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RESUMO

VENTURA, Rodrigo Cardoso. A psicanalise e o cuidado de si: entre a sujeicdo e a
liberdade. Universidade Federal do Rio de Janeiro - UFRJ, Programa de P6s-Graduagdo em
Teoria Psicanalitica, Instituto de Psicologia. Rio de Janeiro, 2013.

A presente tese de Doutorado tem como principal objetivo pensar a psicanalise na
atualidade como uma prética inscrita na tradicdo do cuidado de si (epiméleia heautod), a partir
da articulacdo entre o discurso freudiano, a obra do filésofo francés Michel Foucault e a
filosofia antiga, em torno das figuras de Socrates e Di6genes, o cinico. A motivacao desta tese
é problematizar as condigdes de possibilidade da transformacdo subjetiva na experiéncia
psicanalitica, que aponta para a constituicdo de novos modos de vida. O que nos interessa
neste trabalho é pensar a pratica psicanalitica como um espaco de liberdade visando a
experimentacdo de outras formas de ser e de acontecer na vida. Um grande desafio, porém, se
coloca. E quem nos coloca este desafio € Foucault. Em sua genealogia do poder, ele afirma
que os efeitos de sujeicdo das relagdes de poder-saber, que normalizam as subjetividades e
sufocam o0s espacos possiveis de liberdade, também estdo presentes na experiéncia
psicanalitica. Para encontrar as saidas frente as questdes colocadas por Foucault, este trabalho
de pesquisa vai refletir acerca da tensdo presente no setting analitico entre a sujeicdo e a
liberdade das subjetividades. Para tal, nossa aposta € buscar na propria filosofia de Foucault,
quando esse autor se volta para a Antiguidade greco-romana para estudar a no¢do de cuidado
de si, os elementos que nos permitam encontrar na obra freudiana, tdo rica em possibilidades
de leitura, uma psicanalise comprometida com a producdo de modos de vida singulares,
menos normalizados e submissos. Considerando que o cuidado de si € composto por um
conjunto de praticas ascéticas e eroticas, que visam a transformacdo da prépria maneira de se
viver, e trazendo para o primeiro plano do discurso psicanalitico as nocdes de trabalho
(askesis) e Eros, acreditamos ser possivel estabelecer uma leitura da psicanalise que retome
aspectos fundamentais da tradicdo do cuidado de si. Conjugando estas duas noc¢des, nos
arriscaremos a pensar a pratica psicanalitica como uma ascese erotica, ou melhor, como um
trabalho erdtico, cujo objetivo terapéutico se deslocaria para o trabalho de si sobre si e para o
exercicio de novos modos de existéncia, a partir da constituicdo de destinos eroticos para a
pulsdo. Essa € a nossa hipdtese de pesquisa. Para desenvolvé-la, tentando estabelecer uma
ponte entre a pratica psicanalitica e as técnicas do cuidado de si, realizaremos uma leitura da
psicanalise com as lentes da dimensdo econémica do aparelho psiquico, que implica a
inscricdo desta no registro das intensidades e a concepcao do psiquismo como aparelho de
captura e dominio das forcas pulsionais. Nesse sentido, a experiéncia psicanalitica,
enfrentando o risco de sujeicdo que paralisa e inviabiliza qualquer pretensdo de transformacéo
subjetiva, estaria comprometida com o exercicio da liberdade, entendida como espaco de
mobilidade pulsional, em um processo de erotizacdo e afirmacdo da vida. Da sujeicdo a
liberdade, € a direcdo que pretendemos seguir nesta tese, buscando, no cerne da psicanalise
atual, os elementos fundamentais da tradicdo do cuidado de si.

Palavras-chave: cuidado de si, transformacdo, Eros, askesis, trabalho, sujeicdo, liberdade,
modo de vida



ABSTRACT

VENTURA, Rodrigo Cardoso. Psychoanalysis and the care of the self: between subjection
and freedom. Universidade Federal do Rio de Janeiro - UFRJ, Programa de P6s-Graduacgao
em Teoria Psicanalitica, Instituto de Psicologia. Rio de Janeiro, 2013.

The present doctoral thesis aims to consider today’s psychoanalysis as a practice
embedded in the tradition of the care of the self (epiméleia heauto(), in an attempt to
articulate Freudian theory, the works of the French philosopher Michel Foucault and ancient
philosophy — the latter represented by the figures of Socrates and Diogenes the cynic. The
thesis’ primary objective is to scrutinize the conditions of potential subjective change within
the psychoanalytical experience, which leads to the development of new ways of life. It also
aims to regard the psychoanalytical practice as a sphere of freedom with a view to the
experimentation with new ways of being and existing. A considerable threat, however, has to
be faced, and the one to pose such threat is Foucault. In his genealogy of power, he claims
that the effects of the subjection to the power-knowledge relations that normalize
subjectivities and suffocate potential spheres of freedom are also present in the
psychoanalytical experience. In order to find a way out of the dilemmas posed by Foucault,
the present research paper intends to reflect upon the tension between the subjection and the
freedom experienced by subjectivities within the psychoanalytical setting. One is to find in
the philosophical principles articulated by Foucault himself — when he turns to the tenets of
classical antiquity and studies the notion of care of the self — the elements to identify in the
works of Freud a version of psychoanalysis which is committed to the production of singular,
less normalized, less subjected ways of life. Considering that the care of the self consists of a
group of ascetic and erotic practices which aim at transforming one’s way of life and pushing
the notions of labour (&skesis) and Eros to the forefront of the psychoanalytical discourse, it is
possible to read psychoanalysis from the point of view of fundamental aspects of the care of
the self tradition. Hence, the present paper proposes rethinking psychoanalysis as an erotic
ascent, or, in other words, as an erotic labour whose therapeutic objective focuses on the work
of the self on the self and on the practice of new ways of life based on the setting of erotic
targets to the drive. In order to examine the research hypothesis just proposed — and trying to
relate psychoanalytical practices and the techniques of the care of the self — psychoanalysis
will be considered through the lens of the economic dimension of the human psyche, which
implies its inclusion in the realm of intensities and the conception of the psyche as a machine
that captures and controls drive forces. In that sense, the psychoanalytical experience,
avoiding the risk of subjection that paralyzes and stifles any subjective change, would be
committed to the exercise of freedom — freedom seen as room for drive mobility in a process
of eroticization and affirmation of life. From subjection to freedom, this is the direction the
present thesis is bound to, trying to find in the core of today’s psychoanalysis the tenets of the
care of the self tradition.

Keywords: care of the self, transformation, Eros, askesis, labour, subjection, freedom, ways
of life.



RESUME

VENTURA, Rodrigo Cardoso. La psychanalyse et le souci de soi: entre I’assujettissement
et a liberté. Universidade Federal do Rio de Janeiro - UFRJ, Programa de P6s-Graduagdo em
Teoria Psicanalitica, Instituto de Psicologia. Rio de Janeiro, 2013.

La présente these de Doctorat a pour principal but de penser la psychanalyse dans
’actualité comme une pratique inscrite dans la tradition du souci de soi (epiméleia heautod), a
partir de D’articulation entre le discours freudien, I’ceuvre du philosophe francais Michel
Foucault et la philosophie ancienne, plus précisément celle deSocrate et de Diogéne le
Cynique. La motivation de cette thése est celle de mettre en question les conditions de
possibilité de la transformation subjective dans I’expérience psychanalytique, qui annonce la
constitution de nouveaux modes de vie. Ce qui nous intéresse dans ce travail, c’est de penser
la pratique psychanalytique comme un espace de liberté envisageant 1’expérimentation
d’autres formes d’étre dans la vie. Un grand défi est pourtant lancé. Celui qui lance ce défi,
c’est Foucault. Dans sa généalogie du pouvoir, il affirme que les effets d’assujettissement des
rapports pouvoir-savoir, qui normalisent les subjectivités et étouffent les espaces possibles de
liberté, sont aussi présents dans 1’expérience psychanalytique. Pour trouver des issues face
aux questions posees par Foucault, ce travail de recherche va se pencher sur la tension
présente dans le setting analytique entre ’assujettissement et la liberté des subjectivités. A
cette fin, notre pari est de chercher dans la philosophie méme de Foucault, quand cet auteur se
tourne vers 1’ Antiquité gréco-romaine afinde travailler la notion de souci de soi, les éléments
qui nous permettent de trouver dans I’ceuvre freudienne, tellement ouverte a des lectures
variées, une psychanalyse engagee dans la production de modes de vie singuliers, moins
normalisés et soumis. Tenant compte de ce que le souci de soi est compose par un ensemble
de pratiques ascétiques et erotiques, qui visent a la transformation de la maniere méme de
vivre, si nous faisons occuper le devant de la scéne du discours psychanalytique les notions de
travail (askesis) et d’Fros, nous croyons qu’il est possible d’établir une lecture de la
psychanalyse qui reprenne des aspects fondamentaux de la tradition du souci de soi. En
conjuguant ces deux notions, nous risquerons de penser la pratique psychanalytique comme
une ascese erotique, ou encore, comme un travail érotique, dont le but thérapeutique se
déplacerait vers le travail de soi sur soi et vers I’exercice de nouveaux modes d’existence, a
partir de la constitution de destins érotiques pour la pulsion. Celle-ci est notre hypothése de
recherche. Pour la développer, en essayant d’établir un pont entre la pratique psychanalytique
et les techniques du souci de soi, nous réaliserons une lecture de la psychanalyse a I’aide des
lentilles de la dimension économique de 1’appareil psychique, ce qui implique I’inscription de
celle-ci dans le registre des intensités et la conception du psychisme comme appareil de
capture et de maitrise des forces pulsionnelles. En ce sens, I’expérience psychanalytique, en
faisant face au risque d’assujettissement qui paralyse et rend impossible n’importe quelle
prétention de transformation subjective, serait engagée dans 1’exercice de la liberté, celle-ci
comprise comme espace de mobilité pulsionnelle, dans un processus d’érotisation et
d’affirmation de la vie. De I’assujettissement a la liberté, c’est la direction que nous comptons
suivre dans cette thése, en cherchant, au cceur de la psychanalyse actuelle, les éléments
fondamentaux de la tradition du souci de soi.

