrario do que se
pensava antes, mostrou-se tipico e comum, transformando-se no protétipo da identificacéo.
Assim, nos ensina Freud, quando o objeto amoroso necessita, por alguma razdo, ser
abandonado pelo individuo, ele é substituido por uma identificagdo. Nesse caso, a libido livre,
I.e., retirada do investimento objetal, ndo se direciona para um novo objeto, mas retorna ao eu,
seu lugar de origem. Ali, contudo, sem encontrar nenhum uso adequado para essa energia, a
libido serve para “produzir uma identificacdo do ego com o objeto abandonado” (FREUD,
2011d, p. 61-62).

Desse processo, em que parte do eu é transformada no objeto amado por meio do
mecanismo identificatério'’*, é que surgem os reclames da consciéncia moral, t&o incomodos
para o individuo. A partir dai, 0 eu passa a ser julgado por essa instancia critica como objeto —
como o objeto que foi abandonado —, promovendo entdo o conflito entre a instancia critica e 0
eu modificado pela identificagdo, processo que também ocorre fora do estado patoldgico,
porém de maneira menos acentuada. No caso da melancolia, as consequéncias da a¢do dessa
instancia critica (a consciéncia moral) se fazem notar por meio dos sintomas da doen¢a, como
as autoacusacoes, o rebaixamento da autoestima, as autorrecriminagdes e os autoinsultos, que
sdo, na verdade, direcionados, ndo ao eu do individuo, mas ao objeto que agora faz parte dele.
Isso porque, apesar de amado por ele, 0 mesmo objeto também era, em algum nivel, odiado
pelo individuo, ndo escapando, portanto, de seus sentimentos de ambivaléncia. *°

Tanto o mal-estar provocado pela introjecdo do objeto amado no eu quanto a
transformacdo do amor objetal em identificacdo — que, em Ultima instancia, concerne a
dificuldade do sujeito em lidar com a perda daquilo que foi outrora amado— podem ser
verificados na identificacdo pelo sintoma apresentada por Freud, ultrapassando, assim, a

13Nas palavras de Freud (2011d, p. 62), “entdo s6 podemos descrever a situacao dizendo que a identificacao
tomouo lugar da escolha de objeto, e a escolha de objeto regrediu a identificacao”.

174«a sombra do objeto caiu sobre o0 eu” (FREUD, 2011d, p. 60-61).

10 processo de identificacdo é imbuido de ambivaléncia. O préprio paradigma das identificacGes, a saber, a
introjecdo do objeto na fase oral(canibal), ¢ um exemplo disso. Segundo Freud, “a identificacdo é a etapa
preliminar da escolha de objeto e é a primeira modalidade, ambivalente na sua expressdo, pela qual o ego
distingue um objeto. Ele gostaria de incorpora-lo, na verdade, devorando-o, de acordo com a fase oral ou
canibalistica de desenvolvimento libidinal” (FREUD, 2011b, p. 62-63).
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esfera da melancolia. *"® Um outro caso de identificacdo pelo sintoma, apresentada no capitulo
VI de Psicologia das massas e andlise do eu, nos interessa sobremaneira por ser a responsavel
pelos lacos existentes entre 0s membros de uma massa e entre eles e o lider, ou melhor, a
autoridade. Para Freud (2011b, p. 65), essa identificacdo “pode surgir a qualquer nova
percepcdo de algo em comum com uma pessoa que ndo é objeto dos instintos [impulsos]
sexuais”. O exemplo dado para esse tipo de identificacdo se refere a reagdo histérica de uma
das meninas de um internato devido ao ciime provocado pelo recebimento de uma carta do
rapaz por quem ela estava secretamente apaixonada, reacdo que imediatamente contagiou as
demais meninas a sua volta. Nesse caso, diz Freud (2011b, p. 64), ndo se trata de uma catexia
de objeto abandonada, mas sim “[0] mecanismo é da identificacdo baseada em querer ou
poder colocar-se na mesma situagéo”.

A génese da homossexualidade masculina também contribui para a investigacdo
psicanalitica da identificacdo, e possui a vantagem de relaciona-la com o complexo de Edipo e
com a dificuldade de abandono do objeto sexual que vislumbramos nos casos de melancolia.
Freud afirma que, com a chegada da juventude, surge para 0 menino a ocasido de substituir a
mae por outro objeto sexual, devido a barreira do incesto. Contudo, a recusa ao abandono da
mae transforma-se em identificacdo com ela. Segundo Freud (2011b, p. 66), o que ha de
notavel nessa “identificagdo € sua amplitude; ela muda o ego num ponto extremamente
importante, no carater sexual, segundo 0 modelo do que até entdo fora o objeto”.

Essa ampla mudanca do eu via identificagdo serd central para a compreensdo do
proximo tipo de identificagdo apresentado: a identificacdo com o ideal do eu. Para sua
exposicao, Freud retoma o mecanismo identificatério da melancolia, apenas para mostrar com
maior clareza a divisdo entre o eu e a instancia critica (consciéncia moral). E importante
destacar novamente que a atuacao dessa instancia também ocorre em casos normais, porém de
modo menos enfatico. Em Psicologia das massas e analise do eu, a concepcdo acerca da

consciéncia moral sofre uma virada significativa em relagdo aos anos anteriores, pois passa a

170Na verdade, essas caracteristicas podem ser vislumbradas desde muito antes, como demonstra o mito do pai
da horda primeva. Nele, a morte do pai, causada pelos préprios filhos, fez com que estes se identificassem com
aquele como consequéncia do luto, ou seja, de sua perda como objeto amoroso. O que resultou em um mal-estar
perpétuo devido a internalizacdo da lei paterna e da introjecdo da violéncia desmedida e inassimilavel do pai
congregados na forma da consciéncia moral. Sobre o carater inassimilavel do Pai Primordial e seu luto, Gerez-
Ambertin (2003, p. 62) diz “[...] embora o0 assassinato provoque a euforia do triunfo, sobrevém o luto pela morte
e a veneracdo pela memdria do poder e perfei¢do inigualaveis (modelo, ideal do eu). A transformagdo em Pai
Morto — que por ser simbdlico legifera e pacifica — ndo consegue dissolver totalmente os restos do invulneravel
Urvater, cujos ressaibos se apresentam na vertente cruel da consciéncia moral. Incorporacéo do pior do pai pelo
viés da maldade indestrutivel instalada agora no penhasco estrangeiro interior. ”
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ser considerada uma funcéo da instancia denominada de ideal do eu'’’. Nas palavras de Freud
(2011b, p. 67-68) :

J& em ocasifes anteriores (“Narcisismo” [1914], “Luto e melancolia” [1915])
fomos levados a suposicdo de que no Eu se desenvolve uma instancia que
pode se separar do resto do Eu e entrar em conflito com ele. Nés a chamamos
de “ideal do Eu” e Ihe atribuimos fun¢Ges comoauto-observagao, consciéncia
moral, censura do sonho, eprincipal influéncia na repressdo. Dissemos que € a
herdeira do narcisismo original em que o Eu infantil bastavaa si mesmo.
Gradualmente ela acolhe, das influéncias do meio, as exigéncias que este
coloca ao ego as quais 0 Eu nem sempre € capaz de cumprir; de modo que o
individuo, quando ndo pode estar satisfeito com o seu Eu em si, poderia
encontrar satisfacdo no ideal do Eu que se diferenciou do Eu. Contatamos,
além disso, que no delirio de observacdo se torna patente a decomposicéo
dessa instancia, desvelando sua origem nas influéncias das autoridades,
sobretudo dos pais.

A ideia freudiana de que a hipdtese acerca do ideal do eu ja se encontrava explicita em
1914 merece algumas ressalvas. E verdade que hé coincidéncias entre o presente conceito de
ideal do eu e aquele estabelecido em 1914, mas é preciso destacar que algumas das atribuices
feitas ao ideal do eu nesse momento antes pertenciam a consciéncia moral. 1sso porque, I,
ambas as instancias por vezes se confundiam, apesar de suas diferencgas. Por essa razdo, talvez
seja interessante fazermos uma pequena recapitulagdo desses conceitos no interior dos dois
textos de Freud a fim de vislumbrarmos, de maneira ainda mais precisa, 0s seus contornos.

Em Introducdo ao narcisismo (1914), texto que nos ajudou, dentre outras coisas, a
pensar o carater flexivel do ideal, vimos que a consciéncia moral, ou melhor, a sua instituicéo,
é “uma corporificacdo inicialmente da critica dos pais, depois da critica da sociedade,
processo que é repetido quando nasce uma tendéncia a repressdo a partir de uma proibigdo ou
um obstaculo primeiramente externos” (FREUD, 2010b, p. 43). Ela é a instancia psiquica pela
qual se assegura a satisfacdo narcisica por meio do ideal do eu e que continuamente observa o

eu, medindo-o por este Gltimo. Ademais, a consciéncia moral, em 1914, se relaciona ao

Y Talvez aqui valha a pena retomar alguns sentidos atribuidos a consciéncia moral até 0 momento, a0 menos no
que tange aos textos culturais de Freud. Em Totem e tabu (1912) essa instancia foi definida como a “[...]
percepcdo interna da rejeicdo de um determinado desejo a influir dentro de nés (FREUD, 2005, p. 76). A
consciéncia moral exerce seu poder contra o individuo coagindo-o a respeitar os tabus, i.e., as regras morais da
sociedade totémica, punindo-o mediante a culpa quando estas sdo desobedecidas. A origem da consciéncia moral
se da no ato do parricidio, ou seja, da consumacéo das mogdes pulsionais hostis do individuo, que passa entdo a
se responsabilizar por elas. JA& em Consideracgdes atuais sobre guerra e morte, a consciéncia moral é definida
como “o juiz inflexivel pelo qual a tém os mestres da ética” isso porque a qualquer momento, devido ao carater
plastico dos impulsos, ela pode involuir (regredir) para um estagio de acdo em que era somente “‘ medo social’ e
nada mais” (2010, p. 217). Esse estagio corresponde aos primérdios da espécie humana, mas é reproduzido na
histéria do individuo. De acordo com Freud, a origem da consciéncia moral se encontra, portanto, no medo
social, que se traduz em medo da coergdo (autoridade) externa.
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“delirio de ser notado” presente nas doencas paranoides. A proposito, um dos grandes trunfos
freudianos foi ter extrapolado esse poder — caracteristico desses estados psicopatoldgicos —,
capaz de observar as nossas intencdes e acgOes e as criticar para toda a nossa vida normal,
transformando-o em procedimento comum do psiquismo humano.

Assim, desse breve retorno ao conceito de consciéncia moral tal qual enunciado em
1914, podemos inferir a0 menos trés aspectos que servem a nossa investigacdo atual: 1) desde
a Introducéo ao narcisismo ja havia uma relagdo entre a instancia critica (consciéncia moral)
e o0 ideal do eu; 2) nesse escrito, a funcdo de auto-observacdo era atribuida a consciéncia
moral; e 3) a fungdo de censura onirica também se relacionava a essa instancia, apesar de se
ligar ao ideal. Tendo isso em vista, podemos agora confirmar a nossa hipotese de que, em
Psicologia das massas e anélise do eu, a descri¢do do ideal do eu, apresentada por Freud, de
fato se apropria de algumas das funcGes que em Introducéo ao narcisismo (1914) concerniam
a consciéncia moral, como as de auto-observacdo e de censura dos sonhos, além de se apossar

da propria consciéncia moral enquanto tal. Entretanto, dos apontamentos feitos sobre o eu'’®

178 nocgdo de ideal nas obras culturais de Freud ja encontra seus esbogos no texto Moral sexual cultural e
doenca nervosa moderna (1907) — isso se considerarmos, como aponta o escrito, 0 comportamento sexual
exigido aos individuos pela sociedade da época como uma das principais metas da civilizagdo moderna. De
acordo com Freud, esse ideal concernente a “moral sexual cultural” disseminada na era vitoriana consiste no ato
sexual com vistas a reproducéo, dentro de um casamento monogamico entre pessoas de sexo oposto. Em 1912, a
nocao de ideal se modifica e se liga a figura do pai primordial, cuja eliminagdo despertou a saudade nos filhos
responsaveis por seu assassinato, saudade derivada da afeicdo outrora recalcada sentida como remorso ap6s o
crime cometido. Conforme Freud (2005, p. 152), quando a raiva contra o pai que havia impulsionado os filhos “a
acdo, tornou-se menor, e a saudade dele aumentou, [tornou-se] possivel surgir um ideal que corporificava o
poder ilimitado do pai primevo contra quem haviam lutado, assim como a disposicao de submeter-se a ele”. Em
Totem e tabu, a nocdo de ideal, pela primeira vez, se mostra atrelada ao carater cruel do pai, ou seja, a sua
violéncia e dominacdo, apesar de simultaneamente representar a sua face benevolente e protetiva. Trata-se,
assim, de um pai-ideal que, mais tarde, na historia da humanidade, serd engrandecido e transformado em deus.
Em Consideraces atuais para os tempos de guerra e morte (1915), Freud chama a atenc¢do para a idealizagdo da
conduta humana feita ao longo do tempo e que se tornou insustentavel no periodo de luta entre os povos. Diante
desse cendrio, a desilusdo no tocante ao ideal de homem que se tinha formado até o momento foi inevitavel,
assim como assistir ao suposto decaimento moral dos individuos — suposto, pois estes jamais haviam conquistado
de fato a moralidade que pensavam possuir. Desse modo, os ideais éticos, intelectuais e civilizatérios mostraram
o0 seu verdadeiro lugar na vida humana, o de impossibilidade, além do seu inevitavel destino na cultura: a
deterioracdo. A instancia referente ao ideal do eu que agora aparece em Psicologia das massas e andlise do eu e
que possui a funcdo de consciéncia moral, censura onirica e influéncia na repressdo autoobservacdog, de uma
forma ou de outra, herdeira dessas nocdes anteriores de ideal, especialmente daquela formulada no ensaio sobre
0 narcisismo (1914), em que aparece como substituto do narcisismo original, condicdo para a repressao, motivo
para 0 aumento das exigéncias do eu e modelo para 0 mesmo. Ali, o ideal do eu, assim como em Totem e tabu,
se relaciona com a figura paterna; na verdade, tem origem na “influéncia critica dos pais intermediada pela voz,
aos quais se juntaram no curso do tempo os educadores, instrutores e, como uma hoste inumeravel e indefinivel,
todas as demais pessoas do meio (o proximo, a opinido publica) ” (FREUD, 2010b, p. 42).
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em 1914, o texto de 1921 conserva ainda a sua funcdo como influéncia na repressdo’’” e a

ideia de heranca relativa ao narcisismo primario do individuo. **°

Essas descri¢des acerca da instéancia do ideal do eu podem nos levar a crer que a sua
existéncia, apesar de aumentar as exigéncias egoicas, serve para velar pela satisfacdo narcisica
do individuo, organizando assim as suas pulsdes de modo a conforméa-las com as demandas
morais da sociedade, ou melhor, com as vozes criticas das autoridades que pertencem a ela.
Além do mais, essa instancia magnifica “idealiza as identificagcdes, os atributos amaveis a
partir de um Outro que outorga seu visto positivo” (ver GEREZ-AMBERTIN, 2003, p. 58).
Apesar disso, ao invés de esse conceito inaugurar uma tematica sobre a divisao do sujeito para
cuidar de si, Gerez-Ambertin (2003, p. 59) nos esclarece que ha, por detras desse pensamento
harmonioso sobre o eu, uma armadilha, pois ele carrega em seu interior a participacdo da
chamada “moc¢éo maligna” — termo usado para se referir a mogdo pulsional responsavel pela
imposicdo de “autocastigos culposos e submissdo sacrificante” —, que, a primeira vista, pode
ser de dificil deteccdo. Conforme a autora,

0 lodo do qual surge o Ideal, que estabelece os limites e outorga medida para
preservar o eu, coexiste com a critica que é consubstancial a esses limites e a
medida (com a critica também se mede a distancia do eu ao ideal). Todavia, se
de um lado preserva, do outro, quando se torna severamente critico, abandona
0 papel de anjo da guarda para se converter em assoladoramente demoniaco,
deixa de velar pela satisfacdo narcisista e se transforma em tenaz inimigo da
seguranga eudica. Buraco negro no narcisismo, onde se formaliza a temética
da divisdo do sujeito contra si mesmo, que atenta contra as identificacfes e o
amavel da circulaco libidinal (GEREZ-AMBERTIN, 2003, p. 59).

O ideal do eu exposto em Psicologia das massas e andlise do eu tem origem no
complexo de Edipo181 — mais precisamente na influéncia paterna que advém deste e que,
como vimos, inclui um processo de identificacdo primaria capaz de modificar o eu a partir do
modelo do pai, identificacdo que é reforcada apos a dissolucdo desse complexo no menino nos
casos ditos normais. O que o paragrafo acima acusa e diferencia, além das duas func¢bes do
ideal do eu, tem a ver com as duas facetas referentes ao pai que reverberam nessa instancia:
uma benevolente e outra aterradora, mais condizente com a mo¢do maligna. Podemos dizer,

com Gerez-Ambertin, que a primeira delas diz respeito ao ideal propriamente

1%para o Eu, a formacéo do ideal seria a condi¢éo para a represséo” (FREUD, 2010b, p. 40).

180q que ele [o individuo] projeta diante de si como seu ideal é o substituto para o narcisismo perdido da
infancia, na qual ele era o seu préprio ideal” (FREUD, 2010b, p. 40).

1815 ideal do eu “revelou assim sua origem na influéncia de poderes superiores e, acima de tudo, dos pais”
(FREUD, 2006, p. 119).
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dito, enquanto a segunda se refere mais diretamente a instancia critica dentro dele, a saber, a
consciéncia moral. Neste ponto temos uma ideia semelhante a que surge em Totem e tabu
(1912) sobre a figura paterna. Ali, por um lado, o pai (primevo) foi incorporado em suas
qualidades pelos filhos que o assassinaram, mas, por outro, permaneceu inassimilavel, de
modo a perpetrar a sua violéncia contra eles. Podemos dizer que esse mesmo pProcesso
ambivalente ocorrido no complexo-pai, na histéria da espécie humana, se reproduz no
complexo de Edipo do individuo reverberando na formaco das duas instancias psiquicas que
derivam dai: o ideal do eu e a consciéncia moral. Apesar de, em 1921, Freud insistir em “[...]
unir sob o nome de ‘Ideal do eu’ a instancia critica e a encarregada de preservar 0 narcisismo
(ideal do eu propriamente dito), esclarece que eles tém funces e raizes diferentes” (GEREZ-
AMBERTIN, 2003, p. 100) e reconhecer que, para dar conta da instancia critica enquanto
“cruel degradacdo de si do eu”, ele precisa do modelo da melancolia conforme foi exposto
acima.

E nesse lugar de ideal do eu, que comporta tais ambiguidades e divisdes, que o
individuo instala o objeto de sua fascinagdo amorosa, qual seja, a autoridade. Como vimos,
esta pode ser o pai, o lider, ou mesmo o hipnotizador: 0 que importa € que, a partir do
momento em que alguém ocupa tal lugar, seja qual for o nome dado a essa autoridade, ela se

. . . o . 182 .
transforma em apoio do principal eixo de constituigéo do coletivo™ . Além desse nobre papel

1825 vinculo que une os individuos numa coletividade pode ser mais bem entendido a partir da relagéo entre eu e
ideal do eu — que inclui ai o fenémeno da consciéncia moral. Em outras palavras, do conflito existente entre o Eu
(exigéncias narcisicas) e a moralidade (exigéncias da sociedade). Apesar de essa aparente discrepancia, 0 que o
individuo perde em termos narcisicos, de modo inevitavel ao longo de seu desenvolvimento, ele tenta reaver
mais tarde por meio de modelos (ideais), estes substitutos do narcisismo priméario da infancia, e que servirao
como fator moralizador. Deste modo, 0 modelo do lider, posteriormente internalizado como ideal do eu — que
serve de referéncia interna para o eu — é, além disso, uma das condicdes de unido entre os individuos, junto a um
determinado manejo necessario do 6dio que é entdo langado para fora dos lagos efetivados, ou seja, projetado
nos outgroups (ENRIQUEZ, 1983, p. 65). Portanto, tal destino forjado para os impulsos hostis — em virtude da
unido por meio do modelo comum ditado pelo lider (o ideal do eu) — auxilia no movimento de ligacdo entre os
seres humanos ao mesmo tempo em que satisfaz a moralidade exigida, pois permite que a agressividade nédo
irrompa ou irrompa apenas frente aqueles que fogem ao “acordo moral” da massa, considerados, por isso, (em
muitos casos), seres abjetos, a saber, os inimigos. Nesse sentido, Freud nos indica que os vinculos civilizatorios
sdo consolidados por meio do amor aquilo que é comum aos individuos —que o0 eu € capaz de reconhecer no
outro (e vice e versa) — ou seja, amor ao mesmo ideal, juntamente ao 6dio em relacdo a diferenca, a alteridade e
singularidade do outro. A questdo da homogeneidade pensada por McDougall como a esséncia das formaces
grupais € assim reapresentada por Freud a partir das nogBes de ideal do eu e identificacdo. O ideal do eu
partilhado sendo entdo a condicdo da igualdade e da identificacdo entre os individuos que, de outro modo, se
perceberiam de forma tdo diferente. Ademais, podemos ainda dizer que o modelo da autoridade (ideal do eu) é a
todo tempo reapresentado ao individuo e cobrado deste — tendo em vista o trabalho da consciéncia moral quanto
a observancia e adequacédo do eu ao ideal do eu — 0 que acaba demandando um esforgo constante do individuo no
sentido de assemelhar-se a autoridade (lider) e, consequentemente aos “irmdos” visto que estes também possuem
como meta o alcance do mesmo modelo (possuem 0 mesmo ideal do Eu). Assim sendo, temos a formula de uma
massa (priméria) para Freud, qual seja, ela é “[...Juma quantidade de individuos que puseram um Unico objeto no
lugar de seu Ideal do Eu e, em consequéncia identificaram-se uns com os outros em seu Eu (FREUD, 2011b, p.
76). Ela é, portanto, o resultado da influéncia da autoridade(mas também da alteridade grupal) internalizada por
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de preservar o agrupamento de pessoas, a autoridade revestida do poder de ideal do eu,
auxiliada pela funcdo de consciéncia moral, ainda garante a submisséo sacrificial dos

individuos que retine em massa.

4.7. Supervalorizacdo sexual, idealizagdo e consciéncia moral

Como pudemaos ver, por meio da admiracao da figura do lider (autoridade) pelos membros
de uma massa, a esfera do amor possui intima relagio com os fendémenos morais. E por essa razao
que Freud decide investigar ainda mais de perto a vida erética humana. Em seus primérdios, ou
seja, na infancia do individuo, o seu primeiro objeto de amor € um de seus pais. Por causa da
barreira do incesto, essa paixdo infantil precisa ser abandonada. Segundo a psicanalise, 0 que
possibilita tal rentncia aos impulsos sexuais proibidos é o processo de repressdo, ensejado pelas
demandas morais da sociedade e atrelado ao surgimento do ideal do eu e da consciéncia moral.
Desse modo, a ligacdo com os pais passa, portanto, de um investimento amoroso de carater
diretamente sexual a um amor “ndo sensual”, i.e., inibido em sua finalidade. Quer dizer, as
primeiras tendéncias sensuais do individuo na infancia se apagam, porem ndo completamente, em

prol do estabelecimento de relagdes caracterizadas como “afetuosas” ",

Apesar dessa transformacéo libidinal, diz Freud (2006a, p. 121), “[s]abe-se que as
primitivas tendéncias ‘sensuais’ permanecem mais ou menos intensamente preservadas no
inconsciente, de maneira que, em certo sentido, a totalidade da corrente original continua a
existir”. A corrente diretamente sexual que estava em estado de laténcia somente retorna na

puberdade do individuo, porém, desta vez, ndo mais dirigida aos pais, mas a outros objetos do

todos os individuos que a compde, por isso analoga a propria consciéncia moral no ambito do individuo. Nao é a
toa que se diz que na massa ha o risco da perda do senso de responsabilidade e da propria consciéncia moral,
visto que a autoridade do lider que toma a frente nesse caso, pode, a depender de sua influéncia, até mesmo
substituir por completo a moralidade do individuo. A ressalva acerca da influéncia é feita, pois temos de manter
sempre em vista, ndo s6 a multiplicidade de massas que influenciam o individuo, como também de (tipos) lideres
aos quais é submetido e que moldam, por isso, o seu ideal do eu.

183«A tendancia sexual infantil, que tipicamente se subordina ao complexo de Edipo, a partir do comeco do
periodo de laténcia sucumbe, como é sabido, a uma onda de repressdo. O que dela sobra se nos apresenta como
um laco afetivo puramente terno, dirigido as mesmas pessoas, mas que ndo mais se deve qualificar de ‘sexual’. A
psicanalise, que aclara as profundezas da vida animica, ndo encontra dificuldade em mostrar que também os
lagos sexuais dos primordios da infancia continuam a existir, reprimidos, e inconscientes, porém. Ela nos da
coragem para dizer que, onde quer que deparemos com um sentimento terno, ele constitui o sucessor de um lago
objetal inteiramente ‘sensual’ com a pessoa em questdo ou seu modelo (sua imago). [...] Colocando isso de modo
mais agudo: ndo ha davidas de que ela ainda esta presente como forma e possibilidade, e de que a todo momento
pode ser investida, ativada por meio de regressdo; pergunta-se apenas, e nem sempre é possivel responder, que
investimento e eficacia ela ainda possui no presente” (FREUD, 2011b, p. 104-105).
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mundo externo. Ademais, quando o individuo adulto se encontra enamorado por um objeto,
em casos favoraveis do desenvolvimento libidinal, as suas tendéncias sexuais diretas
alcangam certa conciliagdo com as ternas ou inibidas em sua finalidade.

O que mais chama a atencdo de Freud no fendmeno do amor é o que ele nomeia de
supervalorizacdo sexual do objeto. Em outro momento de sua obra, mais precisamente nos
Trés ensaios sobre a teoria da sexualidade (1905), essa supervalorizagdo € considerada nada
menos do que a “fonte originaria da autoridade”. (FREUD, 2002, p. 29). Vemos essa ideia,
plena de consequéncias para 0 ambito da moralidade, ser reproduzida em 1921, quando Freud
diz que o objeto supervalorizado sexualmente pelo individuo possui todas as suas qualidades
elevadas, enquanto o poder de critica sobre ele decai de modo consideravel. O objeto se torna,
assim, autoridade inquestiondvel diante do eu. Tal isencdo critica e engrandecimento objetal
ocorrem, segundo Freud (2006a, p. 123), porque “a consciéncia [Gewissen] ndo se aplica a

.. ,184 . .
nada que acontece a favor do objeto” " . Em casos intensos de amor, o papel da autoridade

passa a ser, portanto, preenchido pelo objeto sexual, e a autoridade até entdo desempenhada
pela consciéncia moral se torna restrita, pois o eu do individuo se curva diante de um novo
senhor e se pOe a sofrer os efeitos da forca opressiva do objeto supervalorizado. Esses efeitos
vao desde a perda do amor do eu ao autossacrificio. Segundo Freud (2011b, p. 72), no caso
extremo de supervalorizagéo sexual, “[o] objeto, consumiu o eu, por assim dizer. Tragos de
humildade, de restricdo do narcisismo e de self-injury estdo presentes em todo caso de
enamoramento”. Trata-se, como se V€, dos mesmos tragcos que, curiosamente, podem ser
encontrados no eu submetido a agdo da consciéncia moral.

Somos inclinados a nos questionar sobre o que promove essa falsificagdo no
julgamento do individuo em relacdo ao objeto, que o permite engrandecer este ultimo de
modo totalmente independente da realidade concreta. A resposta freudiana esta na tendéncia a
idealizacdo. E ela que nos permite a ilusdo de pensar, por exemplo, que as qualidades
espirituais de determinado objeto sdo seus méritos quando, na verdade, a fonte de tais
atributos é unicamente o encantamento sensual pelo objeto. Além disso, a idealizacdo permite
que o objeto seja tratado como o proprio eu do individuo, de modo a diminuir
significativamente a libido narcisica, empobrecendo-o. O objeto, assim engrandecido e

superinvestido pelo eu, se torna uma forma de o individuo realizar de maneira indireta um

84 . S S A :
¥ Ereud (2011b, p. 72) radicaliza essa ideia da influéncia do amor sobre a moralidade humana complementando
a frase do seguinte modo: “[N]a cegueira do amor , o individuo pode se tornar, sem remorsos, um criminoso”.
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determinado eu que se encontra suposto nessa imagem de perfeicéo. Contudo, é preciso

apontar que, nesses estados extremos de idealizacdo, o individuo diminui a si mesmo

entregando-se ao objeto, substituindo o seu eu por ele!®®

, mantendo, assim, o objeto as custas
do seu “mais importante componente” (FREUD, 2011b, p. 73).

Para a psicanalise a supervalorizacdo do objeto — assim como os lagos dos individuos
numa massa — depende dos impulsos inibidos em sua finalidade e do estado de insatisfacdo sexual
gerado por eles, enquanto a redugdo no que tange a supervalorizagdo ocorre, ao contrério disso,
devido a satisfacdo sexual. ¥ 0o impedimento desta ultima é responsével por colocar o eu em
estado de fascinacdo e serviddo em relagcdo ao objeto amado. O texto Trés ensaios sobre a teoria
da sexualidade (1905) confirma essa ideia. L4, a supervalorizacdo sexual é tida como um tipo de
transgressdo anatdmica em relagdo a meta sexual que permite que o individuo ultrapasse o seu
interesse pela genitalia do objeto, passando a investi-lo de maneira completa (ver FREUD, 2002,
p. 29) Para que isso ocorra, entendemos que parte do amor puramente sensual dirigido ao objeto
precisa ser transformado em amor inibido em sua finalidade, o que, segundo vimos, contribui para
a sua idealizacdo. Ademais, o que é notavel nessa supervalorizagdo tal qual descrita em 1905 é
que ela *“irradia-se pelo campo psiquico e se manifesta como uma cegueira logica
(enfraquecimento do juizo) perante as realizagdes animicas e perfeicdes do objeto sexual, e
também como uma submissdo crédula aos juizos dele provenientes” (FREUD, 2002, p. 29). Para a
psicanalise, o amor se torna a fonte mesma da obediéncia e esta, ao contrario do que poderiamos
supor, passa a prescindir da forca bruta ou de qualquer outro mecanismo externo de violéncia
contra o individuo, pois provém do préprio ato de amar em demasia. O amor se torna, dessa
forma, o principal carrasco do eu, porque é dele que provém a hostilidade contra o individuo. Nas
palavras de Enriquez (1983, p. 62), 0 amor é um vinculo opressor “[...] (sendo verdadeiramente o
anico vinculo opressor) ”. No sentido do que foi dito acima, Freud propde que “[...] a credulidade
do amor passa a ser uma fonte importante, sendo a fonte originaria da autoridade” (FREUD, 2002,
p. 29). Com a supervalorizacdo do objeto, 0 eu passa a se encontrar no mesmo estado de

subserviéncia em que outrora fora deixado pela acdo da consciéncia moral

185«Em nao poucas formas da escolha amorosa torna-se mesmo evidente que o objeto serve para substituir um
ideal ndo alcancado do proprio Eu. Ele é amado pelas perfeices que o individuo aspirou para o proprio Eu, e
que através desse rodeio procura obter, para a satisfacdo de seu narcisismo” (FREUD, 2011b, p. 71).

186ug possivel descrever 0 enamoramento extremo como se 0 Eu introjetasse 0 objeto” (FREUD, 2011b, p. 73).

18705 instintos sexuais inibidos na meta tém uma grande vantagem funcional diante dos ndo inibidos. Ja que
ndo sdo capazes de uma satisfacdo realmente completa, prestam-se em especial para criar relagbes duradouras,
enquanto os diretamente sexuais perdem cada vez sua energia com a satisfacdo e tém que esperar serem
renovados por mais um acimulo da libido sexual, de modo que nesse meio tempo o objeto pode ser trocado”
(FREUD, 2011b, p. 106).
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e expOe seu rebaixamento perante o objeto transformado em autoridade pelo processo de
idealizacdo. A esse estado geral de coisas Freud concede uma férmula: o objeto foi colocado
no lugar de ideal do eu.

E exatamente nesse lugar de ideal do eu que o lider de uma massa é colocado por seus
membros e que os faz Ihe obedecerem sem questionar. O lider é amado de maneira intensa por
esses individuos, que se entregam a relagdo com ele do mesmo modo apaixonado que um

sujeito em estado de hipnose se entrega ao seu hipnotizador188. Proficua analogia explorada
i . - . 189
pela psicologia das multiddes entre este e o lider™ . Alias, de acordo com Freud (2011b, p.

74), o fenbmeno da hipnose é idéntico ao de formacdo de uma massa’>", porém ele isola um
elemento de suma importancia para nos: “a relacdo do individuo da massa com o lider”. A
esta altura do texto estamos aptos a entrever as condigdes da constituicdo libidinal das massas.
Primeiramente, é necessario que haja impulsos sexuais inibidos em sua finalidade para se
conseguir estabelecer uma ligacdo permanente entre os individuos. 191

Além disso, é preciso que uma determinada quantidade de individuos coloque um so e
mesmo objeto no lugar de seu ideal do eu, identificando-se reciprocamente a partir dele. Esse
abandono do ideal do eu individual por um ideal da massa € o0 que gera, dentre outras coisas, 0
decaimento moral do individuo, que passa a ser legislado, sobretudo, por este ultimo,
encarnado pela figura do lider. Assim, os modelos pessoais que até entdo haviam sido
condutores das atitudes consideradas mais elevadas de um individuo no &mbito da sociedade

— observados pela consciéncia moral — s&o suplantados por esse ideal massivo, que reforca,

188 «p hipnose partilha com o enamoramento o fato de restringir-se a essas duas pessoas, mas baseia-se
completamente em impulsos sexuais inibidos na meta e pe o objeto no lugar do ideal do Eu. ” (FREUD, 2011b,
p. 112)

189 xiste uma série semantica em Freud que liga o hipnotizador ao chefe da horda primeva e a figura do lider,

série inaugurada por este segundo elemento, o pai primordial. E interessante notar o papel que a fascinagdo
amorosa possui na relacdo do individuo para com esses representantes da autoridade paterna. Curiosamente, ao
lado da admiracgdo que o individuo sente quanto a estes, podemos observar também um temor reverente de sua
parte: segundo Freud, uma espécie de “atitude passivo-masoquista”, que remete a submissdo necessaria do
individuo a um outro, heranca de sua condigdo prematura infantil, e que posteriormente pode se transformar em
necessidade de punicdo. Enriquez (1983, p. 70) possui uma ideia acerca da autoridade do hipnotizador que, no
entanto, poderiamos estender a autoridade do lider, tendo em vista a série referida acima. Segundo o autor, “[a]
onipoténcia, a capacidade de hipnotizar e de subjugar (aliadas ao pronunciamento de um discurso de amor) do
objeto perigoso [entende-se aqui o objeto da fascinagdo amorosa, o hipnotizador], constituem, sem ddvida os
ornamentos € a astucia que permitem trata-lo como objeto do amor e encarnacdo do ideal”. Podemos, assim,
dizer que tal entrega apaixonada e a colocacdo do lider no lugar de ideal do eu ndo podem ocorrer sem que haja
junto a isso a participacdo da face obscura dos vinculos afetivos, a saber, o fator da submissao.

190, T " . A A
O grupo multiplica este processo; coincide com a hipnose na natureza dos instintos que 0 mantém e na

substituicdo do ideal do Eu pelo objeto, mas junta a isso a identificacgdo com outros individuos, que
originalmente foi tornada possivel talvez pela mesma relagdo com o objeto” (FREUD, 2011b, p. 112).

1934¢ interessante ver que justamente os impulsos sexuais inibidos na meta conseguem criar lagos tdo
duradouros entre as pessoas” (FREUD, 2011b, p. 75).

146



desse modo, a identificacdo do individuo com os demais membros da massa, a0 mesmo
tempo que o faz perder parte de seus atributos, igualando-o aos demais.

4.8. A necessidade de autoridade: o homem é um animal de horda

A apresentacdo da constituicdo libidinal de uma massa estd longe de resolver as
problematicas que esta implica. Propbe-se a descrever, é verdade, a dependéncia entre 0s
individuos'® e também as suas semelhangas de comportamento. Contudo, alguns de seus
aspectos, especialmente aqueles enfatizados por Le Bon, como a fraqueza intelectual e a falta
de controle das emocdes, precisam ainda do acréscimo explicativo referente & regressdo da
atividade mental a estagios mais primitivos do individuo e da espécie.

Além disso, outra voz promete trazer explicacbes para o fendbmeno das massas:a de
Wilfred Batten Lewis Trotter, médico e psicologo social, em quem Freud se inspira para
discorrer acerca do instinto gregario. De acordo com Trotter, esse instinto é inato aos seres
humanos assim como aqueles de autopreservagédo, nutricdo e sexo (ver FREUD, 2011b, p.
79). E ele que supostamente faz com que os individuos se reinam em unidades cada vez
maiores, no¢ao que se mostra andloga ao pensamento freudiano sobre o impulso sexual. Seria
0 instinto gregario que possibilitaria a apari¢cdo dos sentimentos morais, como 0s sentimentos
de culpa e de dever, aléem das forgcas repressivas. Entretanto, Freud encontra algumas
dificuldades nessa hipdtese de Trotter. Uma delas é a desconsideracdo da funcéo do lider,
essencial para que se apreenda a natureza de um grup0193. “falta o pastor para o rebanho”,
brinca Freud (2011b, p. 80), trazendo, dessa maneira, a tona as consequéncias dessa falta que
implica em outra, ndo menos grave: a falta de algo que conduza a ideia de um deus. A
segunda dificuldade encontrada na teoria de Trotter € que a ontogénese do instinto gregério
ndo encaminha a conclusdo acerca de sua irredutibilidade, tal como este gostaria que
ocorresse. Conforme Freud (2011b, p. 78), ao contréario disso, a conclusdo sobre a origem do
instinto da grei na vida do individuo € a de que, durante muito tempo, nada na natureza desse
instinto pode ser observado nas criancas. Algo desse tipo somente surge na relagdo entre

criancas quando a mais velha recebe a mais nova com sentimentos de ciimes e inveja, 0s

19245omos lembrados de como esses fendmenos de dependéncia fazem parte da constituicdo normal da
sociedade humana, de qudo pouca originalidade e coragem pessoal nela se encontram, do quanto cada individuo
¢ governado pelas atitudes de uma alma da massa, que se manifestam como particularidades raciais, preconceitos
de classe, opinido publica, etc. ” (FREUD, 2011b, p. 78).

193«A natureza da massa é incompreensivel se negligenciamos o lider” (FREUD, 2011b, p. 80).
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quais tém de disfarcar perante os pais, por serem inaceitaveis, identificando-se assim com a
crianca que na verdade gostaria de despojar do lugar de atencéo e privilégios que desfruta em
relacdo aos pais.

O sentimento social nasce, segundo Freud (2011b, p. 83), da substituicdo desses

sentimentos hostis pela identificacdo, por meio de um mecanismo de formacgéo reativa cuja
H H P H (174 H H M H 11194
primeira exigéncia “é a de que a igualdade seja levada a efeito consistentemente . Dessa

forma, ndo é do amor, nem mesmo da necessidade de protecdo, que advém o sentimento
social, mas ele “na inverséo de um sentimento hostil em um trago de tom positivo, da natureza
de uma identificacdo” (FREUD, 2011b, p. 83). Assim sendo, Freud ndo sé acaba com a nossa
ilusdo acerca da existéncia de um sentimento inato de unido com 0s outros seres humanos,
como também aponta para a nossa natureza egoista, invejosa e cruel, que talvez quiséssemos
disfarcar sob a ideia de dependéncia mdtua. Entretanto, a subversdo freudiana ndo para por ai,
ela vai adiante, afirmando, contra o pensamento de Trotter, que 0 homem é um animal de
horda — e ndo um animal gregario — ou seja, € uma criatura que se junta com outras, mas que
sobretudo possui a necessidade de um chefe para guia-la ou, como poderiamos dizer, de uma
autoridade que lhe sirva simultaneamente como modelo e fonte da coercao.

Essa afirmacdo nos remete de imediato a Totem e tabu (1912), texto no qual ja
haviamos visto Freud falar sobre a horda primeva, derivada da conjectura de Darwin sobre a
forma primitiva da sociedade humana. L4, tal conjectura da lugar a uma hipdtese sobre o
inicio da cultura, da religido e da moralidade que provém do assassinato de um pai, chefe da
horda, pelos seus proprios filhos, devido a inveja que estes tinham de sua forca e privilégios,
dentre os quais se encontra a posse das fémeas. Como vimos em Psicologia das massas e
analise do eu, “[a]s massas humanas exibem novamente a familiar imagem do individuo super
forte em meio a um bando de companheiros iguais”, quadro que também é abarcado na ideia
da horda primitiva (FREUD, 2011b, p. 84). O chefe do grupo primitivo da historia da
humanidade, o pai primordial, é agora representado pela figura de autoridade do lider, um de
seus substitutos. Ademais, se recordarmos a capacidade de regresséo da atividade mental
humana e da apropriacdo psicanalitica da tese de recapitulacdo de Haeckel, que nos levam a

considerar que o individuo primevo ainda sobrevive nas profundezas psiquicas do individuo

194 - . . s . «
[O] que depois aparece na sociedade como espirito comunitario, esprit de corps, ndo desmente a sua

procedéncia da inveja original. Ninguém deve querer sobressair, cada qual deve ser e ter o mesmo. Justica social
quer dizer que o individuo nega a si mesmo muitas coisas, para quem também os outros tenham de renunciar a
elas ou, 0 que é o mesmo, ndo possam pretendé-la. Tal exigéncia de igualdade € a raiz da consciéncia social e do
sentimento de dever” (FREUD, 2011b, p. 82).
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da atualidade, entdo temos de supor também que 0 mesmo ocorre no caso das massas, a saber,
que a horda primitiva “pode ser restabelecida a horda primeva partir de um ajuntamento
humano qualquer” (FREUD, 2011b, p. 85). Isso porque se reconhece na formacgdo das massas
a sobrevivéncia desse primeiro grupo da humanidade.

O que outrora vimos ser a causa da manutencdo de uma massa artificial, ou seja, a
ilusdo democréatica de que o lider ama a todos de maneira igual, ja se encontrava presente na
horda primeva, porém sob outra forma, visto que os irmdos sabiam que eram perseguidos e
temiam igualmente o pai (ver FREUD, 2011b). Outra semelhanga entre a horda e a massa esta
no fato de que nesta os lagos emocionais entre os individuos se ddo por meio dos impulsos
inibidos em sua finalidade, ou seja, é necessario renuncia pulsional para se efetivar a ligacdo
entre 0s membros. No caso da horda, essa renlncia era imposta pelo chefe, que submetia 0s
individuos a abstinéncia sexual motivadora da formacao dos lagos afetivos. A horda primitiva
também auxiliou Freud na explicacdo da sugestdo. Ele associou esse fator enigmatico,
descoberto na hipnose, ao poder misterioso, fonte do tabu, que emanava das autoridades da
era primitiva e que tanto servia como fator coercitivo quanto fascinava e amedrontava 0s
individuos que se submetiam a ele — de modo analogo ao que se vé& no poder do lider em
relacdo as massas e do hipnotizador sobre o hipnotizado. Para a psicanalise, 0 que ha em
comum entre o poder de sugestdo do chefe da horda, o do hipnotizador e o do lider é sua
capacidade de despertar uma “atitude passiva-masoquista” nos individuos que se deparam
com ele (FREUD, 2011b, p. 91). No caso dos dois ultimos, essa vivéncia da
sugestionabilidade remonta aquela em relagdo ao pai primordial, em que os individuos
temiam as possiveis consequéncias de sua autoridade. De acordo com Freud (2011b, p. 91),

O caréter inquietante e compulsivo da formacdo da massa, evidenciado em
seus fendbmenos de sugestdo, pode entdo ser remontado, com justica, a sua
origem a partir da horda primeva. O lider da massa continua a ser o temido
pai primordial, a massa quer ainda ser dominada com forga irrestrita, tem
ansia extrema de autoridade ou, nas palavras de Le Bon, sede de submisséo.

Em Psicologia das massas e analise do eu, a instancia psiquica representante dessa
autoridade sedutora é o ideal do eu, e é gracas a ela que os individuos podem se identificar
uns com 0s outros em uma massa e também encontrar algum tipo de satisfacdo narcisica.
Contudo, esse ideal, autoridade presente no interior de todos nds, ndo é apenas modelo a ser
alcangado ou apreciado com admiracdo pelo individuo, mas preserva, como fungdo de
consciéncia moral, a face tiranica do pai primevo. No cumprimento de sua tarefa de observar

e acusar a distancia produzida entre o eu e o ideal do eu, a consciéncia moral pune o
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individuo, com violéncia andloga & do pai primordial em relacdo aos filhos, a cada vez que
esse intervalo € percebido. Sendo assim, ela reproduz a vigilancia paterna dos primordios da
vida do homem e da espécie, com seu poder punitivo e critico.

O problema paradoxal do ideal do eu, instdncia que abriga em seu interior a
consciéncia moral, é o fato de ele impor ao individuo valores e metas que lhe sdo externos,
uma vez que se formam a partir das criticas de outrem sobre o eu individual. Por outro lado,
tais criticas, que condensam os modelos que o eu deve seguir a fim de evitar as retaliacdes da
consciéncia moral, sdo, em ultima instancia, prerrogativas do pai, isto é, de seus atributos
singulares invejados pelos filhos, porém ndo passiveis de serem obtidos em sua totalidade por
eles. Os ideais, portanto, sdo metas impossiveis, restando ao individuo que tenta de alguma
maneira alcanca-los, i.e., igualar-se ao pai, apenas sofrer os efeitos do reconhecimento de um
aquém dos ideais, ou seja, 0 medo [Angst] e a culpa. Assim, distancia alguma € segura o
bastante em relacdo ao ideal, pois quando o intervalo entre eu e ideal do eu se torna grande
demais, um ataque ao narcisismo do individuo se faz necessario por meio da acdo da
consciéncia moral, lhe causando, entre outras coisas, a sensacdo de fracasso. Contudo, quando
tal distancia se encurta, seja devido a conquista do ideal ou a sua proximidade, ainda assim a
consciéncia moral ndo hesita em se servir da puni¢do contra o individuo, s6 que dessa vez

pela audacia de querer equiparar-se ao pai.

Consideracoes finais

O texto Psicologia das massas e analise do eu parte da ideia de que ndo ha distin¢éo
entre psicologia individual e social. Nele, vimos de maneira clara a participagéo do outro no
que se refere a formacdo e ao funcionamento das préprias instancias psiquicas humanas.
Conforme Freud, tanto o outro quanto as massas, em especial aqueles que se destacam nelas,
os lideres, séo fatores de grande influéncia sobre o individuo, seja em razéo da alienacédo e
repressdo pulsional que promovem ou pelo fato de serem elementos essenciais na constituicao
do sujeito e na formacéao de seu desejo.

Do tedrico Le Bon, de quem Freud inicia seu pensamento acerca das massas,
destacamos a sua contribuicdo acerca da mudanca da moralidade individual nesse contexto.
Segundo o autor, em uma massa as particularidades do individuo desaparecem em favor do
inconsciente racial. O individuo é entdo considerado como uma espécie de autdmato, guiado

por uma vontade externa. O que significa que o seu comportamento nesse ambiente se
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transforma e passa a ser inteiramente distinto daquele que possui sozinho, ou seja, fora da
influéncia direta da massa. 1sso porque nesta ha uma atenuagdo de sua capacidade intelectual
e uma desinibicdo de sua afetividade que resultam, entre outras coisas, no desaparecimento da
consciéncia moral e do sentimento de responsabilidade. Nesse sentido, sob a influéncia da
massa o individuo é capaz de agir de forma totalmente contréria a seus valores morais — ao
seu proprio ideal do eu, diria Freud, em prol do ideal da coletividade —, mas sem com isso
sentir culpa, devido ao fato de que o lugar de sua consciéncia moral é assumido pela préopria
massa. Le Bon também considera que uma massa pode escapar ao destino da impulsividade e
da violéncia, apesar disso ser raro, € que nesses casos a vantagem pessoal do individuo, seu
unico mével de acdo, € suplantada pela vontade da massa, e se pode falar entdo de
moraliza¢éo do individuo pela massa.

MacDougall também destaca o fator da perda da individualidade na massa e diz que o
que constitui uma massa psicoldgica é a posse de algo em comum entre os individuos. Desse
modo, a homogeneizagdo se torna o fator caracteristico das massas. Alias, a grande influéncia
que estas exercem sobre o individuo € explicada por meio do principio de inducdo direta da
emogcdo, principio analogo ao contagio. Para MacDougall, assim como para Le Bon, a critica
do individuo se silencia na massa, 0 que faz com que este se entregue as suas paixdes,
sensacOes de prazer e emog0Oes as quais em situacao de isolamento seriam refreadas. Contudo,
essa entrega ndo € tida como algo esponténeo, mas como uma obrigacdo individual de se
coadunar a acgdo alheia — esclarecida através do principio de inducdo direta da emocgédo — a
qual é sempre motivada por afetos mais grosseiros e primitivos quando na massa. Além disso,
a intensificacdo do afeto é favorecida pelo fato de que a massa produz uma sensacao de poder
ilimitado e de perigo invencivel no individuo, pois, segundo Freud, esta se colocou no lugar
de toda a sociedade, a portadora da autoridade da qual os castigos sdo temidos pela pessoa, e
em nome de quem se impds tantas restricdes aos impulsos. A massa é tida entdo como a nova
autoridade e em obediéncia a ela pode-se colocar a consciéncia moral fora de acéo e se
entregar as satisfacGes que se obtém ao suprimir temporariamente determinadas inibicdes
(FREUD, 2011b).

E apenas no capitulo V que Freud comeca a tecer a sua propria teoria acerca das
massas. Nele, vimos que o autor deixa de pensar a influéncia das massas (organizadas) sobre
0 individuo com base nas nocbes de sugestdo e contagio, tal qual utilizadas pelos teoricos
precedentes, para pensé-la por intermédio do conceito psicanalitico de libido. Este, alias, se
relaciona com a palavra “amor”, em toda a sua abrangéncia. A esséncia da “mente grupal”

passa a ser entdo as relagdes amorosas entre os individuos. Ainda no tocante as massas Freud
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destaca uma figura importante, a do lider, que supostamente ama a todos 0s componentes da
massa de uma maneira igual. Pensamento que, inclusive, garante a coesdo desta, pois 0 medo
da perda do amor do lider ameaca os individuos. Por esse motivo, o lider se torna um
elemento fundamental para se pensar a alteracdo e limitagcdo da personalidade dos individuos
e as suas acdes destoantes no interior da massa. Alias, na teoria freudiana das massas, a figura
do lider é central para a compreensdo da existéncia e da manutengdo destas, assim como das
dindmicas psiquicas envolvidas nesse ambiente.

Se a esséncia das massas concerne aos lacos libidinais estabelecidos entre os
individuos, em especial a ligacdo destes com o lider, qual seréd a natureza desses lagos? Vimos
que, para Freud, se trata da identificacdo. Além disso, o amor que se desenvolve entre os
individuos de uma coletividade e que, por sua vez, a sustenta, se trata de amor inibido na
meta, que estd em jogo no fendmeno da identificagdo. Esta molda o eu dos individuos de
acordo com um modelo, aquele do lider, sucedaneo do pai da histéria individual e da histéria
da humanidade. Ademais, dos varios casos de identificacdo citados pelo autor destacamos a
identificacdo com o préprio ideal do eu. E é sobretudo a partir deste Gltimo que chegamos a
compreensdo do estatuto da consciéncia moral no interior do texto de1921. Isso porque Freud
a considera uma funcéo do ideal do eu, ao lado da auto-observacéo, da censura dos sonhos e
de sua influéncia na repressdo. Além disso, o ideal do eu é herdeiro do narcisismo original e
reune as influéncias do mundo externo que depois imp@e ao eu e, curiosamente, também pode
ser um meio de obter satisfagdo narcisica.

Desde a Introducéo ao narcisismo (1914), texto em que surge a no¢ao de ideal do eu,
ja havia uma relacdo entre este e a instancia critica (consciéncia moral). Contudo, nesse
escrito, a fungdo de auto-observacdo era atribuida & consciéncia moral e ndo ao ideal.
Ademais, dos apontamentos feitos sobre o ideal do eu em 1914, o texto de 1921 conserva a
sua funcdo como influéncia na represséo e a ideia de heranca relativa ao narcisismo primario
do individuo.

O ideal do eu é uma instancia contraditoria: por um lado, aumenta as exigéncias do eu,
mas, por outro, vela por sua satisfacdo narcisica. E nesse lugar de ideal do eu, que comporta
tais ambiguidades e divisfes, que, segundo Freud, o individuo instala o objeto de sua
fascinagdo amorosa, qual seja, o lider. No entanto, esse ideal, autoridade presente no interior
de todos nds, ndo € apenas modelo a ser alcancado ou apreciado com admiragdo pelo

individuo, mas preserva, como funcdo de consciéncia moral, a face tirénica do pai primevo.
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Capitulo 5. O futuro de uma iluséo

5.1. Paradoxo cultural: os fundamentos da cultura (coergdo e renuncia pulsional) como
fatores de hostilidade contra ela propria

Até o momento, tentamos centrar a nossa discussédo no conflito de forgas antagbnicas
responsaveis pela tensdo da relagdo vivida entre individuo e cultura, a saber: o conflito entre as
forcas pulsionais e as coercitivas. Estas Gltimas, como vimos, surgem de proibi¢cdes externas aos
individuos e vao se interiorizando ao longo de seu desenvolvimento (assim como o da espécie),
até tornarem-se parte constitutiva do psiquismo, podendo, entéo, censurar-lhes os impulsos desde
dentro. Essa mudanga significativa na diregdo das forcas de coer¢do — a interiorizacdo dos
preceitos culturais — equivale a efetiva conquista da moralidade, até onde esta € possivel. A
moralidade humana, fruto dessa autocoergdo individual, é apresentada de diversas formas ao
longo dos textos culturais de Freud. O tabu, o remorso, a consciéncia moral, a consciéncia de
culpa, o ideal do eu e o supereu sdo as principais delas. Seja qual for o nome que se dé para as
formas da moralidade, todas elas possuem em comum a marca da ambivaléncia, i.e., do conflito
indissoltvel entre a satisfacdo das pulsbes e a tentativa de sua regulacdo por meio dos ideais
culturais. Tais forgas contrarias coexistentes atuam indefinidamente no intimo do ser humano,
causando, dentre outras coisas, 0s seus conflitos morais.

Outra faceta notavel a respeito da ambivaléncia nos mostra que a constante obediéncia
as coergdes gera, ao invés de uma conquista efetiva da moralidade pelos membros da cultura,
um sensivel mal-estar e insatisfacdo destes em relacdo a essa mesma cultura, que a principio
desejariam proteger por meio dessas mesmas coerces. O paradoxo estd, portanto, em que
aquilo que deveria proteger a cultura, a saber, a moralidade, € o que acaba por fazé-la
detestavel para o individuo. Veremos a seguir, a partir da analise do texto O futuro de uma
ilusdo (1927), como essa logica ambivalente se instaura, quais as condi¢des para tal,
especialmente através do exemplo da religido, e quais sdo as possiveis consequéncias desse
impasse na perspectiva freudiana. Mais ainda: mostraremos a consciéncia moral sendo, pela
primeira vez, relacionada ao conceito de supereu, resultado da segunda tdpica freudiana.
Além disso, também apresentaremos a relacdo entre desamparo e moralidade, a necessidade
das coercdes para a manutengédo da cultura e o problema de vincular a criagdo dessas
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coer¢des, assim como a sua obediéncia, as ilusées da religido. Por fim, trataremos da saida
freudiana para tal impasse.

Antes de arriscar proferir qualquer opinido acerca do destino da cultura, Freud procura
defini-la. Assim, eximindo-se de fazer uma diferenciagdo entre cultura e civilizagdo, téo
comum as filosofias da cultura de sua época, o autor define a cultura como “tudo aquilo em
que a vida humana se elevou acima de sua condi¢do animal” (FREUD, 2006b, p. 15). Ela
possui dois aspectos centrais: abarca, de um lado, todos os conhecimentos humanos que
servem para o controle das forgas naturais e distribuicdo das riquezas; e, de outro, abrange 0s
regulamentos necessarios para a regéncia das relagdes entre os individuos. Apesar de
separados na explicacdo de Freud, os dois aspectos sdo indissociaveis. Exemplo disso € que
podemos pensar que as relacbes matuas dos homens séo influenciadas pela distribuicdo das
riquezas disponiveis que permitem a sua satisfacdo. Ademais, um individuo também pode
servir como riqueza para outro, seja por meio de sua capacidade de trabalho ou como objeto
sexual. A propria forga natural do individuo, sexual e agressiva, resquicio de sua animalidade
indomada por parte da civilizacdo, compromete esta Ultima e as relagcdes que ele mantém com
outros seres humanos, uma vez que as regras morais forjadas para o amansamento do animal-
homem nem sempre sdo bem-sucedidas. Poderiamos, alias, nos perguntar se em algum
momento elas realmente o sdo, sem que conduzam o individuo a pagar um alto pre¢o por sua
obediéncia. Segundo Freud (2006b, p. 16), em razdo de sua intrinseca forca natural, “[...] todo
individuo é virtualmente inimigo da civilizacdo, embora se suponha que esta constitui um
objeto de interesse humano universal”. A seu ver — e isso constitui uma importantissima
consideracdo acerca das disposi¢cdes humanas para a moralidade —, a “civilizagcdo tem de ser
defendida contra o individuo, e seus regulamentos e instituicbes e ordens dirigem-se a essa
tarefa”. Aqui novamente se impde o paradoxo que aponta a civilizagdo, criada pelo préprio
homem a fim de protegé-lo, como sendo, ao mesmo tempo, o objeto privilegiado de ataque
por parte dele. A cultura, i.e., 0 remédio que propiciaria a seguranca nas rela¢fes do individuo
com 0s outros homens e com a natureza, se torna o préprio veneno do qual ele deseja se livrar.

A demasiada énfase de Freud na agressividade humana e na indisposicdo dos
individuos no que diz respeito & cultura e seus produtos, dentre eles as relacdes éticas entre 0s
homens, pode ser atribuida, dentre outras coisas, a sua entdo recente elaboragdo do conceito
de pulsdo de morte. Em Além do principio de prazer (1920), o autor apresenta o Gltimo

quadro de sua teoria das pulsdes. Nele, as pulsdes de vida se contrapdem as pulsdes de morte,
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sendo que estas Ultimas tendem a uma remoc¢do da tensdo interna provocada pelos
. 195 . . . .
estimulos ™ e ao retorno ao estado inorganico (ver FREUD, 2006b, p. 47). E a partir da

impossibilidade de explicacdo de determinados fendmenos mentais por meio da tendéncia do
aparelho psiquico ao principio do prazer e ao principio de realidade que advém a descoberta
da tese a respeito da pulsdo de morte. A fixacdo no trauma no caso dos sonhos tipicos da
neurose traumatica, a repeticdo das experiéncias desagradaveis por meio das brincadeiras
infantis, as reprodugdes do doloroso material reprimido na esfera da transferéncia no caso das
neuroses, ou mesmo as experiéncias do sadismo e do masoquismo, enfim, tudo aquilo que a
hipGtese da compulsdo a repeticdo abarca conduz a suspeita da existéncia de “algo que parece
mais primitivo, mais elementar e pulsional do que o principio do prazer” (FREUD, 2006b, p.
34), a saber, a existéncia da pulsdo de morte. O fundamental em relacéo a esta é o fato de que
sua tendéncia a destruigdo se mostra como um dado irredutivel, como expressao privilegiada
do funcionamento psiquico, o qual apresenta qualquer desejo, seja ele agressivo ou sexual,
como necessariamente ligado ao desejo de morte (LAPLANCHE; PONTALIS, 1991).

Nesse sentido, quando vemos Freud destacar, em O futuro de uma ilusédo, que o papel
das instituices e dos regulamentos consiste em proteger a cultura — a conquista da natureza e
a producéo de riquezas —, contra os impulsos hostis humanos, somos movidos a refletir sobre
ISSO com base em sua preocupacdo mais recente e finalmente elaborada em termos
conceituais: a pulsdo de morte. Além disso, podemos compreender a propria condigdo de
existéncia da cultura assim como a sua perpetuacdo como intrinsecamente atreladas a essa
pulsdo e a seu carater agressivo e de dominacdo, uma vez que por civilizacdo se entende “[...]
algo que foi imposto a uma maioria resistente por uma minoria que compreendeu como obter
a posse dos meios de poder e coer¢ao” (FREUD, 2006b, p. 16). Nesse sentido, se a préatica da
defesa cultural se da por intermédio da coercéo e da rendncia as pulsdes, dessa forma, seria
infrutifero para o individuo almejar um reordenamento tal das relagdes humanas que tentasse
coibir esses dois aspectos desagradaveis em prol da satisfacdo no ambito da cultura, pelo
simples motivo de que esta ndo pode abdicar de suas bases de sustentacdo sem sofrer o risco
de exterminio.

Nessa perspectiva, o diagndstico freudiano é claro: ndo ha, no fim das contas, como
escapar as perturbacdes oriundas das relagdes interpessoais. Para que a conservacao da cultura

19%«A tendéncia dominante da vida mental e, talvez da vida nervosa em geral, é o esforco para reduzir, para
manter constante ou para manter remover a tensao interna devida aos estimulos (o ‘principio do Nirvana’ [...]),
tendéncia que encontra expressdo no principio do prazer, e o reconhecimento desse fato constitui uma de nossas
mais fortes razdes para acreditar na existéncia dos instintos de morte” (FREUD, 2006b, p. 66).
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ocorra, € preciso haver obediéncia as coergdes e rendncia por parte de seus membros.
Contudo, nem todo o controle do homem sobre as forcas naturais, nem a ideal distribuicdo das
riquezas, se acaso fossem tarefas realizaveis, poderiam propiciar a calmaria desejada no que
tange as relagdes muatuas entre os individuos. Ademais, com o fim das coer¢Ges ndo se
poderia garantir o trabalho para a geracdo de riquezas, dado que os homens ndo sdo
naturalmente afeitos a este. Portanto, & preciso levar em consideracdo a presenca nos
individuos de “[...] tendéncias destrutivas e, portanto, anti-sociais e anticulturais, e que num
grande namero de pessoas, essas tendéncias sdo suficientemente fortes para determinar o
comportamento delas na sociedade humana” (FREUD, 2006b, p. 17).

Se outrora o0s problemas da civilizagdo foram pensados em termos de distribuicéo das
riquezas disponiveis entre os membros da sociedade, a partir de Freud o cerne da questdo se
desloca para 0 &mbito psicoldgico, mais precisamente para a preocupacgdo acerca do “carater
anticultural” que se mostra imutavel em alguns individuos. As consequéncias dessa mudanca
de perspectiva em relacdo ao problema, ou seja, a passagem do ambito material de
insatisfacdo com a cultura para o psicolégico, torna-o, do ponto de vista da psicanélise, ainda
menos passivel de resolucdo. Isso porque tal insatisfagdo com a cultura € incontornavel, pois é
movida pelo inevitavel dnus dos sacrificios pulsionais feitos pelos individuos, os quais,
segundo Freud, restam sem compensacao por parte dessa mesma civilizagéo.

Além disso, destaca Freud (2006b, p. 18), “os regulamentos da civilizagdo s6 podem
ser mantidos através de certo grau de coercdo”. Como vimos, o individuo que deseja fazer
parte da cultura tem necessariamente que se submeter & forca de uma minoria poderosa e as
coercOes que irdo dominar a sua energia para o trabalho e diversos aspectos de sua vida
afetiva. Mesmo se fosse possivel ao individuo escapar ao controle exacerbado sobre a sua
natureza, por meio da insercdo no mais otimista dos quadros politicos e educacionais, uma
parcela da humanidade, “devido a uma disposi¢do patoldgica ou a um excesso de forca
instintual”, permaneceria sempre associal. De acordo com o autor, se “[...] fosse viavel
simplesmente reduzir a uma minoria a maioria que hoje € hostil & civilizacdo, ja& muito teria

sido realizado — talvez tudo o que pode ser realizado” (FREUD, 2006b, p. 19).

5.2. A constituicdo do supereu e sua primeira apari¢ao nos textos culturais

Além da coerc¢do, ha ainda outros meios através dos quais a cultura pode ser defendida
da hostilidade individual, como, por exemplo, por meio das chamadas “vantagens mentais da
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civilizagdo . De acordo com a psicanalise, as primeiras proibicdes ~ da humanidade séo

responsaveis por despertar grande parte da agressividade dos seres humanos contra a cultura,
na medida em que se referem a obstrucdo dos desejos mais primordiais do individuo, quais
sejam: o canibalismo, o incesto e a ansia de matar (ver FREUD, 2006b, p 20). Naturalmente, a
cultura ndo se comporta de modo semelhante frente a todos esses desejos. Alguns deles, como
o canibalismo, ja foram inteiramente proscritos, porquanto 0s outros — o incesto e o desejo de
matar — ainda estdo longe de serem abolidos da esfera cultural. Como sabemos, as primeiras
coer¢des culturais foram responsaveis por importantes e duradouros efeitos na vida animica
dos individuos. Elas envolveram um fator psicologico fundamental para todas as proibicdes
posteriores. Tais coer¢des se impuseram de forma externa aos individuos e, aos poucos,
alcangaram o seu interior, provocando o aparecimento de uma instancia moral nos seres
humanos. Conforme afirma Freud (2006b, p. 21) :

Acha-se em consonédncia com o curso do desenvolvimento humano que a
coercdo externa se tornleggradativamente internalizada, pois um agente mental

especial, o superego do homem a assume e a inclui entre os seus
mandamentos. Toda crianga nos apresenta esse processo de transformagéo; é
sO por esse meio que ela se torna um ser moral e social.

O supereu (Uber-Ich) é, portanto, uma instancia moral que surge em um dado

: o . 199 .
momento do desenvolvimento humano (individual e da espécie” ) e passa a integrar no

interior do individuo um determinado conjunto de coergdes externas. Antes de prosseguirmos
a discusséo, seria interessante fazer algumas pontuagdes acerca do conceito de supereu a fim
de incorporé-lo melhor as noges j& estudadas nesta dissertacdo. Para além da proximidade

1961 ais como os “[...] ideais e criag0es artisticas” (FREUD, 2006b, p. 22)

7 Entende-se por proibicdo o regulamento pelo qual a frustragdo (fato de um impulso ndo poder ser satisfeito) é
estabelecida. Privagdo € ainda a consequéncia oriunda dessa proibicao (ver FREUD, 2006b, p. 20).

1984 supereu é um conceito pertencente a chamada segunda tdpica freudiana. Concebida em 1920, essa topica
fez intervirem trés instancias ou lugares psiquicos distintos: eu, isso e supereu, sendo este Ultimo a instanciade
julgamento e critica do restante do aparelho psiquico. A mudanca da primeira para a segunda tdpica foi
necessaria, dentre outras coisas, em razdo da crescente énfase nas defesas inconscientes e das descobertas “[...]
do papel desempenhado pelas diversas identificacdes na constitui¢do da pessoa e das formacdes permanentes que
depositam no seio dela (ideais, instancias criticas, imagens de si mesmo)” (LAPLANCHE; PONTALIS, 1991, p.
508). A primeira topica do aparelho psiquico surgiu em 1900, com o capitulo VII da Interpretagéo dos sonhos, e
continuou a ser desenvolvida posteriormente nos textos sobre metapsicologia (1915). Ela é formada por trés
sistemas distintos: inconsciente (Ics), pré-consciente (Pcs) e consciente (Cs).

19q supereu, segundo a nossa hipotese, originou-se, em realidade, das experiéncias que levaram ao
totemismo” (FREUD, 1997, p. 40).
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com a nocdo de ideal do eu , 0 supereu, para Freud, estd intrinsecamente ligado a

N 201 A 202 ..
consciéncia moral ™~ e a consciéncia de culpa . Ele surge pela primeira vez no texto O eu

e 0 isso (1923), a luz da segunda teoria do aparelho psiquico (ou segunda tdpica). Nele,
supereu e ideal do eu sdo considerados por Freud como gradacGes do eu, apesar de estarem
menos vinculados a consciéncia.

Nesse momento da teoria psicanalitica, a forma do eu é compreendida como resultado
de substituicOes de diversos investimentos objetais via processos de identificacdo — algo que
tem como prot6tipo o estado psicopatologico da melancolia. Em outras palavras, o eu é
pensado como “um precipitado de catexias objetais abandonadas e [...] contém a histéria
dessas escolhas de objeto” (FREUD, 1997, p. 29). Por meio desse processo identificatorio,
torna-se possivel ao eu efetuar o sofrido abandono de seu objeto amoroso, bem como
oferecer-se como objeto de amor para o0 isso. Ademais, a transformacdo da libido objetal em
libido narcisica, suposta nesse processo de formacdo do eu, implica uma espéecie de
sublimacéo.

No que tange ao nosso atual objeto de estudo, a saber, a constituicdo do supereu (ou
ideal do eu), o processo é semelhante a este de formagdo do eu. Trata-se de um processo de
identificacdo, porém da“[...] primeira e mais importante identificagdo de um individuo, a sua

identificacdo com o pai203 em sua propria pré-historia pessoal” (FREUD, 1997, p. 32). A
principio, tal identificacdo ndo esta pautada, como Freud acredita ser a regra, em um
abandono do investimento objetal, mas acontece de modo direto e imediato. Esse abandono
ocorrerd apenas num periodo posterior da vida do individuo, apds a dissolucdo de seu
complexo de Edipo, que reforcara essa identificagdo primitiva (e imediata) com as figuras
parentais. De acordo com Freud (1997, p. 36, grifos no original),

20N verdade, mais do que uma aproximacdo, em O ego e o id, hd uma identificacdo entre os dois conceitos.
“Para Freud, diferentemente dos textos precedentes, o ideal e o superego sdo uma sO coisa, primeira
identificacdo e herdeiro do Complexo de Edipo” (XAVIER, 2009, p. 137).

201De acordo com Freud, o supereu se origina da introjecdo das figuras parentais, ap0s estas serem desinvestidas
sexualmente pelo individuo. Tais figuras continuam atuantes no supereu, como consciéncia moral (Gewissen). E
representam, simultaneamente, 0 mundo externo, por existirem concretamente no mundo externo real, e 0 isso, uma vez que
se tratam das antigas escolhas libidinais do individuo. Ademais, nessa data, 1927, o autor j& havia atribuido “ao supereu a
funcdo de consciéncia moral” (“Wirhabendem Uber-Ich die Funktion des Gewissens”)

(FREUD, 2011c, p. 175)

202“[V]imos na consciéncia de culpa a expressdo de uma tensdo entre Eu e Super-eu” (FREUD, 2011c, p. 175).

203 . . . . . . . x

Conforme Freud (1997, p. 32, n. 1), seria mais preciso dizer “com os pais”, uma vez que a crianga ainda ndo alcangou um
conhecimento acerca da diferenga sexual. Nas palavras de Freud, somente em vistas de simplificar a exposicédo é que se fala
em identificacdo com o pai.
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[0] amplo resultado da fase sexual dominada pelo complexo de Edipo pode,
portanto, ser tomada como sendo a formacgdo de um precipitado no ego,
consistente dessas duas identificacbes [materna e paterna] unidas uma com a
outra de alguma maneira. Esta modificacdo do eu retém a sua posicao especial;
ela se confronta com os outros contetdos do ego como um ideal do ego ou
superego.

O supereu (ou melhor, sua funcéo de consciéncia moral) vigia e compara 0s contetdos
do eu com os do ideal do eu, ou seja, com os modelos oriundos das primitivas escolhas
objetais do individuo: os seus pais. O resultado dessa comparacdo entre eu e supereu é a

A 204 ., . A i
consciéncia de culpa . Além disso, a tenséo entre eu e supereu faz com que este ultimo

. . 205 . .
responda com angustiante ansiedade  , caso perceba uma diferenca significativa entre as

expectativas do ideal do eu e seu estado atual. No entanto, ndo podemos nos esquecer de que a
formacdo do supereu se deve, juntamente a essas identificagdes com 0s personagens paternos,
a uma formagcéo reativa contra o complexo de Edipo, que visa reprimi-lo. Isso significa que
existe uma contradigdo, ou melhor dizendo, uma ambivaléncia na base constitutiva do
supereu. Se por um lado hé, na relacdo do supereu com o eu, 0 mandamento —

“Vocé deveria ser assim, como seu pai” —, 0 supereu também exige do eu, simultaneamente, 0
oposto disso: “Vocé ndo deveria ser assim (como o0 seu pai), isto é, vocé ndo pode fazer tudo
0 que ele faz; certas coisas sdo prerrogativas dele” (FREUD, 1997, p. 36).

A paradoxal exposicdo do preceito junto a sua proibicdo expressa o conflito
ambivalente do qual falavamos e que se prolonga ao longo de toda a vida do individuo. O
preceito que poderia norted-lo em suas escolhas e acfes, tendo concomitante a presenga da
proibicdo, acaba causando, dentre outras coisas, 0 sofrimento individual, ao apontar para uma
posicdo sempre aquem do eu em relagdo as expectativas da instancia de vigilancia interior — o
supereu ou ideal do eu —, 0 que, como vimos, desencadeia a ansiedade e a consciéncia de
culpa do eu. Em outras palavras, o eu se torna continuamente devedor do supereu, e seus
atributos nunca poderdo satisfazer a este ultimo, em raz&o da impossibilidade de alcancar os
ideais de perfeicdo resultantes da identificacdo com as imagens paternas, que, como ressaltou
Freud, sdo prerrogativas unicas e exclusivas destas. Outro problema que contribui para a
tensdo entre 0 eu e o supereu (ideal do eu) € que as caracteristicas que este toma de

empréstimo dos pais sdo, principalmente, aquelas duras e cruéis, tais como “[...] seu poder,

204 x S o . x
A tensdo entre as exigéncias da consciéncia (Gewissen, funcdo do supereu) e os desempenhos concretos do eu
¢ experimentada como consciéncia de culpa (Schuldbewul3tsein) pelo individuo.

20540 gy reage com sentimentos de angustia (angustia da consciéncia) [Gewissensangst] a percepcdo de que nao
ficou a altura das exigéncias feitas por seu ideal, o supereu” (FREUD, 2011c, p. 175)
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sua severidade, a sua inclinacdo para vigiar e punir’ (FREUD, 2011c, p. 175). Em suma, a
autoridade do pai passa a ser exercida contra o eu do individuo, fazendo com que o supereu
ponha em pratica, ao invés de uma fungdo norteadora, sua faceta insensata e puramente
imperativa.

No que tange ao desenvolvimento da moralidade, os textos O eu e o id (1923) e O
futuro de uma ilusdo (1927) parecem concordar em alguns pontos relevantes. O mais central
deles diz respeito a concepcdo de um processo que vai da coercdo externa a uma progressiva
interiorizacdo dos obstaculos aos impulsos, e que culmina na formacédo da instancia conhecida

206 L .
por supereu.”  No entanto, é importante destacar algumas nuances particulares que o supereu

possui no escrito cultural de 1927, se comparado ao texto de 1923, mais focado em sua
compreensdo do ponto de vista metapsicoldgico.

Apesar de, em 1927, também se considerar que a aquisi¢do desse importante fator
psicoldgico (o supereu) pelos individuos os tornou “sujeitos morais”, o texto atenta para as
vantagens culturais dessa conquista, ou seja, 0 reconhecimento desses homens, desde a
internalizacdo das coergdes, enquanto “veiculos da civilizagdo”, e ndo simplesmente como
seus opositores. Contudo, apesar dessa monumental peculiaridade do desenvolvimento
humano, a aquisicdo da moralidade, Freud (2006, p. 21) observa “[...] com surpresa e
preocupacdo que a maioria das pessoas obedece as proibi¢des culturais [...] apenas sob

« < ,207 . . . N
pressdo da coercdo externa” ', ou seja, por medo social. Quanto a internalizacdo da

proibicdo dos desejos humanos mais primitivos, isso parece ter sido feito com sucesso, porém,
no que tange a outras exigéncias morais, 0 homem ndo se compromete da mesma maneira
com o seu cumprimento. Conforme Freud (2006b, p. 21),

[h]4& incontéveis pessoas civilizadas que se recusam a cometer assassinato, ou
a praticar incesto, mas que ndo se negam a satisfazer sua avareza, seus
impulsos agressivos ou seus desejos sexuais, e que ndo hesitam em prejudicar
outras pessoas por meio da mentira, da fraude, e da calUnia, desde que possam
permanecer impunes; isso indubitavelmente foi sempre assim através de
muitas épocas da civilizag&o.

Em O ego e 0 isso, Freud descreve o processo da seguinte forma. Segundo ele, a moral — tudo aquilo que ha de
mais elevado no homem - é proveniente da relagdo do individuo com seus pais, que, por sua vez, sao percebidos
como obstaculos para a realizacdo dos desejos edipianos, parte dos mais antigos da humanidade. Apos esse
primeiro passo em direcdo a moralidade, a obediéncia a coer¢éo externa, diz Freud, hd o momento em que “[...] 0
eu infantil se fortificou para a execucdo da repressdo erguendo esse mesmo obstaculo dentro de si préprio”
(FREUD, 1997, p. 36). Ideia que estd em absoluta consonancia com a hip6tese de uma gradativa interiorizagao

da coercéo.

2Desde o texto Consideragdes atuais sobre a guerra e a morte (1915) sabemos que essa faceta da moralidade é

chamada por Freud de “medo social”.
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Podemos apontar ainda para mais algumas semelhancas entre os textos de 1923 e
1927, como as que concernem a constituicdo do supereu e das ideias religiosas — analogias
que inclusive nos permitirdo explicitar de que maneira o plano cultural se reveste dos aspectos
psiquicos do homem. Freud introduz o assunto central das ideias religiosas em O futuro de
uma ilusdo, apresentando-as enquanto vantagens da cultura, além daquelas referentes ao nivel
moral, i.e., & internalizagdo de preceitos da civilizacdo. Mais do que isso, para ele as ideias
religiosas sdo o “item mais importante do inventario psiquico de uma civilizacdo” (FREUD,
2006b, p. 23). Tais ideias possuem, assim como o0 supereu, uma relagdo intrincada com dois
fatores, a saber, o complexo paterno e o desamparo infantil. Em se tratando deste ultimo, a
religido é compreendida como uma tentativa de aplacé-lo por meio da oferta de protecédo

. - . . . . 208
oriunda de um ser divino — Deus —, 0 substituto paterno na visdo psicanalitica . Este

supostamente teria o poder de aliviar os temores dos seres humanos diante das forgas da

natureza, de suprir suas caréncias e livra-los dos perigos sofridos de modo intenso desde a

em e L . 209
infancia até o fim da vida adulta

Foi assim que se criou o cabedal de ideias [da religido] nascido da
necessidade que tem o homem de tornar tolerdvel o seu desamparo, e
construido com o material das lembrancas do desamparo de sua propria
infancia e da infancia da raca humana. Pode-se dizer que essas ideias o
protegem em dois sentidos: contra os perigos da natureza e do Destino, e
contra os danos que 0 ameagam por parte da propria sociedade humana.
(FREUD, 2006b, p. 27)

Naturalmente, o desamparo ao qual a psicanalise se refere, apesar de iniciar-se com a
experiéncia infantil do individuo, ndo se reduz a ela, mas é algo que o acompanha durante
todo o seu desenvolvimento. O desamparo biol6gico, referente aos primeiros anos de vida do
homem, deixa marcas indeléveis em seu psiquismo, e mesmo que, posteriormente, ele possa
desenvolver habilidades para lidar com determinadas ameagas oriundas da natureza e das
relacOes sociais, podera se sentir incapaz diante delas devido a influéncia desse registro

208“Quando o individuo em crescimento descobre que esta destinado a permanecer uma crianga para sempre,
que nunca poderd passar sem protecdo contra estranhos poderes superiores, empresta a esses poderes
caracteristicas pertencentes a figura do pai; cria para si préprio deuses a quem teme [e, mais tardiamente, a ideia
de Deus que condensa os atributos dos deuses da antiguidade], a quem procura propiciar e a quem, ndo obstante,
confia sua propria protegdo” (FREUD, 2006b, p. 33).