Mots-clés: souci de soi, transformation, Eros, &skesis, travail, assujettissement, liberté, mode
de vie.
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INTRODUCAO

“Antes de tudo, a psicanalise ndo ¢ uma ciéncia, ¢ uma
técnica de trabalho de si sobre si (...)”
Foucault

No campo da psicanalise, onde pratica e teoria sdo ou deveriam ser indissociaveis, é o
trabalho clinico que suscita questdes e coloca a pesquisa em movimento. Para além de
qualquer tipo de generalizacdo ou de reducionismo, um pressuposto basico que orienta a
aventura que se inicia €: quem procura uma analise procura mudanca em sua vida, ja tendo

percebido que mudar é bem dificil.

Em torno desse pressuposto, anunciamos que o grande motor deste trabalho de
pesquisa, aquilo que nos incita e excita a seguir nesta jornada, € problematizar as condi¢des de
possibilidade da transformacdo subjetiva na experiéncia psicanalitica, que aponta para a
constituicdo de novos modos de vida. Sempre nos interessou muito pensar a clinica
psicanalitica como um espaco de liberdade visando a transformacao de si e a experimentagéo
de outras formas de ser e de acontecer na vida. Transformacéo esta que passa ao largo seja da
eliminacdo de sintomas seja de uma ideia de cura, indicando um novo modo de se subjetivar e

de se posicionar existencialmente na vida.

Sinalizador ante a escuriddo de todos os comecos, mas nem por isso dogmatico ou
universal, outro pressuposto basico é: o sofrimento psiquico estd diretamente relacionado a
economia pulsional do sujeito. As sensacdes de desprazer, de angustia e de desamparo, assim
como as solugdes de compromisso sintomaticas, sdo manifestacdes ruidosas ou do
aprisionamento em poucos caminhos de satisfacdo da pulsdo ou da impossibilidade de
encontrar vias de inscricdo e escoamento dessa intensidade no mundo. Estamos diante de
alguém sujeitado seja pela forca do mundo, que exige muitas renldncias de satisfacdo
pulsional, seja pela forca da pulsdo, que exige sua satisfacdo insistentemente e a qualquer

preco.

Portanto, distantes ainda de qualquer sustentacdo tedrica e interessado mais em provocar
do que em explicar, podemos afirmar, de saida, que o exercicio da liberdade é uma das
condi¢Oes de possibilidades da transformacéo subjetiva e da experimentacdo de novos modos

de vida, incluindo os modos de dizer, pensar, sentir e se relacionar consigo mesmo e com 0s
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outros. Longe de uma liberdade etérea e idealizada, trata-se de uma liberdade encarnada no
relevo pulsional de cada sujeito, que se produz com muito trabalho, enfrentamento e esforco.
Uma liberdade erotica que abra espacos, alargue vias e construa caminhos de investimento
pulsional no mundo psiquico e material. Uma liberdade de movimento que seja o solo fértil

para o cultivo do novo, da diferenga e do singular.

Porém, nuvens e trovoadas acumulam-se no horizonte dessa aventura, advertindo que
nossa jornada ndo sera sem dificuldades. E o fildsofo Michel Foucault quem nos apresenta os
problemas e obstaculos a serem enfrentados. Em sua genealogia do poder, esse filosofo
afirma, sem papas na lingua, que os efeitos de sujeicdo das relac6es de poder, que normalizam
e padronizam as subjetividades e sufocam os espacos possiveis de liberdade e de

singularidade, também estdo presentes na experiéncia psicanalitica.

E justamente para encontrar saidas frente aos problemas colocados por Foucault, que o
objetivo deste trabalho € refletir acerca da tensdo presente na préatica psicanalitica entre a
sujeicdo e a liberdade das subjetividades. Nessa direcdo, tentaremos encontrar na propria obra
foucaultiana e na filosofia antiga os elementos que nos permitam pensar a psicanalise na

atualidade como um espago de subjetivacéo, marcado pela singularidade e nao pela servidéo.

No entanto, ndo é possivel seguir adiante sem indicar uma proximidade ou, até mesmo,
alguma forma de continuidade com nosso percurso no Mestrado. O objetivo da dissertacéo era
discutir o conceito de resisténcia na obra freudiana, tentando revelar outras vias de
interpretacdo desse conceito mediante a articulacdo com o pensamento filosofico de Foucault.
Nesse percurso, defendemos a hipdtese de que a resisténcia em si mesma poderia estar
implicada na mudanca subjetiva, ou seja, na producao do novo e da diferenca no processo de
subjetivacdo. Logo, ndo é dificil perceber que o motor que nos coloca em movimento ndo é
tdo novo assim. Podemos considerar, entdo, que esta tese de Doutorado € um desdobramento
da pesquisa de Mestrado, seja pela persisténcia dos motivos seja pela insisténcia no embate

entre Freud e Foucault, porém, com direcdes e contetdos distintos.

E importante destacar que a tentativa de articular a psicanalise e a filosofia ndo é tarefa
facil. E uma fronteira tensa e um terreno de dificil acesso. Apesar de varios autores, tanto da
area da psicanalise quanto da area da filosofia, ja terem estabelecido conexdes entre esses dois
campos de saber, € preciso reconhecer que esta convivéncia nunca foi pacifica. Existem
resisténcias e também preconceitos em ambos os lados. E por isso que, & margem, seguimos
adiante, percorrendo nosso caminho sem buscar a chancela de ninguém, mas com a poténcia

de quem exercita a liberdade de pensamento.
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Basta lembrar que o proprio Freud expressava, de forma geral, certa averséo a filosofia.
Em vérios momentos de sua obra, podemos observd-lo diferenciando radicalmente a
psicandlise da concepc¢do de uma filosofia dominante em sua época, que pretendia capturar e
sistematizar a totalidade do real. Para Freud, a psicanalise ndo deveria se tornar uma visdo de
mundo (weltanschauung), que tentasse solucionar todos os problemas da existéncia humana,
assim como ele acreditava que a filosofia pretendia ser. Em momentos mais acidos, Freud

chegou mesmo a afirmar que a filosofia seria uma espécie de delirio parandico.

Todavia, ele tinha uma relacdo paradoxal e ambivalente com a filosofia. Ainda no final
do século XI1X, em sua correspondéncia com seu amigo Wilhelm Fliess, médico alemao que
teve grande influéncia no inicio de sua obra, ele afirmou que finalmente estava realizando seu
desejo de se tornar um filésofo, com a criacdo de sua metapsicologia. A despeito das
dificuldades de adequacéo de diversos conceitos metapsicolégicos aos padrdes cientificistas e
positivistas de sua época, podemos observar Freud, principalmente a partir da conceituacao da
pulsdo de morte, expoente maior do seu poder especulativo, valendo-se de uma série de

filosofos para fundamentar sua teoria.

Portanto, encorajados tambem por Freud, mas principalmente por varios pensadores que
ja se arriscaram nessa tarefa, acreditamos que é realmente possivel desenvolver um trabalho
de pesquisa na area da teoria da psicanalise, utilizando a filosofia como uma ferramenta para

estabelecer outras leituras da experiéncia psicanalitica.

O que nos interessa na interpolacdo de Freud e Foucault, assim como realizamos
durante a trajetéria do Mestrado, € a ressonancia que o discurso de Foucault faz na teoria
psicanalitica, ou seja, 0 que esse discurso coloca de questdo a psicanalise. Nesse sentido, a
obra de Foucault sera utilizada como aguilhdo para tentar pensar de maneira outra a
psicanalise. Obviamente que ndo se trata de encontrar Freud defendendo literalmente a
hipdtese desta pesquisa, mas de ler em Freud essa hipdtese com as lentes poderosas de

Foucault.

Aqui, é importante deixar claro que, dada toda a zona de atrito que se estabelece quando
se aproxima a psicandlise da filosofia e a dificuldade de atravessar esse territorio fronteirico,
metodologicamente decidimos estabelecer um recorte tedrico preciso, sustentado apenas pelas
obras de Freud e Foucault, que evitasse perdas e desvios de caminho. Evidentemente que esse
recorte € rodeado por outros autores importantes, tais como: Socrates, Didgenes e Nietzsche,

aléem de diversos comentadores, que nos ajudam a seguir muitas vezes por terras
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desconhecidas. No ombro desses gigantes, enfrentaremos com coragem essa aventura do

pensamento.

Retomando o curso dessa introducgdo, apos essa informativa digressdo, é importante
agora delinear melhor os problemas colocados por Foucault a psicanalise, definindo também
as questdes que decorrem dos mesmos, assim como nossa hipdtese de pesquisa.

No ambito de sua genealogia, Foucault efetua uma tor¢do nas tradicionais teorias do
poder, langando luz sobre a dimensdo movel, rasteira e cotidiana dessa no¢do. O poder nédo
possui uma esséncia ou uma natureza universal, ndo existindo uma unidade fundamental e

transcendental chamada “Poder”, mas sim poderes, com minuscula e no plural.

Assim sendo, ndo faz sentido o fora ou o0 outro do poder, pois ndo existe quem detém o
poder e quem dele estad excluido. Todos estdo imersos em um grande campo imantado e
dindmico, onde diversas relacdes de forcas se cruzam nas mais variadas direcGes. Na visdo
foucaultiana, o poder néo € so negativo, ndo sé exclui, coage, domina, reprime e censura, mas

também é positivo e produtivo, fabricando realidades, discursos e individuos.

Na esteira de sua analise acerca do poder, o ponto de partida é o poder pastoral, no
qual é possivel observar uma obediéncia integral das ovelhas ao pastor, ante a promessa de
salvacdo no além-mundo. Nessa forma de relagdo de poder, o pastor conduz rumo a salvagéo,
e a ovelha obedece e confessa seus mais intimos segredos. Essa é a diregdo da consciéncia
crista, caracterizada pela obrigacdo de confessar verdades escondidas, pois, para alcancar a
salvacdo prometida, € fundamental saber exatamente quem somos e dizé-lo explicitamente ao

pastor, que, a um so tempo, € diretor e condutor das almas.

Fazer a pergunta “quem sou eu?”, que certamente nao teria sentido para um grego, ¢ a
maneira tipicamente moderna de obedecer. Ela €, na verdade, o eco de outra pergunta mais
fundamental: “afinal de contas, quem ¢ vocé?”. A partir dai, aquele que faz a pergunta nos
tem em sua dependéncia, indicando-nos o caminho a seguir sob sua direcdo e nos
aprisionando nos limites de uma verdade gque nunca existiu, a ndo ser na promessa desse
outro. Portanto, obedecer a tudo e nada esconder sdo as marcas mais distintivas do poder

pastoral, enquanto uma modalidade de individualizacdo por sujeicao.