209+, - . .
J4 uma vez antes, nos encontramos em semelhante situacdo de desamparo: como criancas de tenra idade, em

relacdo a nossos pais. Tinhamos razdes para temé-los, especialmente nosso pai; contudo estavamos certos de sua
protecdo contra os perigos que conheciamos. ” (FREUD, 2006b, p. 33)
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primitivo dentro de si, que continua exaltando na atualidade a sua fragilidade de outrora
diante do mundo. Além disso, o desenvolvimento dessas “habilidades”, que encerram, em
suma, a capacidade do individuo de lidar com estimulos ameagadores, nunca € abrangente a
ponto de fazer desaparecerem alguns de seus pontos de caréncia frente as diversas situacfes
da vida. Para dar fim a esses conflitos subsistentes, diz Freud, é que o homem evoca 0s
cuidados dos seres superiores, como antes fazia a crianca com relagdo a seus pais. Freud
(2006, p. 30) vislumbra nessa atitude humana a verdadeira fungéo da religido, qual seja, a de
protecdo e amparo. Ademais, tais ideias religiosas servem para “retificar as deficiéncias da
civilizagdo”, aliviando, em alguma medida, o desamparo humano frente a realidade e as
demandas culturais que se fazem sentir pelo individuo em razdo das sucessivas rendncias que
sdo obrigados a efetuar. Tais renincias, como vimos, sd80 necessarias e, apesar de
condenaveis, por estabelecerem-se como pilares do sofrimento humano na cultura, jamais

Freud chega a acenar para a possibilidade de que o individuo possa subsistir sem elas ou, o
. ... 210
que da no mesmo, sem a civilizag&o.

No que diz respeito ao supereu, sua relacdo com o desamparo (Hilflosigkeit) se da
devido a esse fator de natureza bioldgica, que esta implicado em sua origem. E, portanto, em
virtude do prolongado estado de dependéncia infantil em rela¢do a um outro(cuidador) que o
individuo pode conquistar a sua tédo celebrada moralidade. Combinado a esse fator bioldgico
de constituicdo do supereu h& ainda, como visto acima, o fator historico, qual seja, o
complexo de Edipo (ver FREUD, 1997, p. 37). Talvez fosse mais preciso dizer que a origem
do supereu se deve a dissolucéo desse complexo, a sua repressao ligada ao periodo de laténcia
do desenvolvimento humano, correspondente ontogenético do periodo glacial da histéria da
espécie. A formacao reativa contra o complexo de Edipo tem como resultado as identificacdes
do individuo com seus pais, que serdo decisivas para a instauracdo da instancia moral. Vale
lembrar que essas influéncias paternas surgem primeiramente de forma externa para s depois

se tornarem influéncias internas e inescapaveis.

210“Quz§10 ingrato e qudo insensato, no fim das contas, é esforgar-se pelo fim da civilizagdo! O que entéo restaria
seria um estado de natureza muito mais dificil de suportar. E verdade que a natureza ndo exigiria de nos
quaisquer restricdes dos instintos, deixar-nos-ia proceder como bem quiséssemos, contudo ela possui 0 seu
proprio método, particularmente eficiente de nos coibir. Ela nos destréi fria, cruel e incansavelmente , segundo
nos parece, e, possivelmente, através das proprias coisas que ocasionaram nossa satisfacdo” (FREUD, 2006, p.
24).
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5.3. As proibi¢des morais dependem de seu apoio nas ideias religiosas?

Em O futuro de uma iluséo, a psicanalise centra seus argumentos em torno da luta
contra as verdades religiosas, porém nos interessa aqui adentrar um aspecto determinado
dessa discusséo que versa sobre a necessidade da religido para o cumprimento das proibic¢oes
morais. Na verdade, pretendemos saber, juntamente com Freud, em que medida a religido
pode ser considerada indispensavel para o controle moral do individuo e, consequentemente,
para a sua preservacdo. Em suma, se seria possivel, do ponto de vista cultural, se isentar das
ideias religiosas que desde o inicio da humanidade guiaram a conduta moral dos individuos,
sem fazer com que estes necessariamente sucumbissem sob a influéncia de seus impulsos
antissociais.

De acordo com a psicanalise, as ideias religiosas “sdo ensinamentos e afirmacdes
sobre fatos e condicdes da realidade externa (ou interna) que nos dizem algo que néo
descobrimos por ndés mesmos, e que reivindicam nossa cren¢a” (FREUD, 2006b, p. 34).
Poderiamos nos questionar qual seria a diferenca entre a doutrina religiosa e 0os ensinamentos
que recebemos na escola, por exemplo. Para Freud, a diferenga concerne aos fundamentos
para a reivindicacdo destes, que, segundo ele, também sdo inicialmente aceitos como crencas
pelo individuo. Esses ensinamentos se baseiam, ao contrério dos religiosos, nos resultados
sempre replicdveis de minuciosas observacfes e inferéncias, por meio das quais nos €
elucidada a fonte desses conhecimentos, inclusive daqueles que ndo sdo autoevidentes.
Quando nos perguntamos em que se funda a reivindicacdo de crenga nas doutrinas religiosas,
as respostas sao insatisfatorias e apelam para a tradicdo — aos antepassados primitivos. Em seu
extremo, 0s proprios preceitos religiosos proibem que se coloque a questdo acerca de sua
autenticidade. Dessa forma, se alcan¢a um dos mais notaveis problemas da cultura, j& que
“[...] suas informacGes menos auténticas constituem precisamente os elementos que nos
poderiam ser de maior importancia, ter a missao de solucionar os enigmas do universo e nos
reconciliar com os sofrimentos” (FREUD, 2006b, p. 36). Essas informac0es, das quais ndo se
pode atestar a veracidade (em sentido cientifico), sdo justamente as ideias religiosas. Cabe-
nos pensar agora quais as consequéncias do apoio do nosso comportamento moral, guiado
pela religido, em tal inverdade, e em que esta se constitui.

Se as ideias da religido, apesar de ndo serem auténticas, exercem tanto impacto sobre a
humanidade, é preciso saber ainda o motivo desse poder. A questdo que se desdobra, portanto, diz
respeito a origem psiquica de tais ideias. De acordo com Freud, elas séo “[...] ilusGes, realizacGes

dos mais antigos, fortes e prementes desejos da humanidade. O segredo de sua
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forca reside na forga desses desejos” (FREUD, 2006b, p. 39). O desamparo humano e 0s
conflitos oriundos do complexo paterno vividos pelo individuo podem ser, dentro dessa
perspectiva, resolvidos de forma universal por meio da religido, i.e., das ilusbes que esta lhe

aaoa 211 . i
fornece. Mas o que sdo ilusdes? ~~ S&o erros cometidos pela mente humana? Nada disso:

ilusGes derivam de desejos humanos. Elas possuem semelhancas com delirios psiquiatricos,
sem, contudo, entrar necessariamente em contradigdo com a realidade, como é o caso dos
desejos. llusbes podem ser verdadeiras, porém ndo sdao provaveis, tampouco refutaveis. Uma
crencga de ilusdo ocorre quando “[...] uma realizacdo de desejo constitui fator proeminente em
sua motivacédo e, assim procedendo, desprezamos suas relagdes com a realidade, tal como a
ilusdo ndo da valor a verificacdo” (FREUD, 2006b, p. 40). Apesar da pretensdo de nos
informar algo acerca do mundo externo, ou de corrigi-lo de acordo com a nossa vontade, por
meio das ilusdes, estas apenas podem nos fornecer detalhes de nossa propria vida mental. A
Unica coisa que detém o poder de informar algo com valor de verdade sobre a realidade
externa ao individuo é o trabalho cientifico, e ndo a doutrina religiosa, ainda que essa tentativa
tenha sido feita por ela desde os primérdios da cultura. As ideias da religido somente
conduzem a um mau procedimento racional, preservando assim o estado de ignorancia nos
individuos que nela se apoiam.

Aqui adentramos em um problema que interessa sobremaneira a nossa pesquisa sobre
a moralidade: se as ideias da religido ndo podem dizer a verdade sobre as coisas do mundo,

?"pe acordo com Enriquez (1983, p. 81), em O futuro de uma iluséo, Freud fornece um novo lugar a nogao de
ilusdo. Anteriormente ele ja havia mostrado a relevancia do amor que o lider possui em relagdo aos demais
membros da massa. Tal ilusdao — de um amor considerado equivalente — é central para a existéncia dos grupos
humanos, e o pensamento acerca dessa questdo levou Freud a formular importantes aspectos da “teoria de objeto,
do eu, e do ideal do eu”. Contudo, em 1927, a ilusdo aparece como um fendmeno ligado essencialmente ao
processo da cultura. E Freud estende a sua compreensdo de ilusdo vinculada as ideias religiosas a outros
fenbmenos da civilizagdo, como a nossas “regulamentacdes politicas” e a “predicados culturais de que fazemos
alta opinido”. A ilusdo e a crenca, seu efeito, se tornam, portanto, “conceitos chaves para interpretar ndo somente
a psicologia coletiva, mas, igualmente, o psiquismo individual” (ENRIQUEZ, 1983, p. 81). No que diz respeito a
tradicdo filos6fica moderna, mais precisamente a Descartes, por exemplo, a ilusdo diz respeito a uma “falsa
opinido” e deve ser abandonada no processo que leva o sujeito a ter acesso as ideias claras e distintas, logo,
verdadeiras, por meio da descoberta do cogito. A posicdo de Freud também possui sua complexidade, afinal,
como escreve Enriquez (1983, p. 81), “mesmo se em algumas passagens do seu texto ele parece adotar uma
posicao racionalista classica”, na realidade, ndo o faz por completo”. Isso porque Freud sabe que o trabalho de
andlise centra-se em ilusdes (nos fantasmas, nos sonhos, nas cenas imaginarias de seducdo, nas relactes
transferenciais) ; “sao ‘para valer’ sdo um testemunho da atividade psiquica e que, sem elas, o sujeito néo teria
nenhum acesso a experiéncia do inconsciente” (ENRIQUEZ, 1983, p. 86). Conforme Freud, uma ilusdo nédo é
nem um erro nem exatamente um delirio, apesar de sua semelhanga com este, mas é algo em relagdo ao qual a
realidade tem pouca importancia e que concerne ao campo do desejo e ndo da razdo humana. Alids, “a ilusdo
provoca 0 desaparecimento do trabalho do pensamento o qual comporta interrogagdo, divida, exercicio,
experiéncia” e, por isso, que ela pode tdo nociva aos individuos, por flertar com uma posicdo definitiva diante
das coisas (ENRIQUEZ, 1983, p. 87). No entanto, frente a todas as formas de ilusdo, a religiosa é tida como a
mais terrivel, “visto ser a Gnica que se funda sobre o amor por um objeto ausente e invisivel, mas cujo a
luminosidade ndo se pode embagar” (ENRIQUEZ, 1983, p. 89).
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por serem, em sua natureza psicoldgica, ilusdes, sera que os individuos poderiam viver sem
elas, apesar de nossa civilizagdo e seus regulamentos se erguerem sobre essas mesmas ideias?
Ha, afinal, até mesmo quem possa dizer que, caso se ensine aos individuos “[...] que nao
existe um Deus todo-poderoso e justo, nem ordem mundial divina, nem vida futura, [estes] se
sentirdo isentos de toda e qualquer obrigacé@o de obedecer aos preceitos da civilizacdo”
(FREUD, 2006b, p. 43). Isso necessariamente teria, assim, como consequéncia a irrupgéo de
seus impulsos hostis e egoistas, contrarios a preservacdo da sociedade humana. No entanto,
para Freud, o risco é ainda maior se mantivermos a reIigiéoZlZ e continuarmos pautando
nossas existéncias e 0s rumos da cultura por suas ideias ilusorias.

Ademais, o pensamento religioso — apesar da sua dominancia ao longo dos séculos —
nunca conseguiu domar suficientemente os impulsos associais dos individuos, torna-los
felizes, ou fazé-los veiculos da civilizagdo. Sua influéncia irrestrita tampouco pode — e isto é
bastante significativo — torna-los propriamente morais. Ao contrario, de forma paradoxal, a
religido, ao exaltar no homem justamente a sua fraqueza, condigdo para o pecado, € a
decadéncia moral, se manteve pelas concessdes que fez em relacdo as suas evasdes
impulsivas. No fim das contas, o proprio ato de pecar — ou seja, a realizacdo das satisfacGes
pulsionais do individuo — serviu, de forma contraditoria, para a reafirmacdo da soberania de
Deus. No arremate de Freud (2006b, p. 46) sobre o problema, em “todas as épocas, a
imoralidade encontrou na religido um apoio ndo menor que a moralidade”. Desse modo, as
promessas da religido em torno da criacdo de individuos com mais controle moral ou maior
susceptibilidade a cultura simplesmente ndo puderam ser cumpridas.

Segundo Freud, os homens ndo renunciam de bom grado aos seus impulsos sem que
haja paralelamente a isso uma crescente hostilidade em relacdo a civilizagdo. Para ele, tal
rendncia, ou a obediéncia, as proibigdes culturais seriam menos insatisfatorias e,
provavelmente, mais efetivas se seus motivos tivessem, ao invés de uma derivagdo na ordem
divina, uma proveniéncia intelectual, ou seja, se fossem embasados no pensamento cientifico.
A aposta freudiana € a de que a moralidade, i.e., a introjecdo das proibic¢Ges culturais, poderia
ser mais efetiva se porventura fossem apresentadas aos individuos as razdes sociais para as
proibicdes a que eles devem obedecer. O mandamento que diz “Nao matards” é tomado como
exemplo para essa inversdo dos motivos das proibicGes. De acordo com Freud, fornecer a

explicacdo racional para a proibigdo do homicidio seria mais eficaz do que esperar por seu

212 [A] civilizagdo corre um risco muito maior se mantivermos nossa atual atitude para com a religido do que se
a abandonarmos” (FREUD, 2006b, p. 44).
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cumprimento meramente em virtude da obediéncia a lei divina. Aliés, seria até mesmo
perigoso condicionar a proibi¢do de matar a existéncia de Deus, por torné-la dependente de tal
crenca. Apesar disso, 0 perigo ndo conseguiu ser evitado, na medida em que, além de certas
proibicdes, também outras regulamentacdes e ordenacbes culturais se tornaram dependentes
desse carater de santidade, a fim de que pudessem ser cumpridas. Para se opor a esse
movimento de dependéncia religiosa da moralidade, diz Freud (2006b, p. 50) :

[Clonstituiria vantagem indubitavel que abandonassemos Deus inteiramente
e admitissemos com honestidade a origem puramente humana de todas as
regulamentactes e preceitos da civilizacdo. Junto com essa pretensa
santidade, esses mandamentos e leis perderiam também a sua rigidez e
imutabilidade. As pessoas compreenderiam que sdo elaborados, ndo tanto
para domina-las, mas, pelo contrario, para servir a seus interesses, e
adotariam uma atitude mais amistosa para com eles e, em vez de visarem a
sua abolicdo, visariam unicamente a sua melhoria. Isso constituiria um
importante avanco no caminho que leva a reconciliagdo com o fardo da
civilizacao.

No tocante a moralidade em Freud, é crucial termos em mente que a figura de Deus
estd sendo posta em questdo, pois representa, entre outras coisas, a ideia de uma forca
coercitiva externa que serve para assegurar a conduta moral humana. Sua fungédo, portanto,
esta ligada a incitacdo do cumprimento de uma determinada lei, de uma regra moral posta por
essa mesma figura. Quer dizer, Deus é ao mesmo tempo fonte das leis morais, lugar de onde
emanam tais normas, juiz que avalia se estas foram ou ndo cumpridas e, finalmente, o agente
responsavel pela punicdo no caso da falta de obediéncia as leis em jogo. Nesse sentido,
podemos notar desde ja a sua semelhanca com as fung¢6es do supereu, também portador da lei
e agente de vigilancia das normas e das penalidades. A diferenga é que, enquanto o primeiro
age de forma restritiva a partir “de fora”, o segundo age desde o interior do individuo. Porém,
0 que nos interessa saber, de acordo com Freud, ¢é se de fato necessitamos da ideia dessa forca
externa de coercdo — Deus, ou melhor, as ideias religiosas — para garantir 0S nossoS
comportamentos morais. Pois, se isso for verdade, a conquista da moralidade, i.e., a
internalizacdo das regras morais, com sua coercdo a partir do interior do individuo, nunca
seria completamente firmada, tendo sempre que depender de um agente externo para fazer a
vigilancia que o proprio supereu — a maior conquista da moralidade humana — deveria
conseguir realizar sozinho.

Em suma, o que se teme com o afastamento da religido como doutrina moral dos
individuos, portanto, é a perda do reforco externo coercitivo, pois a suspeita € a de que,
acabando-se com ele, estaria também em risco a forga coercitiva interna para os deveres
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morais. A isso Freud responde com certo otimismo, ja que para ele tal perda apenas abriria
portas, visto por outro angulo, para um ganho ainda maior, qual seja, a manutencdo da
moralidade por vias intelectuais, seu mais verdadeiro e mais efetivo sustentaculo. 1sso porque
seria realizado a partir do interior de cada individuo, dessa vez ndo mais em decorréncia de
suas vicissitudes emocionais — como é o caso do mecanismo de repressdo —, mas tendo como
base a solidez das justificativas da razdo. Freud adere aqui claramente a reforma positivista da
cultura. Esse tipo de mudanga colocaria em evidéncia as fontes e 0s objetivos dos
mandamentos e das leis, além de fornecer uma explicacdo para a renuncia pulsional, que
conduziria 0 homem a uma possivel pacificacdo com as exigéncias da cultura.

Apesar de se posicionar a favor de uma revisao fundamental da relacéo entre as ideias
religiosas e a cultura, Freud diz que as primeiras devem sua forca, alem do fato de serem
realizacBes de desejos, a inclusdo que fazem de importantes reminiscéncias historicas. A
explicacdo para o surgimento da primeira proibicdo moral referente ao homicidio, como ja
sabemos desde Totem e tabu, deve-se ndo a uma motivacgdo racional, mas sim a um conflito
emocional ocorrido nos primérdios da humanidade. O fator histérico em questdo diz respeito
ao assassinato do pai primevo pelos filhos e a reacdo emocional advinda desse momentoso
acontecimento. Segundo a investigacdo psicanalitica, a reacdo emocional ao crime foi a
responsavel pela origem da regra referente a proibicdo do homicidio. Naqueles tempos, o pai
primevo, lamentado pelo remorso dos filhos, tornou-se o deus protetor do cld, na forma do
animal totémico. Apds sua morte, houve a necessidade de se prometer que o crime executado
jamais seria repetido novamente, dentre outros fatores, em funcdo do interesse pela
preservacdo da nova organizagdo social que os irmdos haviam alcangado. Assim apareceu a
proibicdo de matar. Dada essa explicacdo, Freud considera que as doutrinas religiosas
possuem certa razdo quando apontam para o surgimento emocional e “divino” da proibigéo do
assassinato, em detrimento de sua motivacdo racional, ja que a regra existe gracas ao pai
primevo que mais tarde serviu para constituir a imagem de Deus, entendido como fonte do
mandamento.

Assim como no plano cultural a motivagdo emocional foi a fonte para a proibicdo do
homicidio, no plano individual ocorre a mesma motivacdo, s6 que desta vez no tocante a
repressdo dos impulsos que levam a crianga a neurose, mais propriamente, a neurose
obsessiva. De acordo com Freud, que traca essa analogia, a crianga em seu desenvolvimento
passa necessariamente por uma fase neuroética, devido a debilidade de seu intelecto para poder
reprimir 0s impulsos incompativeis com os propositos da civilizacdo. Contudo,

posteriormente, esse seu estado psiquico consegue ser eliminado através do tratamento
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analitico. “Exatamente do mesmo modo, pode-se supor, a humanidade como um todo, em seu
desenvolvimento através das eras, tombou em estados analogos as neuroses [...]”, pois nesse
periodo a rendncia aos impulsos somente se fazia por meio de forgas emocionais. E por esse
motivo que Freud pode dizer que a religido € uma neurose universal, pois tanto a neurose
infantil quanto a religido derivam da mesma situacio, qual seja, o complexo de Edipo, em
suma, a relacdo com a autoridade do pai. Levando ainda mais adiante a semelhanca, a
proposta para a solucdo das ideias religiosas, entendidas como “reliquias neurdticas”, deveria
ser a mesma que aquela para a neurose, a saber, o tratamento analitico, a0 menos no que diz
respeito a finalidade deste. E isso o que parece querer dizer quando fala em “substituir os
efeitos da repressdao pelos resultados da operacéo racional do intelecto” (FREUD, 2006b, p.
53).

5.4. “Educacdo para a realidade” e *“deus Logos”: a substituicdo da base afetiva de
obediéncia aos preceitos da civiliza¢do por um fundamento racional

Neste momento, poderiamos levantar uma questdo contra esse intuito psicanalitico de
modificacdo da obediéncia de base afetiva a civilizacdo por uma de base racional. Parece-nos
até mesmo estranho que tal proposicdo seja feita pela propria psicanélise, pois aprendemos
com ela a pensar os seres humanos como dominados por seus impulsos. Inclusive,
poderiamos dizer que foram as descobertas psicanaliticas que nos levaram a diminuir a nossa
crenca no poder da racionalidade sobre os desejos humanos. Entdo, de que forma poderiamos
pensar esse passo de Freud? De acordo com ele, é verdade que os homens sejam assim,
governados por seus impulsos, mas deveriamos nos perguntar se eles tém de ser assim, “[...]
se sua natureza mais intima tem necessidade disso” (FREUD, 2006b, p. 55).

A razdo de pensarmos que as coisas Sao assim € que o programa de educacao infantil
preza, sobretudo, por dois fatores: o retardamento do desenvolvimento sexual e a influéncia
prematura da religido (FREUD, 2006b, p. 55). Dadas essas circunstancias, ndo podemos
esperar dos seres humanos o alcance do “primado da inteligéncia”. Seria interessante que 0s
individuos pudessem fazer a experiéncia que lhes foi negada até entdo, a saber, a de uma
educacdo ndo religiosa. Somente dessa forma poderiamos dizer se o estado atual do homem é
resultado da repressdo pelas ideias religiosas ou se € algo independente dessa condicao, talvez
um fator imutavel proprio a sua constituicdo. O experimento que Freud propde é nomeado de

“educacdo para a realidade” (FREUD, 2006b, p. 57). Ele supde que o homem possa deixar de
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se pensar como centro da criagdo e objeto de cuidado de uma providéncia divina, admitindo
para si a sua condi¢do de desamparo e insignificancia diante da totalidade dos acontecimentos.
A ideia é que “alguém entregue a seus proprios recursos: aprende a fazer um emprego correto

deles” (FREUD, 2006b, p. 57), adquirindo, portanto, autonomia moral e intelectual.

De acordo com a psicanélise, a educacdo € um tipo de coercdo externa que se
interioriza na medida em que seus conteudos passam a tornar-se parte do proprio individuo.
Nesse caso, a “proposta educativa” de Freud (2006b, p. 57), que, segundo ele proprio, é a
Unica razdo pela qual escreve O futuro de uma ilusdo, é poder efetuar a troca dos contedos
doutrinais da religido por algo mais realista, a fim de que, desse modo, a moralidade ndo seja
mais transmitida de forma iluséria, emocional e precéria pelos seres humanos, mas sim
reflexiva, i.e., apresentando os motivos para a confeccdo de suas ordenacOes e para seu
cumprimento. No entanto, para que isso ocorra, as bases da moralidade ndo poderiam mais se
fixar nos desejos humanos — que, como vimos, sdo a matéria das ilusdes —, mas apenas
naquela dimensdo do individuo que ndo pode ser extirpada ou mesmo amenizada de modo
eficaz por nenhumconsolo transcendente: falamos aqui do seu desamparo.

Ao assumir esse desamparo, rechagando, com isso, a possibilidade de ajuda
transcendente, o proprio homem teria que se responsabilizar pela ordenacdo das relagdes
interpessoais, que até entdo foram em grande medida atribuidas a um ser divino. Nesse
sentido, para Freud, ter uma educacdo voltada para a real condicdo humana do desamparo
parece mais vantajosa do que a religiosa, ndo somente porque aponta para as precariedades
constitutivas do individuo, mas também porque o responsabiliza por suas eventuais
potencialidades. A autoria de tais coisas lhe é plenamente assegurada. Sem duvida, o0s
individuos sdo determinados por fatores extrinsecos a eles mesmos, que se encontram fora do
controle do eu e, portanto, ndo sdo passiveis de atribuicdo a ele. O proprio inconsciente faz
parte dessa “descoberta” de Freud. Contudo, para a psicanalise 0 que interessa de fato € a
forma pela qual nos apropriamos desses elementos estranhos, assumimos a nossa participacéo
na sua producéo, e deixamos que eles afetem as nossas condutas. A psicanalise nos ensina,
dentre outras coisas, a ter responsabilidade pelos nossos atos e pensamentos, por mais
involuntarios e alheios que estes possam nos parecer, além de nos colocar cientes de coisas
que rejeitamos a nosso préprio respeito.

Entendemos, com Freud, que o movimento da educacéo religiosa é outro e contrério a
este, pois afirma uma ideia iluséria de amparo dos seres humanos, colocando-os como

criaturas passivas diante da vontade de Deus, sendo este capaz de puni-los para garantir a
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obediéncia as suas ordens e a imposi¢do de sua vontade. Tendo isso em vista, poderiamos nos
questionar sobre o valor moral de uma conduta movida unicamente pelo medo desse ser
divino. Tal sentimento, é verdade, garante com certa eficacia o cumprimento das regras
sociais, e a psicanalise sabe bem disso, pois evidenciou a centralidade do medo [Angst] no
tocante ao desenvolvimento da consciéncia moral. Que o medo — nesse caso, o temor a Deus,
a0 substituto paterno — tenha sido o sentimento moral por exceléncia, no tocante aos motivos
da acdo moral, ndo quer dizer que isso tenha de ser sempre assim. O que Freud parece apontar
com a ideia de uma educacéo para a realidade é a fragilidade desse fundamento moral em um
sentimento (seja este 0 medo, 0 amor ou qualquer outro) ; sua aposta é a de que um processo
reflexivo se coloque no lugar deste. Contudo, e € muito importante ter isso em mente, isso nao
quer dizer que a razdo seja 0 novo Deus, posto pela psicanalise, o futuro salvador das relagdes
interpessoais e do desenvolvimento cultural humano. Atentemos para o fato de que Freud
(2006b, p. 56) fala em um experimento de educacdo ndo religiosa, portanto, em uma especie
de teste, e que se acaso este, juntamente com suas pretensdes cientificas, ndo se mostrar a
altura da promessa feita, se apresentando meramente como novas ilusdes aos individuos, ndo
haverd incomodo algum em se modificar outra vez o direcionamento das coisas reajustando 0s
desejos infantis a realidade ou mesmo em voltar ao juizo anterior, “[...] puramente descritivo,

de que o homem é uma criatura de inteligéncia débil, governada por seus desejos instituais”.

Em oposicdo a essa passividade caracteristica da educacdo religiosa e ao seu
fundamento emocional e todo o tipo de ilusdo de amparo é que Freud sugere um passo a
frente, que visa superar o infantilismo psiquico: a educacdo para a realidade. Esta assume
radicalmente a imperfeicdo dos seres humanos, assim como a de suas condutas, mas
paralelamente langa-os para uma tentativa de reguld-las com base naquilo que eles préprios
estabelecem para si. Baseados nesse novo tipo de educacdo, a aposta é que a convivéncia dos
individuos uns com os outros, bem como com a natureza, possa se pautar, por um lado, no
reconhecimento de seus préprios limites e, por outro, na descoberta de seus recursos outrora
ocultados pelas qualidades do ser divino superior, como € o caso das potencialidades
intelectuais humanas que se traduzem, para Freud, no conhecimento cientifico. A religido
como formadora e sustenticulo da moralidade dos individuos, incutida desde os primoérdios na
educacdo infantil, deve ser expulsa em favor do alcance desse conhecimento (cientifico) e da
primazia do intelecto, Unica base aceitavel para os preceitos da cultura. Freud (2006, p. 261),
contudo, admite que tal conhecimento preservaria 0s mesmos objetivos de Deus e da religido,

a saber, “o amor do homem e a diminuicdo do sofrimento”, com a diferenca de que
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0s perseguiria “dentro dos limites humanos, na medida em que a realidade externa, Avaykn,
permita”.

O principio de prazer, representado pela realizacdo de desejos e pelo poder
consolatério que a religido oferta para a vida do homem, ndo deve superar o principio de
realidade expresso pelas nogdes de necessidade (ananké) e desamparo, até mesmo porque ha
algo de indelével nestas Gltimas, e que ndo se deixa, portanto, subtrair pelo balsamo das
ilusdes. O “deus Logos” ndo ampara 0s individuos como o faz a religido, mas nem por isso
deixa de possuir suas promessas, como o alcance do “conhecimento da realidade do mundo” e
0 aumento de poder para organizar a vida dos seres humanos (FREUD, 2006b, p. 63). A
crenga nesse deus, que no fundo ndo deixa de ser uma iluséo freudiana, agora sobre a poténcia
da razdo, marca uma ruptura em relagdo as ideias religiosas. Ao contrario destas, a
racionalidade cientifica ndo possui um carater delirante, ja que preserva a capacidade de
correcdo do pensamento, além de ndo punir aqueles que ndo compartilham de seus contetdos
(FREUD, 2006b, p. 60). Ela é a forma privilegiada de acesso a “natureza real das coisas a nos
externas” e do nosso aparelho psiquico, via unica pela qual o homem se aproxima da verdade.

A radicalidade da “fé” de Freud na ciéncia se expressa de maneira explicita quando ele
diz que, aquilo que esta ndo nos oferece também ndo poderiamos conseguir em nenhum outro
lugar. Esse forte traco positivista da psicanalise pode ser encontrado, dentre outros lugares das
obras de Freud, em Totem e tabu (1912), época em que ele chegou a formular trés estagios,
relativos as cosmovisdes, deduzidos da teoria de Comte (MORANO, 2003, p. 75), cujo ultimo
seria o referente a cosmovisdo cientifica da vida 213 , 0 apice do desenvolvimento da
humanidade. A sua ideia é a de que “a humanidade de forma paralela ao desenvolvimento do
individuo ird progressivamente ascendendo a esta Ultima etapa do amadurecimento no qual
ndo ha qualquer lugar para a visao religiosa de mundo” (MORANO, 2003, p. 75) — ideia que,
mesmo em 1927, Freud ndo hesitaria em defender.

No entanto, Enriquez (1983) faz algumas criticas interessantes a ideia da religido
como uma mera fase do desenvolvimento da humanidade e da tentativa freudiana de extirpa-
la da cultura. Para ele, a propria dificuldade relativa ao desaparecimento da religido esté
conectada a ideia de Freud de que esta Ultima compreende “importantes reminiscéncias

historicas”, além de realiza¢fes de desejos. Reminiscéncias essas que, para a psicanalise, tém

213Segundo Freud (2005, p. 96-97), analogamente ao desenvolvimento libidinal do individuo, a cosmovisdo
animismista corresponderia a fase narcisica infantil, a religiosa ao investimento libidinal do individuo nas figuras
paternas, tipico do complexo de Edipo, e o cientifico & chegada do principio de realidade para superagéo (sempre
parcial) do principio de prazer .
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a ver com o surgimento das primeiras proibi¢cdes morais — especialmente com a proibicdo do
homicidio — ap6s a morte do pai da horda primeva, este Gltimo feito figura sagrada no
totemismo e a partir do qual se originou a ideia de Deus. Assim, “0 pai primevo constituiu a
imagem original de Deus, o modelo a partir do qual geragdes posteriores deram forma a figura
de Deus. Dai a explicacdo religiosa ser correta. Deus realmente desempenhou um papel na
génese daquela proibig&o”, que, portanto, ndo adveio de uma necessidade de ordem social
atendida pela razdo humana na forma de lei (FREUD, 2006b, p. 51).

Desse modo, as ideias religiosas, dentre elas as primeiras proibicdes morais, tém por
base exatamente o que a psicanalise outrora descortinou acerca delas, qual seja, a sua génese
na figura de Deus — na verdade, na figura do pai, seu substituto. Apesar dessa aproximacgao
entre as investigacOes da psicanalise e as ideias religiosas no que tange a origem dos preceitos
morais, Freud nos diz que a doutrina religiosa pode até se referir a verdade historica, porém
ressalta que apenas se submetida a “certa modificagéo e disfarce” (FREUD, 2006b, p. 51).
Além disso, se for possivel comparar os estagios evolutivos da humanidade aos do individuo,
surge entdo novamente uma esperanca no tocante ao desaparecimento da religido. De acordo
com Enriquez (1983), Freud nos conta que, ao longo do tempo, a humanidade passou por
estagios analogos as neuroses. E, dentro desse quadro evolutivo, podemos pensar a religido
como uma espécie de “neurose obsessiva da humanidade” — por sua origem no complexo de
Edipo, mais exatamente no complexo paterno. Contudo, se tal afirmacdo é correta, a
humanidade precisaria passar por um tratamento a fim de se livrar de sua condigdo neurotica,
ou seja, religiosa.

Para Freud (apud ENRIQUEZ 1983, p. 92), “o afastamento da religido ocorrerd com a
fatal inexorabilidade de um processo de crescimento”. Nesse sentido, diz Enriquez (1983, p.
92), vislumbramos um antigo pensamento que permeia toda a obra cultural de Freud, o de que
as explicacdes filogenéticas e ontogenéticas se articulam. Contudo, ainda que aceitdssemos a
ideia de que a ontogénese repete a filogénese, o0 argumento de Freud acerca da religido nao se
sustentaria. 1sso porque o proprio autor ja nos indicou diversas vezes ao longo de sua obra,
inclusive, em O futuro de uma ilusdo, que o que ocorre no psiquismo humano causa neste
marcas indeléveis, o que significa que no adulto ainda persistem aqueles estados psicolégicos
que outrora pertenceram a crianca, tais como o desamparo e a nostalgia do pai. Assim, 0
abrigo na religido, como neurose universal, ndo garante que o homem ndo desenvolva uma
neurose individual. Apesar disso, Freud parece esquecer essa ideia e nos leva a entender que a
crianca pode de fato um dia alcancar a maturidade “quando diz que ‘a neurose deve atravessar
todo o individuo civilizado para ir da infancia a maturidade’” (ENRIQUEZ, 1983, p. 92).

172



Mas, simultaneamente a isso, e dai advém o auge da critica de Enriquez (1983, p. 92) ao
autor, “ele sabe muito bem que essa ideia é inexata e o individuo continua sendo, em certos
aspectos, 0 menininho vulneravel e medroso”.

No entanto, para Freud, a ideia de extingdo do pensamento religioso se sustenta pela
esperancga no triunfo da ciéncia. Esta alcangou um nivel impressionante de conhecimento da
realidade do mundo, que propiciou o crescimento do poder dos individuos diante do
enfrentamento das forcas naturais, além de uma facilitagdo no modo de ordenar as suas vidas.
Na perspectiva de Freud (2006, p. 62), a ciéncia é extremamente criticada por “ter
enfraquecido a fé religiosa” e também devido ao grande abalo que causou na soberania das
ideias religiosas na Terra e no que se refere a visdo de mundo (Weltanschauung) que estas
disseminam, visdo que até entdo orientava a percep¢do humana da realidade e afastava desta
qualquer tipo de conhecimento que pudesse ser incompativel com o que ela fornece. Além
disso, a ciéncia é censurada por alguns “pela pequenez do que nos ensinou e pelo campo
incomparavelmente maior que deixou na obscuridade”, o qual a religido aproveita para
iluminar, porém por meio do material ilusério dos desejos humanos (FREUD, 2006, p. 62).

Ademais, de acordo com Freud, devemos nos ater ao fato de que a ciéncia é um modo
de pensar o mundo (uma cosmovisdo) ainda muito recente e que este, durante um longo
periodo de tempo, foi interpretado a partir do animismo e da religido até chegar ao éxito
(parcial) do principio de realidade que define esse tipo de conhecimento (cientifico)
(ENRIQUEZ,1983). No entanto, para que isso fosse possivel, foi necessario antes um
amadurecimento do intelecto humano a fim de que ficasse “suficientemente forte para as
tarefas que ela [a ciéncia] estabelece” (FREUD, 2006b, p 62). Ainda assim a ciéncia é acusada
de “infidedignidade”, uma vez que determinados conhecimentos que ela alcanga séo logo
dispensados e trocados por outros considerados entéo verdadeiros. No entanto, segundo Freud
(2006, p. 62), 0 que ocorre ndo é exatamente uma mera troca, mas a substituicdo de uma
“aproximacao grosseira a verdade” por uma outra “mais cuidadosamente adaptada, a qual, por
sua vez, fica a espera de novos aperfeicoamentos”.

Apesar dos aspectos positivos que Freud enxerga na ciéncia, estes devem ser
ponderados. 1sso porque o autor parece ter se esquecido de alguns dos pontos teéricos mais
fundamentais desenvolvidos em Psicologia das massas e analise do eu (1921) (ver Enriquez,
1983, p. 93), como, além das semelhancas, as diferencas encontradas entre psicologia
individual e psicologia coletiva. Na visdo freudiana, “[a]s condutas coletivas esponténeas,
violentas e reativas [...] evidenciam crengas e ilusdes, muito mais do que as condutas

individuais, que sdo, ao contrario disso, mais guiadas pelo principio de realidade”, ou seja,
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pela razédo humana (ENRIQUEZ, 1983, p. 93). Dessa forma, tudo ocorre, como diz Enriquez
(1983, p. 93), como se o texto de 1921 jamais tivesse sido escrito, uma vez que Freud, em O
futuro de uma ilusdo, acredita que o comportamento das massas “possa pertencer a algada da
ciéncia da mesma maneira que o comportamento individual”, como se ambos o0s tipos de
comportamentos ndo possuissem suas marcas distintivas e intransponiveis.

Vimos, em Psicologia das massas e analise do eu, que o comportamento moral e
racional sdo preferencialmente esperados do individuo, e ndo das massas. Alias, a esséncia
destas € outra, e concerne ao “enfraquecimento da aptiddo intelectual, a desinibi¢cdo da
afetividade, a incapacidade de moderacdo e adiamento”, além da tendéncia a acdo irrefletida e
da descarga imediata de emoc¢des (FREUD, 2011b, p. 77). Sendo assim, como esperar entéo
gue as massas possam ser guiadas a partir das descobertas oriundas de uma racionalidade
cientifica? O trabalho feito sobre esse fendmeno parece refutar essa ideia.