Principalmente a partir do século XVII, em um contexto mais terrestre e menos
transcendente, a salvacdo é substituida pelas ideias de saude e de cura. Com o
enfraquecimento das instituicdes religiosas e a secularizacdo do social, é possivel observar um

deslocamento da moral do dominio da religido para o da ciéncia, campo no qual a medicina
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ocupava um lugar central. Quando a medicina, herdeira maior do poder pastoral, se estabelece
como técnica geral de saude, o exercicio do poder passa a ocorrer em torno da vida humana, e

sua caracteristica individualizante se acirra.

Em uma dimensédo préxima ao poder pastoral, as vezes paralela e as vezes sobreposta,
porém, mais territorial e politica, Foucault apresenta-nos outra modalidade de poder, na qual o
soberano tinha poder de vida e de morte sobre seus suditos, fazendo-os morrer ou 0s deixando
viver. Esse poder soberano, também a partir do século XVII, sofre uma série de
transformacdes, dando lugar a uma forma de relacdo de poder que ndo visava apenas a barrar
ou a destruir as forcas individuais, mas a ordena-las e a delas tirar o maior proveito. Mais do
que se manifestar pela presenca da morte, objetivava garantir, multiplicar, medicar e avaliar a
vida. A partir de outra direcdo, é possivel perceber mais uma convergéncia ao poder em torno

da vida, denominado por esse pensador de biopoder.

O biopoder organizou-se em torno da vida sob a forma de duas tecnologias de poder: o
poder disciplinar e a biopolitica. O primeiro tem como meta o adestramento, a docilizacdo, a
ampliacéo e a extorsdo da forca dos corpos dos individuos, enquanto que o ultimo se centra na
regulacdo do corpo-espécie da populacdo, visando as suas condigcdes de saude e proliferacéo.

Corpo produtivo e corpo submisso em um so tempo.

O poder sobre a vida exerce-se cada vez mais pelo dominio das normas, extrapolando
o campo legal. Enquanto a lei mede o individuo apenas em funcdo dos codigos estabelecidos
e do que e permito ou proibido, a norma, a partir da definicdo de um modelo 6timo e da
valorizacdo de determinados tipos de conduta, visa a homogeneizar e a padronizar 0s

individuos, intervindo diretamente no “como” de suas vidas.

Nesse cenario, Foucault afirma que existe uma circularidade entre poder e saber. Poder
e saber estdo diretamente implicados, ndo existindo exterioridade entre ambos, mas, sim,
relaces de poder-saber que se articulam em discursos produtores de verdade. Segundo ele, as
relaces de poder-saber definem historicamente o campo do que é verdadeiro e do que é falso.
O que existe ndo é a verdade em si, mera ficcdo filosofica, mas, sim, os efeitos de verdade

produzidos pelas relacdes de poder-saber.

Para esse filésofo, o problema das relacdes de poder-saber era apenas um instrumento
de andlise das relagdes entre o sujeito e a verdade. O que Foucault evidencia € que 0s jogos de
verdade instituidos pelas relacfes de poder-saber estdo diretamente implicados nos processos

de subjetivacéo ou, em outras palavras, na produgéo de formas de subjetividade.
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E importante lembrar que Foucault se rebela contra a tradicdo da filosofia do sujeito e
toda sua concepcao de um sujeito essencial. Para ele, o sujeito deve ser pensado em termos de
um processo de subjetivacdo que nunca é 0 mesmo ao longo da histdria e que nunca cessa de
acontecer. A no¢do de sujeito seria, portanto, um instante Unico e sempre inacabado desse

processo.

Nesse momento da obra de Foucault, ainda no ambito da genealogia do poder, a
questdo do sujeito ainda estd colocada de forma negativa. O sujeito ndo é constituinte da
verdade, mas, pelo contrario, € sempre constituido por ela, como um efeito das relacGes de
poder-saber que engendram discursos verdadeiros a respeito de si. Esse poder individualizante

da verdade é caracterizado pela normalizagdo e pela sujeicdo da subjetividade.

Ao endossar e acreditar nas verdades reveladas e objetivadas de si, 0 sujeito submete-
se a uma verdade produzida por outrem e se prende a uma identidade rigida e fixa. Torna-se,
assim, outro de si mesmo e passa a ser aquele que a verdade sobre si estabelece e fixa quem
ele €. Do confessionario das igrejas, passando pelos hospitais e escolas, até chegar ao diva do
psicanalista, o que estd em jogo € tudo dizer e nada esconder.

De acordo com Foucault, a confissdo seria 0 exemplo maior do vinculo existente entre
as relacdes de poder-saber, a verdade e a sujeicdo da subjetividade. O homem do ocidente
tornou-se um animal de confissdo, consolidando-a como pratica central dos procedimentos de

individualizacdo do poder e como o lugar privilegiado da constituicdo da verdade do eu.

Como consequéncia, as ciéncias modernas do homem estabeleceram-se enquanto
praticas de objetivacdo do sujeito que giram em torno da enunciacdo confessional do eu.
Nesse ponto, Foucault faz uma de suas maiores criticas a psicanalise, inscrevendo-a nas
tramas do biopoder, como mais um capitulo na historia da confissdo e mais um dispositivo de
poder implicado na normalizacdo e na sujeicdo das subjetividades. Esse € o problema sobre o

qual Foucault nos convida a pensar.

As referéncias a psicanalise sdo encontradas no pensamento de Foucault em diferentes
momentos de sua obra. Entre aproximacdes e distanciamentos, Foucault estabeleceu criticas
contundentes a psicanalise. Em todas elas, fica patente uma denuncia aos efeitos nocivos das

relacGes de poder que se estabelecem no setting analitico.

Além disso, as analises foucaultianas evidenciam uma grande proximidade da

psicanalise com a medicina e 0 campo dos saberes psi, que sdo constantemente convocados
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para aumentar a aderéncia, a sujeicdo e a obediéncia dos sujeitos as normas estabelecidas

pelos dispositivos de poder-saber.

Portanto, todas essas criticas de Foucault acabam por implicar a psicanélise na
producdo de modos de vida sujeitados. Mas, até que ponto essas criticas procedem e se
sustentam? Sera que Foucault ndo apontou sua metralhadora para um alvo datado, ou seja,
para um tipo de pratica psicanalitica que ja havia caido em desuso e ndo se praticava mais,
caracterizada principalmente pela técnica da interpretacdo e por um contexto teérico anterior a
reformulacdo de sua teoria pulsional e de sua tépica psiquica? Adiantamos que as respostas
ndo sdo muito animadoras e que, mesmo que tenha apontado na direcdo errada, Foucault

acertou em cheio no alvo.

Considerando que estamos imersos no plano microfisico das relagcdes de poder, que se
exercem em toda a extensdo do corpo social, ndo é possivel admitir um setting analitico
excluido e a salvo dos efeitos desse campo de batalha. A prética psicanalitica ndo é isenta de
perigos, e ndo somos mais tdo ingénuos a ponto de acreditar que seu exercicio so produziria o

bem-estar.

E impossivel negar a presenca das relacdes de poder no setting analitico, fazendo
pairar sobre a clinica psicanalitica a nuvem negra da sujeicdo através do poder de influéncia e
de sugestdo do analista. Durante todo o desenvolvimento da teoria psicanalitica, é possivel
observar Freud tentando lidar com a questdo do poder associado ao processo terapéutico, a

partir, principalmente, do fenémeno da sugestao.

Mesmo quando Freud abandona as técnicas da hipnose e da pressdo, passando a dar
énfase a associacdo livre e ao trabalho de interpretacdo, a questdo do poder ainda permanece
colocada, pois a sugestdo continuava a fazer parte de sua clinica, assombrando o ideal liberal
de seu trabalho. O abandono dessas técnicas tornou o processo analitico mais lento e
laborioso. Porém, ndo necessariamente o isentou do uso da sugestdo, que passou a se

manifestar no contexto da transferéncia.

O que estava em jogo para alcancar o éxito terapéutico era a capacidade do analista de
influenciar o paciente, pela via da transferéncia, a abandonar suas resisténcias e a revelar o
que estava inconsciente. Até mesmo no final de seu percurso tedrico, percebe-se Freud
tentando se desembaracar de qualquer abuso de sugestdo no ambito do trabalho de construcéo.
Logo, podemos observar que transferéncia e sugestdo caminhavam lado a lado na pratica

analitica, ndo restando ddvida de que o poder de influéncia do analista, tendo em vista 0s
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impasses que coloca ao sujeito para sustentar seu desejo e sua liberdade, aumentava muito o

risco de se estabelecer uma relacéo de sujeicdo no interior dessa prética.

Conscio do risco do uso da sugestdo na psicanalise, Freud frisa que, diferentemente
dos demais tratamentos psicoterapicos, nos quais a transferéncia permanece intocada, na
experiéncia analitica a transferéncia em si é objeto de interpretacdo, estando todo fim de
analise relacionado a possibilidade de se desfazer esse vinculo transferencial. Entretanto, o
quanto isso acontece de fato? Liquidar a transferéncia é matar o analista. Quantos se deixam

matar ou morrer?

Ainda em relagdo a esse ponto, outra pergunta impGe-se: por que a transferéncia,
notoriamente reconhecida como motor de toda a analise, também se apresenta como meio de

exercicio de poder na relagéo terapéutica?

Ao longo de sua obra, Freud deixa muito claro que a massificacdo do poder se funda
na forca do amor. Ele percebeu que, quando se esta amando, coloca-se o objeto de amor em
um pedestal, isentando-o de qualquer critica e munindo-o de todo o poder de manipulacdo.
Isso acontece, pois, no estado extremo de estar amando, 0 que se passa, mais do que uma
fascinacao, é uma serviddo para com o objeto de amor, tendo em vista que este é colocado no

lugar do ideal do eu.