Ainda sobre o problema da ciéncia, podemos dizer que o seu papel se transformou ao
longo dos anos, bem como o da religido. Na sociedade atual, ela “’é um dos instrumentos
mais destrutivos’ e, além disso, “ndo cumpriu sua promessa suprema de libertar o homem do
medo’” (MARCUSE apud ENRIQUEZ, 1983, p. 95). Diversos autores denunciaram essa
falha. Nas palavras de Enriquez (1983, p. 95),

a ciéncia racional ocidental surge entdo como uma arma de guerra contra 0s
antigos modos de pensar, de querer e de viver de nossas sociedades e
também contra os antigos modos de ser e refletir das sociedades n&o-
ocidentais.

Apesar de ter sido onde Freud depositou sua fé, ao menos até 1927, pois sabemos que
as coisas mudam a partir de O mal estar na civilizagcdo (1930), a ciéncia, a0 menos como se
desenvolveu, tende a homogeneizacdo e ao enrijecimento das condutas humanas, que se
tornam “previsiveis” e “programaveis”. E, mesmo se acaso ela pudesse ser reformada a partir
das descobertas da psicanalise, por exemplo, temos que admitir que, ainda assim, as
esperancas de Freud ndo se sustentariam, e a ciéncia ndo poderia se prestar a tarefa de guia
solitaria dos programas educacionais. Isso porque, como lembra Enriquez (1983, p. 95), estes
séo estabelecidos a partir das “relacGes de forca”, dos conflitos existentes no interior do corpo
social.

A pedagogia consiste em uma disputa entre conhecimentos, pois, ainda como escreve
Enriquez (1983, p. 95), “implica certos modos de transmissdo do saber ou de apropriagéo da

experiéncia”, uma vez que se vincula “as representagdes coletivas e as ideias dominantes de
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uma certa época”. Por isso, ndo haveria como garantir a predominancia da reflexdo cientifica
sobre os demais modos de conhecimento, ja que essa disputa entre 0s saberes jamais cessa,
fazendo parte do proprio processo de reflexdo, emocional e pratico envolvido nessas escolhas.
Disso se constata que

Freud incluiu-se na ilusdo comum, a de acreditar que o mundo pode ser
transformado pela educacdo. Mesmo que Freud o saiba, parece querer
ignora-lo e talvez, para adiar, o mais possivel, 0 momento em que se dara
conta de que a ciéncia pode ser também um elemento fundador da
infelicidade da humanidade, o que veremos em O mal- estar na civilizagéo
(ENRIQUEZ, 1983, p. 95).

Ainda assim podemos ver em O futuro de uma iluséo a aposta de Freud no
conhecimento cientifico que acompanha a ideia de uma modificacdo na cultura e na educagéo
que o autor desejaria ver realizada no futuro. Como dissemos anteriormente, para Freud, os
preceitos morais, entre outros, da civilizacdo devem ser estabelecidos a partir de uma
perspectiva racional e ndo ser mais pautados por sentimentos como 0 medo e 0 amor, sejam
estes dirigidos a Deus ou qualquer outra autoridade externa. Em outras palavras, para Freud, o
fundamento da moralidade ndo deve ser o medo social (soziale Angst), mas sim o intelecto
humano. E € isso 0 que estd no cerne da ideia de educacdo que ele pretende que substitua
aquela dominante em sua época, pautada pela repressdo sexual e a influéncia das ideias
religiosas — que impde aos individuos o amor (inibido na meta) e o0 medo. Esse “programa
educacional”, como vimos, € nomeado ali de “educacdo para a realidade”.

Afora as mindcias acerca do estatuto ontolégico da realidade em Freud, que ndo estdo
aqui em discussdo, o autor supde que, nesse tipo de educacdo, o0 homem possa deixar de se
pensar como centro do universo e objeto de cuidado de uma providéncia divina, admitindo
para si a sua condi¢do de desamparo e insignificancia. A ideia é a de que “alguém entregue a
seus préprios recursos aprende a fazer um correto emprego deles” (FREUD, 2006b, p. 57), ou,
ao menos, deixa de esperar por um amparo advindo do exterior, passando entdo a contar com
suas proprias capacidades, sobretudo com suas insuficiéncias, e a se responsabilizar por estas.
A educacdo — tal qual Freud a concebe e que consequentemente ird fundamentar a moralidade
humana — se liga, portanto, a uma certa rentncia do narcisismo e exige que o individuo

adentre o “mundo do limite, quer dizer, da castragéo e da morte” (REY-FLAUD, 2002, p. 21).
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Consideracoes finais

Nessa parte da pesquisa prezamos pela apresentacdo da consciéncia moral, pela
primeira vez relacionada ao conceito de supereu, resultado da segunda topica freudiana.
Apesar de essa relacdo ndo ser claramente explicitada na obra O futuro de uma ilusdo (1927),
a depreendemos concomitantemente a textos que a antecedem — tais como O eu e 0 iSso
(1923) e O problema econdmico do masoquismo (1924) —, os quais expdem a consciéncia
moral como uma funcéo do supereu.

Além disso, a andlise do texto de 1927 nos mostrou que a mudanga na dire¢do das
forcas de coercdo, a interiorizacdo dos preceitos culturais, equivale, segundo Freud, a
conquista da moralidade — até onde esta é possivel. Em outras palavras, a moralidade humana
é fruto da autocoercdo individual. No entanto, a compreensdo da moral ndo é tdo simples
assim, na medida em que Freud aponta para um paradoxo que a envolve. Se, por um lado, a
obediéncia as coercdes da civilizacdo é o que fundamenta esta ultima e faz com que o
individuo se torne um ser moral, tal obediéncia também pode produzir o oposto disso, ou seja,
um sensivel mal-estar e insatisfacdo em relacdo a cultura e seus derivados (tais como a
moralidade).

Desse modo, vimos que a tarefa cultural de moralizar o homem ndo é facilmente
cumprida, dado que a propria forca natural deste — sexual e agressiva —, resquicio de sua
animalidade, continua ativa a despeito do trabalho da civilizagdo sobre ela, comprometendo
assim esta ultima e as relagdes que ele mantém com os demais seres humanos. 1sso sem contar
a dificuldade advinda das proprias regras morais forjadas para a sua domesticacao social, que
nem sempre sdo bem-sucedidas.

Freud nos diz, portanto, que por meio dos preceitos morais 0 homem tenta se proteger
do préprio homem, mas que, no fim das contas, a rentincia aos impulsos engendrada por essas
normas também passa a ameagar a cultura, visto impedir a satisfacdo dos individuos. Os
impulsos associais cedem entdo seu lugar de ameacga a cultura a rendncia pulsional e as
coercOes (externas e internas) aliadas a esta. A civilizagdo, que deveria ser defendida contra o
individuo, por meio de seus regulamentos e instituicdes, encontra nestes o motivo mais
préprio do 6dio dos individuos contra ela. Assim, de forma paradoxal, as proibi¢cées morais,
criadas pelo proprio homem a fim de protegé-lo dos outros individuos, se revelam os objetos
privilegiados de ataque por parte dele. A cultura e a moralidade — ou seja, 0s remédios que
propiciariam a seguranca nas relagdes do individuo com os outros homens e com a natureza —,

se tornam o préprio veneno do qual ele deseja se livrar. O individuo, contudo, ndo pode
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abdicar da cultura — a propria condi¢do da hominizacdo — ou da moralidade sem, com isso,
sofrer o risco de exterminio. Ademais, nem o controle sobre os seus impulsos pode Ihe
garantir uma boa relagdo com os outros individuos. E a partir desse pensamento que Freud faz
a passagem do &mbito material de insatisfacdo para com a cultura para o &mbito psicoldgico.

Vimos também, no texto de 1927, que as trés primeiras proibi¢des da humanidade, que
se referem ao incesto, a ansia de matar e ao canibalismo, sdo também os trés desejos mais
primordiais dos individuos. Ademais, dessas proibi¢es surge um fator psicologico para as
renincias posteriores, tido como fator decisivo no desenvolvimento do aparelho psiquico: a
aquisicdo do supereu, que adveio da interiorizacdo das restriches externas. O texto atenta para
as vantagens culturais dessa conquista, ou seja, 0 reconhecimento dos homens, desde a
internalizacdo das coerc@es, como “veiculos da civilizagdo”, e ndo mais como seus opositores.
Apesar dessa monumental peculiaridade do desenvolvimento humano — a aquisicdo da
moralidade —, Freud observa que a maior parte das pessoas apenas obedece as proibicGes
culturais por medo dos efeitos da coercéo externa, i.e., por medo social. Além disso, mesmo
com a internalizagdo da proibicdo dos desejos humanos mais primitivos tendo sido
relativamente bem-sucedida, no que tange a outras exigéncias morais, 0 homem ndo se
compromete da mesma maneira com 0 seu cumprimento. Assim, ele permanece em grande
medida associal e se sentindo pressionado pelas coer¢des culturais.

Conforme Freud, o supereu se aproxima das ideias religiosas (formadas pelas
lembrangas do desamparo da infancia do individuo e da humanidade), pois ambos possuem
uma relacgdo intrincada com dois fatores, a saber, o complexo paterno e o desamparo infantil.
Em se tratando deste Gltimo, a religido é compreendida como uma tentativa de aplaca-lo por
meio da oferta de protecdo oriunda de um ser divino — Deus —, 0 substituto paterno, na viséo
psicanalitica. Assim como o supereu, guardido das normas exteriores, a religido é de algum
modo o produto da tentativa psiquica de aplacar o desconforto do individuo diante da punicao
das autoridades externas e de sua falta de amor, esforco que, no entanto, fracassa de diversas
formas.

Em 1927 vimos que a psicanalise centra seus argumentos em torno da luta contra as
verdades religiosas e, sobretudo, na necessidade de tornar o cumprimento das proibi¢des
morais algo independente das ideias religiosas — que desde o inicio da humanidade guiaram a
conduta moral dos individuos —, sem, com isso, fazer com que os individuos sucumbissem a
influéncia de seus impulsos antissociais. Para Freud, apoiar a moral na religido é algo
negativo, pois significa apoid-la em uma ilusdo, em um derivado dos desejos humanos que

despreza a relagdo com a realidade. E a Unica coisa que detém o poder de informar algo com
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valor de verdade sobre a realidade externa ao individuo, segundo o autor, é o trabalho
cientifico. Além disso, o pensamento religioso nunca domou de fato os impulsos associais do
homem e, talvez, por isso seja licito querer se livrar dele como base moral. A aposta freudiana
é a de que a moralidade, i.e., a introjecdo das proibi¢Ges culturais, poderia ser mais efetiva se
porventura fossem apresentadas aos individuos as razdes efetivas para as proibicdes a que eles
devem obedecer. Sé assim poderia acabar a hostilidade dos individuos contra os preceitos da
civilizagdo, pois estes poderiam ver entdo que tais regras ndo foram feitas para Ihes submeter,
mas, ao contrario, para “servir a seus interesses”.

Freud assume que 0s homens sdo governados por seus impulsos, mas se questiona se
eles realmente necessitam ser assim ou se, com uma educacdo diferente, ndo mais baseada na
repressdao dos impulsos e na religido, eles ndo poderiam se tornar diferentes. Vimos também
que, segundo o autor, a Unica razdo pela qual escreve O futuro de uma iluséo, é poder efetuar
a troca dos contetdos doutrinais da religido por algo mais realista, a fim de que, desse modo, a
moralidade ndo seja mais transmitida de forma iluséria, emocional e precaria pelos seres
humanos, mas sim reflexiva, i.e., apresentando-se 0s motivos para a confeccdo de suas
ordenac0es e para seu cumprimento. Ademais, o0 que Freud parece apontar com a ideia de uma
educacdo para a realidade é a fragilidade do fundamento moral em um sentimento (seja este o
medo, 0 amor ou qualquer outro), mas também a solucéo para esse problema: a substituicdo
da crenga pelo uso da razdo. O autor nega, no entanto, o carater dogmatico dessa saida
proposta e reitera que, caso seu experimento educacional desse errado, ndo haveria motivos

para ndo substitui-lo por outro.
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Capitulo 6. O mal-estar na civilizacdo

No capitulo anterior, dedicado ao texto O futuro de uma ilusdo, vimos que uma das
maiores preocupagOes de Freud era a de que a moralidade pudesse ser mais bem
compreendida e experimentada por vias intelectuais e se tornar, de uma vez por todas,
independente da religido, e portanto deixar de se fixar no solo dos desejos e ilusdes humanos.
A ideia era que o homem, ao reconhecer a sua condi¢do de desamparo — i.e., o fato de que ndo
h& nenhum deus capaz de garantir seu bem-estar no mundo, tampouco o dos demais membros
da comunidade humana —, pudesse enfim perceber as relacfes entre os individuos e as leis que
as regulam como responsabilidade exclusiva daqueles, e ndo de alguma ordem divina
superior. Assim, o bem-estar da sociedade dependeria unicamente da capacidade que o0s
préprios individuos teriam de criar e pdr em pratica tais regulamentos a fim de guiar a sua
vida em comum.

O supereu, surgido entdo pela primeira vez nas obras culturais de Freud — apds seu
advento em 1923 - representa a instancia psiquica incumbida da moralidade individuall,
resultado da internalizacdo progressiva dos regulamentos (coercdes) da cultura. Contudo, o
que fica marcado em 1927, afora o rechaco da religido e a apresentacdo da nova instancia
moral superegoica, é o elogio freudiano a ciéncia. Esta, dentre outras coisas, surge como
“uma arma de guerra contra os antigos modos de pensar, de querer e de viver de nossas
sociedades”, como descreve Eugene Enriquez (1983, p. 95). Alias, a saida freudiana para o
impasse que diz respeito ao apoio da moralidade na religido se da precisamente por meio da
crenca nas potencialidades do pensamento cientifico e em uma nova forma de educacéo,
chamada de educacdo para a realidade.

Porém, o texto que sera debatido no presente capitulo, O mal-estar na civilizagéo
(1930), faz desaparecer o tom otimista de Freud quanto a esses e outros assuntos. Nado ha mais
reconciliacdo possivel do individuo consigo mesmo nem com seus pares por intermédio da
“reflexdo cientifica desapaixonada” (ENRIQUEZ, 1983, p. 96). Extingue-se o “estilo
normativo” que explicita um raciocinio que se pretende seguro e portador da verdade. Como
observa Enriquez (1983, p. 96), O mal-estar, pelo contrario, “situa-se sob o signo da tragédia
(e mesmo do destino inexoravel), ao visualizar a possibilidade do fim da espécie humana pelo
processo civilizador” — processo que conta, entre seus suportes mais importantes, com 0s

referentes a moralidade, ou seja, as coercdes externas e internas ao individuo. Isto posto,
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pretendemos, neste Ultimo capitulo da dissertacéo tracar o percurso a seguir: 1) trazer a luz um
novo sentido de moralidade que concerne a agressividade voltada contra o proprio individuo;
2) mostrar de que forma a agressividade se torna o fator responsavel pelo surgimento das
instancias psiquicas que no individuo dizem respeito & moralidade, tais como o supereu, a
consciéncia moral e a consciéncia de culpa; 3) determinar o que esta em jogo na origem dos
valores de “bem” e “mal”; 4) mostrar por que o sentimento de culpa é tido como um dos
maiores problemas da evolugédo cultural; 5) apresentar a ideia de autonomia da pulsdo de
morte e sua implicacdo do ponto de vista da moralidade; e, por fim, 6) apontar o preco a se
pagar pela tentativa de se cumprir os propugnados preceitos morais da civilizagdo: o aumento

do sentimento de culpa e a barbarie como destino humano.

6.1. Génese do eu (do qual o supereu é uma parte) e a origem “egoista” da religiosidade

O mote de abertura de O mal-estar na civilizacdo é um questionamento de Freud
(2014, p. 7) acerca dos “auténticos valores da vida” (die wahren Werte des Lebens), que,
segundo o autor passam despercebidos e sdo subestimados por muitos individuos, variando de
acordo com as diferentes disposi¢des psiquicas. Por outro lado, tais valores sdo representados
por alguns homens notéveis no interior da cultura, mesmo que suas ideias as vezes sejam
apreciadas apenas por uma minoria, sendo em grande parte rechacadas pela multiddo. Um
desses grandes homens a que Freud se refere € o escritor francés Romain Rolland, trazido ao
texto justamente na construcdo da critica a um dos supostos importantes valores da vida: o
valor ilusério da religido, ja tratado por Freud em O futuro de uma ilusdo (1927). Agora, no
entanto, o objeto da critica é a fonte da religiosidade, que, partindo de uma proposta de
Rolland, Freud acaba por localizar no desamparo infantil.

Em carta a Freud, Rolland escreve que a verdadeira fonte da religido diz respeito a um
sentimento peculiar que ele define como uma “sensacdo de ‘eternidade’, um sentimento de
algo ilimitado, sem barreiras, como que ‘oceédnico’” (ver FREUD, 2014, p. 7). Assim, por
mais que se rejeitem a fé, os dogmas e conjuntamente toda forma de ilusdo — incluindo a de
garantia de vida apos a morte —, um individuo poderia considerar-se um homem religioso com
base nesse sentimento (ver FREUD 2014, p. 8).

Além de apontar para o fato de os sentimentos serem algo dificil de se “trabalhar
cientificamente”, Freud (2014, p. 8) se convence de que o primordial no que tange ao

sentimento ocednico é que seu carater ideal significa uma espécie de “vinculacao indissoltvel,
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de comunh&o com todo o mundo exterior”. Essa ideia, segundo o autor, € analoga aquela exposta
pelo dramaturgo Christian Dietrich Grabbe, quando diz que “[p]ara fora deste mundo ndo
podemos cair”’214, e assim marca a impossibilidade de nos livrarmos do mundo ao mesmo tempo
que expbe 0 nosso pertencimento a ele, lembrando-nos da relagdo inevitavel com as pessoas que
nele habitam. Eis a questdo ética que se pode extrair da concepcdo “oceénica” de Rolland, que
concerne ao reconhecimento de que estamos todos, enquanto seres viventes, irremediavelmente
ligados uns aos outros. E, exatamente por isso, buscando as condi¢Ges para tornar suportavel esse
relacionamento. Esta é, portanto, uma das mais importantes tarefas da civilizagdo e,
concomitantemente, como veremos adiante, a expressao de seu maior fracasso.

Para Freud, contudo, esse tipo de ligacdo com todas as coisas, representada pelo
“sentimento oceanico”, é tdo contraintuitiva e equivocamente tomada por fons et origo da
religiosidade, que se deve em razéo disso perseguir a explicacdo psicanalitica da origem de tal
fendmeno. O que se segue dai é entdo uma elucidacao acerca da origem do eu que, de acordo com
0 autor, pode descortinar um saber acerca das hipoteses conflitantes sobre a fonte da religido. Para
Freud (2014, p. 9), o eu, que atualmente percebemos como algo “unitario” e autbnomao”, possui
uma historia de formacdo até chegar ao aspecto final no homem adulto. A prépria psicanélise
aponta para a aparéncia enganosa relativa a suposta inteireza e independéncia dessa instancia
psiquica em relacdo as demais, em parte por apontar que “o Eu na verdade se prolonga para
dentro, sem fronteira nitida, numa entidade psiquica a que denominamos id”, sendo “aquela parte
do id que foi modificada pela influéncia direta do mundo externo, por intermédio do Pcpt. -Cs. ”
(FREUD, 1997, p. 25). Sua fungdo é, portanto, a de substituir o principio de prazer, que é o modo
de funcionamento do isso (es), pelo principio de realidade, além de ser a instancia psiquica
responsavel pela percepcdo e pelo controle da motilidade e a representante do que Freud nomeia
“razédo e senso comum” (FREUD, 1997, p. 25).

Ndo podemos, no entanto, nos apressar em conceber, de maneira simpléria e
equivocada, que 0 eu Seja apenas 0 representante no psiquismo do mundo externo real. Freud
atenta para uma outra explicacdo que, devido ao objeto desta dissertagéo, se torna importante
ressaltar. O eu possui gradacoes, uma diferenciacdo em seu interior que pode ser chamada de
ideal do eu ou supereu (ver FREUD, 1997, p. 29). Esta, por sua vez, é uma instancia psiquica
que ndo possui tanto compromisso com a realidade exterior como o0 eu, mas tem uma funcgao
moral importante. Nos capitulos anteriores, tentamos mostrar como se d& a origem desses

fendmenos que, em 1923, sdo tomados como sinbnimos. No momento, nos interessa apenas
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A frase completa no original é: “Ja, aus der Weltwerdenwirnichtfallen. Wirsindeinmaldarin.
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destacar que os contornos pouco definidos do eu, aos quais Freud se refere, ndo existem apenas
em relagdo ao isso, mas também s&o verdadeiros no tocante a conexao entre 0 eu e 0 supereu.

Todavia, se em 1923 a origem do eu foi pensada enquanto um precipitado de
investimentos objetais abandonados que contém a histéria de nossas escolhas de objeto (ver
FREUD, 1997, p. 30) e os efeitos dessas primeiras identificacbes com as figuras paternas —
resultado da dissolugdo do complexo de Edipo — como aquilo que propicia o surgimento do
supereu (ou ideal do eu), entdo podemos dizer que a grande diferencga entre os textos de 1923
e de 1930, no que diz respeito ao pensamento da génese do eu, esta no fato de que, no mais
recente, a génese se da ndo mais a partir do enfoque em um mecanismo de identificacdo, mas
por meio da hip6tese de uma capacidade humana para distinguir diferentes fontes de
estimulos. Esse argumento se apoia na ideia de um principio biolégico de conservacdo do
préprio organismo (ver PEREZ et al., 2014, p. 52). Quanto a origem do supereu, em 1930, ela
sera apresentada a partir da hipdtese da pulsdo de morte — como veremos adiante —, a qual se
torna um acréscimo ao pensamento de 1923, que concebe essa origem com base nas
identificacOes da crianga com as imagos parentais.

Em todo caso, quando se fala em formacgéo do eu, a questdo da diferenciagdo com o

mundo externo se coloca de forma premente. E necesséario ao eu, portanto, se contrapor a um
. N 215 .
outro, um objeto, para que se possa reconhecer como algo a parte dele™, formando assim

sua primeira ilusdo de unidade. Contudo, como vimos, nem mesmo esta € assegurada ao
individuo por muito tempo, ja que se dissolve facilmente no choque com a realidade. Exemplo
disso sdo os estados de enamoramento, que desafiam a rigida distin¢do estabelecida entre o eu
do individuo (adulto) e 0 mundo externo, visto que ha neste pelo menos um elemento que a
instancia egoica sente como sendo parte dela mesma: o seu amante. Nos casos patoldgicos, tal
indiferenciacdo entre interior/exterior, eu/objeto, talvez seja ainda mais clara. 1sso porque,
neles, ha um notével estranhamento do individuo em relagdo as suas préprias producgdes
psiquicas — percepcdes, sensaces e pensamentos —, 0 que remonta, mais uma vez, ao carater
de impermanéncia das barreiras do eu.

De acordo com Perez et al. (2014, p. 49), o modo psicanalitico de compreender a
origem do eu se distancia do estatuto substancial atribuido por filosofos modernos como
Descartes e Berkeley. “A perspectiva freudiana de eu se da a partir da postulacdo de sua
génese empirica” (PEREZ et al., 2014, p. 49). A relacdo entre a mée e o bebé sera o

2Conforme Perez et al. (2014, p. 49), “ [n]este ponto Freud se aproxima da tese kantiana da necessidade da
percepgao externa para o reconhecimento do interno”.
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paradigma da constituicdo dessa instancia psiquica, cuja evolucdo resultard, dentre outras
coisas, na capacidade de distinguir o mundo interior do externo. Conforme Freud, o bebé
lactante ainda ndo € habil o suficiente para fazer tal distin¢do, e somente o serd ao fim de um
complexo processo de desenvolvimento —caso obtenha sucesso em passar por suas etapas.
Para entdo realizar a identificacdo das fontes dos estimulos que lhe sobrevém, o bebé
primeiramente constata a presenga constante de algumas dessas excitacGes (estimulos) em
contraposicdo aquelas que sdo temporérias. Desse modo, segundo Perez et al. (2014, p. 52),
“Freud comegou a postular o critério da observagdo, ndo ainda da intensidade, mas da
frequéncia ou do ritmo dos estimulos”. Dentre as excitacfes intermitentes, estdo aquelas que
demandardo algum tipo de “acdo especifica” por parte do bebé, a fim de que se alcance o
afastamento ou mesmo que se garanta a presenca desses estimulos, como é 0 caso do seio
materno, cuja aproximacao é desejada pelo infante.

Sdo, portanto, tais fontes temporarias de estimulacdo que permitirdo ao eu se contrapor a
“um fora”, a um mundo externo a si, constatado sobretudo a partir da presenca/auséncia do seio
da mae, o primeiro objeto com o qual ele se depara. Segundo Perez et al. (2014, 52), é, entretanto,
problemético que se conceda a essas fontes a capacidade de levar & distingcdo entre exterior e
interior, ou, ainda, é questionavel até mesmo entendé-las como fontes distintas entre si. Em outras
palavras, excitagcbes ou “estimulos com ritmos distintos, e por isto diferenciados apesar de
produzirem sensagdes qualitativamente distintas, ndo trazem consigo informagdes evidentes e
precisas sobre sua causa ou sobre sua fonte” (PEREZ et al., 2014, p. 52). Ademais, segundo Freud
(2014, p. 10), 0 bebé aprenderia a discriminar tais fontes somente
“respondendo aos diversos estimulos”. Esta é, no entanto, uma ideia problematica, ja que o
significado de “aprender” ai também é obscuro e nos levaria a pensar na aplicacdo de um
“conceito abstrato de causalidade”, em uma “teoria da causalidade dos eventos” e em uma
capacidade inata “que permitiria ao bebé conectar de uma determinada forma eventos
diversos” (PEREZ et al., 2014, p. 52).

Além da dindmica que envolve as duas categorias de estimulos — temporarios e
constantes —, o0 eu se desprende da massa de sensagdes e comeca se reconhecer como tal, ou a
perceber um mundo externo, por meio das “inevitaveis sensacoes de dor e desprazer”
(FREUD, 2014, p. 10). Dai em diante, escreve Freud, “surge uma tendéncia a isolar do Eu
tudo o que pode se tornar fonte de desprazer, a jogar isso para fora, formando um eu-de-
prazer, ao qual se op6e um desconhecido, ameacador ‘fora’”. Dito isso, a questdo que se
coloca € a de saber o que se configura como desprazeroso e ameacador ao eu. Para Perez et al.

(2014, p. 53), isso diz respeito a “toda e qualquer estimulacdo que o alcance. Até porque a
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nogdo de prazer pode ser reconhecida como negativa, como auséncia de estimulo ou como
tendéncia ao repouso”, como sabemos desde o Projeto de uma psicologia cientifica (1895) e
Além do principio de prazer (1920).

Todavia, tal observacdo acerca da busca psiquica pela auséncia de excitacdo é
importante sobretudo porque expde pistas daquilo que Freud, somente no capitulo V de O
mal-estar na civilizagdo, ird nomear de pulsdo de morte. Mesmo assim, j& nesse ponto de seu
argumento, somos capazes de entrever a participacdo dessa pulsédo no processo de formagéo
do eu, 0 que nos conduz a hipétese de que o conceito de pulsdo de morte se encontra presente
desde o primeiro capitulo de O mal-estar, mesmo que de forma implicita. Além disso, essa
ideia pode servir de chave de leitura para se interpretar essa obra e, com ela, alguns aspectos
desta pesquisa, especialmente no que versa sobre a relacdo entre moralidade e agressividade.

Ainda sobre a distincdo entre eu-de-prazer e realidade desprazerosa, pode-se dizer que
nenhum eu permanece sendo lugar de experiéncia de prazer por muito tempo, pois logo a
realidade se impde e ordena que se retifique tal condi¢do. Desse estado de coisas surge entéo
0 principio de realidade, que é o primeiro passo para uma distin¢cdo entre interior/exterior e
que vai servir também para a evitacdo do desprazer. Este, como vimos, € entendido como
qualquer tipo de estimulo, advindo do eu ou da realidade exterior.

Podemos concluir, apés ter analisado a génese do eu e a sua relagdo com o mundo a
fim de elucidar a ideia de sentimento oceéanico, que, como bem resume Henry Rey-Flaud
(2002, p. 7), “na origem o sujeito humano entretém com o mundo exterior uma relacdo de in-
diferenca da qual mesmo ap6s sua ruptura jamais renunciard”. Retomando a questdo da
disputa entre as hipoteses de Rolland e Freud, tal concluséo se torna plena de consequéncias.
O fato de que o eu no inicio abarca tudo e somente depois separa de si um mundo externo faz
com que “nosso atual sentimento do eu”, do ponto de vista da psicanalise, seja, como propde
Freud (2014, p. 11), “apenas o vestigio de um sentimento muito mais abrangente [...] que
correspondia a uma mais intima ligagdo do Eu com 0 mundo em torno”,

E, contudo, possivel supor a sobrevivéncia do que é primitivo — no caso, o sentimento
de indiferenciacdo entre eu e mundo exterior, o sentimento oceénico — ao lado do que dele se
originou, isto é, o eu adulto? Para Freud, sim. Ao menos é o que diz ao tratar do “problema
mais geral da conservagdo do psiquico”, segundo o qualoesquecimento ndo significa
destruicdo do “trabalho mneménico”. Ao contrario disso, os achados da psicanalise levaram
Freud (2014, p. 15) a conceber que 0 que se passou na vida mental ndo tem necessariamente
que ser destruido e que a conservagao do passado nesta “é antes regra do que a surpreendente
exce¢do”. Sabemos disso, alias, desde os capitulos anteriores desta dissertacdo, nos quais
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vimos que um dos principais motivos para a moralidade ser uma fragil conquista humana esta
relacionado justamente & possibilidade de conservacdo de estados animicos infantis junto ao
psiquismo adulto. No texto de 1915 Consideragdes atuais sobre guerra e morte, por exemplo,
essa permanéncia p6de ser compreendida por meio da propria capacidade humana de
“regressdo” e “involucdo” psiquica. No que tange & moralidade, vimos que, em razdo da
plasticidade dos desenvolvimentos animicos, o individuo estd a todo instante suscetivel a
regredir(ou involuir) até estados mentais nos quais 0 medo social — estagio primitivo,
eportanto infantil, da moral —pode se tornar 0 modo psiquico dominante, mesmo apos o
individuo ja ter conquistado a moralidade propriamente dita, ou seja, a capacidade de
autocoercdo dos impulsos considerados “maus”. 1sso ocorre porque, segundo Freud (2010, p.
227), os estados psiquicos podem sempre ser restabelecidos:“O que € primitivo na alma €
imperecivel"216 , escreve ele, que mais tarde, em O mal-estar, iria amenizar essa tese, ao
propor que a permanéncia dos estados animicos € uma possibilidade.

Desse modo, para Freud, os primordios da ontogénese, que, como Vvisto, correspondem
aos primérdios da histéria da espécie, podem sobreviver junto aquele desenvolvimento
psiquico que deles se originou. Assim, torna-se necessario admitir a existéncia do sentimento
oceanico tal como proposto por Romain Rolland, mas tdo somente como “uma fase primitiva
do sentimento de Eu” (FREUD, 2014, p. 15), fase de indiferenciagdo com o mundo externo
que foi apresentada e analisada pelo proprio Freud. Este, no entanto, reconhece que pode
existir tal sentimento, mas nega de maneira veemente que ele seja fonte da religiosidade, visto
que, para alcancgar esse estatuto, ele deveria ser ndo apenas real, mas a expressdo de uma forte
necessidade humana. Para a psicanalise, porém, esse critério somente pode ser preenchido
pelo desamparo infantil (infantilen Hilflosigkeit) e pela nostalgia do pai (Vatersehnsucht), de
onde parece irrefutdvel a derivacdo das necessidades religiosas. Tais fontes da religiosidade

sao também infantis e duradouras, como o sentimento oceanico, mas se conservam e se

150 trecho completo desta citacdo coincide com a ideia apresentada em 1930 sobre o “problema da conservacgéo
do psiquico”, porém, como dito acima, em 1915 tal problema recebe uma “solugdo” mais radical, o que significa
que a hip6tese da permanéncia dos estados animicos € considerada e ndo mera possibilidade. Cito Freud:
“[T]odo estagio de desenvolvimento [psiquico] anterior permanece conservado junto aquele posterior, que se fez
a partir dele; a sucessdo também envolve uma coexisténcia, embora se trate dos mesmos materiais em que
transcorreu toda a série de mudangas. O estado animico anterior pode néo ter se manifestado durante anos, mas
continua tdo presente que um dia pode novamente se tornar a forma de expressdo das forcas animicas, a Unica
mesmo, como se todos os desenvolvimentos posteriores tivessem sido anulados e desfeitos. Essa extraordinéria
plasticidade dos desenvolvimentos animicos ndo é irrestrita quanto a sua direcdo; podemos descrevé-la como
uma capacidade especial para a involucdo — regressdo —, pois bem pode ocorrer que um estagio de
desenvolvimento ulterior e mais elevado, que foi abandonado, ndo possa mais ser atingido. Mas os estados
primitivos podem sempre ser restabelecidos; o que € primitivo na alma é imperecivel no mais pleno sentido”
(FREUD, 201043, p. 225-226).
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manifestam na vida adulta na forma “de medo [Angst] ante o superior poder do destino” — e
medo frente ao supereu e a consciéncia moral, como veremos — para 0 qual ndo ha
necessidade maior do que a “protecdo de um pai” (Vaterschutz) (FREUD, 2014, p 16). Vale
lembrar, aqui, que o destino € tido como um dos representantes paternos pelos quais o
individuo pode se sentir cuidado ou punid0217. O supereu seria outro desses representantes,
porém com face menos benévola, ja que age coercitivamente sobre o eu punindo sempre seu
déficit em relacdo ao ideal que também se deriva fundamentalmente da influéncia do pai.

O sentimento oceanico €, na visdo de Freud, algo menos elementar que o desamparo
infantil e a nostalgia do pai. E é bastante significativo que o autor rejeite o carater primordial
desse sentimento, j& que este, no tocante & sua manifestagdo na vida adulta, nos conduziria a
pensar na persisténcia de uma horizontalidade entre o eu e 0 outro, na capacidade de empatia
— i. e, de tomar uma posicdo diante de outra vida psiquica — e de desprendimento da
individualidade — esta que para Freud se liga inevitavelmente ao egoismo e a exploragdo do
outro para proveito proprio. Desse modo, abdicar do sentimento oceanico como fonte das
necessidades religiosas ndo quer dizer somente lancar mao da origem destas na sensacgdo de
comunhdo com todos 0s seres, mas afirmar a génese egoista da religiosidade — um dos mais
importantes pilares da moralidade humana —, pautada pela necessidade de autoprotecdo
individual contra este que é o mais temivel afeto humano: o desamparo.

De acordo com Henri Rey-Flaud (2002, p. 21), Freud inverte o argumento de Romain
Rolland e explicita que a vida do homem apenas é possivel se este renuncia ao sentimento
ocednico — e também a religido — “para entrar no mundo do limite, quer dizer, da castracéo e

da morte”. Entretanto,

[...] essa renincia ndo serd nunca completamente realizada, pois a lembranca
do eu primordial, ‘ilimitado’ vai continuar mantendo no profundo do homem
uma reivindica¢do que nenhum recalcamento podera atingir e que vai

2 Mais a frente do livro, Freud tece algumas consideracdes acerca da relacdo entre infortGnio e consciéncia
moral. De acordo com ele, um “[f]lato do ambito da ética, tdo rico em problemas, é que o infortnio, ou seja, a
frustracdo a partir de fora, promove bastante o poder da consciéncia moral e do supereu. ” (FREUD, 2014, p. 72)
Quer dizer, quando as coisas vdo bem, a consciéncia moral é branda. Se vdo mal, as reivindicacdes desta se
elevam. De acordo com Freud, isso ocorre, pois 0 estado do medo social, que concerne ao medo do individuo
que uma determinada autoridade externa descubra que este fez algo "mal", perdura ao lado do estagio moral que
dele se derivou, referente a institui¢do do supereu. Entretanto, a autoridade externa de que agora se trata, na vida
adulta, ndo é mais aquela dos pais do individuo — outrora capaz de deixa-lo em uma situacdo de desamparo por
meio da ameaca da perda de seu amor —, mas o poder do destino, seu substituto, (ou até mesmo da sociedade
inteira). Assim toda vez que "uma pessoa tem infortinio, significa que ndo é mais amada por esse poder
supremo" e, ameacada por isso, inclina-se ao poder de sua consciéncia moral, como entdo fazia diante dos pais
(FREUD, 2014, p. 73).
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alimentar o 6dio irreprimivel contra tudo que se vai se apresentar a ele como
lembranca dessa ordem de renuncia (REY-FLAUD, 2002, p. 21).

Tal lembrancga é fonte de hostilidade do individuo contra a civilizagdo e concerne a
presenca da pulsdo de morte em sua relagdo com tudo o mais que se destacou do eu
primordial. No fundo, o que Freud mostra com a contestacéo da ideia de Romain Rolland é
gue nem 0 egoismo nem a agressividade — grandes inimigos da moralidade — podem ser
postos em segundo plano, ou desconsiderados, quando o assunto € o humano, ainda que em

seus primeiros anos de vida.

6.2. Forca bruta e defesa da liberdade individual e da felicidade versus forca
comunitaria, protecdo da lei, direito e justica

Do problema da religido Freud se dirige a questdo suscitada por ela sobre a finalidade
i . . x . - . 218
da vida e por meio desse diapasdo que passa a refletir sobre o topico da felicidade = . Se o

propdsito da vida é ser feliz, a psicanalise tem entdo de analisar até que ponto isso é possivel.
Como “pessimista” que aparenta ser, a0 menos no que tange as suas reflexdes acerca da
cultura, Freud ndo poderia avaliar o problema de outra forma: para ele, a felicidade enquanto
meta positiva é impossivel. Alias, o autor sugere que se chame de “felicidade” apenas o que €
vidvel a constituicdo humana, a saber, desfrutar do bem-estar advindo da “auséncia de dor e
desprazer” (FREUD, 2014, p. 19-20). A chamada “felicidade negativa”diz respeito, portanto,
a “satisfacdo de necessidades represadas”.

E notével, entretanto, a rapidez com que Freud passa pela questdo da felicidade para
logo se ocupar de um assunto que considera ainda mais fundamental, qual seja, o seu oposto:
a infelicidade. E isso ndo sem motivos. O autor expde as diversas formas de dirimir esse
sentimento, ou melhor, apresenta alguns métodos para a evitacdo do desprazer (ver FREUD,
2014, p. 21-29) que, como vimos, ndo obterdo muito sucesso devido ao fato de que a
infelicidade se configura como algo inextirpavel do &mago do individuo e da cultura. Dentre
0s métodos elencados por Freud estdo: “o deliberado isolamento”; “a intoxica¢do”;o “governo
dos instintos”, que concerne a tentativa de controle das pulsdes pelas instancias psiquicas

2Bupificilmente erramos, ao concluir que a ideia da finalidade da vida existe em fungdo do sistema religioso.”
E, mais a frente: “O que revela a conduta dos homens acerca da finalidade e intencdo de sua vida, o que pedem
eles da vida e desejam alcancar? E dificil ndo acertar a resposta: eles buscam a felicidade, querem se tornar a
permanecer felizes” (FREUD, 2014, p. 19).
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superiores submetidas ao principio de realidade; “deslocamentos da libido” (sublimagéo), que
tangem ao prazer retirado de atividades psiquicas e intelectuais; “vida da fantasia”; a loucura;
“0 gozo da beleza; a “fuga para a doenca neuroética; “a religido”, qualificada como um
“delirio de massa”, pela sua capacidade de modificacdo da realidade de acordo com os desejos
de um grupo; e, por fim, apresenta a pratica que iremos comentar de modo mais
pormenorizado e que Freud chama de “arte de viver” (Technik der Lebenskunst).

A arte de viver é o método que mais se destaca pelo fato de ser o Gnico em que Freud
(2014, p. 26) se refere para denotar uma “realizacdo positiva da felicidade”. Ademais, ele traz
a tona pela primeira vez a questdo do amor, tdo fundamental quando o assunto é moralidade e
civilizagdo. No entanto, o amor de que se trata aqui € o “amor sexual”’, modelo para a
felicidade devido ao forte prazer que proporciona ao individuo. A arte de viver é entdo
definida como a “orientacdo da vida que tem o amor como centro, que espera toda a
satisfacdo de amar e ser amado” (FREUD, 2014, p. 26). Ora, seria esta algum tipo de crenca
psicanalitica na redencdo do homem por meio do sentimento amoroso? Nada disso: Freud
(2014, p. 27) se mantém fiel a sua aposta na primazia do desprazer e da infelicidade, e expde,
portanto, o “lado fragil dessa técnica”. Por mais que ela possa proporcionar a maior
experiéncia de prazer do humano, é fato que “[nJunca estamos tdo desprotegidos ante o
sofrimento do que quando amamos, nunca mais desamparadamente infelizes do que quando
perdemos o objeto amado ou o seu amor” (FREUD, 2014, p. 27). Assim, ndo é que Freud
pense na impossibilidade de se extrair prazer desse tipo de relagdo (sexual) com o outro, mas
ele nos alerta sobre os perigos imbricados nessa busca e 0 prego a se pagar pela escolha desse
modo de satisfacdo. Até mesmo porque, para o autor, cada um deve procurar ser feliz da
maneira que achar melhor, como vulgarmente se diz — lembrando, é claro, as nossas
limitagdes constitutivas— pois “ndo ha aqui conselho valido para todos” (FREUD, 2014, p.
28). Alias, esta ¢ uma das diferencas fundamentais entre a concepcdo psicanalitica e a
religiosa da felicidade. O que esta por detras da listagem das diferentes técnicas por parte de
Freud € a suposicao da livre escolha do homem daquilo que lhe paregca mais apropriado para
livra-lo do sofrimento. E assim, alias, que, segundo Enriquez (1983), Freud da o golpe final
na religido, mostrando que o homem religioso é privado de sua liberdade, uma vez que a
religido impd6e “igualmente a todos o seu caminho para conseguir felicidade e guardar-se do
sofrimento” (FREUD, 2014, p. 29).

Como observa ainda Enriquez (1983, p. 100), é no terceiro capitulo de O mal-estar
que Freud parece finalmente se concentrar no objeto principal da obra, ao apresentar como

tema a origem social do sofrimento, derivada de nosso pertencimento a civilizagdo. Ao
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realocar assim o cerne da discussdo de seu texto, Freud consequentemente torna a moralidade
objeto privilegiado de sua investigagdo, uma vez que se refere justamente as condicGes
necessarias para o estabelecimento dos lagos sociais por meio dos quais se percebe um
surgimento significativo de desprazer.

De acordo com Freud (2014, p. 30), das trés fontes de onde provém o sofrimento- “a
prepoténcia da natureza, a fragilidade de nosso corpo e a insuficiéncia das normas que
regulam os vinculos humanos na familia, no Estado e na sociedade” — esta Ultima é a mais
problematica e intrigante. 1sso porque o homem ndo consegue compreender de onde advém a
precariedade dessas normas que ele proprio cria, tampouco o motivo pelo qual elas acabam
resultando no oposto de seu intento inicial, que concerne a oferta de bem-estar e prote¢do para
todos. Ademais, segundo Freud (2014, p. 30), desse fracasso surge a suspeita “de que ai se
esconderia um qué da natureza indomavel dessa vez da nossa propria constitui¢do psiquica”.

O inicio da pesquisa acerca dessa hipotese — que encontrard seu ponto de sustentacéo
apenas no conceito de pulsdo de morte exposto no capitulo V — conduz Freud ao problema da
hostilidade humana em relacdo a civilizacdo, que existe devido & ideia generalizada de que
esta seria a responsavel pela miséria dos individuos. Contudo, o autor discorda de tal assercao
e aponta para alguns motivos pelos quais 0s homens puderam chegar a esse veredicto, como a
idealizagdo da vida dos povos primitivos, a depreciacdo da vida terrena efetuada pelo
cristianismo e o conhecimento das neuroses (ver FREUD, 2014, p. 31). Freud inclui ainda a
insatisfacio com o progresso das ciéncias naturais e da tecnologia, que, apesar das
importantes vantagens que trouxeram para os individuos no tocante a luta contra os poderes
da natureza, também promoveram perdas que, no fim das contas, acabaram anulando o
contento que seria possivel extrair das primeiras. Segundo Freud (2014, p. 36), 0 homem ndo
estaria contente com o lugar de “deus protético” que Ihe foi conferido em razdo do dominio
conquistado sobre a natureza, pois disso ele ndo pode retirar o essencial: a sua propria
felicidade.

Falamos da agressividade do homem voltada contra a civilizagcdo, mas ainda nos falta
definir o que Freud entende por esse conceito. “Civilizagcdo”, ou “cultura”, para o autor,
designa o somatdrio de realizacdes e instituicbes que afastam a vida humana da vida animal,
“e que servem para dois fins: a prote¢do do homem contra a natureza e a regulamentacéo dos
vinculos dos homens entre si” (FREUD, 2014, p. 34). Entretanto, para a presente pesquisa,
esse segundo objetivo da civilizacdo — 0 mais contestavel deles — é o que mais importa, visto
se referir ao ajuste das relagfes entre os individuos e, portanto, ao &mbito da ética. Por essa

razdo, entre os tragos que Freud elenca como critérios de reconhecimento do alto nivel de
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civilizagdo — beleza, limpeza, ordem e o apreco e cultivo das atividades psiquicas mais altas —
, vamos nos deter no ultimo deles, o “modo pelo qual s&o reguladas as relages dos homens
entre si” (FREUD, 2014, p. 40).

A descricdo desse traco civilizatorio comeca de forma interessante, com a
apresentacdo de cinco categorias de relacBes sociais. Nelas, o individuo é apresentado
enquanto “vizinho”, “colaborador”, “objeto sexual de um outro”, “membro de uma familia e
de um Estado” (FREUD, 2014, p. 40). Todos esses modos de se relacionar com o outro
existem no interior da nossa cultura e, em grande medida, gragas a ela. Na realidade, o
“elemento cultural” surge justamente por meio do esfor¢o de regulamentar essas relagoes.

E preciso que a forca bruta e a arbitrariedade individual sejam suplantadas e
substituidas pela forca comunitéria para que se instaure a vida em comum, dominada pelas
“relagbes codificadas, que designam a cada um seu lugar, suas obrigacOes e deveres”
(ENRIQUEZ, 1983, p. 101). Apds essa vitoria, a forca comunitaria — que dita o que deve se
tornar norma, Direito — passa a exigir dos individuos a constante abdicacdo de seus impulsos
mais primitivos em prol da manutengdo da coletividade. A proposito, a esséncia da
comunidade é a chamada renuncia pulsional, que nada mais é do que a limitagdo das
possibilidades de satisfacdo dos individuos proveniente do impedimento de suas pulsdes (ndo
domesticadas) e efetuada pelas coercOes externas e, posteriormente, pelo recalque — como
vimos no capitulo dedicado a Totem e tabu.

E, assim, através do dominio da comunidade sobre a forca bruta individual que se
inicia a cultura e se obtém o acesso a seus beneficios, tais como a justica e a protecdo da lei.
Contudo, o individuo paga um pre¢o muito alto por essa conquista: a perda de sua liberdade
individual. Freud (2014, p. 41) deixa claro, alias, que esta “ndo é um bem cultural” e que “era
maior antes de qualquer civilizag&o”. Para o autor, diferentemente de Rousseau, por exemplo,
lei e liberdade sdo termos excludentes. E esta Gltima consiste, portanto, na auséncia de
obstaculos — inclusive referentes a lei — para a satisfacdo do individuo, que se conquista por
meio da afirmacdo de si contra todos e do uso irrestrito da forca. Segundo Freud, no interior
da cultura, através do impulso a liberdade, o individuo podera se insurgir contra determinada
injustica. No entanto, tal impulso condiz mais propriamente com uma espécie de revolta
contra as exigéncias da civilizacdo do que com o incobmodo humano relativo as injusticas. Em
suma, podemos dizer que o impulso a liberdade se coloca contra a cultura e age no sentido da
destruicdo dos intentos civilizatorios.

Na perspectiva de Freud, crucial para se compreender a capacidade de submissdo do
individuo as reivindicagdes culturais— dentre elas, a moralidade —, por mais que se busque
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afastar o individuo de sua violéncia constitutiva e da hostilidade que possui em relagéo a tudo
aquilo que constrange a expressao desses impulsos, “é pouco provavel que por alguma
influéncia possamos levar o homem a transformar sua natureza na de uma térmite; ele sempre

defenderé sua exigéncia de liberdade individual contra a vontade do grupo. ” Mais ainda:

[B]oa parte da peleja da humanidade se concentra em torno da tarefa de achar
um equilibrio adequado, isto é, que traga felicidade, entre tais exigéncias
individuais e aquelas do grupo, culturais; é um dos problemas que concerne ao
seu proprio destino, a questdo de se este equilibrio é alcancavel mediante uma
determinada configuracdo cultural ou se o conflito € insolivel (FREUD, 2014,
p. 41).

Até o momento ndo € possivel saber o desfecho desse conflito, mas é fato que o ajuste
do qual fala Freud ainda esta longe de ser conquistado. E serd muito dificil alcanc¢a-lo, uma
vez que a prépria condicdo para que a civilizagdo exista é a limitacdo ndo s6 da liberdade
individual como também da felicidade. Alias, podemos dizer que a infelicidade € reforcada
pela cultura e que o seu oposto se encontra acima de tudo na satisfacdo daqueles impulsos a
que a propria civilizagdo exige que os individuos renunciem. Nas palavras de Freud (2014, p.
23), “[a] sensacdo de felicidade ao satisfazer um impulso instintual selvagem, ndo domado
pelo eu, é incomparavelmente mais forte do que a obtida ao saciar um [impulso]
domesticado”. Assim, ndo é surpreendente que essa ndo satisfagdo conduza o homem a uma
“frustracdo cultural”, origem de toda hostilidade que deve ser combatida pela cultura (ver
FREUD, 2014, p. 43), afinal, nenhum individuo abdica facilmente daquilo que outrora lhe
propiciou prazer. A propria sublimagéoZlg, destino imposto a esses impulsos primitivos pela
cultura, atenua o deleite individual. Ademais, “[n]do é facil compreender como se torna
possivel privar um instinto de satisfacdo. E algo que tem seus perigos; se ndo for compensado
economicamente, podem-se esperar graves distrbios” (FREUD, 2014, p. 43)

Ao fim do capitulo Ill, Freud faz questdo de frisar sua oposicdo ao preconceito
concernente a ideia de que a cultura seria sinbnimo de progresso e aperfeicoamento. Desde o
ponto de vista das descobertas psicanaliticas ndo é mais possivel sustentar tal ideia, que mais
parece condizer ao desejo humano do que a realidade, até mesmo porque, se a cultura € obra

do ser humano e este se encontra, em termos psiquicos, sempre prestes a regredir até estagios

2A9p sublimacao do instinto é um traco bastante saliente da evolugéo cultural, ela torna possivel que atividades
psiquicas mais elevadas, cientificas, artisticas ideoldgicas, tenham papel tdo significativo na vida civilizada.
Cedendo a primeira impressdo seriamos tentados a dizer que a sublimagao e o destino imposto ao instinto pela
civilizagdo” (FREUD, 2014, p. 42).

191



mais primitivos de seu desenvolvimento, entdo talvez fosse mais correto pensar a existéncia
de tal tendéncia a involugdo ndo somente no plano psiquico, mas também no cultural, uma vez
que o préprio Freud parece autorizar essa analogia. Ainda adiante veremos que essa
impossibilidade de pensar em termos de progresso muito tem a ver com a forga pulsional
recém-descoberta pelo autor e que ele ira transportar pela primeira vez ao plano cultural, a
saber, a pulsdo de morte, nocdo que, até o momento, apareceu no texto apenas de forma
indireta quando se falou, por exemplo, acerca da formacdo do eu, do carater agressivo do
humano e da hostilidade contra a cultura.

6.3. A ambiguidade do amor: o seu poder de preservacdo e de ameaga a cultura

No capitulo 1V, Freud apresenta o que, de acordo com ele, seriam os dois pilares da
civilizagdo: o amor e o trabalho, ou simplesmente Eros e Ananké. O trabalho teria se
originado da tentativa de dominio e extracdo de proveitos do mundo externo ameagador pelo
homem primitivo que se desdobrou na necessidade deste de tomar o outro como auxiliar na
modificacdo da superficie terrestre. Ja 0 amor seria proveniente da necessidade de satisfacdo
genital que passou a se apresentar de forma constante ao individuo, o que demandou a
presenca da mulher junto a ele e, consequentemente, a formacéo da familia, uma vez que a
mulher, conforme Freud, ndo abriria mao de ter seus filhos por perto.

Ainda sobre os primdrdios da humanidade, Freud nos lembra que as primeiras
proibicdes morais surgem exatamente da vitéria do poder de um grupo, no caso do bando de
irmaos, sobre a arbitrariedade de um individuo, o pai da horda primeva. Os tabus, resultado
dessa conquista, sdo considerados, portanto, os primeiros “direitos” da humanidade. Mas, ao
que parece, ndo € apenas esse inicio da moral que Freud (2014, p. 44) concebe; ele constroi
uma narrativa — paralela aquela exposta em Totem e tabu —na qual a origem do sentimento
moral de pudor, considerado “decisivo para o processo de civilizagdo”, estaria na adogédo da
postura ereta do homem, que vem junto & predominancia do papel das excita¢Ges visuais e a
“retracdo dos estimulos olfativos”, outrora principal responséavel pela excitagdo sexual. Com a
mudanca de postura corporal, 0s genitais, que até entdo se mantinham escondidos, passam a
estar a mostra, necessitando, por isso, de prote¢do. O sentimento de pudor surgiria, assim,
como uma espécie de mecanismo de protecdo dos genitais expostos e, consequentemente, da

integridade fisica do individuo.
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Com relagdo a Eros e Ananke, apesar de Freud considerar a importancia de ambos
para a cultura, sua argumentacgdo ird se deter na questdo do amor, tido como a condicdo de
possibilidade afetiva para a constituigdo da vida em comum- amor que depende do recalque
do oOdio para se efetivar no plano coletivo, portanto, da agdo das instdncias morais do
individuo, como veremos adiante. No momento, é importante apenas tentar compreender
melhor o que Freud chama de amor. Ha fundamentalmente dois tipos de amor na teoria
psicanalitica: amor sexual (sensual ou genital) e amor inibido na meta. O primeiro,
responsdvel pelas mais intensas experiéncias de satisfacdo do individuo, é considerado “o
protétipo de toda felicidade” (FREUD, 2014, p. 46). Todavia, a desvantagem do amor sexual
estd em tornar o individuo demasiado dependente do mundo exterior, ja que a sua satisfacdo
se encontra a mercé dos caprichos do objeto de amor eleito. Por causa de sua capacidade de
expor facilmente o ser humano ao sofrimento, esse caminho, ao longo do tempo, foi
desaconselhado por diversos sabios. Por outro lado, o amor dito inibido na meta teve um
destino diferente do amor sexual. E, mais do que incentivado, tornou-se o ideal dos
relacionamentos humanos, ao menos no tocante a cultura ocidental. Além disso, uma vez
estando na esfera dos ideais ele concerne diretamente, como sabemos, a consciéncia moral,
iSsO porque esta, como vimos, € a instancia psiquica que observa e mede o eu pelos ideais,
punindo-o0 se acaso essa distancia se mostra muito grande.

A despeito do que foi dito sobre o amor sensual, para Freud (2014, p. 46) ha um
pequeno grupo de pessoas que conseguem ser felizes no amor, porém isso significa abrir mao
da “concordancia com o objeto”, conseguir certa independéncia em relagéo a ele e, sobretudo
“deslocar o0 peso maior do ser amado para amar”. Estas, no entanto, sdo medidas protetivas
contra 0 medo da perda do objeto e de seu amor, assim como contra outras decepgdes que em
geral acompanham as relacdes de amor genital. Freud (2014, p. 47) ainda fornece trés
adjetivos ao sentimento de amor inibido na meta. Segundo ele, esse sentimento seria “terno”,
“estavel” e uniforme”. Estas duas ultimas caracteriza¢fes, inclusive, o aproximariam da
prépria nocdo de pulsdo de morte. De acordo com Enriquez (1983, p. 105), no caso do amor
inibido em sua finalidade,

nao se trata de amor, isto é, de aceitacdo da alteridade e de desejos reciprocos,
mas sim de fascinio amoroso do tipo hipnético (como Freud evidenciou em
Psicologia das massas..., para caracterizar as relagdes do lider e dos membros
do grupo), ou entdo, de lacos de solidariedade, quer dizer, de identificacOes
reciprocas que levam a formacdo de egos uniformes e ndo de egos
diferenciados. Tais tipos de ligacdo levam os individuos a criacdo de
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comportamentos coletivos, e ndo a edificacdo de condutas especificas e
inventivas, como s&o as relacdes amorosas.

O tipo de vinculo estabelecido por intermédio do amor inibido em sua finalidade,
responsavel pelas amizades e pela importante tarefa cultural de unir os individuos em grupos
(ou massas) flerta, portanto, com a pulsdo de morte devido ao seu carater uniformizante,
anulador das diferencas individuais e avesso a novidade. Ademais, como observa Enriquez
(1983, p. 105), os grupos humanos possuem um carater homossexual — como ja exposto em
Psicologia das massas e analise do eu e Totem e tabu- que contribui bastante para a sua
relacdo estreita com essa pulsdo. O carater homossexual do grupo estendido a toda a
civilizagdo também iria no sentido de fazer “prevalecer o homogéneo, o repetitivo, a
plenitude, sobre o heterogéneo, 0 novo, e a aceitacdo da falha”.

Para Freud (2014, p. 47), a figura que melhor caracteriza o amor inibido na meta € a
do cristdo sdo Francisco de Assis, que, na sua perspectiva, foi quem mais avangou na
“utilizacdo do amor para o sentimento interior de felicidade”. Esse tipo de amor é definido
pelo autor como uma espécie de sentimento de ternura que se realiza de forma diversa do
amor sensual — que busca a satisfagdo no objeto amado e no encontro genital com este — e se
caracteriza pela igualdade de investimento em relacdo a todos os individuos. Ndo podemos,
contudo, nos esquecer de que o amor inibido na meta “foi na origem amor plenamente sensual
e ainda o é no inconsciente”. Utilizado como um caminho para a felicidade, esse amor é umas
das técnicas de realizacdo do principio de prazer que se vinculam a religido, “com a qual pode
estar ligado naquelas remotas regiGes em que é negligenciada a distin¢do entre o eu e 0s
objetos e entre os proprios objetos” (FREUD, 2014, p. 47). Em outras palavras, o0 amor, nesse
caso, possuiria um carater mistico referente a uma certa unidade entre os objetos do mundo e
0 individuo, a uma integracdo entre o eu e o todo, cujo modelo seria aquele de s&o Francisco
de Assis, justamente em razdo de seu amor indistinto por todos os seres.

Podemos dizer que a importancia dada por ele & indiferenciagdo no campo do
fendmeno amoroso advém de um dos principais mandamentos do cristianismo: “Ame ao
proximo como a ti mesmo”, preceito que, seguindo a mesma “légica da unidade” referente ao
amor, implicaria a transformacéo do amado e do amante em uma unidade, bem como do amor
ao outro em amor ao proprio eu, em uma abrangéncia que pode ser remetida a nocao de

sentimento oceanico, ou seja, aos primordios de desenvolvimento do eu.
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A relacdo com o préximo, segundo sdo Francisco de Assis, deve ser fundamentada acima
. - . L A 220
de tudo na humildade, ideia que deriva do principio de obediéncia a Deus . De acordo com

Silva (2005, p. 165), Francisco exorta essas duas “forcas fundamentais” — humildade e obediéncia
—“para que 0s homens sigam um comportamento pautado no servir, no submeter e no resignar”,
pois para ele ser cristdo é sindbnimo de “ser obediente a Deus e humilde perante o outro, em que
obedecer significa ser submisso a Deus e humildade significa resignar-se perante o proximo”.
Vimos, no capitulo dedicado ao texto Psicologia das massas e analise do eu, de que forma o amor
se liga a ideia de subordinacdo. A nogdo de superestimagdo sexual serviu para nos esclarecer
acerca disso. Na verdade, desde o texto de 1905 Trés ensaios sobre a teoria da sexualidade, Freud
utiliza essa nogdo para falar da auséncia de critica da qual goza o objeto amado diante do eu. O
objeto é, portanto, exaltado a tal ponto pelo individuo que se produz uma espécie de ilusdo a
respeito dele, ou melhor, um falso juizo sobre ele, que € chamado, em psicanalise, de idealizacao.
A consequéncia disso, Freud (2011b, p. 72) escreve em 1921, é que o objeto chega a “tomar posse
do inteiro amor proprio do Eu”, o que resulta no “autossacrificio” individual, nos “tragos de
humildade, de restricdo do narcisismo e de self-injury [que] estdo presentes em todo caso de
enamoramento, aumentando drasticamente na medida em que se recua em relacdo as
reivindicacdes sensuais”. Em suma, a superestimacdo sexual gera o que Freud (2011 p. 73)
chamou de “fascinio” e “serviddo enamorada”, além do empobrecimento do proprio eu. Além
disso, é tanto maior quanto mais afastada esta das praticas sexuais. Esse estado de coisas ocorre
quando o objeto é colocado no lugar de ideal do eu, porém, no caso da identificacdo, essa outro
resultado do investimento objetal descortinado pela teoria psicanalitica, o procedimento se

modifica e o objeto, ao inves disso, se coloca no lugar do eu do individuo (ver FREUD, 2011b).

Na passagem que cita sdo Francisco de Assis, Freud ndo explicita se esse amor inibido
em sua finalidade levaria o individuo a colocar o outro com o qual se relaciona no lugar do eu,
do ideal do eu, ou ainda, se aposta nas duas possibilidades, mas atenta para a sua diferenga em

relacdo ao amor sensual. Todavia, se ndo julgamos arbitréria a referéncia freudiana a séo

220 - . . . Lo .
O aceitar Cristo marca o aceitar obedecer a Deus, subordinar-se a ele, que significa seguir um

comportamento que viabilize o controle da vontade prdpria (controle do corpo, controle do eu, controle da
carne), ou seja, a pratica das virtudes do pobre de espirito (aquele que renuncia a vontade propria). A concepgao
de Francisco de obediéncia responde a uma questdo interior do homem, ndo intermediada pela Igreja. Contudo,
ao decidir aceitar Cristo e ser obediente a ele, a partir desse momento deve obediéncia a Igreja como
representante de Deus. Francisco admoesta para que o cristdo fique consciente desse processo de submisséo,
interiorizando comportamentos que ao mesmo tempo submetem o cristdo a Igreja, como também trazem a
sensacdo que esta livre dela, estando submisso direto a Deus e exercendo uma tolerancia em relacdo a Igreja,
resignando-se a sua autoridade sem necessariamente estar concordando com ela” (SILVA, 2005, p. 165).
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Francisco de Assis ea associa¢do deste ao amor inibido na meta, podemos entdo considerar os
tracos de humildade e subserviéncia que o santo recomenda que tenhamos em relagdo ao outro

ea Deus221 — tais como expostos acima por Silva e nos textos atribuidos a sdo Francisco de
Assis, em especial nas admoestaces comumente atribuidas ao santo catélico — como
caracteristicas fundamentais desse tipo de amor. Em outras palavras, temos de considera-lo
também sob a perspectiva crista.

No tocante a doutrina franciscana, perante Deus 0 homem se coloca como “servo fiel e
prudente” (MATEUS, 24:45) e frente ao outro essa serviddo é vivida em termos de

. 222 - . .
humildade . Se colocarmos esse modo cristdo de se relacionar com o objeto nos termos da

teoria psicanalitica — como o préprio Freud parece sugerir —, podemos entdo extrair disso
algumas consequéncias. No caso do amor cristdo e do amor inibido na meta, 0 que ocorre
parece ser 0 mesmo, ou seja, a exaltacdo do objeto amado (Deus ou outro individuo) em
detrimento do eu, causado pela transformacgédo da libido narcisica em libido objetal. O objeto,
por sua vez, passa a ter sobre ele um alto poder de coagédo. Essa dindmica pulsional seria,
portanto, capaz de explicar o modo servil e humilde no qual o eu se coloca em relacdo ao
objeto amado no fenbmeno amoroso. Tal modo se encontra ainda de acordo com a ideia crista
de que devemos suportar tudo aquilo que advém do outro, i.e., do objeto, inclusive a sua
agressividade, o “mal” que este pode nos fazer e cuja resposta s6 poderia ser 0 amor ao seu
causador. E exatamente isso, alias, o que, segundo o Evangelho de S&o Mateus (5:39), Jesus
teria dito ao ensinar sobre a vinganca, ou seja, sobre o nosso impeto de revidar o dano
causado pelo outro:“[N]&o resistais ao mal; mas, se qualquer te bater na face direita, oferece-
Ihe também a outra”. Essa ideia, por sua vez, é completada por outro mandamento que nada
mais € do que a radicalizacdo do primeiro: “Amai 0s vossos inimigos” (Mateus 5:44).
Entretanto, Freud se opde de forma veemente a essa forma de amor exaltada pelo
cristianismo, ja que ela implica um encobrimento da agressividade humana, além de uma
equivocada indistin¢do entre os objetos do mundo, que a psicanalise ndo pode corroborar223

Nas palavras do autor:

221 Segundo Le Goff (apud STOLL, 2002, p. 380), os escritos de sdo Francisco exortam a necessidade de
"respeitar os trés votos: de obediéncia, de pobreza e castidade”.

%22} deia retirada das admoestacdes atribuidas a Francisco de Assis, especialmente capitulos 17 e 24. Ver < www.
franciscanos. org. br/wp-content/uploads/2011/10/admoestacoes. doc>.

223 - . . - x
Lembremos do seguinte trecho de Psicologia das massas e analise do eu, em que Freud sustenta que séo

poucos 0s objetos capazes de exercer influéncia sobre o individuo, isto &, de serem investidos libidinalmente por
ele. Os que conseguem tal feito, por isso distinguem-se dos demais. Cito: “Nas mencionadas rela¢cbes com os
pais, e irmdos, com a amada, 0 amigo, o professor e 0 médico, o individuo sofre influéncia de uma pessoa ou um
numero minimo delas, cada uma das quais adquiriu para ele significacdo extraordinaria” (FREUD, 2011b, p. 15).
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H& uma concepcao ética, cujos motivos profundos ainda se fardo claros para
nos, que enxerga nessa disposicdo para o amor universal aos homens e ao
mundo a mais excelsa atitude a que pode chegar o ser humano. De imediato
gueremos expor as nossas duas principais obje¢fes. Um amor que nédo escolhe
parece-nos perder uma parte de seu valor, ao cometer injustica com o objeto.
Além disso, nem todos os seres humanos s&o dignos de amor (FREUD, 2014,
p. 47).

J& falamos acima sobre essa injustica cometida por meio da equivaléncia dos objetos e
os efeitos que isso pode causar ao eu do individuo. No entanto, ainda ndo nos dedicamos a
esclarecer porque Freud declara que nem todos os individuos “sdo dignos de amor”. Todavia,
podemos inferir que isso tem a ver com o fato de o outro poder voltar a sua agressividade
contra o individuo. Dito isso, tentaremos agora reconstruir o motivo dessas duas objecdes
freudianas ao amor cristdo (“amor universal”) mostrando, por um lado, o papel ambiguo do
amor na cultura e, por outro, o papel essencial da agressividade nas relagdes humanas.
Faremos isso com o intuito de chegar até o problema da constituicdo da consciéncia moral e
do supereu, gue na nossa perspectiva ndo pode ser apartado dessa reflexdo, uma vez que essas
instancias psiquicas agiriam, dentre outras coisas, justamente e no sentido de incitar o
cumprimento do ideal de amor cristdo e impedir a agressividade de se manifestar sobre o
outro, o que culmina no problema da autoagressao do individuo.

Segundo Freud (2014, p. 47), o amor sexual tem em comum com o amor inibido na
meta o fato de os dois possuirem a “funcdo de unir um nimero consideravel de pessoas, de
maneira mais intensa do que a obtida pelo trabalho em comum”. No entanto, 0 amor sexual
trabalha no sentido da manutengdo da espécie e da formacdo de “novas familias”, enquanto
aquele inibido na meta concerne aos vinculos de “amizade”. Desse modo, podemos pensar
que, seja qual for a especificidade do amor, este € um sentimento que age a favor da
civilizagdo. Freud, contudo, tem uma ressalva a fazer em relagéo a essa ideia. Segundo ele, no
curso da evolugdo, “o vinculo entre amor e civilizacdo deixa de ser inequivoco. Por um lado,
0 amor se opde aos interesses da cultura; por outro lado, a cultura ameaga 0 amor com
sensiveis restricdes”. Esse ultimo fator — que concerne as restricdes impostas a Eros pela
civilizagdo — ja foi discutido em diversos locais desta dissertagéo.

Na realidade, esse problema aparece desde o primeiro texto cultural freudiano, a saber,
Moral sexual cultural e doenca nervosa moderna(1908), que tem como alvo central os
maleficios causados ao individuo pelas normas e restricbes da civilizagdo sobre o amor

sexual. Ja em Totem e tabu (1912) o problema da ameaga de Eros a cultura aparece de outra
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forma. L&, a proibicdo da escolha incestuosa de objeto foi decisiva para o surgimento da
civilizagdo e das demais proibi¢gdes morais. A partir de 1915, em Considerag0es atuais sobre
a guerra e a morte, ha um ponto de viragem nos textos culturais. Apesar de Freud jamais ter
abandonado a ideia de que a civilizacdo se d& as custas da rendncia pulsional e de que esta
demanda sacrificios por parte do individuo, a essa altura de sua obra Eros deixa de ser visto
como o principal fator de ameaca a cultura para se tornar, ao contrario disso, o seu pilar. Essa
concepcdo é mantida até o seu Ultimo texto cultural, Moisés e 0 monoteismo (1939).

A partir de 1915 ha também outra mudanga significativa na relacdo entre impulso e
cultura: as pulsdes consideradas mais perigosas para o edificio e a manutencdo da cultura
passam a ser aquelas de natureza agressiva, que apenas a partir do texto de 1930 irdo aparecer
sob 0 nome de pulsdo de morte. Ainda em Psicologia das massas e analise do eu, 0 amor
inibido na meta, préprio das identificagdes, foi visto como o principal fator de unido entre os
diferentes membros de uma massa. E o dédio, por sua vez, foi compreendido como um
importante elemento de destruicdo da unido da massa, sé escapando a esse destino e tornando-
se fator de coesdo quando expulso do interior desta e lancado para “fora”, ou seja, para as
demais coletividades.

A despeito disso, Freud (2014, p. 48) ainda concebe em 1930 algumas formas nas
quais 0 amor continua a ameagar o fendmeno cultural. O circulo familiar, ambiente em que se
ddo os primeiros e mais intensos vinculos de amor do individuo, é uma delas, na medida em
que muitas vezes a familia impede o individuo de ingressar numa “comunidade mais ampla”.
Esse impedimento aumenta de acordo com a coesdo existente entre 0s membros da familia.
Quanto maior for essa coesdo “mais frequentemente eles tenderdo a se apartar dos outros, e
mais dificilmente ingressardo no circulo mais amplo da vida” (FREUD, 2014, p. 48). Como
sabemos, esse é o risco do incesto que assombra todo 0 movimento civilizatorio.

A outra forma de ameaca a civilizacdo, segundo Freud, deriva das mulheres. Isso
ocorre, pois elas representam “os interesses da familia e da vida sexual”. O grupo familiar,
como vimos, tende & autossuficiéncia e as relagdes incestuosas. No tocante a vida sexual, 0
perigo é outro. Ao contrario do amor inibido na meta, o amor sexual “é exclusivo. Ele se
limita a um objeto sexual privilegiado” (ENRIQUEZ, 1983, p. 104). Seu “objetivo”, por assim
dizer, seria uma relagéo entre duas pessoas em que o par bastaria a si mesmo. De acordo com
Enriquez (1983, p 106), o entendimento da mulher como a representante da familia e a
“guardia dos valores eréticos — logo, da propria vida” nos mostra que a civilizagdo
“privilegiard sempre o homem?”; por isso, ela “terd sempre a tendéncia a aparecer como

intrusa que perturbara a tranquilidade da relacdo homossexual que tem na articulacdo da
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pulsdo de morte uma das suas energias”. Segundo Freud (2014, p. 49), “o trabalho da cultura
tornou-se cada vez mais um assunto de homens”. Estes inclusive despendem grande parte de
sua energia pulsional nessa tarefa, enquanto as mulheres resistem a corrente da civilizagdo e
“roubam a libido de seus companheiros” (ENRIQUEZ, 1983, p. 104) por meio de suas
exigéncias sexuais e familiares. O que se constata disso é que a energia pulsional gasta pelo
homem no trabalho civilizatério se da a custa de seu investimento nas esferas da sexualidade
e da familia e por isso diminui o0 seu investimento nelas. Assim, diz Freud (2014, p. 49), a
mulher se sentiria relegada [...] “a segundo plano pelas solicitagdes da cultura” e por esse
motivo adotaria “uma atitude hostil frente a ela”.

Esse carater associal da mulher, conforme Enriquez (1983, p. 106), também se
expressa na lembranga constante que a sua presenca faz da possibilidade do incesto. Este
ualtimo interdito, do ponto de vista filogenético, como sabemos, ocorre gracas ao pacto
(homossexual) firmado entre os irmaos apos o assassinato do pai, sendo essa proibicao, alias,

0 primeiro ataque que o vinculo do amor recebeu na historia da humanidade.

O amor, assim como o 6dio, sdo, no inicio, sentidos no mundo do entre-si, da
endogamia, do desejo de fruir ou de destruir os primeiros objetos. Para nascer,
a civilizagdo deve proclamar a comunidade, a exogamia, a escolha de novos
objetos. A civilizacdo, em principio, é contra 0 amor, pois antevé ndo haver
amor sem crime, sem violéncia indefinidamente repetida. A civilizacdo deve
entdo proclamar a proibicdo: ndo teras relagdo sexual com o objeto que, no
entanto, amas. Ela conduz assim a uma primeira dissociagdo entre amor carnal
e afeicdo, entre lagcos de consanguinidade e lagos de matrimdnio. A civilizacéo
emerge, entdo, do recalque do primeiro amor. Mas, como o recalcado retorna
sempre, ela tentara utilizar os desejos que recalcou para tecer os vinculos
comunitéarios (ENRIQUEZ, 1983, p. 106).

Dito isso, concluimos que o amor sexual, que antecede o amor inibido na meta
responsavel pelos elos comunitérios, é o responsavel pela ambiguidade e pela oposicdo em
relacdo ao amor possivel no ambito da cultura. Nesse sentido, para que esta exista, €
necessario o recalque desse tipo de amor e sobretudo de sua manifestagcdo incestuosa. Esse
recalque depende, como sabemos, tanto da repressdo externa advinda das proibigdes e das
normas culturais disseminadas pelas autoridades que as encarnam quanto da atuacdo das
instancias morais do individuo, tais como a consciéncia moral e o supereu, que séo frutos da
interiorizagdo dessas regras e da identificacdo do individuo com as figuras parentais,
identificacdo proveniente do recalque das mogdes sexuais em relacédo a elas.

No texto de 1908, no qual se inicia esse conflito entre amor sexual e cultura, a
restricdo ao amor sexual advém de uma proibicdo externa ao individuo. E por meio da moral
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sexual cultural que se imp8em as normas a sexualidade humana. Estas se resumem a
condenagéo de qualquer manifestacdo sexual que ndo se estabeleca entre duas pessoas de sexo
oposto, no interior do matrimonio e para fins de procriagdo. Essa ampla interdicdo na vida
amorosa humana, que relega todas as demais praticas sexuais ao lugar da perversao, causa,
como vimos, o efeito do adoecimento neurético no individuo, visto que a sua disposi¢do
pulsional ndo o permite obedecer facilmente a essas exigéncias extremas.

J& no texto de 1912, o conflito entre amor sensual e cultura se d& de outro modo. L4,
vimos que uma das primeiras proibigdes morais da humanidade diz respeito a restricdo do
amor sexual. Como vimos, o tabu do incesto surgiu com o intuito de proibir os machos dese
satisfazerem sexualmente com as fémeas que pertenciam ao seu mesmo cld totémico. Além
disso, a interiorizagdo do tabu criou a chamada consciéncia tabu — antecessora da consciéncia
moral —, que se refere justamente a percepcdo da condenagdo de um desejo sexual — ou de
morte — a influir no individuo. Esse desejo, ou amor sexual, é, portanto, julgado e condenado
a ndo se manifestar por essa instancia psiquica que se faz porta-voz das exigéncias do social.
Assim, a interdicdo do amor sexual passa a ndo depender somente das proibigdes externas,

mas a ocorrer desde dentro do individuo.

6.4. A relacdo entre o mandamento “Ame o préximo como a ti mesmo” e a
autodestruicéo individual

A antitese entre civilizacdo e sexualidade deriva, em grande parte, do fato de que,
como escreve Freud (2014, p. 53), “no auge de uma relacdo amorosa ndo ha interesse algum
pelo resto do mundo; o par amoroso basta a si mesmo” e tende a uma unidade, 0 que quer
dizer que exclui os demais membros da comunidade humana de seu horizonte relacional. No
entanto, para que se garanta a existéncia e a sobrevivéncia da civilizacdo, é imprescindivel
haver investimento libidinal mais amplo por parte dos individuos, uma vez que os vinculos
comunitarios se estabelecem por meio da energia libidinal. Trata-se, porém, da libido inibida
na meta, que concernea forca capaz de engendrar a identificagdo entre os individuos e que &,
ao mesmo, a responsavel pela limitacdo da vida sexual.

No texto sobre Psicologia das massas e analise do eu, vimos o papel que a moralidade
detém na origem do amor inibido na meta. E gracas as proibicdes, primeiramente externas e
depois internas, dos investimentos sexuais nas figuras paternas que surgem na historia do

individuo as primeiras expressdes do sentimento que Freud nomeia de “ternura”, sentimento
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que nada mais € do que o resultado do recalque das mogdes sexuais infantis dirigidas aos pais
e que advém paralelamente a identificagdo com eles. A libido inibida na meta retira, portanto,
a sua energia da sexualidade e, em detrimento desta, se volta para os individuos na forma de
ternura, amizade e identificacao.