Todavia, ndo podemos esquecer gque a transferéncia € um vinculo amoroso, através do
qual se estabelece uma relagéo afetiva com o analista. Portanto, mesmo a transferéncia sendo
o motor de analise, existe sempre 0 risco de o analista ocupar esse lugar idealizado,
estabelecendo, assim, uma relacdo servil de obediéncia com o mesmo. Essa € a melhor
maneira de explicar a presenca perigosa da sugestao nos vinculos transferenciais e seus efeitos

nefastos de sujeicéo.

Outra caracteristica presente na clinica psicanalitica, a regra fundamental da
associacdo livre, estabelece uma ligacdo, no minimo suspeita, com o dispositivo da confissao.
Na insisténcia freudiana de orientar os esforcos clinicos para tornar consciente aquilo que esta

inconsciente, o paciente compromete-se a obedecer a essa regra e a nada esconder do analista.

Qualquer semelhanca com o dispositivo da confissdo ndo nos parece mera
coincidéncia, ndo sendo a toa que Freud se defende dessa acusacdo em alguns momentos de
sua obra, alegando que, diferentemente do que acontece na confissdo cristd, no diva o paciente

confessa um saber do qual nada sabe.
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Independente dessa diferenca, no minimo ingénua, alguns elementos ajudam-nos a
tecer essa ligacdo historica: i) por trds da associacao livre jaz um pacto de obediéncia de tudo
confessar; ii) a prépria concepcdo do aparelho psiquico freudiano inocula no sujeito um
segredo perigoso e desconhecido; e iii) por conta disso, o analista pode ocupar o lugar daquele
que ndo so revela, mas produz a verdade de quem fala. E desconcertante, mas todos esses
elementos remetem a longa histéria que vai da carne cristd, passa pelo dispositivo da
sexualidade e chega a clinica psicanalitica.

N&o € possivel encerrar o tema das relacbes de poder no campo da psicanalise sem
adentrar na questdao do processo de formacdo e de transmisséo vigente até os dias de hoje nas
instituicGes psicanaliticas. Todo o percurso de formacdo de um psicanalista, ndo interessa

muito a orientagdo teorica, estd necessariamente imersa na experiéncia da transferéncia.

Desde que Freud fundou a primeira sociedade psicanalitica, é possivel perceber que os
membros componentes, mais do que colegas, eram discipulos apaixonados por ele ou, melhor
dizendo, vinculados transferencialmente ao mestre fundador. E a conseqiiéncia é previsivel:

submisséo servil ao objeto de amor.

Em um cenario de muitas resisténcias a psicanalise, Freud deu—lhe um estatuto de
causa, sendo que, em nome da causa psicanalitica, ndo se admitiam desvios ou discordancias.
A historia da psicanalise carrega a marca dessa “quase” impossibilidade de se lidar com as
diferencas teoricas e clinicas. Qualquer ideia muito diferente era prontamente rechacada e

tomada como uma transgressao que deveria ser combatida.

A obediéncia ao fundador, a fidelidade a causa, a unidade de doutrina, os estatutos
tradicionais e a rejeicdo aos dissidentes, delineiam com precisdo um ambiente religioso,
estabelecendo uma linha divisoria e dogmatica entre a verdadeira e a falsa psicanalise. Mais

proximo da religido impossivel.

A transferéncia reveste de autoridade a figura seja dos analistas formadores seja dos
grandes autores da area, transformando-se em fé e instaurando uma dimensdo de crenca
religiosa no seio de toda comunidade psicanalitica. Atualmente, o que vemos sdo analistas
normalizados e acomodados, sentados em cima de teorias e técnicas desgastadas e estagnadas.
Existe uma falta de liberdade flagrante e uma proliferacdo de dogmatismos tedricos e técnicos
nas sociedades psicanaliticas. Como ndo se dar conta dos efeitos morbidos disso no processo

de formacdo e na subjetividade dos analistas, que justamente trabalnam na promoc¢édo de
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espacos de liberdade ante a imobilidade psiquica de seus pacientes. Parece-nos evidente que

ndo é possivel separar a vida do analista da vida de analista.

Assim, a questdo das relagdes de poder que se exercem tanto no setting analitico
quanto nas instituices psicanaliticas é, sem davida, um nd cego da psicanalise, que nédo
temos qualquer pretensdo de solucionar. Entretanto, se intencionamos pensar uma préatica
psicanalitica que escape de se tornar um dispositivo de poder-saber normalizante, é necessario
explorar esse terreno espinhoso. N&o se trata de solucionar ou resolver, mas, sim, de dissolver

esses nds, encontrando linhas de fuga e espacos de liberdade possiveis.

Além de tudo o que ja foi apresentado, vale ainda acrescentar uma pitada final nesse
prato indigesto. No contexto contemporaneo de um corpo social altamente medicalizado, a
salde deixa de ser uma preocupacdo para se tornar um valor em si. Estamos em tempos de
adestramento corporal voluntario. Do fitness (que em inglés remete a encaixar), passando
pelas dietas exoticas (o tabu passou da cama para a mesa), as cirurgias plasticas extremas,

deseja-se servilmente a disciplina para se adequar as normas de salde e estéticas.

Diante dessa evidente somatizacdo das subjetividades, na qual 0s sujeitos sao
corporificados, observamos uma inversao no dualismo cartesiano mente-corpo. O corpo e ndo
mais 0 pensamento passa a ser central para a experiéncia do eu. A aparéncia virou esséncia e,
para se escapar a tirania da aparéncia, € necessario se conformar a norma. A obediéncia a
norma transforma-se em um refugio, pois, sendo iguais, nos protegemos. Ou somos idénticos
ou nos denunciamos. Aqui € o corpo que submete. Do corpo submisso e décil ao corpo

soberano que submete.

Mesmo a psicandlise tendo surgido e se desenvolvido como uma critica tanto a
medicina quanto a psicologia, Foucault estabelece uma filiacao histérica da psicanalise com a
medicina e com o campo dos saberes psi. Possuir objetos, métodos, préaticas e objetivos
diferentes ndo garantem nenhum alibi a psicanalise. Seu distanciamento da ciéncia também
ndo a isenta em nada. Até mesmo se posicionar criticamente ndo impede que a psicanalise
continue vinculada as tramas do biopoder, como mais um capitulo da biohistoria. Tal qual um

filho rebelde, a psicanalise pode brigar e espernear, mas ndo pode negar suas raizes.

Atualmente é evidente a perda da hegemonia da psicanalise no campo dos saberes psi
frente a franca disseminacdo dos paradigmas das neurociéncias e das psicoterapias cognitivas
e comportamentais, assim como a veloz medicalizacdo do espaco social, com 0 sucesso

arrebatador dos psicofarmacos. Nessa disputa politica e econémica pela demanda clinica dos
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pacientes e pelo dominio tedrico sobre o psiquismo na atualidade, é nitido um movimento de
aproximacdo, muitas vezes de forma perigosamente submissa, de parte da psicanalise com as
neurociéncias e a psiquiatria biolégica. O proprio surgimento do que se denomina de
“neuropsicanalise” ¢ claramente uma tentativa contemporanea de outorgar legitimidade
cientifica a psicanalise, como se faltasse a Freud, para comprovar cientificamente suas teorias,

as tecnologias atualmente existentes.

Portanto, perceber os efeitos morbidos das relacbes de poder-saber, reconhecendo na
pratica psicanalitica o limite ténue e a tensdo entre a sujeicdo e a liberdade das subjetividades,
delineia o problema que coloca todo este trabalho de pesquisa em movimento. E para tentar
dar conta dessa problematica, explorando caminhos possiveis de enfrentamento da mesma,
que seguiremos adiante, nos colocando as seguintes questdes, que servem como bussola para
orientar toda nossa aventura: O que fazer frente aos riscos de a psicanalise se tornar uma
pratica de sujeicdo das subjetividades, a servico de uma légica de poder normalizante? Como
pensar a psicanalise como uma pratica de subjetivacdo que aponta para liberdade e ndo para a
sujeicdo? De outra maneira, como pensar uma pratica psicanalitica comprometida com a

producdo de modos de vida singulares, menos normalizados e submissos?

Apesar de todos os percalcos e sem qualquer ingenuidade, nossa aposta é buscar na
propria filosofia de Foucault um caminho possivel de resposta a essas questdes, quando esse
autor se volta para a Antiguidade greco-romana, para estudar a nogdo de cuidado de si
(epimeleia heauto). A proposta € tentar encontrar na obra freudiana, tdo rica em
possibilidades de leitura, uma psicanalise que retome na atualidade aspectos importantes da

tradicdo do cuidado de si.

Mas, por que utilizar a nocdo de cuidado de si para dar conta dos problemas e das
questdes que nos orientam? Novamente Foucault aponta-nos a direcdo. Diante das
dificuldades de atravessar a linha das relacGes de poder-saber, ele afirma que onde ha poder,

hé espacos possiveis de resisténcia e luta.

Diferenciando a relacdo de violéncia da relacdo de poder, Foucault afirma que esta
Gltima so existe articulada a um elemento fundamental: que todos os envolvidos sejam
reconhecidos até o fim como sujeitos livres. Portanto, o poder s6 se exerce sobre sujeitos
livres e capazes de resisténcia, visto que a escravidao ndo é uma relacdo de poder, mas sim de
coacdo e dominacdo. Desta forma, resisténcia e liberdade articulam-se diretamente com as
relagbes de poder. E sob o fundo de liberdade que a resisténcia frente ao poder se exerce, pois

ndo hé relagdo de poder sem resisténcia, sem escapatoria ou fuga.
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De acordo com esse filésofo, as formas de resisténcia articulam-se em diversos tipos
de luta, sendo aquelas contra a submissao da subjetividade as mais importantes na atualidade.
Essa forma de resisténcia caracteriza-se pelo enfrentamento dos dispositivos de poder-saber
que confinam e fixam o sujeito a sua prépria identidade, subjugando-o e o tornando “sujeito
a”, ou seja, normalizando sua subjetividade. Nao se sujeitar ¢ resistir, ¢ abrir-se para outros e
novos modos de ser sujeito e de estar no mundo, em uma luta capaz de produzir novas e
singulares formas de subjetividade, através da recusa das individualidades prét-a-porter e da
libertagdo das camisas de forca identitérias.