No capitulo V de O mal-estar, Freud traz novamente de modo implicito a ideia de
pulsdo de morte, desta vez para explicar as restricbes da vida sexual aplicadas pela
civilizagdo. De acordo com Enriquez (1983, p. 108), “[e]nquanto antagonista de Eros, a
civilizacdo ja usa a marca de Tanatos”. O carater mortifero desta é revelado por Freud ao
mostrar que a civilizacdo “é contra o amor, e que ela apoia frequentemente apenas os lagos
homossexuais ‘sublimados’, e faz da vida sexual uma funcéo ‘em estado de involugéo™
(ENRIQUEZ, 1983, p. 107). Contudo, ao que parece, Freud ndo quer defender essa tese de
modo explicito, pois ela implica que, ainda em circunstancia de “auséncia, nos individuos, de
tendéncia agressiva inata, a civilizagdo instaurada pelo crime ligado ao desejo de amar nédo
pode deixar de proclamar suas proibicdes e lutar contra o amor” (ENRIQUEZ, 1983, p. 107).
Ademais, é preciso lembrar que o crime que deu origem a civilizagdo é um “crime de amor”,
fruto da recusa deste e do monopdlio das mulheres por parte do pai. E por isso que Freud
escreve que, na medida em que houve privagdo de amor por parte do pai primevo — isto €, ele
néo repartiu as mulheres tampouco o poder com seus filhos —, 0 desejo de amor insatisfeito
levou ao assassinato que deu origem a civilizagdo. Desse modo, conforme Enriquez (1983, p.
108),

Para impedir que novos crimes acontecam, é preciso fazer calar o amor ou
pelo menos canaliza-lo. A civilizagdo desde o principio é contra o aspecto de
Eros que pode assumir a forma do perturbador, do imprevisto, da paixdo, da
individualizacéo.

Em meio a essa discussdo sobre o amor, Freud recorre ao mandamento “Ame ao
préximo como a ti mesmo” para tentar lancar luz a oposicdo entre esse sentimento e a cultura.
O mandamento moral cristdo é mais uma vez associado ao amor inibido na meta, portanto, ao
amor sexual sublimado que, como vimos, exigiu a morte dos fins sexuais do amor para existir.
Além disso, 0 mandamento é tomado como ideal cultural das relacfes entre os seres humanos,
ou seja, é um dos conteudos emitidos pelo supereu e vigiados pela consciéncia moral para que
seja cumprido pelo individuo. No entanto, é curioso notar como € a partir desse imperativo do
ato de amar que Freud extrai os aspectos da pulsdo de morte que dizem respeito a agressao e

a destruicao. Ele comeca causando um estranhamento a respeito dessa exigéncia,
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nos convidando a analisa-la como se tivesse sido proferida pela primeira vez. E entdo se
pergunta: por que deveriamos agir assim? Ao questionar a viabilidade do cumprimento do
preceito, o autor observa: “Meu amor é algo precioso para mim, algo que ndo posso despender
irresponsavelmente. [...] Quando amo a outrem este deve merecé-lo” (FREUD, 2014, p. 54).
Na perspectiva freudiana, sé € possivel amar ao outro — desconsiderando-o, é claro, como
objeto sexual e enquanto fonte de beneficios —se ele puder se assemelhar ao préprio individuo
que ama ou ser de algum modo “mais perfeito” do que ele, o que equivale a dizer: s6 ha
alguma possibilidade de “amar ao préximo como a si mesmo” se o individuo puder se amar
nele ou amar no outro o seu proprio ideal do eu.

Em Introdugdo ao narcisismo (1912), ambos os caminhos para a escolha objetal estdo
relacionados ao “tipo narcisico”. Segundo Freud (2010b, p. 36), ha quatro formas em que uma
pessoa pode amar a partir desse tipo. Ela ama no outro: “o que ela mesma é (a si mesma) ; “o
qgue ela mesma foi”; “o que ela mesma gostaria de ser; ou “a pessoa que foi parte dela
mesma”. Caso nenhuma dessas formas de amar ocorra e 0 proximo também ndo seja amado
por alguém que o individuo ama, Freud conclui que restaa este apenas uma atitude de
desprezo e hostilidade em relacdo aquele. Ademais, o autor leva em consideracdo algo que se
encontra velado na maxima cristd: o fato de que o pr6ximo nao é necessariamente alguém que
quer o bem do individuo e esta tentando, portanto, a realizacdo dessa mesma maxima moral.
Ele pode ser, ao invés disso, alguém que ndo hesita em prejudicar e obter vantagem sobre o
outro e lhe causar dano — dai a inclusdo do mandamento “Ama teus inimigos” no argumento
freudiano, o qual o autor considera mais ilusério do que o anterior ou igualmente impossivel

de ser cumprido.
. . . . 224 .
Afinal, para que serviria um mandamento ordenando o impossivel? Ora, €

justamente nesse ponto que 0 preceito cristdo se aproxima do supereu (cultural) que, de
acordo com Freud (2014, p. 90), também “nédo se preocupa suficientemente com os fatos da
constituicdo psiquica do individuo”, emitindo assim uma ordem sem perguntar “se &
humanamente possivel cumpri-la”. Também encontramos nessa exigéncia inviavel do preceito
uma pista para compreendermos o problema da hostilidade da cultura em relacdo ao amor
sexual. Como vimos, o0 mandamento ordena néo este tipo de amor, mas tem como fundamento
0 amor inibido na meta. A preservacdo da moralidade e da cultura teria, portanto, a ver com o
afastamento do horizonte individual tanto do amor sexual como da agressividade.

224 Nas palavras de Freud (2014, p. 55), “[a] que vem um preceito tdo solenemente enunciado, se 0 seu
cumprimento ndo pode ser racionalmente indicado?”
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Além da demanda de transformacao do amor sexual em amor inibido na meta, 0 mandamento
— que representa, além de uma exigéncia cultural, uma moral- requer ainda mais do individuo:
que esse amor “depurado” do carater sexual possa ser direcionado até mesmo ao inimigo, em
quem esperariamos poder descarregar a nossa agressividade. Contudo, o mandamento veta de
maneira total ao individuo a possibilidade de manifestar a sua agressividade no mundo
externo. Paradoxalmente, é por esse motivo que a agressividade tem no mandamento — seja
este cristdo ou superegoico —um de seus apices, uma vez que se apresenta como um meio
eficaz de fazer com que o homem maltrate a si mesmo. Nesse sentido, o que a cultura
promove se utilizando do preceito cristdo do amor é fundamentalmente violéncia, a inibicao
da realizacdo externa do Odio e seu consequente retorno ao eu do individuo. Em outras
palavras, 0 amor cristdo enquanto ideal € uma das principais fontes de autoagressao individual
e é em termos psiquicos, auxiliada pela fun¢do de consciéncia moral do supereu que, como
vimos, visa observar e punir toda e qualquer distancia que o eu possui de seus ideais. No que

diz respeito ao proximo, Freud (2014, p. 57) observa que ele

nao constitui apenas um possivel colaborador e objeto sexual, mas também
uma tentacdo para satisfazer a tendéncia a agressdo, para explorar seu
trabalho sem recompensa-lo, para dele se utilizar sexualmente contra a sua
vontade, para usurpar seu patriménio, para humilhé-lo, para infligir-lhe dor,
para torturd-lo e matd-lo. Homo homini lupus [0 homem é o lobo do
homem]. Quem, depois de tudo o que aprendeu com a vida e a historia, tem
coragem de discutir essa frase?

E impossivel ndo notar o tom de gravidade contido nesse trecho. Para Freud, nio se
trata apenas de mais uma acusacao contra 0 homem, mas de situar a violéncia na sua propria
natureza. Vimos nos textos anteriores que, no inicio da vida, o individuo age de maneira
agressiva e “egoista”, e somente aos poucos aprende, por assim dizer, a reconhecer 0 outro
como tal, a amé-lo e a controlar a sua agressividade contra ele — isso gragas a influéncia de
Eros e ao surgimento das instancias psiquicas morais. Este ultimo processo, inclusive, ocorre
de maneira agressiva, por meio da intimidagdo do individuo por parte daqueles que detém
certa autoridade sobre ele, situacdo que Freud nomeou de “medo social”. Todavia, essa
agressividade, que necessita ser contida para engendrar as relagdes sociais, perdura na vida
mental, pois ndo consegue ser totalmente rechacada e, portanto, pode irromper a qualquer
momento, causando assim o oposto do que a moral e a cultura desejariam. Finalmente, como

sabemos, ndo € preciso que o individuo seja provocado a fim de que se obtenha dele uma
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reacdo agressiva: ele pode muito bem responder dessa forma de modo espontaneo, ou melhor,
pelo proprio prazer que encontra no ato de agredir.

Como diz Enriquez, o que Freud expde no trecho acima é a existéncia de uma pulséo
de destruicdo inata que perpassa por todos os ambitos da vida e que vai se manifestar tanto
por meio dos lagos sociais cotidianos (exploracdo do trabalho, por exemplo) como através dos

comportamentos considerados associais, como a tortura e o assassinato.

Todas as violéncias consideradas por Freud fazem parte da mesma pulséo, e
a mais benigna delas, entdo, se reporta sempre & mais extrema. Nessas
condigdes, pode-se afirmar que a exploragdo do trabalho é uma forma de
assassinato do individuo. Se seguirmos esta linha de raciocinio, devemos
constatar que a vida social permite, e mesmo favorece, condutas associais (0
assassinato), com a condicdo de que estas se apresentem suficientemente
travestidas (a exploracdo) para serem aceitaveis. A proposicdao freudiana
pode entdo ser lida como descrevendo ndo somente a forca que move o
individuo, mas também que trabalha as civilizagbes sem que elas o
percebam; que se exprime ndo apenas pelas proibi¢bes, mas também, e com
melhores resultados, pelas vias que abre: as da destruicdo sistematica.
(ENRIQUEZ, 1983, p. 108-109)

Ao mesmo tempo que se deve evitar a violéncia, é preciso admitir que a cultura ndo
pode simplesmente excluir esse “indestrutivel traco da natureza humana” (FREUD, 2014, p.
60), pois depende de seu auxilio para ganhar forma. Ademais, a propria civilizacao se utiliza
dessa agressividade, que proibe ao individuo, mas que pode ser justamente utilizada contra
este. Para a cultura, a pratica da violéncia ndo é sd permitida como talvez até mesmo
recomendavel para a sua preservacdo. Com efeito, de modo paradoxal, é em grande parte por
meios agressivos que ela consegue constranger a violéncia que a faria sucumbir. Nem mesmo
0 poder da lei é capaz de livrar o homem desse “mal” que o aflige, pois o impulso destrutivo
ndo se da apenas de modo explicito e, portanto, condenavel a partir de instrumentos juridicos.
Diferentemente, possui formas sutis de manifestacdo, as quais ndo podem ser facilmente
reconhecidas e assim punidas pela civilizagao.

De acordo com Freud, a agressividade humana ndo se origina da entrada que o
individuo faz na cultura, dos modos de producdo ou da instituicdo da propriedade privada —
como pensavam 0s tedricos do comunismo —, e sim nasce antes disso, com o inicio da vida do
individuo, e se manifesta ja na sua pré-historia. Assim, ndo é expugnavel, mas uma poténcia
“inata” e perene. Se acaso fosse possivel, por exemplo, um sistema econdmico que se
encarregasse de extinguir a desigualdade material entre os homens, ainda restariam aquelas

oriundas da propria natureza que, “dotando os individuos de aptiddes fisicas e talentos
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intelectuais bastante desiguais, introduziu injusticas contra as quais ndo h& remédio”
(FREUD, 2014, p. 59). Além disso, também subsistiria o privilégio sexual, “fonte do mais
vivo desgosto e da mais violenta inimizade entre seres que de outro modo se acham em pé de
igualdade” (FREUD, 2014, p. 59-60). Tal privilégio s6 poderia se extinguir, portanto, com a
total liberdade sexual dos individuos, o que, por sua vez, dissolveria o que Freud entende
como familia, a qual, ndo podemos esquecer, possui como condicdo de existéncia as
proibicGes impostas pela cultura sobre a vida sexual.

O reconhecimento do “mal” no homem, ou seja, de seu impeto destrutivo, da origem a
producao de meios para combaté-lo, entre os quais se destaca a incitacdo a identificacdo, que
se relaciona com o amor inibido na meta e com a restri¢do a vida sexual. Como foi dito acima,
no tocante a psicanalise, 0 pensamento acerca desses processos é propiciado, dentre outras
coisas, especialmente pelas noc¢des de ideal do eu, consciéncia moral e supereu. E 0 preco que
o individuo paga pelo alcance dessas restri¢des e identificagcdes, responsaveis pela criacéo e
manutengdo dos lagos com os seus semelhantes, condiz com 0 aumento da autoagresséo.
Afora isso, Freud aponta para a existéncia de um outro destino para o impulso agressivo — 0
qual vimos nesta dissertacdo, no capitulo dedicado ao texto Psicologia das massas e anélise
do eu: a sua exteriorizacdo, i.e., a descarga sobre 0s grupos considerados inimigos, que nada
mais sdo do que aqueles aos quais o individuo ndo pertence.

Segundo Enriquez (1983, p. 109), a civilizacdo adota, desse modo, uma dupla
estratégia: por um lado, impede a agressividade de se manifestar entre 0s membros de um
mesmo grupo por meio do reforco da identificacédo e do vinculo libidinal entre eles, por outro,
propicia a expressdo do impulso agressivo contra outros grupos “que, de adversarios
respeitaveis, tornam-se inimigos inferiores e causa de todos os males sofridos pelo grupo”.
Nas palavras de Freud (2014, p. 60), que trazem a sintese dessa ideia: “[S]empre é possivel
ligar um grande namero de pessoas pelo amor desde que restem outras para que se exteriorize
a agressividade”. Além disso, como vimos, a prépria identificacdo grupal carrega em si tragos
agressivos, ou seja, a marca da pulsdo de morte, pelo fato de sua energia inibida depender da
aniquilacdo da finalidade sexual da libido e, conjuntamente, por causar a homogeneizacdo dos
individuos em razdo das dindmicas psiquicas que dai se seguem e que se relacionam com a
colocacgéo do ideal de eu do grupo no lugar do ideal individual, restando assim pouco espago
para a diferenciacdo e inovacao, caracteristicas de Eros.

Enriquez (1983, p. 111) destaca a ideia dessa luta incessante entre cultura e pulsdo de
morte. Segundo ele, “a civilizagdo vai cavar a sua propria sepultura”. Desse modo, devemos

nos “colocar a seguinte questdo: a pulsdo de destruicdo, que a civilizacdo mantém sob
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vigilancia é tdo poderosa que a civilizacdo corre o0 risco de se perder ao pretender se
conservar?”. Em outras palavras, o que nos resta saber é se, em meio aos esforcos incessantes
de preservagdo da espécie humana e da cultura, os proprios métodos utilizados para tal
(restricdo da vida sexual, identificagdo, amor inibido na meta e moralidade) ndo seriam
também causadores ou talvez 0os maiores inimigos dessa mesma cultura e humanidade? Néo
estaria Tanatos empregando a propria forca de Eros para causar uma mais ampla destruicdo de
tais coisas e assim triunfar sobre o seu oponente — da mesma maneira como o0 preceito moral

A/ H H M M [1H X 11225 e H
de amar ao proximo serviu sobretudo para instaurar a rivalidade entre “irméos , 0 6dio

contra quem o descumpre, a autopunicdo individual e até mesmo exterminios em massa? N&o
seria, no fundo, a moralidade uma das grandes inimigas da cultura em virtude de sua estreita
vinculagdo com a pulsdo de morte? O proximo capitulo da obra de Freud, que versa
justamente sobre essa pulsdo, talvez nos esclareca um pouco mais a respeito dessas
importantes questdes.

. x A 226
6.5. A hipotese da pulsdo de morte transposta ao ambito da cultura

Como ja foi aludido, a hipotese da pulsdo de morte tem sua origem em Além do
principio de prazer (1920), a partir da constatacdo clinica do fenémeno das neuroses
trauméticas e de resisténcia a cura (transferéncia negativa, reacdo negativa), aléem da
observacgdo da célebre brincadeira infantil do carretel envolvendo o neto de Freud. Ela surge,
num primeiro momento, associada as diversas experiéncias que possuem em comum certa
anulacdo do principio de prazer e, por conseguinte, 0 que o0 autor chamou de “compulsdo a
repeticdo”. Na verdade, foi a prépria pergunta acerca da relagdo desta ultima com a ordem
pulsional que gerou a especulacdo acerca da existéncia de um impulso de natureza
conservadora que tenderia a um retorno ao estado inorganico, a saber, a pulséo de morte.

Conforme Freud (2014, p. 62), “o reconhecimento de um instinto de agressao especial,

autdbnomo” ndo significa uma mudanca tdo radical na teoria psicanalitica. Isso porque ja havia

22«43 uma contradicdo nos termos do apelo cristdo: devo amar ao proximo para ser mais amado pelo Pai, por
obediéncia a ele e temos ao Juizo Final, quando se decidira, entre os muitos que foram chamados, quais serdo os
escolhidos. 1sso equivale a amar ao préximo mais do que o proximo me ama de modo a ser escolhido para entrar
no reino dos céus no lugar dele. Amar ao préximo para passa-lo pra tras na preferéncia do Pai, o qual, por sua
vez — embora supostamente ame a todos de modo igual — ja teria anunciado que ndo deixara de beneficiar seus
prediletos. A dimenséo da rivalidade (mortifera) entre irmdos estd embutida nas condi¢bes da fraternidade
cristd (KEHL, 2002, p. 22).

22® Titulo retirado da obra de Enriquez (1983).
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indicios de sua existéncia nos primdrdios da elaboragdo da teoria das pulsdes. Na época do
primeiro dualismo, pulsbes do eu (ou de autoconservagdo) e pulsbes sexuais, por exemplo,
quando a energia desta Ultima (a libido) se ligava a certos objetos, ja havia algo ali que
chamava a atencdo de Freud. De acordo com ele, o impulso s&dico “sobressaia pelo fato de
sua meta ndo ser nada amorosa” se comparada com aquela do restante das pulsGes sexuais
(FREUD, 2014, p. 62). Contudo, com a no¢ao de narcisismo — que surge na obra Introdugéo
ao narcisismo (1912) —, o dualismo pulsional sofre um abalo, pois se descobre que o eu
também se investe libidinalmente, ou seja, que ha, além da libido objetal, a libido chamada
narcisica. Esse estado de coisas, ou seja, a coincidéncia entre libido e energia pulsional,
pareceu a Freud uma aproximacao inevitavel (e também desprazerosa) a teoria de Jung, mas,
como vimos, anos depois, em Além do principio do prazer (1920), ele se afasta de novo de
seu dissidente e o dualismo volta a existir, dessa vez entre pulsdo de morte e pulsdo de vida.

Apesar de trabalhar silenciosamente no interior do individuo quando este se volta pra
0 mundo externo, a pulsdo de morte “vem a luz como instinto de agressdo e destruigdo”
(FREUD, 2014, p. 64). Seguindo esse raciocinio, Freud coloca em questdo algo central para
esta pesquisa: os efeitos da limitacdo da agressdo no individuo e na cultura. Todavia, ele
desenvolve essa questdo a partir de outra tdo interessante quanto esta, a saber, o auxilio de
Eros no processo de destruicdo dos seres viventes e dos inanimados. Um dos maiores
assistentes do homem na tarefa de controlar o impulso agressivo, como sabemos, é a
moralidade, que também deriva de Eros, mais precisamente da ambivaléncia de sentimentos.
Conforme o mito exposto em Totem e tabu, a cultura nasce simultaneamente a moral gracas a
tomada de consciéncia filial do amor pelo pai apds a sua morte e, desde o seu surgimento, ela
impde o sentimento de culpaaos individuos a fim de garantir a sua propria manutencdo. A
cultura, afinal, depende fundamentalmente da possibilidade de convivéncia entre os homens e,
portanto, do estabelecimento dos lagos sociais propiciados pela moralidade. Entretanto, néo
sdo somente os efeitos “benéficos” desta Gltima que a psicanalise vislumbra; ela também
descortina o fato de que a moral implica necessariamente violéncia, muito embora parte de
sua tarefa essencial seja o impedimento de tal ocorréncia.

Se quisermos entender mais a fundo a relagéo que Freud estabelece entre moralidade,
pulsdo de morte e Eros, é importante, portanto, que tenhamos esse paradoxo em mente.
Ademais, esses dois impulsos — Eros e Tanatos — que vivem em constante conflito entre si sdo
a chave para a compreensdo psicanalitica desse “paradoxo da moralidade”, uma vez que

apresentam as condigdes conceituais para se pensar a ambivaléncia inerente a toda moral.

207



Apesar de isto parecer contraditorio, Freud afirma que é a propria pulsdo erética a
servico da vida que permite que a agressividade humana possa se voltar contra a realidade
externa (0 outro, 0 mundo exterior), resultando, dentre outras coisas, na conservagdo do
individuo. Desse modo, o que o autor faz é colocar a destruicdo de seres animados ou
inanimados, ocasionada pelo “auxilio” de Eros a pulsdo de morte, como a condicdo de
evitamento da autodestruicdo individual. Ao contrario disso, “a limitacdo dessa agressdo
voltada para fora teria de aumentar a autodestruicdo, alias sempre existente” (FREUD, 2014,
p. 64-65). Se a autodestruicdo nunca deixa de existir no horizonte de possibilidades do
individuo, isso quer dizer que nem mesmo a realizacdo de seu impulso destrutivo poderia
evitar seu tragico destino; na verdade, se ela sempre ocorresse, acabaria por inviabilizar o
préprio desenvolvimento cultural. Contudo, a partir dessa colocacéo freudiana, ndo nos parece
despropositado assumir que certa dose de hostilidade seja necessaria e talvez até mesmo
recomendavel para a manutengdo individual e da propria espécie humana. A tentativa de
extirpa-la por completo das relagdes, além de ser um projeto fantasioso e inviavel, é algo que,
paradoxalmente, engendra a sua producdo. Mais ainda: tal esfor¢o volta a agressdo contra o
préprio individuo, que é também a sua fonte. Além disso, a tentativa pode, quando muito,
modificar a atuacdo da violéncia, torna-la mais sutil, talvez, porém nem sempre menos cruel
do que a acéo original.

Para Freud, o impulso destrutivo ndo surge apenas vinculado a Eros, como nos casos
do sadismo, do masoquismo e da ambivaléncia. Ele também pode se manifestar de forma
“ndo erdtica”, e é justamente esse carater autbnomo da pulsdo de morte que o autor confessa
ter relutado em aceitar prontamente, apesar dos indicios que tanto a clinica quanto a teoria
psicanalitica lhe apontavam. No entanto, em O mal-estar na civilizag&o, essa pulsdo obtém o
“seu devido lugar na interpretacdo da vida” (FREUD, 2014, p. 65). E o curioso é que ali onde
a pulsdo de morte “surge sem proposito sexual, ainda na mais cega furia destruidora”, ela é
ligada a um tipo de prazer especifico: o prazer narcisico. Isso porque que ela oferta ao eu “a
realizacdo de seus antigos desejos de onipoténcia” (FREUD, 2014, p. 67). De acordo com
Enriquez (1983, p. 112-113), nesse sentido a pulsédo de morte

[...] € a negacdo do real, negacdo do outro, ou, para sermos mais exatos, o real
e 0 outro s6 existem como instrumentos da satisfagdo como o testemunho
infinitamente repetido de que o desejo infantil e arcaico (o de ser o unico,
porque consubstancial ao mundo, que ndo foi ainda destacado de si) pode se
tornar realidade. A pulsdo de destruicdo revela as caracteristicas
megalomaniacas do individuo. Ela ndo se satisfaz com a destruigdo de alguns
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poucos, ela s6 pode desejar a destruicéo efetiva de todos os seres e de todas as
coisas

Se a pulsdo de morte em sua maxima poténcia dirigida ao mundo externo reforca o
narcisismo do individuo e, quando voltada para dentro, causa a sua autodestruicdo, a
civilizagdo tem nela “o seu mais poderoso obstaculo” (FREUD, 2014, p. 68). Mais ainda, esse
“pendor & agressdo € uma disposi¢do do impulso original do ser humano”, portanto, ndo ha
como se furtar de possui-lo, de exercé-lo, e nem mesmo como escapar de seus efeitos. Assim,
chegamos a conclusdo de que, a partir da ideia de pulsdo de morte, Freud introduz no campo
da cultura, como resume Raulet (2002, p. 85), um “principio ordenador da génese, do
funcionamento e da destruigdo da civilizagao”.

Conforme Freud, a cultura aparentemente oferta felicidade, seguranca e lagos
afetivos duradouros ao homem227 e cobra deste um preco muito alto por tais coisas, que, na
realidade, ndo pode lhe garantir. Essa cobranca cultural € o resultado de sua legiferacdo e
também da tentativa de normalizacdo dos individuos, que acaba por afastd-los desses
beneficios. Desse modo, as consequéncias de se “habitar e ser habitado pela cultura” acaba
sendo algo distante do bem-estar e da seguranca prometidos, e sim “uma subjetividade
masoquista, posi¢édo estrutural na qual confluem a hostilidade exterior e interior na instancia
superegoica” (GEREZ-AMBERTIN, 2003, p. 145).

Em O mal-estar na civilizacdo, a ideia dessa agressividade humana inata que se
transmuta em violéncia contra si (superegoica) sera trabalhada a partir de seu (relativamente
novo) conceito de pulsdo de morte — ao menos novo do ponto de vista de sua inser¢cdo no
campo da cultura. Além disso, no livro de 1930, as nogdes relativas aos estagios da
constituicdo da consciéncia moral (Gewissen), como vimos em outros textos, se mantém,
tendo sido reelaboradas com o auxilio da nova tdpica (eu, isso, supereu). No sétimo capitulo
da obra, Freud se propde a descrever os estagios dessa formacdo, que culmina no surgimento
do supereu (Uber-ich), além de tecer consideraces acerca da origem do sentimento de culpa
(Schuldgefuhl), da consciéncia de culpa (SchuldbewuBtsein) e dos valores de “bem” e “mal”.

Antes de passarmos para essas explicagdes, seria interessante lembrar que o percurso
do presente livro se deteve na investigagéo de dois tipos de hostilidade humana, primeiro na

%2!\/imos em Freud (2014) que felicidade ndo é nada mais do que a descarga de energia pulsional altamente
represada. Na verdade, por isso ela se contrapde a ideia de cultura, dado que esta, para existir, demanda do
individuo rendncia pulsional tanto de sua sexualidade quanto de sua hostilidade. Do ponto de vista de Freud
(2014, p. 61), “o homem civilizado trocou um tanto de felicidade por um tanto de segurang¢a”. Contudo, esta
ltima se trata de uma fragil aquisigdo, ndo havendo, portanto, nenhuma garantia a seu respeito por parte da
cultura.
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“hostilidade da cultura” e, depois, na “hostilidade pulsional” (GEREZ-AMBERTIN, 2003, p.
147). Assim, a destruigédo pulsional e a raiz do masoquismo humano e do supereu tém que ser
pensados a partir da convergéncia da hostilidade cultural e do desamparo humano (ver
GEREZ-AMBERTIN, 2003). Isso significa que a instancia superegoica possui uma relagéo
intrinseca com as debilidades da cultura, ou seja, com 0s pontos em que esta fracassa em sua
fungdo de amparo ao individuo. Vimos que essas fontes de sofrimento sdo fundamentalmente
trés: o corpo, as forgas naturais, e as normas que regem as relagdes humanas. E a partir desses
“trés irreparaveis”, ou ditas falhas estruturais, que advém esse estranho — o0 supereu —,
instancia nascida para pacificar e proteger o individuo, mas que, ao invés disso, ira se
instaurar de vez no psiquismo humano trazendo para 0 seu interior a permanente revolta
contra a cultura. Nas palavras de Gerez-Ambertin (2003, p. 147), “a ‘hostilidade da cultura’ se
consolida com o poder que manipula de dentro da subjetividade”. O supereu é, portanto, um
produto da falha da cultura, que, em suas promessas de felicidade que se manifestam nas
normas e ideais, acaba criando exigéncias impossiveis ao individuo, demandando sacrificios
que tangem a sua incessante renincia as pulsbes e, consequentemente, ao prazer. Vejamos
como tudo isso pode ocorrer, segundo a narrativa de Freud acerca da origem dessa instancia

que possui intima relacdo com a agressividade humana, i.e., com a pulsdo de morte.

6.6. O supereu, o Edipo e 0 isso

De acordo com Freud (2014), dentre os diversos meios que a cultura dispbe para
tornar o0 homem capaz de abdicar de sua agressividade, o principal condiz com o surgimento
da instancia superegoica. Esta seria o resultado da introjecdo da agressividade, aquela da qual
se teve que renunciar em favor da vida em comum. Como escreve Gerez-Ambertin (2003, p.
149-150) :

Freud diz “a agressividade é interiorizada e o controle interior se torna
instancia contraposta ao eu, vigiando-o, dividindo-o, avassalando-o. Resto,
saldo e até mesmo miolo da operacdo cultural que debilita, espia, e desarma
0 sujeito mediante uma instancia situada em seu interior como ‘uma
guarnicdo militar na cidade conquistada. “Estrangeiridade” da cultura que
domina o sujeito em sua propria intimidade, condicdo de sua inscricdo na
subjetividade mais do que seu mero efeito.

O supereu € nomeado em 1923 e assume uma posi¢do no aparelho psiquico a partir
da segunda tdpica. L4, Freud, antes de relaciona-lo diretamente a agressividade, colocou-o
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como herdeiro do Edipo e do isso (Es), conclusdo um tanto quanto complexa, uma vez que
significa estabelecer a dependéncia dessa instancia da relagcdo individual conflituosa com a lei
(proibicédo paterna) e o desejo (pulsdes). Desse modo, o autor nos informa que 0 supereu
advém das primeiras identificacdes do individuo — parte da pré-histéria do Edipo —, que sio
diferentes das identificacdes ditas “secundarias”, pois dizem respeito a uma espécie de
“incorporacdo intrusiva”, em contraposi¢do a um processo de assimilagdo do objeto (perdido)
junto a sua substituicdo, caracteristico das identificacGes posteriores. Ademais, segundo
Gerez-Ambertin (2003, p. 110), a identificagdo priméaria € menos suscetivel a mudangas, “é
mais remissa e tende a fixac&o”. Resulta, portanto, no resto do pai, em seu traco primario. E
caracterizada por Freud como “direta”, “imediata” e anterior a qualquer investimento de
objeto (Freud, 1997, p. 32). A ela, se somam ainda outras identificagOes, efeito do desenlace
da relacdo libidinal do individuo com os objetos. Assim, dentre elas estd a propria
identificacdo posterior do individuo com o0s agentes parentais, resultado da dissolucdo do
complexo de Edipo. O eu surge desses investimentos objetais que retornam a ele sob a forma
de identificagdo, mas também desse ponto se origina parte do eu que se volta contra si mesma
e que representa a faria do individuo em relacdo aos objetos que Ihe abandonaram, fosse em
razéo de sua morte ou pelo simples fim de seu amor. Essa parte agressiva do eu Freud nomeia
por vezes de instancia critica, por outras de consciéncia moral ou supereu — termos que em
varios aspectos e em diversos momentos da obra do autor se confundem e que aqui tentamos
distinguir.

A ideia dos investimentos objetais abandonados, das identificacGes e da cisdo egoica
que decorre por causa disso podemos encontrar especialmente nos textos freudianos de 1915,
Luto e melancolia, e em O eu e 0 isso (1923). Segundo Gerez-Ambertin (2003, p. 111), a

diferenca no tocante a essas duas instancias — egoica e critica — est em que

[e]nquanto uma ‘reconstréi’ objetos perdidos assimilando suas formas e
tracos, a outra fustiga pelo abandono (fissura do amor) do objeto do isso —
pulsional —, e ndo suporta desancorar do ‘objeto’ perdido. Portanto, ndo ha
remédio para a crueldade com a qual ele assola o eu e a quem, a partir desse
sadismo, proporciona um gozo masoquista.

A relacdo entre supereu sadico e eu masoquista € uma das relagdes fundamentais que
tecem a estrutura do aparelho psiquico. Ja falamos da ligacdo que ha entre supereu e
complexo de Edipo. Mas e 0 isso? Qual é a sua relagdo com o supereu? Bem, segundo Freud,
as identificacGes surgem de uma substituicdo do investimento das mog¢des pulsionais do isso

nos objetos do mundo exterior por uma instauracdo destes mesmos objetos (abandonados) no
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interior do eu . No caso da identificacdo primaria — qualificada de “direta” e “imediata” —

que ocorre na histria primitiva do Edipo, ela é anterior ou mesmo se confunde com o
investimento objetal na figura dos pais, isso porque no inicio da vida humana ainda ndo ha
uma clara distincdo entre o eu e o outro. Em todo caso, mais tardiamente em seu
desenvolvimento, o individuo investe libidinalmente em seus pais, mas logo necessita
abandonar estes objetos de amor, ou seja, recalcar o seu amor sexual por eles a fim de que
assim surja um sentimento posterior (“dessexualizado”) de ternura, 0 amor inibido na meta
que, de acordo com a psicanélise, é o fator que sustenta as identificaces “secundérias”.

Sabemos que o empreendimento sexual e, além disso, o que ha de hostil em relagéo a
esses primeiros objetos de amor do individuo — que tiveram de ser recalcados para a formacéo
do supereu — sdo da ordem pulsional, portanto, relativas ao isso. Em outras palavras, o
supereu tem origem nas escolhas objetais do isso, ou melhor, no residuo destas e na formacéo

- 229 - , . )
de uma reacdo contra elas  ~, que constitui o carater ambivalente, complexo e corrosivo

dessa instancia moral. Contudo, em O mal-estar na civilizagdo, “poderemos entender que a
formacdo reativa que tenta expulsar o0 gozo pulsional nada mais faz do que o reforcar”

(GEREZ-AMBERTIN, 2003, p. 111). De acordo com Gerez-Ambertin, haveria no vinculo do
supereu com o Edipo e o isso

uma bidirecionalidade: para a marca pulsional originaria feita em pedagos
masoquistas na erogeneizacdo, por um lado, e para o sedimento
identificatorio do eu nas substituicdes das cargas de objeto do isso, por
outro. [...] Freud insiste nesse duplo acento, mas cautelosamente modificara
seus passos para terminar enfatizando tanto os vinculos do supereu com o
isso como sua fungdo nociva em relacdo as identificacdes. [...] Apesar de
toda vacilagdo, a insisténcia freudiana se voltou mais para a regido do
oprimente e rigoroso supereu [...]. Como ‘agéncia representante do vinculo
parental’ ele é poderoso, e a forga de seu império, que se exterioriza através
do Deves! [...] assume o “carater compulsivo’ do isso.

zzj“Pode ser que essa identificacdo seja a Unica condicdo em que o id pode abandonar os seus objetos” (FREUD, 1997, p.
229Como vimos, a origem do supereu se da concomitantemente ao dever que este impde ao eu de ser como o pai e da
formacdo reativa frente a ele que, por sua vez, ordena o seu contrario, ou seja, “vocé ndo deveria ser assim, (como o seu pai)
” (FREUD, 1997, p. 36). No entanto, ambos os mandatos podem trazer sofrimento para o individuo, o primeiro por submeté-
lo a um ideal inalcangavel e o segundo por mostrar que essa obediéncia somente pode fracassar, pois sendo o individuo um
outro em relacéo ao pai havera sempre um déficit no que diz respeito ao ideal.
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6.7. A formacéao dos valores de “bem” e “mal” e os dois estagios da moralidade: medo
[Angst] ante a autoridade externa, e medo diante do supereu e da consciéncia moral

O supereu é, portanto, a instancia que cinde o eu de modo irreversivelmente

antagbnico, colocando o sujeito contra si mesmo. Concernente a poténcia pulsional, por sua
génese no isso, e, paradoxalmente, por sua parte no complexo de Edipo, sempre tenta impedir
0 gozo pulsional (ver XAVIER, 2009). Essa tarefa é falha e produz o seu oposto, qual seja, a
supracitada violéncia superegoica, violéncia, alias, que em O mal-estar é engendrada a partir
da violéncia que se impede de descarregar contra os individuos com quem se convive
socialmente. Para Freud (2014, p. 69), uma vez “direcionada para dentro”, por isso,
internalizada, essa agressividade “la é acolhida por uma parte do Eu que se contrapGe ao resto
como Super-eu, e que como ‘consciéncia’ [moral], dispde-se a exercer contra 0 Eu [a ele
submetido] a mesma agressividade que o Eu gostaria de satisfazer em outros individuos”. Para
0 autor, a consciéncia moral corresponde a “uma das funcées que [...] atribuimos [ao supereul],
a de vigiar os atos e intengcdes do eu e de julgar, exercendo uma atividade censoria”
(FREUD, 2014, p. 83). Se compararmos essa descricdo com a de textos anteriores, vemos que
no texto de 1930 a consciéncia moral ganha ares ainda mais crueis devido a sua relacdo com o
supereu. Em O mal-estar, Freud ressalta, sobretudo a sua a¢do punitiva, a responsabilidade
que ela detém no tocante a “geréncia” da agressividade que sera lancada sobre 0 eu, se acaso
a vigilancia e o julgamento dessa instancia o condenarem.

Como vimos nos capitulos anteriores, a consciéncia moral se formou gragas a
imposicdo de normas externas que aos poucos foram sendo interiorizadas pelo individuo.
Vale aqui relembrar um pouco do percurso de sua constitui¢cdo. De acordo com Freud, em
Totem e tabu (1912), a consciéncia moral advém do assassinato do pai, ou melhor, da
ambivaléncia de sentimentos em relacdo a este e da culpa filial diante do ocorrido, que teve
como resultado o poder totémico (paterno) e a criacdo das primeiras proibigdes sociais: 0s
tabus. Essas coer¢des externas criaram, assim, no interior do individuo a funcdo psiquica
conhecida por consciéncia tabu, antecedente da consciéncia moral, que acusava e punia desde
dentro os desejos de morte e sexuais do individuo. Em Consideragdes atuais sobre a guerra e
a morte (1915), Freud apresenta a ideia de que a conquista da consciéncia moral ndo é algo
tdo permanente quanto se pensa, ja que essa instancia é passivel de regredir até os primoérdios
de seu desenvolvimento, quando era apenas medo social (soziale Angst), ou seja, medo da
punicdo de alguma autoridade externa. Afora isso, nesse mesmo texto, o autor aponta que a

consciéncia moral se flexibiliza de acordo com as mudancas ocorridas na comunidade. Ja em
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Psicologia das massas e andlise do eu (1921), o foco passa a ser a perda da consciéncia moral
do individuo na massa. Nesta, a moralidade individual se esvai, pois o individuo coloca no
lugar de seu ideal de eu o ideal de eu da massa, 0 que o deixa suscetivel até mesmo ao
cometimento de crimes, caso a nova autoridade (a massa) que toma o lugar de sua consciéncia
moral assim o deseje. Em O futuro de uma ilusdo (1927) se encontra a primeira apari¢cdo do
supereu, e podemos supor que a consciéncia moral ja faz parte dele. Além disso, Freud
apresenta a ideia de que grande parte da moralidade humana se baseia na crenca da religiéo e
e em suas consequéncias. Em 1930, como lembra Enriquez (1983, p. 114) :

[A] consciéncia [moral] é a consequéncia da rendncia as pulsées impostas
pelo pai; mas, em seguida, € a renincia da pulsdo agressiva contra o pai que
reforcard as exigéncias da consciéncia [moral] e que dard ao supereu sua
crueldade.

A separacéo entre eu e supereu (incluindo sua fungéo de consciéncia moral) produz
uma relacdo desarmonica e, como é de costume na obra freudiana, gera conflito e situacfes
irreconcilidveis e dolorosas que, neste caso, sdo expressas em termos de sentimento de culpa.
Pode-se dizer que o problema da moralidade se concentra nessa tensdo e na consequente
renuncia dos impulsos indesejaveis, deflagrados no individuo por meio desse sentimento.
Com efeito, o proximo passo desta investigagdo consiste precisamente em descobrir como
surge o sentimento de culpa no homem, ou antes, descobrir como se pode reconhecer que
fizemos algo digno de culpa, ou seja, algo “mau” (ver Freud, 2014).