Nesse momento, Foucault concebe a possibilidade de uma relagdo consigo mesmo
como uma alternativa aos efeitos normalizantes do poder disciplinar moderno e do biopoder.
Ao tentar escapar da relagdo circular entre poder e saber, ele inaugura e acrescenta um novo
eixo tedrico em sua obra: o si (soi), mergulhando na Antiguidade greco-romana para

pesquisar a nocao de cuidado de si.

E importante dizer que o interesse de Foucault nfo estava em um retorno nostalgico a
Antiguidade, que tentasse encontrar nesse passado longinquo as saidas para impasses do
nosso presente. Para além de qualquer anacronismo, ele estava interessado em pensar no aqui
e agora de n6s mesmos. Para esse autor, ndo havia nada a ser copiado em um periodo que ndo
fosse 0 nosso. O fundamental era pensar a questao da constituicdo dos diversos modos de vida
ao longo da histdria, denunciando tudo aquilo que se instituia como falsamente necessario e
tentando pensar na atualidade uma ética de si capaz de resistir aos dispositivos de poder-saber

e de promover outras formas de existéncia.

A nocdo do cuidado de si evidencia a filosofia como modo de vida, composta de uma
dimensdo teodrica e outra pratica que eram inseparaveis. Essa nocdo aparece na filosofia em
torno de Socrates e tem um de seus expoentes na figura de Didgenes, o cinico. Como processo
que dura a vida toda, o cuidado de si € marcado fundamentalmente pelo trabalho que se

exerce sobre si mesmo, com o objetivo de se modificar para ter acesso a verdade.

As técnicas do cuidado de si estabelecem-se como exercicios que aspiravam a uma
transformacdo na vida. Escultor de si mesmo, aquele que cuidava de si trabalhava duro para

dar uma forma singular a sua vida.

Um questionamento que perpassou toda a Antiguidade era: como viver? N&o existiu
nenhuma escola filoséfica na Antiguidade que ndo tenha se norteado por essa pergunta. E

justamente em relacdo a essa questdo ética fundamental que o cuidado de si se inscreveu no
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registro de uma arte da vida ou técnica da existéncia (tékhne tol biou). Nesse contexto, vida e

cuidado de si articulavam-se de forma indissociavel na busca pelo bem viver.

De acordo com Foucault, askesis, com sua dimensdo de exercicio, de esforco e de
trabalho, e Eros, marcado pelo aspecto de intermediario ¢ de “entre-dois”, sdo as duas forgas
motoras que possibilitam a transformacdo subjetiva e a consequente constituicdo de novos
modos de vida. Portanto, podemos afirmar que o cuidado de si é composto por um conjunto

de praticas ascéticas e eroticas que visam a transformacdo da propria maneira de se viver.

Logo, trazendo para o primeiro plano do discurso psicanalitico as no¢des de trabalho
(askesis) e Eros, acreditamos ser possivel estabelecer uma leitura da psicanalise que retome
aspectos fundamentais da tradicdo do cuidado de si. Conjugando essas duas nogdes, nos
arriscaremos a pensar a pratica psicanalitica como uma ascese erotica, ou melhor, como um
trabalho erotico, cujo objetivo terapéutico se deslocaria para o trabalho de si sobre si mesmo e
para o0 exercicio de novos modos de existéncia, a partir da constituicdo de destinos erdticos

para a pulsdo. Eis a nossa hipdtese de pesquisa!

Nesse sentido, a experiéncia psicanalitica, enfrentando o risco de sujeicdo que paralisa
e inviabiliza qualquer pretensdo de transformacdo subjetiva, estaria comprometida com o
exercicio da liberdade, entendida como espaco de mobilidade pulsional, em um processo de
erotizacdo e afirmacdo da vida. Da sujeicdo a liberdade, é a direcdo que pretendemos seguir
nesta tese, retomando, no cerne da psicanalise atual, os elementos fundamentais da tradicao

do cuidado de si.

Considerando a geografia singular de cada subjetividade, marcada pelas experiéncias de
satisfacdo e de dor, pelos fluxos e represamentos pulsionais, pelas trilhas multiplas ou
repetitivas de escoamento do excesso que a desassossega, essa leitura da psicanalise tenta
posiciona-la como uma préatica e um trabalho de liquefacédo e dissolucdo dos nds psiquicos e

de tudo aquilo que esta cristalizado e entumecido.

Chega de rodeios! Aquilo do qual tentamos falar, nos avizinhar, com muito esforco e
muito tergiversar, fazendo uso de um sem numero de argumentos e explicacdes, a poesia
alcanca de forma direta e reta. Assim como tantas vezes fez Freud, lancaremos mao da poesia
para colocar o dedo na ferida, escancarando de forma crua o que muitas palavras ndo

conseguem expressar.
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muitas doencas que as pessoas tém sao
poemas presos

abscessos tumores nddulos pedras sao
palavras

calcificadas

poemas sem vazao

mesmo cravos pretos espinhas cabelo
encravado

prisdo de ventre poderia um dia ter sido
poema

pessoas as vezes adoecem de gostar de palavra
presa

palavra boa é palavra liquida

escorrendo em estado de lagrima

lagrima e dor derretida
dor endurecida é tumor
lagrima e alegria derretida
alegria endurecida é tumor
lagrima e raiva derretida
raiva endurecida é tumor
lagrima é pessoa derretida
pessoa endurecida é tumor
tempo endurecido € tumor
tempo derretido é poema.

(MOSE, 2007)

Derreter 0 que esta calcificado, fazer fluir o que esta acumulado, movimentar o que
estd estagnado, multiplicar o que se encontra preso nas tramas da repeticdo, construir
caminhos de expressdo para 0 que sequer estd inscrito psiquicamente, inventando 0 novo
frente a gagueira do mesmo, cultivando o deserto mortifero e fazendo circular o ar por entre
tudo aquilo que sufoca: eis o trabalho erético da psicanalise! Se ndo for isso, é tumor, é

sofrimento.

Caso consigamos empreender esse caminho hipotético, ndo temos ddvida de que um
dos resultados sera distanciarmos a psicanalise da cientificidade da medicina e dos saberes
psi, para aproximarmos definitivamente a psicanalise da filosofia. Mas ndo de uma filosofia

qualquer e, sim, da filosofia antiga, quando a filosofia era pensada como modo de vida.

Pensar a psicanalise inscrita na tradicdo do cuidado de si é pensar uma pratica
psicanalitica que retomaria a dimensdo de uma subjetividade ativa capaz de resistir aos

dispositivos normalizantes de poder-saber. E pensar uma prética psicanalitica que tentaria
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ampliar os horizontes de um sujeito encarcerado na exigéncia de performance e treinado para
se adequar aos papeis de produtor/consumidor, indicando sua poténcia de subversdo dessa
I6gica atual. Essa é a nossa aposta e também nossa corda bamba, sobre a qual convidamos o

leitor a caminhar conosco.
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1 A SUJEICAO DA SUBJETIVIDADE

“Nao se trata de dizer que todo poder é ruim, mas de
dizer, ou de partir desse ponto: qualquer poder, qualquer
que ele seja, ndo é de pleno direito aceitavel ou ndo é
absolutamente e definitivamente inevitavel.”

Michel Foucault

Foucault inicia seu curso O governo de si e dos outros (1982-1983) com uma analise
das diferentes fases de sua producéo filosofica. Trata-se de uma espécie de testamento de seu
meétodo de trabalho. Assim, Foucault divide seu percurso em trés eixos teoricos distintos: i) no
primeiro, realiza uma arqueologia dos saberes, estudando tanto seus processos histéricos de
formacdo quanto as préticas discursivas, que, com suas regras de veridic¢do, sdo capazes de
constituir os saberes possiveis; ii) no segundo, atém-se a genealogia do poder e a anélise das
matrizes normativas de comportamento, composta pelas técnicas e procedimentos para
conduzir a conduta dos homens; e iii) no terceiro e ultimo eixo, dedica-se a pesquisar a
constituicdo dos modos de ser do sujeito ou, em outras palavras, as diferentes formas
historicas através das quais alguém se torna sujeito, com énfase nas formas de subjetivacado

atraves das técnicas de relacdo de si para consigo na Antiguidade greco-romana.

Tomando como ponto de partida essa contextualizacdo geral da obra de Foucault, o
objetivo deste capitulo é fazer uma visita guiada pelo segundo eixo tedrico de seu percurso,
analisando as diferentes formas historicas de exercicio de poder e seus efeitos de sujeicdo da

subjetividade.

Para tal, iniciaremos nossa jornada com uma visdo geral da genealogia do poder,
tentando apresentar a critica que Foucault faz as concepgdes vigentes de teoria do poder, a
partir da caracterizacdo de um poder movel e plural, que se exerce em relacdes de forca

espalhadas em um plano microfisico do qual ninguém escapa ou se coloca de fora.

Seguiremos nosso caminho passando pelas diferentes formas com que as relacdes de
poder se exerceram ao logo da Histdria. Iniciaremos com o poder pastoral e sua conducéo da
alma das ovelhas fiéis e obedientes, seguiremos pelo poder soberano até chegar ao biopoder,
que, com suas duas tecnologias de poder, disciplina os corpos e regula as populagdes,

normalizando as condutas e padronizando os modos de vida.
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Tomando o sexo com ponto de cruzamento entre os planos do poder disciplinar e a
biopolitica, apresentaremos o exercicio de poder na constituicdo do sujeito sexual, a partir da
analise da hipdtese repressiva, dos procedimentos de confissdo e dos dispositivos® da
sexualidade.

Em todo esse trajeto, sublinharemos algumas caracteristicas comuns que perpassam
todas essas formas de exercicio de poder, tais como: i) o poder ndo é s6 negativo, coagindo e
reprimindo, mas o poder é, principalmente, positivo e produtivo; ii) o poder fabrica
individuos, constituindo-se numa modalidade de individualizacdo por sujeicdo; iii) a
normalizacdo das condutas, individuais ou populacionais, € a maneira como esse poder
individualizante se exerce; iv) a obediéncia e a confissdo estdo presentes em todos esses

modos de exercicio de poder.

A partir das criticas contundentes desferidas por Foucault a psicanalise, efetuaremos
uma inflexdo em nossa trajetéria rumo a analise das relagbes de poder presentes na
experiéncia psicanalitica, seja no @mbito do setting analitico seja no processo de transmisséo
da psicanélise. Com isso, tentaremos, ao inscrever a psicanalise nessa longa historia das
técnicas e procedimentos de exercicio de poder, demonstrar os efeitos de normalizacdo e de
sujeicdo que essas relacbes de poder podem produzir nas subjetividades que experimentam

um processo de analise.

1.1 A concepcéo de poder: uma visdo geral

Foucault efetua uma torcdo nas tradicionais teorias do poder, lancando luz sobre a
dimensdo mdvel, rasteira e cotidiana dessa nocao. Esse filosofo afirma que o poder ndo possui
uma natureza universal, ndo existindo uma unidade fundamental chamada “Poder”, mas, sim,
poderes, com letra minuscula e no plural. A questdo de Foucault ndo é definir o poder em si,
mas saber como ele funciona, é exercido e praticado. N&o se trata de uma ontologia do poder,

mas de sua genealogia.

! O termo dispositivo aparece na obra de Foucault nos anos 1970, designando os operadores materiais que fazem
parte das taticas e estratégias de exercicio de poder. Os dispositivos sdo compostos de elementos de natureza
heterogénea que se relacionam entre si. E desta forma que Foucault chega a falar de “dispositivo de saber”,
“dispositivo de sexualidade”, “dispositivo de confissao”. Foucault define o conceito de dispositivo da seguinte
forma: “Um conjunto decididamente heterogéneo que engloba discursos, instituicdes arquitetonicas, decisdes
regulamentares, leis, medidas administrativas, enunciados cientificos, proposi¢des filosoficas, morais
filantropicas. Em suma: o dito e o ndo dito (...). O dispositivo é a rede que se pode estabelecer entre esses
elementos.” (FOUCAULT, 1979, p. 244)
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De acordo com Foucault, longe de qualquer ideia de um poder centralizado, o que
existem sdo formas locais de poder espraiadas pela capilaridade da superficie social que
acontecem e se modificam ao longo da Histéria. Como ilustra o filésofo brasileiro Roberto
Machado na introdugdo do livro Microfisica do poder (1979):

N&o existe em Foucault uma teoria geral do poder. O que significa dizer que suas
analises ndo consideram o poder como uma realidade que possua uma natureza, uma
esséncia que ele procuraria definir por suas caracteristicas universais. Ndo existe
algo unitdrio e global chamado poder, mas unicamente formas dispares,
heterogéneas, em constante transformacdo. O poder ndo é um objeto natural, uma
coisa; é uma prética social e, como tal, constituida historicamente. (MACHADO,
1979, p. X)

Né&o existe o fora ou o outro do poder, pois, para Foucault, ndo existe quem detém o
poder e quem dele esta excluido. Todos estdo imersos, ndo sendo algo que se possui, mas algo
que se exerce em relacfes de forca nos mais diversos espagos sociais, inclusive no setting

analitico. Ninguém escapa! Muito menos, nos, os psicanalistas.

Seguindo essa linha de raciocinio, na qual ndo existe o poder em si organizado em um
centro irradiador, é importante destacar que ele se manifesta sempre em relacdes de forcas?.
Séo forgas que se cruzam nas mais variadas direcdes e sentidos, formando um grande campo
imantado e dindmico de intensidades. (VENTURA, 2009)

Enqguanto relacdo de forcas que se medem e lutam entre si, o poder € acdo em cima de
acdo, so existindo em ato. Acdo essa que pode tanto provocar a facilitacdo e a ampliacdo de
outras acdes quanto possibilitar a recusa e a interdicdo dessas mesmas acées. Isso fica claro na

seguinte passagem, na qual Foucault define que o poder é:

um conjunto de acbes sobre acdes possiveis; ele opera sobre o campo de
possibilidade onde se inscreve o comportamento dos sujeitos ativos; ele incita,
induz, desvia, facilita ou torna mais dificil, amplia ou limita, torna mais ou menos
provavel; no limite, ele coage ou impede absolutamente, mas é sempre maneira de
agir sobre um ou Vvarios sujeitos ativos, e 0 quanto eles agem ou sdo suscetiveis de
agir. (FOUCAULT, 1995, p. 243)

2 Vale ressaltar que, segundo o filésofo Gilles Deleuze, existe um profundo nietzscheismo na teoria foucaultiana
de poder (DELEEUZE, 1988). Apesar de ndo fazer parte do escopo deste trabalho, é importante tecer alguns
breves comentéarios a respeito da visdo do filésofo Friedrich Nietzsche a respeito do conceito de for¢a. Para
Nietzsche, as forcas ativas, que afirmam, e reativas, que negam, estdo sempre em relagdo umas com as outras,
sem a possibilidade de uma conciliagdo harmoniosa. Trata-se de um agonismo de forg¢as sempre em combate.
Enquanto forcas, sdo da ordem do mdltiplo e da pluralidade, s6 existindo em seu préprio efetivar-se, que
acontece sempre na relagdo com outras forcas, com as quais estabelece uma relagéo de poder.
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O que Foucault pretende € criticar uma concepcao juridica do poder para tornar visivel
uma concepcao bélica, agonistica e intensiva do poder. Em vez de analisar o poder em termos
de contrato, é mais interessante analisa-lo em termos de combate e de guerra. E dessa forma
que Foucault inverte a posicdo do filosofo prussiano Carl von Clausewitz, afirmando que a

“politica € a guerra prolongada por outros meios.” (FOUCAULT, 1979, p. 176)

Para Foucault, se a politica acaba com a guerra declarada, ndo é para suspender 0s
confrontos das relagdes de forca intrinsecas aos jogos de poder, mas “para reinscrever
perpetuamente estas relacdes de forca, através de uma guerra silenciosa. (...) A politica é a

sancdo e a reproducdo do desequilibrio das forcas manifestadas na guerra.” (idem)

A paz instaurada pela politica ndo elimina a guerra, mas a continua com outros meios,
tendo em vista a permanéncia das relacdes de forca nos jogos de poder espalhados por toda a
sociedade, estando esta em estado de guerra ou de paz. Da paz perpétua, no desejo iluminista

do filésofo Immanuel Kant, a guerra sem trégua, na microfisica do poder de Foucault.

Seguindo a trilha aberta por Foucault, encontramos o termo “conduta” como uma boa
maneira de atingir mais uma especificidade nas relagcdes de poder. “O exercicio do poder
consiste em ‘conduzir condutas’. (...) O poder, no fundo, é menos da ordem do afrontamento
entre dois adversarios, (...) do que da ordem do ‘governo’.” (FOUCAULT, 1995, p. 244)
Inaugura-se aqui a nocdo de governo® no contexto da genealogia foucaultiana, no qual

governar € conduzir condutas, incidindo sobre o campo de acdo dos outros.

Porém, em nossa leitura da genealogia do poder em Foucault, ndo consideramos que a
nocao de governo substitui ou exclui a nocdo de guerra, mas, pelo contrario, percebemos ai
um movimento de ampliacdo da cartografia que Foucault faz das relagcdes de poder. Guerra e

governo sao marcas de um mesmo relevo que é mapeado por Foucault.

Entretanto, falta mais uma peca nesse quebra-cabeca. Ndo podemos esquecer que
Foucault combateu insistentemente a nocdo de que o poder € algo puramente negativo, que
apenas impde limite, restringe, constrange, proibe, reprime e castiga. A interdicdo, a censura e
a negacdo nao sdo as Unicas formas de o poder ser exercido. O poder também é positivo e,

acima de tudo, produtivo.

® A nogdo de governo na obra de Foucault tem pelo menos duas direcdes: o governo como relacéo entre sujeitos,
ou seja, como conducgdo da conduta do sujeito no espaco social, e o governo como relagdo consigo mesmo. Essa
Gltima nogéo sera objeto de estudo no proximo capitulo desta tese.
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O que Ihe interessa basicamente ndo é expulsar os homens da vida social, impedir o
exercicio de suas atividades, e sim gerir a vida dos homens, controla-los em suas
acOes para que seja possivel e vidvel utilizad-los ao maximo, aproveitando suas
potencialidades e utilizando um sistema de aperfeigoamento gradual e continuo de
suas capacidades. (MACHADO, 1979, p. XVI).

Dessa passagem podemos inferir que o poder ndo expulsa ou destrdi o individuo, mas
ao contrario, o fabrica. Operando sobre 0s corpos dos seres humanos, na tentativa de dociliza-
los e de tornéa-los Uteis, o poder é produtor de individualidade, sendo esse individuo ndo a
origem do poder, mas seu principal efeito. O poder, em uma de suas caracteristicas que mais
nos interessa nesta tese, é individualizante. Portanto, convidamos o leitor a seguir essa pista

nos meandros da genealogia foucaultiana do poder.

1.2 O poder pastoral

Ao levar a cabo essa genealogia do poder, Foucault estabelece como primeiro capitulo
a formacdo do poder pastoral. Em seu curso Seguranca, territdrio, populacdo (1977-1978),
ele afirma que a questdo do governo dos homens deve ser abordada inicialmente sob duas

formas que se interrelacionam: a de um poder pastoral e a de uma direcdo de consciéncia.

O poder pastoral, uma ideia eminentemente cristd®, é um poder que é exercido sobre
um rebanho, que tem como objetivo principal a salvacdo de todas suas ovelhas. A salvacédo é
entendida nesse contexto religioso e transcendente como paraiso ou vida eterna no além-
mundo. E um poder que, a0 mesmo tempo em que zela pelo rebanho em sua totalidade, zela
também por cada uma de suas ovelhas, tomando conta de todos e de cada um.® Nesse sentido,
onde o “um” ndo se confunde com a massa e o singular se destaca do todo, “o poder pastoral &

um poder individualizante.” (FOUCAULT, 2008a, p. 172)

Pastorear é uma arte de conduzir, dirigir e controlar os homens, coletiva e
individualmente, durante toda a vida deles, rumo a salvacéo. Para tal, deve-se fazer com que

esses homens obedecam a lei divina, que ¢ a expressdao maxima da verdade. “O pastor guia

* Segundo Foucault: “A primeira coisa que efetivamente é preciso enfatizar a esse respeito é que jamais, na
Antiguidade grega e romana, houvera a ideia de que certos individuos poderiam desempenhar, em relacdo aos
outros, o papel de pastores, guiando-os ao longo de toda a sua vida, do nascimento a morte.” (FOUCAULT,
2004b, p. 65)

® Foucault deixa claro que o poder pastoral néo se confunde com o poder soberano do rei. O rei ndo é um pastor.
Eles coexistem. “O soberano ocidental ¢ César, ndo ¢ Cristo. O pastor ocidental ndo é César, ¢ Cristo.”
(FOUCAULT, 20084, p. 207)
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para a salvagdo, prescreve a Lei, ensina verdade.” (ibid., p. 221) Estamos claramente no
campo do controle da conduta e da obediéncia a verdade da lei. “A obediéncia crista, a
obediéncia da ovelha a seu pastor ¢ portanto uma obediéncia integral. (...) E uma relago de
serviddo integral.” (ibid., p. 234) O poder pastoral é uma modalidade clara de

individualizagdo por sujeicao.