A relacdo estabelecida entre bem e mal para alguém como Freud, que estd pensando
a origem da consciéncia moral com base em impulsos e freios culturais, obviamente ndo sera
pensada enquanto oriunda de alguma ordem divina ou do ponto de vista de uma origem
natural, no sentido de poder fazer parte de alguma “capacidade original [humana] de
reconhecimento” do mal (FREUD , 2014, p. 70). De acordo com a psicanalise freudiana, a
capacidade de distingdo moral possui outro campo, aquele relativo a “influéncia alheia”, que
determinard “o que serd tido por bom ou mau”. E isso ira variar de acordo com uma
“influéncia externa”, ou seja, a partir de um outro capaz de submeter o individuo, cuja falta,
porém, podera gerar neste o efeito aterrador do desamparo. Esse outro, amado intensamente,
faz com que o individuo perceba-se depende dele para sua protecdo. E é devido a importancia
que essa influéncia externa possui em sua vida que se pode pensa-la como exercendo o papel
decisivo na determinagdo daquilo que é bom ou mau. O mau, em U0ltima instancia, é

determinado pela ameaca da perda do seu amor e, por isso mesmo, torna-se sindbnimo dela.
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Nas palavras de Freud (2014, p. 70), “[o] mal é aquilo devido ao qual alguém é ameagado
com a perda do amor”.

Todavia, antes de avancarmos na argumentacdo do autor, € preciso ainda fazer
algumas observacg0es a respeito da relagdo entre desamparo e moralidade. Em O eu e 0 isso,
ela é clara. L& Freud nos diz que a origem do supereu é o resultado de dois fatores: o
complexo de Edipo e o préprio desamparo. Este, por sua vez, provém da prematuridade
bioldgica do bebé humano, que necessita do cuidado de um outro a fim de que possa
sobreviver no mundo. Dessa forma, além do préprio supereu, o estado de desamparo se torna
responsavel pelo surgimento de um importante fator psicolégico que ird acompanhar o
individuo por toda a sua vida, qual seja, a sua dependéncia em relagdo ao outro. No entanto,
mesmo alcancada a maturidade, a marca do desamparo persiste no psiquismo. Quanto ao
Edipo, este advém com a lei que visa impor limites a essa dependéncia, porém sua lei,
“embora estabeleca proibi¢des (que a ligam ao desejo), ndo deixa de gerar cobica por aquele
objeto de satisfacdo que tornou suportavel o desamparo e que depois torna insuportavel a sua
auséncia” (GEREZ-AMBERTIN, 2003, p. 112).

No primeiro estagio da moralidade, no qual se teme perder o amor de outrem, evita-
se fazer o mal unicamente por medo de que essa pessoa estimada, possuidora da autoridade, o
descubra. Pois “se perde o amor do outro, do qual é dependente, deixa também de ser
protegido contra perigos diversos, sobretudo expde-se ao perigo de que esse alguém, tdo
poderoso lhe demonstre a superioridade em forma de castigo” (FREUD, 2014, p. 70).
Exclusivamente por essa razdo, o individuo opta por fazer o bem, e supBe-se que ele faria o
oposto caso tivesse certeza de que sua atitude pudesse passar despercebida diante do crivo da
autoridade. Como vimos anteriormente, Freud denomina essa etapa do desenvolvimento
moral de “medo social” (soziale Angst), assim como ja estava expresso em 1915. E, segundo o
psicanalista, “[€] com esse estado que a sociedade de hoje deve geralmente contar”. N&o &,
portanto, unicamente nos casos excepcionais de guerra e profusdo explicita da agressividade
que esse estado moral domina, mas talvez ele seja fruto de uma impossibilidade mais
profunda de tornar o homem bom, isto é, devidamente preparado e bem disposto a renunciar a
seus impulsos agressivos e egoistas em prol da vida em sociedade.

N&o seria despropositado afirmar que o medo (Angst), juntamente com 0 amor e 0
desamparo, esta entre as principais condi¢des afetivas do fendmeno da moralidade. Em outras
palavras, 0 medo, o amor e a falta dele (que ameaca uma atualizagdo do desamparo infantil)
sdo os fatores que conduzem o homem ao agir moral. Assim, notamos que esta na raiz do

supereu ndo sO a agressividade, mas também esses outros afetos, cada um com a sua
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contribuicdo especifica. Desse modo, também vemos o quanto é dificil se furtar da
intromissdo da instancia moral superegoica, uma vez que ela se forma com base em nossos
mais primitivos afetos em relagdo ao mundo e ao outro e se nutre da nossa fragilidade diante
deles. Conforme Gerez-Ambertin (2003, p. 150) além do medo e do amor, a necessidade
(Ananké) também estd na origem dessa dificuldade de se livrar do supereu, ou melhor,
impossibilidade. Ademais,

[d]ependéncia e desamparo colocam o sujeito infantil & mercé do Outro e sobre esta
base se assenta a ética sustentada no sistema de leis e da cultura. Somente dentro do
sistema é possivel a legislacdo do Bem e do Mal, a transgresséo e o castigo. Freud os
faz depender [do medo social]: ‘bom’ € aquilo que possibilita contar com o outro,
‘mau’ o que afasta do outro. [O medo social] é [medo causado] pela perda do amor ou
angustia indeterminada pela perda do objeto libidinal. Assim, a perda do amor e 0
resultante desamparo deixam o sujeito a mercé de perigos insuspeitos. O inesperado é
que, instaurado o amor, se inicia também um novo perigo tdo ameacador quanto
Ananké. Desamparos de sinais opostos, mas nenhum alheio ao perigo: desamparo por
Ananké e desamparo por Amor (ameaca de perda de amor) ; 1& o perigo € exterior,
aqui € exterior-interior. A ameaca é gerada de dentro...como supereu” (GEREZ-
AMBERTIN, 2003, p. 150, alteracdo nossa. )

Em Totem e tabu, ja ha alguns elementos para se pensar o que foi dito acima. L4, a
alianca entre os irmaos, apos o assassinio do pai, se fundamenta na necessidade de troca das
mulheres, mas também de prote¢do contra a forca da natureza, o que exige, dentre outras
coisas, o outro como aliado no trabalho comum. Dessa forma, “[a] injuncdo objetiva
[Ananké] promove a alianga para a protecdo na consagracdo de amor e de dependéncia
irremediavel do outro, de quem ndo se deixa de receber um a-mais de aniquilacdo” (GEREZ-
AMBERTIN, 2003, p. 148-149) devido & agressividade, que, por esse mesmo motivo, deve
deixar de se manifestar no mundo exterior para entdo se voltar contra o proprio individuo.

Falamos anteriormente de alguns pontos nos quais a concepcdo freudiana de amor
parece se afastar daquela do senso comum, que vislumbra td&o somente o lado “bom” desse
sentimento, especialmente quando se trata do amor ndo “sensual” (inibido na meta), o dito
amor a humanidade. Apesar da importancia que Freud concede ao amor, seus efeitos, ao
menos no que tange a moralidade, sdo mostrados em grande medida como negativos. Para o
autor, € fato que o individuo pode deixar de praticar o “mal” — lembrando que esse valor é
determinado por uma “influéncia alheia” — em nome do amor e, por isso, ser protegido, mas €
também por esse motivo que ele (ou melhor, parte dele que se denomina supereu) se impede
de satisfazer-se, ou seja, que se forca a renunciar as suas pulsdes (agressivas e sexuais),

deixando assim que o seu desejo seja legislado por um outro, 0 “outro amado”. Que preco a se
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pagar por um sentimento! Mas serd que a protecdo ou qualquer “bem” valem todo esse
sacrificio do individuo? Mais ainda: serd mesmo isso 0 que uma agdo considerada boa gera,
ou seja, amor e outros beneficios? Creio que a realidade pode contradizer essa ideia, talvez até
mesmo na maior parte dos casos.

A autoridade dos pais, que exigem do individuo o sentimento de amor e a rendncia a
satisfacdo que eles préprios o fizeram conhecer, cria, conforme Gerez-Ambertin (2003, p.
150),

um duplo avassalamento: intrusdo pulsional — intrusdo da lei. Intrusdes
cumplices que comecam a andar juntas na mogdo superegoica. Mas este
controle e avassalamento que se introduz — ao preco do amor — como dono
de casa para co-mandar internamente e exigir renincia pulsional acaba
potencializando-a. O supereu, comandante interior garante a efetividade da
coacdo cultural (em nome do bem da civiliza¢éo) sobre o eu do individuo.

O segundo estadgio da moralidade descrito por Freud refere-se a agressividade
internalizada, que consolida o surgimento do supereu. E a partir dele que se pode falar
propriamente em sentimento e consciéncia de culpa. Antes disso, 0 que se sente ao agir e
pensar relaciona-se apenas com o medo de ser descoberto e punido pela autoridade externa,
assim como com sua aprovacao e amabilidade. Falta a esse estdgio a funcdo da consciéncia
moral, que surge, no entanto, com o aparecimento do supereu. A partir dai nada mais pode ser
ocultado diante de seu poder de observagdo, nem mesmo 0s pensamentos e desejos humanos.
Seu exercicio de julgar e sentenciar cada um desses comportamentos e intengfes do individuo
é 0 que, em suma, permite ao homem experimentar a severidade da culpa.

O supereu (assim como a consciéncia moral) é o resultado da instalacdo da autoridade
externa, causadora do medo social — “nome primario da culpa” (GEREZ-AMBERTIN, 2003,
p. 151) — no interior do aparelho psiquico. No entanto, essa instancia subjetiva mantém sua
hostilidade para com o eu quando internalizada — e exatamente nisso se encontra mais um de
seus paradoxos. O supereu, que deveria funcionar como uma espécie de principio ordenador
do eu, por ser o portador das normas exteriores que, se seguidas, permitem ao individuo
escapar a punicdo advinda de fora, acaba se tornando, a partir da incorporagéo, uma poténcia
que “se converte em um tirano que atenta contra a sobrevivéncia do eu” (GEREZ-
AMBERTIN, 2003, p. 151). Desse modo, ndo € suficiente que o eu apenas faca o “bem”, pois
0 supereu € onisciente, ou seja, conhece os desejos do individuo e vigia ndo somente os atos

como também as suas intencdes, seus pensamentos conscientes e inconscientes, além de atuar
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censurando-o0s e punindo-o0s junto a consciéncia moral. Nas palavras de Gerez-Ambertin
(2003, p. 151), o supereu

exige cada vez mais rendincias, apaga o limite entre o0 “bom” e 0 “mau” para
um bem que se molda no proprio gozo da renlncia. Este estrangeiro
intrometido da subjetividade por meio do subterflgio do amor protetor pede
cada vez mais, nada pode acalmé-lo, como um ‘sabe-tudo’, estd em
condigdes de gerar a culpa que, para além do sentimento, alude a uma
posicdo subjetiva resultante de trés falhas: da natureza, do organismo
humano e da lei.

A culpa gerada pela a¢do do supereu e da consciéncia moral é, portanto, irremediavel,
e seria desejavel poder dizer que o “teor de culpa” que o individuo experimenta seria menor a
cada bom comportamento realizado por ele, a cada renincia que pudesse fazer nessa direcéo.
No entanto, 0 que ocorre € 0 oposto disso, e essa € uma peculiaridade desse segundo estagio
da moralidade. Nele,

[...] quanto mais virtuoso o individuo, mais severa e desconfiadamente ele se
comporta, de maneira que precisamente os que atingem maior santidade se
recriminam da mais triste pecaminosidade. Nisso a virtude perde algo da
recompensa que lhe foi prometida (FREUD, 2014, p. 72).

Mostrar-se virtuoso, capaz de uma boa agéo, ndo elimina o desejo de fazer o contrario
disso, e esse desejo, perdurando na vida mental, estd sempre fadado a ser detectado pelo
supereu e punido através de suas principais ferramentas de agressdo: o sentimento e a
consciéncia de culpa. “[E] essa € uma grande desvantagem econémica na instituicdo do
supereu” e da consciéncia moral, ja que faz com que o individuo troque uma ameaca de
infelicidade externa — a autoridade — por “[...] uma permanente infelicidade interna, a tenséo
da consciéncia de culpa” (FREUD, 2014, p. 74).

Segundo Enriquez (1983, p. 114), existem dois motivos para que 0 sujeito virtuoso se
sinta mais culpado: o fato de o supereu conhecer todos 0s seus pensamentos e desejos
proibidos e 0 do aumento da “severidade da autoridade exterior” causada pelo seu surgimento.
Dessa maneira, a instancia superegoica, além de exigir a rentncia pulsional, mesmo apos ter
alcangcado esse objetivo, pune o individuo e o impele a se abster cada vez mais de seus
desejos.
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6.8. Hipdteses sobre a origem da agressividade do supereu e da consciéncia moral

A esta altura, seria interessante nos questionarmos sobre o que estd na origem da
agressividade punitiva do supereu e da consciéncia moral. Seguindo Freud, podemos supor
gue 0 supereu ndo possui razdes para atacar o eu, uma vez que se derivou dele e continua
profundamente ligado a essa instancia psiquica. Todavia, alguns fatores podem contradizer
essa ideia. O primeiro deles é a relacdo que o supereu estabelece com o mundo exterior, ou
seja, com as figuras de autoridade — causadoras do medo social —que sdo em parte
responsaveis por sua génese. Um outro fator, que se liga a esse primeiro, diz respeito ao
préprio funcionamento psiquico, que, na concepgao psicanalitica, estd a todo o instante apto a
retroceder até modos mais primitivos. Nao podemos esquecer que um dos modos mais antigos
de funcionamento animico concerne justamente ao medo infantil frente a agressividade
punitiva das figuras de autoridade — primeiramente os pais, depois 0s educadores e 0s demais
membros da sociedade. Esse sentimento passa a ser reproduzido na vida adulta, s6 que, desta
vez, a partir de outra fonte: o interior do aparelho psiquico, nas formas de repreenséo e tortura
do supereu e da consciéncia moral, das quais o individuo ndo pode fugir.

Fundamentalmente, as coisas ocorrem de modo semelhante aos tempos de infancia, em
que predominava 0 medo social. Na vida adulta, na qual se espera que entre em vigor o
segundo estagio da moralidade referente & aquisicdo do supereu, este “[...] atormenta o Eu
pecador com as mesmas sensagdes de angustia [Angst] e fica a espreita de oportunidades para
fazé-lo ser punido pelo mundo exterior” (FREUD, 2014, p. 71). A confirmacdo de que para a
psicanalise os acontecimentos e processos animicos passados (inclusive aqueles referentes aos
primérdios da moralidade) continuam a existir no psiquismo humano mesmo quando
“superados” pelo desenvolvimento é dada pelo préprio Freud (2014, p. 73), quando este diz
que o “[...] original estagio infantil da consciéncia [moral] [...] ndo é abandonado apds a
introjecd0 no Super-eu, mas subsiste junto e por tras dela”. Isso quer dizer que o
desenvolvimento animico, ao contrario do que se poderia pensar, ndo promove a superagédo de
estagios anteriores, mas uma complexificacdo destes e, consequentemente, do préprio
aparelho psiquico. Temos, portanto, que levar em conta essa complicagdo quando o que esta
em jogo é o fenbmeno da moral.

Ndo é a toa que Freud concebe uma origem ndo Unica, mas dupla, tanto para o
sentimento de culpa— medo social e medo diante do supereu — quanto para a agressividade do
supereu e da consciéncia moral. No que se refere a essa agressividade, o autor diz que “[e]la
simplesmente da continuidade ao rigor da autoridade externa, a que sucedeu e que em parte
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substitui” (FREUD, 2014, p. 73), autoridade que outrora amedrontou 0 eu e causou a renuncia
aos impulsos e a qual o individuo se submeteu em nome do amor. Conforme a primeira
hipdtese acerca do surgimento da severidade do supereu e da consciéncia moral, essa mesma
agressividade da autoridade seria, portanto, internalizada por parte do eu, que se voltaria
contra ele na forma da instancia superegoica ou consciéncia moral.

Mais a frente, Freud prop6e um novo pensamento, o de que toda renuncia pulsional
seria, em Ultima instancia, renincia a agressividade. E dele deriva uma segunda hipotese
sobre a origem da agressividade do supereu. De acordo com o autor, “[...] toda parcela de
agressividade que ndo satisfazemos € acolhida pelo supereu e aumenta a agressividade deste
(contra 0 eu)” (FREUD, 2014, p. 69). Mais do que isso: tal renincia também provocaria no
individuo o 6dio contra a autoridade que lhe privou da satisfacdo de seus desejos. Entretanto,
devido ao medo da situacdo de desamparo provocado pela possivel auséncia de amor e
cuidados por parte da autoridade caso tal sentimento seja expresso, a crianca “[...] é obrigada
a renunciar a satisfagdo dessa agressividade vingativa” (FREUD, 2014, p. 75). Se é assim,
podemos nos perguntar o que ocorre com o individuo diante desse “impasse pulsional” que
concerne a existéncia do desejo junto a sua impossibilidade de realizagdo. Ou, mais
precisamente, 0 que acontece com 0 seu 6dio em relacdo aos seus pais (as primeiras
autoridades), que ndo pode ser realizado. Segundo Freud (2014, p. 76) — e ai se encontra uma
complicacdo a mais para as hipdteses acerca da génese da severidade do supereu —, 0
individuo encontra uma saida para tal impasse “[...] recorrendo a mecanismos conhecidos, ao
acolher dentro de si, por identificacdo, essa autoridade inatacavel que ent&o se torna supereu e
entra em posse de toda a agressividade que a crianga gostaria de exercer contra ela”.

O que o Freud parece dizer, entdo, é que a agressividade do supereu ndo advém da
imposicao da autoridade externa — o que entraria em contradicdo com a ideia de medo social
como génese do supereu, da consciéncia moral e da agressividade de ambos —, a0 menos nao
mais do que do nosso proprio 6dio em relacdo a ela. Contudo, como foi dito, a teoria
freudiana da génese da severidade superegoica e da consciéncia moral acolhe todas as
hipdteses acima. Ao contrario do que se pode pensar, elas “ndo se contradizem”, mas se
complementam mesmo (ou talvez por isso) que de modo ambivalente. Ademais, “concordam
em um ponto, pois a vingativa agressdo da crianca € também determinada pela medida de
agressao punitiva que espera do pai” (FREUD, 2014, p. 76). Desse modo, a agressividade das
instancias psiquicas morais s&o um misto da reacdo a violéncia da autoridade externa, que
culmina no medo (Angst) e no 6dio adquirido em relagcdo a ela, por barrar os desejos de
agressdo do individuo.
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Refletir sobre a génese da severidade do supereu e da consciéncia moral é, em suma,
refletir sobre a origem dessas instancias morais. Vimos que, em um primeiro momento, o foco
freudiano esta na agressividade da autoridade externa e no sentimento de medo social que esta
suscita no individuo. Somente depois é que o autor dirige a sua atencdo para a agressividade
individual voltada contra a autoridade temida e exigente. Ao fim, ambas as concepgdes se
imbricam e resultam nos fendbmenos da consciéncia moral e do supereu. Todavia, no tocante a
relacdo entre autoridade externa e agressividade superegoica (ou da consciéncia), Freud
(2014, p. 76) nos atenta para o fato de que esta Ultima nem sempre é uma continuidade da
agressividade da autoridade, podendo surgir de modo “independente dela”. Por exemplo,
“uma crianga educada brandamente pode ter uma consciéncia [moral] muito severa”. E 0
contrério também pode ocorrer, i.e., uma crianga educada com severidade possuir uma
consciéncia moral extremamente violenta e punitiva.

Para esclarecer essa relagéo entre o rigor da educacéo, representada pela intervencao
da figura paterna na vida da crianca, e a severidade do supereu, Freud cita em uma nota de
rodapé o livro Psicandlise da personalidade total, do médico e psicanalista Franz Alexander.
Nessa nota, vemos de forma clara o que ja deve ter sido notado também pelo leitor: ha certa
indistin¢cdo no uso que Freud faz dos termos “supereu” e “consciéncia moral”. Desse modo,
nos perguntamos: a agressividade, afinal, advém desta Gltima ou do primeiro? Freud néo
explicita e utiliza ambos para falar sobre ela. No livro de Alexander, o supereu (e ndo a
consciéncia moral) tende a ser indulgente com uma educacdo, ou melhor, com um pai améavel.
E aqui, mais uma vez, o papel do sentimento de amor é central para a intensificacdo da

violéncia moral. Nas palavras de Freud (2014, p. 77, nota 28), esse tipo de pai

favorece na crianca a formacdo de um Super-eu demasiado rigoroso, porque,
sob a impressdo do amor que recebe, esse filho ndo terd outra alternativa
para a sua agressividade que ndo volta-la para dentro.

Ja no caso extremo de abandono por parte da figura paterna, que resulta numa
“educacdo sem amor”, conforme Freud (2014, p. 77, nota 28), o individuo tende a ndo
desenvolver uma “tensdo entre Eu e Super-eu”. Desse modo, a sua agressividade acaba se
voltando livremente para 0 mundo exterior, porém sem com isso desenvolver o sentimento de
culpa. Mais adiante, ainda na mesma nota de rodapé, Freud amarra todo o pensamento acerca
da origem da violéncia das instancias morais, mas novamente misturando os termos “supereu”
e “consciéncia moral”. De acordo com ele, a consciéncia moral “severa” possui 0 seu inicio a

partir da juncdo de “duas influéncias vitais: a frustracdo do [impulso] que desencadeia a

221



agressividade, e a experiéncia do amor, que volta essa agressividade para dentro e a transfere
para o supereu” (FREUD, 2014, p. 77, alteragdo nossa). Assim, vemos outra vez o autor
destacar a renuncia pulsional e o sentimento de amor na génese da agressividade das
instancias morais. No entanto, ficamos sem saber exatamente a diferenga — se é que ela existe

— entre o rigor de cada uma delas. Afora o amor e a renincia pulsional, também o meio em
que o individuo vive e os fatores hereditérios influem na “formacdo do Super-eu e génese da
consciéncia [moral]”; na verdade sdo eles a “condicdo etioldgica geral de todos esses
processos” (FREUD, 2014, p. 77).

6.9. Sentimento de culpa, necessidade de castigo, consciéncia de culpa e arrependimento

Na teoria psicanalitica, o sentimento de culpa (Schuldgefiihl) é o meio pelo qual o
supereu e a consciéncia moral agridem o eu. Nas palavras de Freud (2014, p. 83), tal
sentimento é “a dureza do supereu” e “0 mesmo que a severidade da consciéncia [moral]”.
Contudo, se voltarmos a nossa atencdo para o ponto de vista filogenético, bem como exposto
em Totem e tabu, acerca do surgimento da culpa — a partir da consciéncia de culpa filial
(SchuldbewuBtseinder S6hne) —e da consciéncia moral (e supereu), veremos que ha nele
algumas dessemelhangas em relagdo ao processo descrito em O mal-estar na civilizagcdo. No
que diz respeito a consciéncia e culpa (SchuldbewuBtsein), em 1912 ela é pensada através da
narrativa do mitico assassinio do pai da horda e advém, portanto, do complexo de Edipo dos
filhos. Porém, 14 o ddio tornou-se de fato agressao. 1sso quer dizer que esta ndo foi meramente
desejada, como ocorre posteriormente no Edipo das criangas, mas sim atuada pelo bando de
irmdos. Se nos primdrdios da humanidade o impulso destrutivo dos individuos ndo se
sustentou apenas enquanto fantasia e teve de passar ao ato na forma de homicidio para entéo
fazer surgir a consciéncia de culpa, deveriamos por acaso entender que, na perspectiva
freudiana, tanto a supressao da agressividade quanto a sua descarga direta no mundo exterior
podem causar essa consciéncia e 0 sentimento de culpa (Schuldgefthl) ? A resposta €
negativa. E, para ndo haver confusdo sobre a hipdtese da origem do sentimento de culpa e da
consciéncia de culpa a partir da supressdo da agressividade, portanto, da rendncia a pulsao de
morte, Freud diferencia esse sentimento do que ele chama de arrependimento (Reue), que
condiz exatamente com o caso narrado em Totem e tabu e, logo, a atuacdo do impulso

destrutivo e ndo a sua repressao.
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Entretanto, a partir desse momento do argumento do autor, nos resta a seguinte davida:
para haver arrependimento ndo deveriam existir uma consciéncia moral e um supereu
desenvolvidos? Freud (2014, p. 78) se mostra bastante ambiguo na resposta a essa questao.
Num primeiro momento, afirma que sim e, inclusive, diz ser por esse motivo que “[...] a
psicanalise estd certa ao excluir desta discussdo o caso do sentimento de culpa por
arrependimento”, j& que este surgiria gracas a consciéncia moral “limitada em sua forga” junto
a intensidade do impulso que busca satisfagdo, atuando mesmo a despeito de sua proibic&o.
No entanto, num segundo momento do texto, Freud aposta na hipétese de que a génese do
sentimento de culpa — e a essa altura do escrito o autor grafa Schuldgefuhl ainda que em 1912
ele tenha privilegiado o uso do termo Schuldbewul3tsein — se d& a partir do parricidio ocorrido
nos primordios da humanidade — assim como descrito em Totem e tabu —, ou seja, a partir de
um caso de arrependimento (visto a descarga do impulso destrutivo no mundo exterior), s6

que, ao contrario do que afirmou acima, diz que este surge de modo independente da
N A 230 .
consolidacdo da consciéncia moral e do supereu . Como vimos, em 1912 — quando Freud

dizia descrever a génese da consciéncia de culpa—, o arrependimento deriva da ambivaléncia
de sentimentos em relacdo ao pai. “Depois que o0 6dio se satisfez com a agressdo, veio a frente
0 amor, no arrependimento pelo ato, e instituiu o Super-eu por identificagdo com o pai”
(FREUD, 2014, p. 79). O poder que outrora foi deste ultimo é entdo transferido para a
instancia superegoica, que se torna uma espécie de castigo pelo crime cometido, criando dessa
forma as proibi¢Ges que teriam como objetivo impedir que o ato maléfico fosse novamente
executado, ja que o desejo de cometer o crime continuou a se repetir, assim como o
sentimento de culpa que se nutriu da renincia a cada impulso agressivo que gerou o0 supereu e
a consciéncia moral. De acordo com Freud (2014, p. 79), devido a essa explicacdo da origem
do sentimento (e da consciéncia) de culpa e do arrependimento a partir

230Apesar de ser um tanto confusa a narrativa psicanalitica da génese do arrependimento, do sentimento de culpa
(ou consciéncia de culpa, visto que, por vezes ndo ha distin¢do entre ambos), da consciéncia moral e do supereu,
em razdo da relacdo intrinseca entre essas nogdes, ha um paragrafo em O mal-estar na civilizagéo que, apesar de
longo, vale citar aqui a fim de fornecer um esclarecimento teérico maior sobre elas, além de alguma explicacao
para a ordem que Freud atribui a sua origem. Cito o autor: “N&o se deve falar de consciéncia moral antes de
demonstrar a existéncia de um Super-eu; quanto a consciéncia de culpa [ou sentimento de culpa], é preciso
admitir que se apresenta antes do Super-eu, ou seja, também antes da consciéncia moral. E entfo a expressio
imediata do medo & autoridade externa, o reconhecimento da tens&o entre o Eu e esta Gltima, o derivado direto do
conflito entre a necessidade do amor dela e o impeto de satisfacdo [pulsional], cuja inibicdo gera a tendéncia a
agressdo. A superposi¢cdo dessas duas camadas do sentimento de culpa — uma vinda do medo a autoridade
externa, outra do medo a interna — tornou mais dificil enxergarmos a trama da consciéncia moral.
‘Arrependimento’ € um nome geral para a reagdo do Eu num caso de sentimento de culpa, contém, pouco
transformado, o material de sensacbes da angustia [Angst] que atua por tras, é ele mesmo um castigo e pode
incluir a necessidade de castigo; também ele pode ser mais velho que a consciéncia moral” (FREUD, 2014, p.
83-84, alteracdo nossa).
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da ambivaléncia de sentimentos, vemos claramente “a participacdo do amor na génese da
consciéncia moral e a inevitabilidade do sentimento de culpa” no individuo e na cultura.

Para Enriquez (1983, p. 115), o sentimento de culpa concerne ao mito da horda
primeva, mais exatamente ao crime contra o pai, mas contém mais uma peculiaridade: a de
“identificar pura e simplesmente psicologia individual e psicologia coletiva”. E como se fazer
parte de uma cultura provocasse uma indistingdo entre os individuos, coisa semelhante ao que
ocorre no caso de seu pertencimento a uma massa, SO que, desta vez, a “grande massa” da
civilizagdo, na qual se desenvolve o “sentimento coletivo difuso de culpa, que atravessa todos
0s poros do social e que se mostra tanto mais ativo quando nenhum objeto especifico € a
causa”. A culpa une os individuos, mas a custa de sua felicidade, e, paradoxalmente, produz
ainda mais grupos para o0 “desmanche” destrutivo da pulsdo de morte. Ainda segundo
Enriquez (1983, p. 115),

[gJuanto mais a vida se manifesta, mais as unidades se constroem e,
correlativamente, mais a pulsdo de destruicdo encontra objetos para agredir.
A partir do momento em que a imagem do pai tende a desaparecer, cada ser
humano pode ser tomado pelo conflito de ambivaléncia, ja que cada um pode
representar para outro alguma coisa da imagem do pai, e que cada um pode
desejar, por sua vez, ocupar a posi¢do do pai. A agressividade voltada contra
0 pai pode entdo se dirigir contra todos os outros, da mesma forma que o
amor enderecado ao pai devera se enderecar a todos os outros. Para impedir
esta possibilidade de violéncia generalizada de se realizar, a civilizagdo deve
reforcar o sentimento de culpa. Mas é grande o risco de que essa tensdo
alcance um nivel tdo elevado que o individuo ndo possa mais suporté-la.

Tal conclusdo extrema tem a ver com a dura tentativa de equilibrio entre satisfacéo
pulsional de energias represadas, também chamada, na teoria freudiana, de felicidade, e a
contencdo dessa mesma carga pulsional, marca da moralidade, que permite os lagos afetivos
entre os individuos, a vida em sociedade e, portanto, a cultura. A disputa entre Eros e Tanatos,
que é uma das tantas formas de se referir a civilizacdo — assim como a todas as coisas vivas -,
aponta que certo triunfo de Eros, ao inves de ser benéfico, acaba causando o “problema mais
importante da evolucdo cultural”: o sentimento de culpa, que atormenta a consciéncia moral e
o0 individuo de forma constante e definitiva. Em outras palavras, se por um lado a agressdo
contra 0s outros e ao ambiente externo pode ser controlada em “nome do amor”, por outro,
Tanatos surge por meio de Eros. E isso, a0 menos, 0 que nos sugere o sentimento de culpa e o
surgimento das instancias morais e seus desdobramentos desagradaveis no interior do sujeito

e da cultura. Assim, quando o individuo se exime de realizar a violéncia desejada, protegendo
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aqueles que o cercam, lhe resta tdo somente o caminho da moralidade e, entdo, da
autoagressao.

Ademais, além de Eros, Freud também propbe que o sentimento de culpa deriva do
impulso agressivo, ou seja, da pulsdo de morte — em sintese: da ambivaléncia. Contudo, por
vezes, tenta afastd-lo de sua relacdo com a sexualidade, mas por fim reconhece que o
impedimento da satisfacdo erdtica, ou seja, sua repressdo pelas instancias morais (supereu e
consciéncia moral), gera “um qué de pendor agressivo contra a pessoa que atrapalha a
satisfagdo”, esta que, como sabemos, é entdo “suprimida e transmitida ao supereu” e se
transforma no préprio sentimento de culpa (FREUD, 2014, p. 85-86). Aqui estd novamente
explicita a transformacdo do impulso erético em agressao, i.e., 0 éxito de Tanatos. Mais a
frente do texto, Freud compatibiliza essa relagéo entre Eros e Tanatos ao afirmar que “quando
uma tendéncia [pulsional] sucumbe a repressdo”, ou seja, € impedida de ser realizada, “seus
elementos libidinais se transformam em sintomas, Sseus componentes agressivos, em
sentimento de culpa”. O proprio autor reconhece, no entanto, que essa proposicao € apenas
“aproximadamente correta” (FREUD, 2014, p. 86). A partir da clinica dos neur6ticos, o que
se percebe €, na verdade, uma mistura entre 0s dois impulsos, que nunca aparecem sozinhos.
Além disso, se levarmos em conta o fator da repressao para pensar a derivacdo da culpa e dos
sintomas neur6ticos, chegamos a conclusdo de que “os sintomas das neuroses sdo, como
vimos, essencialmente satisfacGes substitutivas para desejos sexuais ndo realizados” e de que,
no percurso da psicanalise, as neuroses sdo vistas como inseparaveis do sentimento de culpa,
seja este consciente ou inconsciente (FREUD, 2014, p. 86). Além dessa constatacdo acerca do
destino dos elementos sexuais da pulsdo, Freud nos diz ainda que quando os elementos
agressivos de uma determinada tendéncia pulsional sdo reprimidos, o resultado que se segue
dai € a transformacédo destes em sentimento de culpa.

No capitulo VIII d’O mal-estar, alias, Freud apresenta uma breve diferenca entre
sentimento de culpa (Schuldgefiihl) e consciéncia de culpa (Schuldbewuftsein), que, para a nossa
surpresa, possui uma relacdo com a Angst e o mal-estar (das Unbehagen). De acordo com o autor,
0 sentimento de culpa se torna consciente em alguns casos de afec¢des, sobretudo nas neuroses
obsessivas. Neles, a culpa “se impde de modo ostensivo a consciéncia, dominando o quadro
patoldgico e a vida dos doentes, mal deixando que algo mais apareca”

(FREUD, 2014, p. 81), Ademais, é comum se falar em consciéncia de culpa, e ndo em
sentimento, nos casos corriqueiros de arrependimento ou remorso. A coisa muda de figura na
grande maioria dos casos de neuroses. Neles se percebe que o sentimento de culpa existe,

porém de maneira inconsciente. Ora, mas o que significa dizer que o individuo possui um
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sentimento do qual ele proprio ndo estéa ciente? Faz mesmo sentido pensar em termos de um
sentimento inconsciente se culpa? Em outros momentos da teoria psicanalitica, Freud diria
que ndo, mas € fato que em 1930 a sua opinido se modifica. E, para amenizar o
constrangimento de seus leitores, Freud propde que se pense ndo em termos de sentimento de
culpa, mas no sentido de “uma inconsciente necessidade de castigo”, na qual este Gltimo
encontra expressao.

Além disso, em meio a essa discussao, eis que surge pela primeira vez no texto a
palavra que est& contida no titulo do livro: Unbehagen, ao lado da nocéo de Angst, j& bastante
discutida nessa dissertacdo devido a sua implicagdo no surgimento da consciéncia moral, do
supereu e da culpa. Segundo Freud, ndo se deve exagerar a relagdo da neurose obsessiva com
a consciéncia de culpa, pois esta pode surgir de forma mais oculta, ou seja, como sentimento
de culpa e mal-estar, portanto, como uma espécie de Angst devido ando execugdo por parte do
individuo de alguns atos (obsedantes) impelidos pela consciéncia moral e pelo supereu. Além
do mais, o autor observa que “o sentimento de culpa nada é, no fundo, sendo uma variedade
topografica da [Angst]”, que se inicia com o sentimento de medo social (soziale Angst) —
primérdio do sentimento de culpa —, mas se estabelece de fato e até mesmo “coincide com o
medo [Angst] ao Super-eu” (FREUD, 2014, p. 82). A Angst possui uma relacdo intrinseca
com todas as formas de neurose e varia quanto aos modos em que aparece como sintoma. Ela
pode ser consciente e “ruidosa”, mas também pode ser inconsciente e surgir como
“possibilidade” de Angst. Por esse motivo, vemos que a consciéncia de culpa, uma variagdo
daquela, resultante das imposigdes culturais sobre o desejo humano, pode ndo ser reconhecida
“como tal” e talvez, por isso, se conserve “inconsciente ou venha a luz como um mal-estar”,
I.e., enquanto “uma insatisfacdo para a qual se busca outras motivagdes” (FREUD, 2014, p.
83).

6.10. Triunfo de Tanatos, impossibilidade de terapia das massas e a barbarie como
destino humano

Em vista da intensificagdo do sentimento de culpa por parte da cultura e de sua
consequente inevitabilidade, o que se percebe é uma tensdo entre desenvolvimento e
destruicdo da civilizacdo, ou seja, a propria luta entre Eros e Tanatos. Tendemos a pensar,
apressadamente, que o triunfo de Eros seria a salvacdo do processo cultural e dos individuos,
enquanto o seu oposto, a vitoria de Tanatos, marcaria o fim da humanidade e de todas as suas
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realizacdes. No entanto, a questdo ndo é tdo simples assim. Primeiramente, vimos, en passant,
que Tanatos € uma forca que esta por detras dos mais nobres feitos da civilizagdo, devido a
sua relagcdo com o processo sublimatorio. Além disso, Tanatos possui um importante papel no
surgimento daquilo que alguns consideram como o mais “elevado” no humano, a sua
moralidade. Sem a agressividade — uma das facetas da pulsdo de morte —, ndo haveria supereu
ou consciéncia moral, a0 menos nd&o como Freud pensa a origem dessas nogoes em 1930.
Além disso, vimos que mesmo quando Eros parece estar no comando dos individuos e da
civilizagdo, Tanatos pode agir por meio dele, modificando assim 0s processos “vitais” e 0S
desviando para o caminho da destruicéo e da morte. Como resume Henry Rey-Flaud (2002, p.
58-59), se Eros finalmente vencesse a sua disputa com Tanatos e 0 mandamento de amar ao
préximo como a si mesmo fosse de fato conquistado e, além disso, comunidade e humanidade
se confundissem, a falta do “estrangeiro-odiado” teria como consequéncia apenas “o retorno
do odio para o interior da comunidade”. Em outras palavras, e aqui reforcamos o que ja foi
dito outrora, “o processo ‘humanista’ de involucdo do dédio se verifica de natureza entropica e
s0 podendo conduzir a civilizacdo a morte” (REY-FLAUD, 2002, p. 59). Dessa forma, a
aparente extirpacdo de Tanatos seria tdo somente, e de modo paradoxal, seu éxito por meio de
Eros, 0 mais profundo apagamento da diferenga que esta na base da linguagem e da formacéo
do sujeito (REY-FLAUD, 2002, p. 59).