O pastor, que exige obediéncia em troca da promessa de salvagdo, exerce uma
vigilancia continua sobre os atos e, principalmente, sobre 0 que se passa na alma de suas
ovelhas. Foucault, ao descrever as caracteristicas do poder pastoral, afirma ainda que: “esta
forma de poder ndo pode ser exercida sem o conhecimento da mente das pessoas, sem
explorar suas almas, sem fazer-lhes revelar os seus segredos mais intimos. Implica um saber
da consciéncia e a capacidade de dirigi-la.” (FOUCAULT, 1995, p. 237). Nada esconder e
tudo confessar ao pastor fazem parte do jogo de condugéo e de obediéncia do poder pastoral.
O pastor conduz rumo a salvagéo, e a ovelha, “hipnotizada” por essa promessa, obedece-lhe e
Ihe confessa seus mais intimos segredos. A conducdo da ovelha passa obrigatoriamente pela

direcdo de sua consciéncia, ou melhor, pela direcdo de sua alma.

1.3 A direcdo de consciéncia

Enquanto forma privilegiada de exercicio do poder pastoral, a direcdo cristd da
consciéncia implica, em primeiro lugar, numa obediéncia. A ovelha que se deixa dirigir deve
obedecer a tudo. Mas essa obediéncia ndo representa o aniquilamento das vontades do

dirigido. O que esta em jogo é algo mais refinado. E a producéo de uma vontade de obedecer.

Em seu curso Do governo dos vivos (1979-1980), Foucault afirma que: “Na diregdo
ndo se renuncia a sua prépria vontade: busca-se simplesmente que sua vontade seja submetida
aquela de um outro. Equivale dizer que o dirigido é aquele que diz: ‘Eu quero que o outro me
diga aquilo que eu devo querer’.” (FOUCAULT, 2010b, p. 97-98) Aquilo que se quer é o
querer de quem dirige. E a dobra da vontade e ndo seu esvaziamento. Antes mesmo do

filosofo francés Etienne de La Boétie, estamos no registro da serviddo voluntaria.

Portanto, ndo existe transferéncia de soberania ou cesséo de vontade. As duas vontades
coexistem, uma subordinada a outra. O dirigido é sempre livre para ndo querer mais essa
condicdo, ndo existindo uma lei na direcdo, e sim técnicas de direcdo que sdo meios de

subordinagdo de uma vontade a outra.
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A ideia de uma direcdo que passa pela obediéncia de um discipulo ao mestre é
possivel de ser encontrada na filosofia antiga. Porém, Foucault nos adverte que a dire¢do na
vida filosofica antiga difere bastante da direcdo cristd em dois aspectos principais. Sdo eles: i)
a direcdo ¢ limitada e tem um fim preciso e exterior a ela mesma. “Tratar-se-4, por exemplo,
de obedecer a um mestre, a um diretor, na medida em que ele podera permitir de se livrar de
uma paixdo, de vencer uma afligdo.” (ibid., p. 104); e ii) a direcdo é provisoria, tendo como
objetivo conduzir a um “estado em que ndo se tem mais necessidade de um diretor e no qual

poder-se-a conduzir a si mesmo” (idem), tornando-se mestre de si mesmo.

A direcdo na vida filoséfica antiga visava a liberar o sujeito do mestre, alcando-o a
uma posicdo de autossuficiéncia e autonomia. Desse modo, é possivel concluir que na
Antiguidade greco-romana jamais existiu uma pratica de obediéncia total em relacdo a quem

quer que fosse.

Em contrapartida, na direcdo cristd, a obediéncia ndo é uma passagem, mas um estado
permanente de vida. Obedece-se ndo em vistas de algo que se possa alcangar exterior a
propria obediéncia, mas obedece-se por obedecer e para continuar obediente. A obediéncia
produz, portanto, mais obediéncia. Mais do que isso: “a obediéncia ndo ¢ uma maneira de
reagir a uma ordem, a obediéncia ndo é uma resposta aos outros: a obediéncia é e deve ser
uma maneira de ser.” (ibid., p. 109) O que a direcdo cristd produz, portanto, é a propria

obediéncia enquanto modo de ser.

Essa obediéncia total ao outro implica observar-se, examinando o0s proprios atos,
pensamentos e desejos, e nada esconder desse outro. Ha qualquer coisa suspeita no individuo
e quem ira legitimar e julgar aquilo que esse individuo observa em si mesmo € esse outro.
Aqui, podemos perceber a emergéncia da concepcdo de carne®, que aponta para um corpo
atravessado pela concupiscéncia, trazendo em si o germe do pecado e da queda. A carne cristd
é a interiorizacdo do desejo sexual no registro da individualidade. Nesse sentido, nas
sociedades cristds, 0 sexo tornou-se aquilo que precisava ser vigiado, examinado e

confessado.

Existe um laco, portanto, entre o0 exercicio de poder pastoral, através da direcdo de
consciéncia, e a obrigacdo de manifestacdo da verdade. Em outras palavras, a dire¢do de

consciéncia insere os individuos nos procedimentos de manifestacdo da verdade. Sdo atos de

® Vale lembrar que As confissdes da carne era um dos volumes nunca publicados do projeto inacabado de
Foucault acerca da Historia da sexualidade.
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verdade, nos quais o individuo é, a um sé tempo, ator, testemunha e objeto de sua prépria
verdade.

Neste cenario, Foucault pergunta-se: “Por que o poder, e isso desde milénios em nossa
sociedade, exige que os individuos digam ndo somente ‘eu obedeco’, mas lhes exige ainda
que digam: ‘eis aquilo que eu sou, eu que obedeco; eis 0 que eu sou, eis 0 que eu quero, eis 0
que eu fago’?” (ibid., p. 76) Mais do que simplesmente obedecer, o poder obriga os individuos
a certos atos de verdade, dentre os quais a confissdo ocupa um lugar de destaque.

Logo, é possivel observar na direcdo cristé trés elementos interligados: a obediéncia
sem fim, o exame incessante de si mesmo e a confissdo exaustiva. Para alcancar a salvacao é
necessario saber exatamente quem se é e dizé-lo explicitamente para alguém. Obedecer a tudo

e nada esconder.

1.4 Do poder pastoral ao biopoder

Foucault alerta-nos de que o poder pastoral ndo foi uma forma de poder datada e
confinada a um periodo longinquo da nossa Histéria. Apesar do declinio da forca das
instituicOes religiosas cristas a partir do século XVIII, pélo principal de exercicio do poder
pastoral, 0 que se observa é um transbordamento dessa forma de poder para além dos muros
das igrejas. Assim sendo, o poder pastoral ndo desapareceu com o passar do tempo, mas se

transformou e se ampliou por todo o corpo social.

O Estado moderno ocidental integrou, numa nova forma politica, uma antiga
tecnologia de poder, originada nas institui¢Bes cristds. Podemos chamar esta
tecnologia de poder pastoral. (...) De certa forma, podemos considerar o Estado
como a matriz moderna da individualizacdo ou uma nova forma do poder pastoral
(FOUCAULT, 1995, p. 236-237)

Poder politico e poder pastoral ndo mais separados, mas articulados entre si e
espalhados em uma multiplicidade de instituicbes mundanas, estatais ou privadas, todas

imbuidas de uma tatica de poder individualizante, tais como: a familia, o hospital e a escola,
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entre outras. Na apropriacdo do poder pastoral pelo Estado moderno, a individualizagdo

recrudece.’

Podemos perceber que o objetivo ndo é mais conduzir as ovelhas rumo a salvagdo em
outro mundo, mas o de garanti-la aqui, neste mundo. A salvacdo, nesta nova modalidade de
poder pastoral, mais terrestre e menos transcendente, ganha outros significados: saude, bem-

estar, seguranca. A saude e a cura substituem a salvacéo.

Depois da “morte de Deus”, da fragmentagdo do “um” absoluto e do enfraquecimento
das instituicdes religiosas, o discurso da ciéncia passou a ocupar o lugar privilegiado de oferta
de verdade e de sentido. Diante do vazio deixado pelas igrejas, a ciéncia vem assumindo a
tarefa de propor recomendacgdes morais, intervindo diretamente no campo dos valores. Com a
secularizacdo do social, é possivel observar que o dominio da moral se desloca da religido
para a ciéncia, campo no qual a medicina® ocupa um lugar central. “O pastorado, em suas
formas modernas, estendeu-se em grande parte através do saber, das instituicdes e das praticas
médicas. Pode-se dizer que a medicina foi uma das grandes poténcias hereditarias do
pastorado.” (FOUCAULT, 2008a, p. 263)

E nesse contexto historico, no qual a medicina, herdeira maior do poder pastoral, se
estabelece como técnica geral de salde, que observamos o exercicio do poder se organizando
em torno da vida do ser humano, tanto em uma escala micro, tendo como foco o corpo

individual, quanto em uma escala macro, com a noc¢ao de populacéo.

1.5 Biopoder: o poder em torno da vida

Seguindo a esteira de genealogia, Foucault nos apresenta outra forma de exercicio de
poder, aquele em gue o soberano tinha poder de vida e de morte sobre seus suditos, fazendo-

0s morrer ou 0s deixando viver. Essa outra forma, denominada por ele como poder soberano,

" Jaques Lacan nos alerta, em seu seminario A ética da psicanalise (1960), para a presenca do poder pastoral na
atualidade, afirmando que: “a dimensdo pastoral nunca estd ausente da civilizagdo e nunca deixa de se oferecer
como um recurso a seu mal-estar.” (LACAN, 1997, p. 113)

& Atualmente, vivemos no é&pice da moralizagdo da salde e da utopia de uma satde perfeita, onde a concretude
dos padrdes corporais transforma-se em medida do valor humano, e o fracasso para se atingir os ideais de saude
é visto como fraqueza de caréter e de vontade. A salde deixa de ser uma preocupacdo para se tornar um valor em
si, e a boa vida se reduz a um problema de boa salde.