Como aprendemos com o texto Psicologia das massas e analise do eu, 0S grupos
humanos se formam a partir do narcisismo das pequenas diferengas, ou seja, pelo escape da
agressividade dos individuos, direcionando-os para fora do grupo do qual fazem parte; ou dito
de outro modo, pelo estabelecimento de um inimigo comum com base no afastamento deste
dos ideais compartilhados pelos individuos que compdem determinada massa. A diferenca e,
portanto, um fator essencial para a constituicio das comunidades humanas. E exatamente por
isso que Freud ndo confia no mandamento cristdo de amor ao préximo como o redentor das
relacbes humanas, pois sua base é o contrario disso, uma vez que concerne & indistingdo e a
generalizacdo — caracteristicas do amor inibido na meta —, principios que, no fundo, nédo
garantem o afastamento dos homens da violéncia, mas apenas 0s tornam suscetiveis a

violéncias de outro tipo. Sendo assim, como escreve Henry Rey Flaud (2002, p. 62),

verifica-se a conclusdo obscura que se delineia ao longo do livro de Freud: o
processo de generalizacdo da cultura demonstrada pela histéria que é
retomado em nome de Eros sé poderia configurar, caso tivesse sido
verificado, o triunfo final de Tanatos: se Eros se realiza até o final, neste
término, é Tanatos que ganha, sendo a beatitude no Nirvana a ultima figura
da morte.
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Ao longo de O mal-estar na civilizacdo, Freud quer também tornar patente outro
conflito, concomitante aquele entre Eros e Tanatos, qual seja, o conflito entre o individuo e a
cultura, que ocorre devido as suas diferentes aspiracoes e que, de certa maneira, diz respeito a
um aspecto do anterior. Segundo o autor, apesar de em algumas situagdes o individuo desejar
se unir aos seus semelhantes, apresentando um comportamento altruista, ao longo de seu
desenvolvimento a énfase recai geralmente na aspiracdo contraria, ou seja, “egoista ou a
felicidade” (FREUD, 2014, p. 88). Ja no caso da cultura, o processo € inverso: a felicidade do
individuo ndo faz parte de sua meta, a ndo ser de modo secundario. A sua maior aspiracdo é
estabelecer a comunidade humana. A felicidade, alids, é vista como uma espécie de
impedimento a esse objetivo, pois concerne a satisfacdo pessoal. Em outras palavras, em sua
“esséncia”, por assim dizer, o individuo ndo se preocupa com o outro ou com a cultura, e esta,
por sua vez, ndo se interessa pelo individuo, a ndo ser como membro de uma massa. Sendo
assim, poderiamos nos indagar: como um “relacionamento” desse tipo poderia dar certo,
ponderando aqui do ponto de vista civilizacional? Como esperar por uma ligagédo positiva ou
por desenlace feliz entre individuo e cultura se nenhum dos dois pode abrir mdo de seus
objetivos sem com isso incorrer no risco de sua extingdo? Ademais, do lado do individuo, as
duas tendéncias opostas que o atravessam — a cultural, “de unido com outros seres”, e a
referente a sua propria felicidade — dependem, mais do que do embate entre Eros e Tanatos,
de um outro fator delicado: a dindmica libidinal (FREUD, 2014, p. 88). Esta ultima, que
concerne a distribuigdo entre libido do eu (narcisica) e libido de objeto, é, no fim das contas, 0
que torna o homem capaz de investir em si mesmo e nos outros seres humanos (FREUD,
2014, p. 88). E também, na melhor das hipoteses, o que pode conduzi-lo a uma medida
suportavel entre ambos. Porém, pelo que podemos notar, essa é uma ardua tarefa e € mais
provavel que tal dindmica inevitavel Ihe complique a vida do que ela a torne melhor.

Em vistas do que foi apresentado, entendemos que o potencial autodestrutivo do
homem cresce na medida de suas conquistas culturais, sejam estas de ordem ética, moral ou
qualquer outra. O que se pensava ser uma forma de torna-lo feliz e seguro — isto é, o dominio
da natureza e a regulacdo das relagGes entre os individuos — acabou instaurando de uma vez
por todas o sentimento de mal-estar e de inseguranca interna: o medo do supereu (e da
consciéncia moral). Ademais, a teoria psicanalitica propde que ndo é somente por meio do
desamparo frente as forcas naturais que o homem sofre e vivencia o “mal”, mas também,
inesperadamente, através daquilo que o retirou, em partes, dessa condi¢do: a prépria cultura.

Esta, como sabemos, produz, junto a outros fatores, os mais ferozes fendmenos psiquicos — o
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supereu, a consciéncia moral, o sentimento e a consciéncia de culpa —, e atua ofendendo o
individuo e impedindo a sua satisfacdo, além de ameacar a si mesma, de modo paradoxal,
forgando-o a conserva-la.

Contudo, na teoria freudiana, os conflitos nunca cessam, e h4 sempre outras maneiras
de se deparar com o sofrimento. Se a pressdo da moralidade ndo é suficiente para deixar o
homem infeliz ou fazé-lo destruir a si mesmo, o avan¢o no conhecimento técnico-cientifico
talvez o ajude a chegar até esse tragico destino. 1sso porque a transformacgéo e a exploragéo do
mundo através da necessidade (Ananké) — passo cultural decisivo —, que a primeira vista
podem parecer apenas fatores movidos por Eros, sdo na realidade possiveis gracas a a¢do da
pulsdo de morte. Assim, quanto mais 0 homem avanga no sentido da modificacdo da natureza,
que é aparentemente o de sua protecdo e bem-estar, mais ele se aproxima, na verdade, de seu
fim. Além disso, ao se engajar nessa modificacdo, deixando de lado a tarefa de reforgar os
seus vinculos afetivos com os outros humanos, ele acaba destruindo grande parte dos recursos
naturais que sdo a prépria condicdo para toda a vida na Terra (ver ENRIQUEZ, 1983, p. 117).

Podemos dizer, assim, que o processo da civilizagcdo, ao invés de controlar as
perturbagdes oriundas dos impulsos agressivos e de autodestruicdo da espécie humana,
concerne ao triunfo de Tanatos (ver ENRIQUEZ, 1983, p. 118). Nas palavras de Freud (2014,
p. 93), os individuos “[...] atingiram um tal controle das forcas da natureza, que ndo lhes é
dificil recorrerem a elas para se exterminarem até o ultimo homem. Eles sabem disso; dai, em
boa parte, 0 seu atual desassossego, sua infelicidade, seu medo. ”

Restaria questionar se, a partir de tal diagnéstico da cultura, segundo o qual esta se
13 M M M 7 231 A H
encontra “minada pelo interior , Freud oferece alguma terapéutica para reverter essa

situacdo. Ou ainda se seria possivel analisar o funcionamento das civilizagGes e resolver o
conflito pelo qual elas se tornam “neurdticas”, a saber, aquele “criado pelas exigéncias do
supereu coletivo e os desejos de felicidade do individuo” (ENRIQUEZ, 1983, p. 118). Freud
ndo arrisca dizer sim a essas questdes. Ha duas razdes para isso, mas antes de expd-las €
interessante definir melhor a nogéo de “supereu cultural”, que, segundo o autor, diz respeito
as exigéncias ideais e éticas dos grupos humanos, além de ter

origem semelhante ao individuo, baseia-se na impressdo que grandes
personalidades-lideres deixaram, homens de avassaladora energia espiritual,
ou nos quais uma das tendéncias humanas achou a expressdo mais forte e

28Lep civilizacdo estd minada pelo interior. Quanto mais ela se afirma, mais ela desaba” (ENRIQUEZ, 1983, p.
118).
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mais pura e, por isso também, com frequéncia, a mais unilateral (FREUD,
2014, p. 89).

A primeira razdo pela qual Freud tende a uma resposta negativa quanto a pergunta
acerca da possibilidade de uma “terapéutica da cultura” diz respeito ao proprio campo teorico
da psicandlise, que, apesar de ndo se limitar as questdes “individuais” — entendendo que estas
sempre se reportam a relagdo do individuo com os outros—, nunca se debrugou sobre a ideia
de uma terapia das massas. Assim, se 0s conceitos da psicanalise foram desenvolvidos
especialmente a partir da clinica e da observacdo dos “doentes nervosos”, nos perguntamos
entdo como seria viavel transporta-los para o &mbito da cultura? Segundo Freud (2014, p. 92),
apesar de os fen6menos da neurose e do supereu, que concernem a cultura, se aproximarem
daqueles referentes aos mesmos fendmenos no plano individual; além disso, se fosse possivel
entrever, por esse motivo, sugestdes de tratamento psicanalitico para a cultura, “teriamos de
ser prudentes” e “ndo esquecer que se trata apenas de analogias”, e que “com conceitos é
perigoso retira-los da esfera em que surgiram e evoluiram. ” Ademais, “de que adiantaria a
mais pertinente analise da neurose social, se ninguém possui a autoridade para impor ao grupo
a terapia?” Dessa maneira, além do problema de saber quem exerceria o papel essencial num
tratamento para 0s grupo ou massas, ha ainda outro: compreender de onde adviria 0 parametro
para a “normalidade” se toda a comunidade humana fosse tida como doente. No entanto,
mesmo com essas dificuldades, Freud ndo consegue negar de uma vez por todas a
possibilidade de uma analise e consequentemente de um tratamento para a cultura, mas ela é
adiada para um futuro incerto. De acordo com Enriquez (1983, p. 118), as “intervencdes
socioldgicas e psicossociolégicas” se dedicam a um programa desse tipo. Desfigurando a
teoria de Freud, dirigiram “suas esperan¢as de mudanga ao crescimento das capacidades de
analise social dos atores sociais”. Ainda assim, continuam adeptas a “inspiracéo freudiana” e
“ndo poderiam ter nascido sem esta referéncia”.

J& para Gerez-Ambertin (2003, p. 162), que possui uma posi¢do mais radical diante do
assunto, a “miséria das massas” nao possui tratamento e € isso que na verdade Freud quer nos
dizer por meio de sua indeterminacdo. Nao h& nenhum projeto terapéutico para as massas que
possa extirpar “o efeito desolador dos mandatos paradoxais divididos entre seus membros”,
que nada mais sdo do que o resultado da ac&o do supereu desses individuos — supereu, alias,
que, conforme a autora, ndo pode ser pensado em termos de “supereu cultural e coletivo”,
devido aos seus efeitos “dissolventes e catabdlicos” ou ainda as “incidéncias do Ideal, dos

Mandatos e da prdpria estrutura cultural em cada um de seus membros”, que, no fim das
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contas, ndo admitiria coletivizagdo. O supereu cultural estaria, portanto, mais préximo “das
insignias ideais”. ou melhor, “[...] do lado do Ideal do eu como instancia que impele a partir
de Eros convocando unidades cada vez maiores” (GEREZ-AMBERTIN, 2003, p. 160).
Assim, ndo ha um projeto terapéutico das massas, pois, em suma, ndo ha modos de pacificar
0s “espinhos” do supereu. A ciéncia ou a religido, como algumas dessas formas, ndo obtém
sucesso e, na verdade, fracassam completamente, como escreve Gerez-Ambertin (2003,
p.160), “ao empurrar até o impossivel os limites da subjetividade na objetalizacdo, por
excesso de submissdo ou por excesso de desafio”.

O desfecho de O mal-estar na civilizagéo € tdo “pessimista” — ou se diria “realista”? —
quanto atual, pois revela a participagdo da pulsdo de morte em todos os aspectos da vida,
inclusive no campo da cultura. No que diz respeito as relagcGes entre os individuos, por
exemplo, Freud nos diz que a tentativa de regulagdo pela civilizagdo somente traz um
acréscimo de tormento. O individuo necessita dos lacos sociais para sobreviver, mas padece
devido a essas relagcdes. Necessita também se proteger da natureza e doma-la, mas nessa
tentativa de controle acaba se reencontrando com a insatisfagdo — pois sequer a sua
aproximacao de deus, no que tange as suas conquistas culturais, serve para lhe apaziguar — ou
até mesmo com a morte, como mostram as possibilidades de exterminio devido aos avancos
técnico-cientificos. Além disso, o texto foge das formas elogiosas e otimistas, aliadas a ideia
de progresso, pelas quais normalmente se concebe o fendmeno da civilizagéo, e se preocupa
em apresentar, ao inves disso, o lado cruel desta, como a sua responsabilidade no tocante a
privacdo da liberdade individual e & sua condicdo fundada na exigéncia relativa a renuncia aos
desejos, além de sua oposicao a felicidade dos individuos. Nem mesmo o amor fica impune a
critica freudiana no texto de 1930, uma vez que o autor enxerga nele um fator catalisador da
rigidez das instancias morais e, portanto, da autopunicgéo individual.

De resto, “Freud acentua que o abuso da demanda de amor [...] desemboca em uma
catastrofe ética, quer dizer, se potencializa o dever, que puramente desencarnado se precipita
no retorno pulsional que pretendia expulsar” (GEREZ-AMBERTIN, 2003, p. 161). Quanto &
questdo da moralidade, é veemente a énfase dada ao surgimento do supereu e suas diversas
facetas. Nos circuitos referentes a essa génese, Freud tira uma concluséo paradoxal, a saber,
de que a instancia que serve para proteger o individuo frente a violéncia da autoridade externa
e dos excessos pulsionais acaba se formando a partir dessa mesma violéncia, da qual deseja se
livrar, e também da hostilidade que o individuo nutre em relacéo a ela (autoridade). Desse
modo, a renuncia a agressao por medo da autoridade externa (medo social) se torna um agente

no interior do psiquismo que reproduz essa mesma agressividade juntamente aquela do
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individuo contra a autoridade, exigindo deste cada vez mais renuncia. Esta ocorre
primeiramente por medo da perda do amor dos primeiros cuidadores (geralmente os pais),
mas continua, no adulto, gracas ao seu desdobramento como medo do supereu e de seus
efeitos punitivos, que tendem a ser maiores, conforme Freud, naqueles que receberam uma
educacdo mais branda e amorosa.

O que ja se mostrava de forma mais discreta em outros textos, e se acentua em O mal-
estar, é que, mesmo havendo uma consciéncia moral e um supereu muito bem consolidados,
tentando impedir a todo instante a concretizacdo da violéncia individual, ndo ha como se
esquivar da agressdo humana. 1sso porque, quando se consegue salvar-se de ser vitima dessa
agressividade, ou mesmo da tentacdo de cometé-la contra alguém, instaura-se em si mesmo a
exigéncia da autoagressé@o, como visto nas dinamicas referentes ao supereu. Troca-se uma
violéncia externamente enderecada por uma interna. E através dessa troca cria-se a funcéo
ambivalente da consciéncia moral, que, na busca por protecdo e por vinculos sociais seguros,
faz com que o individuo estabelega contra si préprio uma forca agressiva capaz de realizar o

inverso de todo e qualquer ideal cultural: a sua prépria autodestruicéo.

Consideracoes finais

Este capitulo se iniciou com a discussdo acerca da fonte da religiosidade sugerida por
Romain Rolland, que o autor denominou sentimento oceénico. Este, além de ser descrito
como uma “sensacdo de eternidade”, de “algo ilimitado”, concerne ao fato que todos os
homens pertencem, juntos, ao mundo. Vimos também que Freud contesta a hipdtese de
Rolland — do sentimento oceanico como fonte da religiosidade —, pois para ele tal sentimento
é contraintuitivo, e a sensacdo de unidade do eu adulto daria provas disso.

O nosso enfoque, porém, se deu, inicialmente, na génese do eu que dai se segue. 1sso
porque 0 nosso objeto de pesquisa, a consciéncia moral, é parte desse eu, ou seja, uma de suas
gradacgdes, conjuntamente ao ideal do eu e o supereu, 0 que torna essa origem de suma
importancia para sua compreensdo. Para Freud, a origem do eu desmente seu carater de
unidade: o eu se prolonga para dentro e ndo possui barreiras nitidas de diferenciacdo com o
isso (nem, na vida adulta, com o supereu). Ademais, nem mesmo h& uma rigida oposicéo
entre ele e os objetos do mundo externo, como nos afirmam os estados de enamoramento e

loucura.
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Para a psicanalise, 0 eu possui uma génese empirica e nao substancial, como por longo
tempo concebeu a filosofia moderna, pelo menos a parte continental. Ele advém de uma
capacidade de distinguir diferentes fontes de estimulos, constantes e inconstantes, e também
das sensacBes de dor e desprazer. Além disso, 0 eu primitivo, esse que ainda ndo possui
delimitacdo e, por isso, se confunde com o objeto, sobrevive, de acordo com Freud, ao lado
do eu adulto, detentor da ilusdo de unidade e autonomia. No entanto, ainda que o autor
aproxime o eu primitivo do sentimento oceénico, ele nega a este ultimo o lugar de fonte da
religiosidade. Para a psicanalise, esta advém de uma necessidade humana que faz o individuo
ansiar pelo pai em razéo de sua situacdo de desamparo. Assim, rejeitar o sentimento oceénico
como fonte da religiosidade significa, ao fim, lancar mdo da origem das necessidades
religiosas na sensacdo de comunhdo com todos os seres e afirmar a génese egoista de
religiosidade: a necessidade de autoprotecéo contra o desamparo.

No capitulo 1l d” O mal-estar, vimos que a finalidade da vida de acordo com a religido
— ou seja, a felicidade — so € possivel enquanto meta negativa. E entre as incontaveis técnicas
de sofrimento apresentadas destacamos a “arte de viver”, orientacdo da vida que tem o amor
como cerne. Esse passo foi fundamental para trazermos uma questdo importante no tocante ao
pensamento moral freudiano: o papel do amor na vida dos individuos. Esse sentimento, como
vimos, traz um aspecto ambiguo incontornavel, que concerne ao fato de que fornece o
maximo de satisfacdo ao homem, mas também é o responsavel pelos seus maiores males,
quando ameagca lhe faltar.

A origem social do sofrimento foi um dos temas privilegiados da nossa investigacéo. E
vimos que ela estd relacionada a inadequacdo das normas que regem a relagdo entre 0s
individuos e ao fator de renuncia pulsional, base da moralidade e causa fundamental da
hostilidade humana frente a civilizacdo. Além disso, observamos que o ambito comunitéario —
que diz respeito ao direito, a justica e & protecdo da lei — se contrapde ao individual, que
sempre se dedicard a liberdade do individuo e sua felicidade, isto é, a satisfacdo de
necessidades pulsionais altamente represadas, em detrimento do grupo. Vimos nessa
tendéncia “egoista” humana um traco importante para se pensar a questdo da moralidade.

Ademais, apresentamos os dois pilares da civilizacdo, o trabalho e o amor, este Gltimo
entendido de duas formas pela psicanélise: como amor sexual e amor inibido na meta. Se o
primeiro é o protétipo da felicidade, o ultimo é considerado o ideal dos relacionamentos
humanos, a sua base mesma, responsavel pelas amizades e pela formagcdo das massas. No
entanto, o amor inibido na meta possui uma proveniéncia sexual, que é preservada no

inconsciente dos individuos. Além disso, o amor inibido na meta se diferencia do amor
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sensual pelo rechaco a alteridade, ou seja, pela afirmagdo do repetitivo, o que também o
aproxima da ideia de pulsdo de morte. Sdo Francisco de Assis é a figura que representa tal
amor. O amor inibido na meta se liga, dessa maneira, ao amor cristdo. Tentamos aproxima-lo
também das nocbes de humildade e obediéncia, tdo caras ao santo referenciado por Freud:
obediéncia a Deus, que demanda conjuntamente o controle da vontade, e humildade, que
exige do individuo resignacdo diante do proximo.

Lembramos também que tal carater de subordinagéo ja foi relacionado pela psicanélise
a ideia de amor, mais precisamente por meio da nocdo de superestimacdo sexual, a qual
aponta para os tragos de humildade do eu perante o objeto de fascinio, colocando-o em uma
situacdo de autossacrificio e autodepreciacdo diante deste. Sabemos que a superestimagédo
sexual advém do amor sexual por um objeto, portanto, ndo é 0 mesmo que amor inibido na
meta ou amor cristdo, mas ainda assim achamos notavel o fato de Freud afirmar que, quanto
mais afastado o individuo se encontra da satisfacdo sexual com o objeto idealizado, ou seja,
mais proximo a uma relacdo de amor inibido na meta para com este, mais superestimado se
torna o objeto. Alias, o fascinio amoroso ocorre quando o individuo coloca o objeto no lugar
de seu ideal do eu, e isso requer identificacdo com o ideal do eu, fenébmeno dependente de
libido dessexualizada e, portanto, do amor inibido na meta. No caso do cristianismo, como
tentamos mostrar, é como se toda a humanidade fosse idealizada e, por isso, a totalidade dos
homens fosse colocada nesse lugar de superestimacdo que, consequentemente, enfraquece o
eu do individuo e o torna submisso ao objeto.

Além disso, Freud critica o0 amor cristdo porque, segundo ele, este ndo “escolheria”
dentre os diversos objetos do mundo aquele de sua preferéncia e, assim, o individuo investiria
igualmente o seu amor em todos 0s homens (e nas criaturas do mundo). Contudo, para o
autor, tal “disposicdo para o amor universal” consiste ndo em indiferenca em relacdo aos
objetos, mas na atribuicdo de um alto valor a eles, como se todos pudessem ocupar a0 mesmo
tempo um elevado lugar no interior do psiquismo do individuo. Contudo, o que o cristianismo
entende por “amor a humanidade” Freud considera “injustica com o objeto” amado, uma
lamentavel perda de seu valor pela incapacidade de distingdo do individuo. E apresenta ainda
outra objecdo a esse sentimento: o fato de que nem todos os humanos sdo merecedores de
amor. Apesar de a civilizacdo depender do amor inibido na meta e, de certa forma, do
cumprimento do preceito relativo ao amor cristéo para existir e se manter, ela se coloca contra
0 amor sexual, criando assim uma ambiguidade em relacdo ao fenbmeno amoroso. E,

enquanto antagonista de Eros, auxilia no sentido do triunfo de Tanatos. E do amor sexual,
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entretanto — na verdade, de sua inibicdo — que o individuo retira a energia libidinal que se
volta para os lagos identificatorios, sustentaculos da cultura.

Do mandamento “Ama teu proximo como a ti mesmo” Freud extrai alguns aspectos da
pulsdo de morte, como a autodestrui¢do. 1sso porque tal mandamento exige do individuo,
além do amor inibido na meta, o impossivel da contengdo de sua agressividade dirigida aos
objetos. Entretanto, de modo paradoxal, € a partir dessa tentativa de cumprimento do preceito
do amor que a agressividade atinge um de seus apices, na forma da autoagressdo individual
que da ensejo ao surgimento das instancias morais psiquicas. Isso nao significa que o
mandamento cristdo foi o responsavel por esse aparecimento, mas que esta diretamente
relacionado a essas instancias — sua manutengdo e violéncia —, devido & imposi¢do do amor
para o controle da agressividade individual. Assim, o fenbmeno amoroso é o verdadeiro
responsdvel pela origem do supereu e da consciéncia moral, pois € gracas a ele que a
agressividade é impedida de se exteriorizar e, por isso, retorna contra o préprio individuo.

Vimos que, para Freud, € esse retorno da hostilidade que faz com que o eu do
individuo se desprenda do restante e que, como consciéncia moral, comece a trata-lo com a
mesma violéncia que ele desejaria descarregar em outros individuos. Além disso, constatamos
que, em 1930, a funcdo da consciéncia moral continua sendo a de vigilancia dos atos e
pensamentos (conscientes e inconscientes) individuais. Porém, acrescenta-se a ela, nesse
momento, um carater ainda mais agressivo que aquele apontado nos textos anteriores. A
consciéncia moral passa a ser detentora da agressividade do homem contra si mesmo e,
portanto, a responsavel pela “geréncia” dessa violéncia de acordo com os resultados de seu
julgamento. Todavia, a consciéncia moral somente surge no segundo estagio da moralidade
descrito por Freud. No primeiro, relativo a0 medo ante a autoridade externa (medo social),
nem o supereu nem o sentimento de culpa existem ainda. O individuo deixa de fazer o “mal”
apenas por medo da perda do amor da autoridade, ou melhor, por medo do desamparo
decorrente dessa perda, e ndo em razdo de uma “ma consciéncia moral”. Além disso, em
1930, Freud ndo concebe a origem dos valores de “bem” e “mal” a partir de alguma ordem
natural ou divina, mas a situa primeiramente no a@mbito daquilo que nomeia de “influéncia
alheia”, ou seja, na influéncia de um outro que supostamente afastaria o individuo da situagdo
de desamparo por meio do sentimento de amor. A voz internalizada desse outro se torna a voz
de sua consciéncia moral, que surge juntamente ao supereu. Alids, a consciéncia moral €
apenas um dos aspectos deste Ultimo, juntamente ao sentimento de culpa, a necessidade de
castigo (sentimento de culpa inconsciente) e a consciéncia de culpa. Ademais, Freud ainda

nos diz que a instituicdo do supereu, ao invés de servir como um principio ordenador do eu,
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devido ao fato de este ser o “portador das normas exteriores”, torna-se, ao invés disso, uma
poténcia que ameaca a sobrevivéncia egoica (GEREZ-AMBERTIN, 2003). Em outras
palavras, o estabelecimento do supereu traz consigo uma “desvantagem econémica” que,
segundo Freud, concerne & troca de um infortunio que ameagca “de fora” por uma infelicidade
interna e permanente: a consciéncia de culpa. O supereu forca a renuncia pulsional, mas nesse
mesmo movimento potencializa o dever e lanca 0 eu em meio a insatisfagdo e aos seus
castigos, que ndo conseguem ser evitados. Isso se da porque nem mesmo o individuo mais
virtuoso, nos alerta Freud, consegue se eximir da culpa. Ele pode, na realidade, senti-la de
maneira ainda mais intensa do que aquele que pratica o “mal”, uma vez que do supereu ndo se
podem sequer esconder 0s desejos, que crescem a medida que nao sdo realizados.

Vimos também de onde surge a agressividade do supereu (exercida pela consciéncia
moral), & qual, alids, Freud atribuiu diversas origens. Conforme o autor, ela provém da
agressividade que deixamos de satisfazer contra os outros individuos devido & pressdo da
autoridade externa; além disso, é, ela prépria, uma continuagdo da agressividade dessa
autoridade com a qual nos identificamos. E, por fim, advém ainda da agressdo vingativa que
nutrimos em relacdo a autoridade, e que ndo pdde ser descarregada. Como é de costume na
obra freudiana, todos esses aspectos se complementam devido a uma espécie de positivagdo
metodoldgica da nocdo de ambivaléncia.

De resto, a severidade do supereu foi relacionada & educagdo, mais precisamente ao
papel do pai nesta. De acordo com Freud, ao contrério do que se costuma pensar, um pai
amavel, que fornece uma educacédo indulgente, tende a ajudar na criacdo de um supereu muito
severo na crianca, na medida em que esta ndo terd muitas alternativas para a sua agressao a
ndo ser volta-la contra si mesma. Contudo, ndo se pode exagerar na relagcdo entre educacgdo e
rigor da consciéncia moral e do supereu, visto que este depende ainda de outros fatores
ambientais e “constitucionais herdados”. Freud insiste, porém, na ideia de que uma
consciéncia moral severa advém do cruzamento de dois fatores: a frustracdo pulsional, que
gera a agressividade, e a “experiéncia do amor”. Alias, é para falar do importante papel desta
ualtima na moralidade humana — mais precisamente na constitui¢cdo da consciéncia moral e do
supereu — que Freud descreve novamente a cena primitiva de origem da cultura, da moral e
das organizacdes sociais: 0 mito do parricidio. A partir dele o autor nos lembra que, satisfeito
0 0Odio pelo pai, o amor por ele se tornou consciente aos filhos e fez surgir entdo o
arrependimento e a culpa, que se fixaram de uma vez por todas no solo do psiquismo humano.
No entanto, Freud alerta que o arrependimento e a culpa ja existiam mesmo antes da
consciéncia moral e do supereu, e que estes sdo, na verdade, derivados daqueles e da propria
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ambivaléncia de sentimentos. De acordo com Freud, o desejo de matar o pai persistiu nas
geragdes posteriores, mas a renuncia a uma nova agressdo contra ele venceu e fortaleceu o
sentimento de culpa. O supereu (bem como a consciéncia moral) surge, portanto, como uma
espécie de “fantasma” do pai que assombra o individuo com a sua forca. Todavia, 0 poder
superegoico, que se traduz em termos de agressividade contra o eu, é ainda mais cruel que
aquele paterno, pois ndo advém do exterior e, por esse motivo, ndo pode ser eliminado como o

de outrora, a ndo ser mediante a morte do proprio individuo.
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Conclusao

Este trabalho teve como motivagdo fundamental conhecer mais profundamente o
fendmeno da consciéncia moral tal como compreendido pela psicanalise. Essa necessidade
surgiu de uma constatacdo feita a partir da leitura de alguns eminentes comentadores das
obras de Freud: ha, em geral, uma despreocupacao quanto a apresentacdo das nuances tedricas
do termo “consciéncia moral” (Gewissen) — ou mesmo um desconhecimento a respeito do
assunto, sua origem, alcance e consequéncias. Dentre outras coisas, tal desconsideracdo faz
com que os comentadores privilegiem — de modo, por vezes, equivocado — 0 uso do termo
“supereu” em detrimento da nocdo de consciéncia moral, inclusive para tratar de alguns
aspectos da moralidade humana que, na verdade, pertencem a esta Gltima. Além disso,
também percebemos que tais autores utilizam o termo “supereu” ali onde este ainda nem
havia sido formulado teoricamente, a fim de se referirem a quase todos os aspectos da
moralidade humana, levando, assim, o termo “consciéncia moral”, tdo caro a Freud — e a
grande parte da tradicao filosofica do oitocentos — ao esquecimento. Como vimos, nos textos
culturais, o supereu sé irdfazer a sua primeira aparicdo em 1927, em O futuro de uma iluséo.
Até 14, a consciéncia moral é uma das principais noc¢des utilizadas por Freud — juntamente as
de ambivaléncia, ideal, consciéncia e sentimento de culpa — para pensar o problema da
moralidade.

Como procuramos mostrar ao longo desta pesquisa, a consciéncia moral de fato possui
uma relacéo intrinseca com o fendmeno do supereu: ela é, como diz Freud em 1930, um de
seus “aspectos”, uma funcdo deste que corresponde & observagédo e ao julgamento dos atos e
pensamentos (conscientes e inconscientes) do individuo, assim como a punicdo destes por
meio do sentimento de culpa. E, portanto, mediante esse sentimento que a consciéncia moral,
resultado do desprendimento de parte do eu, se volta contra ele mesmo para agredi-lo.

A despeito dessa proximidade com o supereu, que se inicia em 1927, a consciéncia
moral dispde de suas proprias caracteristicas e peculiaridades. A principal delas é o fato de
ser, em sua esséncia e origem, “medo social”, ou seja, medo diante da autoridade externa que
pune o individuo ao priva-lo de seu amor. Medo social concerne a um estagio infantil da
moralidade humana que, como vimos, persiste no individuo adulto devido ao que Freud
chamou de “plasticidade dos desenvolvimentos animicos”, ou melhor, a capacidade psiquica

para a involugdo ou regresséo; em outras palavras, em razdo da preservacdo do “primitivo” na
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alma, mais precisamente no ambito inconsciente. Medo social, contudo, nédo significa
necessariamente fazer o bem por medo da autoridade externa, mas pode consistir ainda mera
fuga do olhar desta em relacdo ao “mal” realizado pelo individuo. Nesse caso, ndo se trata
tanto de agir moralmente quanto de escapar a punigdo. Freud nos diz que esse estado de coisas
é, na verdade, mais facil de ser encontrado nos individuos e na sociedade do que aquele
referente ao medo diante do supereu, sinal da efetiva conquista da moralidade — até onde esta
é possivel. Em suma, medo social, além de ser o cerne da consciéncia moral, é também o
primeiro nome para a culpa (GEREZ-AMBERTIN, 2003).

A relagdo intima que a consciéncia moral mantém com os diversos fendmenos
relativos & moralidade — tais como a culpa, o ideal do eu, a religido, os tabus, as formacdes
grupais, a cultura, a agressividade e o amor, para citar alguns —, nos ocupou sobremaneira, a
ponto de, em diversos momentos desta pesquisa, nos desviarmos de seu tema central, a
consciéncia moral. Acreditamos, porém, que esse détour foi util tanto para a ampliacdo da
questdo quanto para uma melhor caracterizacdo do termo “Gewissen”. O desvio ndo foi,
portanto, um capricho da autora, mas sim surgiu da necessidadede acompanhar o carater
flutuante do conceito freudiano de consciéncia moral. Tal tarefa vaialém de uma mera
definicdo estavel do termo, apontando, ao contrério disso, para os diversos sentidos que este
possui a depender de seu uso, de sua articulagdo com os demais conceitos psicanaliticos — que
aos poucos vao sendo reparados e tornados precisos a partir das contribuigdes tanto clinica
quanto da teoria da cultura — e do momento da obra de Freud no qual esté inserido. Tentamos,
assim, acompanhar a tessitura da nog¢do de consciéncia moral tendo em vista o préprio
movimento da trama conceitual de formacgdo da teoria psicanalitica no periodo que vai de
1908 a 1930.

Em 1908, vimos como Freud faz a moral — entendida como um conjunto de normas
externas impostas a sexualidade humana — figurar como elemento central de seu texto. J& em
1912, no escrito Totem e tabu, a consciéncia moral entrou em cena na teoria da cultura e teve
sua origem (filogenética) relacionada a ambivaléncia de sentimentos e aos tabus provenientes
da morte do pai primitivo. Em 1915, no ensaio Consideragdes atuais sobre a guerra e a
morte, 0 nosso foco se deteve sobre a capacidade de julgar da consciéncia moral, que foi
considerada “flexivel”, devido a sua relacdo com o medo social e, portanto, com a variagao no
tocante as recriminacfes da sociedade. Em um momento posterior, em Psicologia das massas
e andlise do eu (1921), a consciéncia moral foi vista como um fator que tende a se ausentar
nos fendmenos de massa. 1sso porque o seu poder de influéncia sobre as a¢des e pensamentos

do individuo é substituido por aquele pertencente a propria massa — ndo a massa Como um
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todo, alias, mas a um individuo especifico em seu interior, o lider. Este é entdo colocado no
lugar de ideal do eu dos individuos e, assim, da consciéncia moral deles, dado que esta diz
respeito a uma de suas funcgoes.

Em 1927, a consciéncia moral deixa de ser uma funcéo do ideal do eu para se tornar
uma funcdo do supereu — este formado com base nas coercdes externas que aos poucos vao se
sedimentando no interior do individuo. O conceito de supereu havia sido criado em 1923, em
O eu e 0 isso,a partir da segunda tdpica, e passa a ser a condigdo para a existéncia da moral e
da vida social. Contudo, a obediéncia aos preceitos da cultura apenas sob pressao externa, ou
seja, por medo social, permanece sendo o que se deve esperar da maior parte dos individuos
que compdem a sociedade. Também em 1927 apresentamos a relacdo dessa instanciacom as
ideias religiosas, a educacado e a ciéncia.

Em 1930, vimos, por fim, que a consciéncia moral continua sendo entendida como
uma fungdo do supereu — a de vigiar, julgar e punir as a¢des do individuo, assim como o seu
surgimento, ou primeiro estagio, que também permanece associado ao medo social. Nesse
periodo, porém, hd ainda um destaque para o seu carater agressivo, na medida em que a
consciéncia moral é, segundo Freud, a responsavel por lancar a agressividade do individuo
contra o seu proprio eu. Nesse texto, também vimos de que forma o amor contribui para essa
agressividade e, portanto, para a autodestruicdo individual.

Concluimos, a partir desse percurso, quea reflexdo sobre o termo “consciéncia moral”
deve levar em consideracgéo todos esses aspectos e relacfes, para que a sua complexidade néo
se perca juntamente ao esfor¢o do pensamento freudiano de elaboracdo desse conceito.
Consciéncia moral é, na teoria de Freud, mais do que uma mera faceta do supereu. Além
disso, ao tratar dessa instancia, é imprescindivel voltar a atencdo para a cultura— razdo pela
qual a teoria cultural de Freud foi o nosso escopo privilegiado —,visto que ela é o solo
necessario para se pensar, além da génese e do funcionamento da consciéncia moral, a prépria
constituicdo do humano.

Vimos nessa pesquisa que a cultura é possivel, entre outras coisas, gracas aos lagos
amorosos formados entre os individuos. E que o estabelecimento de tais lacos depende do
ajuste das relagdes morais entre os homens, o que é, paradoxalmente, um dos maiores
problemas da civiliza¢do, além de ser, de acordo com Freud, a principal fonte do sofrimento
humano.

Ademais, abrindo o horizonte desta investigacdo para o ambito cultural, também
constatamos que a identificacdo — ou seja, a interiorizagdo do outro amado (e investido

libidinalmente) — é o fator responsavel pela formacéo do eu do individuo, assim como de sua
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consciéncia moral, que,em uma de suas origens, é descrita a partir da identificacdo deste com
as imagos parentais provenientes do complexo de Edipo. Segundo Freud, a “influéncia
alheia” ndo apenas constitui o individuo, como também estabelece os seus valores morais,
seja por sua presenca no interior deste ou pormeio da ameaga externa que faz aos seus
comportamentos. Desse modo, entendemos que a cultura é o local propicio para pensar 0
inevitavel envolvimento do individuo com os demais e a questdo da conivéncia mitua de seus
desejos e impulsos agressivos. Em outras palavras, é o lugar por exceléncia da reflexdo acerca
dos fendmenos da ética e da moral, como Freud parece ter percebido no final de sua vida,
devido a sua dedicacao quase exclusiva a teoria cultural.

Esperamos que 0s nossos esfor¢os no sentido da compreensédo da Gewissen tenham
servido para esclarecer alguns pontos sobre essa nogéo, especialmente no percurso de sua
constituicdo nas obras culturais de Freud e na sua seminal relagdo com alguns dos principais
fenbmenos da moralidade humana, além de apresentar a complexidade relativa a tais
problemas. Uma pesquisa futura em nivel de doutorado podera dar continuidade a empreitada
aqui iniciadasobre a consciéncia moral,que constatou, entre outras coisas, uma espécie de
paradoxo da moralidade ao longo de alguns dos textos apresentados, qual seja, a sua
capacidade relativa a protecédo e destruigdo dos individuos e da cultura.

Em Moral sexual “cultural” e o nervosismo moderno (1908), esse paradoxo se
apresenta no fato de que o adoecimento neurético é uma consequéncia da tentativa de
aperfeicoamento moral dos individuos. Nesse sentido, o jugo da moralidade é a causa do
adoecimento psiquico. O neurdtico ndo é alguém avesso as regras morais, mas simalguém que
tenta se coadunar a elas mesmo a revelia de sua disposicao pulsional. Em Totem e tabu
(1912), o paradoxo estd em que a moral nasce de um crime: o parricidio. Amor e ddio
conjugados déo origem as protoformas da moral: consciéncia moral, consciéncia tabu e
consciéncia de culpa. J& o texto Consideracfes atuais sobre a guerra e a morte nos mostra
que, a despeito da aquisicdo da moralidade por meio da educacdo e dos fatores eréticos que
fazem o homem evitar 0 seu “egoismo” constitutivo em prol de uma postura “altruista” de
comportamento, a todo o instante essa moralidade é passivel de involuir devido a capacidade
psiquica humana para a regressdo. Por Gltimo, em O mal-estar na civilizagdo (1930), o
paradoxo se encontra no fato de que a agressividade é o fator constitutivo da moral — em
suma, moralidade é agressividade voltada para dentro, contra o préprio individuo. Esse
retorno da agressividade ao eu, que inclusive pode leva-lo a destruicdo, é enaltecido pela

cultura como o ato moral por exceléncia.
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De qualquer modo, gostariamos de concluir este trabalho afirmando que o trajeto pelos
textos culturais de Freud nos mostrou a importancia de questdes levantadas pelo autor, tais
como: (i) a agressividade inerente ao individuo, a cultura e a prépria consciéncia moral; (ii) o
medo [Angst] como fator primordial na constituicdo da Gewissen; (iii) a relagéo intrincada
entre consciéncia moral, supereu, ideal do eu e sentimento de culpa; (iv) a importancia do
percurso que vai das coergdes externas (0 pai e seus substitutos: as normas, Deus, o Estado, o
lider, etc.) as coerc¢des internas na formacdo da consciéncia moral; (v) o vinculo entre esta
ultima e a autoridade; (vi) a relacdo entre ontogenia e filogenia na explicacdo dos fen6menos
morais; (vii) a relevancia do amor no tocante a severidade da consciéncia moral; (viii) a
participacdo do complexo de Edipo e das identificagdes na formagio dessa instancia; e (ix) a
moralidade como fundamento da cultura e esteio das relaces entre os homens. Um percurso
pelos diferentes momentos da nogdo de consciéncia moral nos mostra, assim, a enorme

rigueza da obra do Freud e sua relevancia persistente para 0 pensamento ocidental.
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