38

era caracterizada fundamentalmente pelo direito de confisco e apreensdo das coisas dos

suditos, incluindo seus bens, seus corpos e suas vidas.

E uma forma de poder que se organizou a partir da existéncia fisica do soberano e se
estabeleceu em torno do controle da terra e da apreensé@o de seus produtos e riquezas. Ele era
exercido de forma descontinua em termos tanto de obriga¢des de pagamentos de tributos, que
eram cobrados violentamente de tempos em tempos, quanto de aplicagdes de castigos
publicos e exemplares. Apesar de ser exercido sobre 0s bens e o corpo dos suditos, ndo era um

poder individualizante. O Unico individuo era o rei, 0 resto era massa informe.

A partir século XVII, o poder soberano sofreu uma série de transformacées, dando lugar
a uma forma de poder que ndo visava apenas a expropriar, barrar ou destruir as forcas
individuais, mas a ordena-las e a delas tirar o maior proveito. Tratava-se de um poder
exercido positivamente sobre a vida, empreendendo sua gestdo e sua multiplicacdo. O que

passou a ser a questdo central no exercicio desse poder era garantir e qualificar a vida.

O que observamos aqui € a passagem do poder soberano para o biopoder, que, ao
invés de exercer o direito de causar a morte, inverte o foco na direcdo de garantir, reforcar e
multiplicar a vida. Mais do que se manifestar pela presenca da morte, objetiva controlar e
avaliar a vida. Os carrascos sdo entdo substituidos por técnicos nessa tomada de poder sobre o

homem enquanto ser vivo, numa espécie de apreensdo estatal da vida.

O biopoder organizou-se em torno da vida sob duas formas principais, ou melhor, duas
tecnologias de poder: o poder disciplinar e a biopolitica. O primeiro tem como meta o
adestramento e a docilizacdo dos corpos dos individuos, enquanto o Ultimo se centra na
regulacdo do corpo-espécie da populacdo, visando a suas condicdes de saude e proliferacéo.
“A velha poténcia da morte em que se simbolizava o poder soberano ¢ agora,

cuidadosamente, recoberta pela administracdo dos corpos e pela gestdo calculista da vida.”

(FOUCAULT, 1988, p. 131)

Em seu curso Em defesa da sociedade (1975-1976), Foucault afirma que, a partir do
século XVII, é possivel perceber uma nova mecanica do poder em funcionamento na malha
social, que incide sobre os corpos e ndo mais sobre a terra e suas riquezas. Distante das
coercdes materiais e fisicas do poder soberano, o poder disciplinar “define uma nova
economia de poder cujo principio é o de que se deve a0 mesmo tempo fazer que cresgcam as

forcas sujeitadas e a forca e a eficdcia daquilo que as sujeita.” (FOUCAULT, 1999, p. 43)
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Corpo produtivo e corpo submisso em um sé tempo. O poder disciplinar tanto aumenta
as forgas do corpo, para serem utilizadas na economia do trabalho util, quanto diminui essas
mesmas forcas, para que o corpo sujeitado obedeca sem resistir. E a busca pela producéo de
individuos politicamente ddceis e economicamente produtivos. Estamos mais uma vez diante

de uma forma de poder que individualiza por sujeicéo.

Para atingir seus objetivos, o poder disciplinar distribui 0s corpos no espago e no
tempo, estabelecendo uma visibilidade e uma vigilancia constantes (panoptismo). E, para que
nada escape ao controle, essa forma de poder dispde de duas técnicas importantes: o exercicio

€ 0 exame.

Exercicio como adestramento e exercicio como castigo. E um castigo que pune e
adestra a0 mesmo tempo. O poder disciplinar ndo usurpa, mas adestra. O exame capta e
registra o individuo, em seus detalhes, objetivando-o e constituindo o individuo como objeto
de analise. O exame transforma o individuo em um caso, podendo este ser descrito, medido e
comparado com os demais individuos ja capturados pelo poder disciplinar. “O exame esta no
centro dos processos gque constituem o individuo como efeito e objeto de poder, como efeito e
objeto de saber.” (FOUCAULT, 2007, p. 160)

A partir da metade do século XVIII, Foucault nos diz que é possivel observar outra
tecnologia de poder, uma que ndo exclui o poder disciplinar, operando paralelamente em uma
dimenséo distinta, ou seja, em termos macro e em larga escala. Essa nova tecnologia nao se
orienta mais a0 homem-corpo, mas ao homem como ser vivo. Se 0 poder disciplinar se aplica
a multiplicidade dos corpos individuais, tendo um carater individualizante, essa nova
tecnologia se aplica a massa dos homens, ao homem-espécie, a populacdo, tendo um carater
massificante. Ndo se pensa no individuo em detalhe, mas nele inserido em uma massa

populacional.

Foucault chama essa nova tecnologia de poder de biopolitica. Utilizando técnicas de
previsdo e de estimativa estatistica para poder controlar e medir as taxas de nascimentos, de
obitos e de reproducdo, a biopolitica tem por finalidade regular e qualificar a populacéo,
visando a sua utilizacdo enquanto maquina de producdo tanto de rigquezas quanto de

individuos sdos e aptos.

Analisando essas duas dimensdes de poder sobre a vida que se entrecruzam, é possivel
perceber que “o poder ¢ cada vez menos o direito de fazer morrer e cada vez mais o direito de

intervir para fazer viver, e na maneira de viver, e no ‘como’ da vida.” (FOUCAULT, 1999,



40

p. 295, grifo nosso) O biopoder é uma forma de poder que molda e enquadra a maneira como
os individuos vivem. E nesse sentido que se pode afirmar que o poder sobre a vida se exerce

cada vez mais pelo dominio das normas, extrapolando assim o campo legal®.

1.6 A normalizacéo

A lei ndo se confunde com a norma®. Enquanto a lei mede o individuo apenas em
funcdo dos cddigos estabelecidos e do que é permito ou proibido, a norma, a partir da
definicdo de um modelo 6timo e da valorizacdo de determinados tipos de conduta, visa a
homogeneizar e a padronizar os individuos, intervindo diretamente no “como” de suas vidas.
“Uma sociedade normalizadora é o efeito historico de uma tecnologia de poder centrada na
vida.” (FOUCAULT, 1988, p. 135)

As normas, que operam muitas vezes nas margens e até mesmo na contraméo da lei,
estabelecem um campo de diferenciacdo entre o normal e o desviante, afetando todas as
condutas. “As normas ndo Sdo estaticas, mas, pelo menos em principio, se ramificam para
colonizar, nos minimos detalhes, as micropréticas, de modo que nenhuma acdo considerada
importante e real possa escapa da rede de normalidade.” (FOUCAULT, 1995, p. 285)

Ao se instalar como régua e juiz de cada acdo individual, as normas efetuam uma
ortopedia no plano das populagdes, constituindo-se como elemento de base da gestédo de todos
0s viventes. A norma instala-se e se espalha por todo o tecido social, do molecular ao molar.
Portanto, “a norma ¢ o que pode tanto se aplicar a um corpo que se quer disciplinar quanto a

uma populagdo que se quer regulamentar.” (FOUCAULT, 1999, p. 302)

° Deleuze nos chama a atencdo para a sociedade de controle que estaria, atualmente, substituindo a sociedade
disciplinar. Para esse autor, a sociedade de controle se caracteriza pela crise de todos os meios de confinamento.
Os muros sdo derrubados, a empresa substitui a fabrica e a vigilancia se exerce a céu aberto, em uma espécie de
prisdo ao ar livre. Em tempos de rastreamento via web e via GPS, de conectividade sem interrupces, de redes
sociais transformadas em confessionarios, nas quais o publico e 0 comum sdo despojados pela intimidade e pelo
privado, 0s passos do sujeito contemporéneo se transformam em informagfes acerca do seu padrdo de
comportamento e de consumo. N&o acreditamos em uma mera substituicdo de uma forma de poder por outra,
mas, sim, de um recrudescimento e uma radicalizagdo do exercicio de poder. Nesse sentido, estariamos vivendo
uma radicalizacdo da sociedade disciplinar, mais fluida, liquida e sem fim. “O controle ¢ de curto prazo e de
rotacdo rapida, mas também continuo e ilimitado (...). O homem ndo é mais o0 homem confinado, mas 0 homem
endividado.” (DELEUZE, 1992, p. 224)

10 E importante sublinhar a influéncia do filsofo francés Georges Canguilhem na genealogia do poder
foucaultiana, principalmente no que diz respeito ao conceito de norma, tendo em vista o seu livro notavel O
normal e o patolégico (1966). Entretanto, por motivos metodoldgicos e para ndo fugir do recorte tedrico desta
tese, ndo abordaremos aqui a maneira como esse autor trabalhou o referido conceito.
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Em suas faces disciplinar e biopolitica, o exercicio moderno de poder é
fundamentalmente da ordem da normalizac&o, que ndo visa a excluir, mas, sim, a adequar e a
homogeneizar os individuos e a populacdo. A normalizacdo é sem divida um dos principais
efeitos do biopoder. Entretanto, existem algumas diferencas na maneira como 0 poder

disciplinar e a biopolitica exercem essa funcdo normalizante.

A normalizagdo disciplinar estabelece um modelo 6timo e passa a medir os individuos,
em seus atos e em suas caracteristicas, a partir dos desvios em relacdo a esse modelo, sendo
normal quem é capaz de se conformar a norma estabelecida. Existe aqui um adestramento
para se adequar a norma. A norma é o ponto de partida, sendo a distin¢do entre o normal e o
anormal sua conseqiiéncia. “A disciplina estabelece os procedimentos de adestramento
progressivo e de controle permanente e, enfim, a partir dai, estabelece a demarcacao entre 0s
que sdo considerados inaptos, incapazes e 0s outros. Ou seja, € a partir dai que se faz a

demarcagdo entre o normal e o anormal” (FOUCAULT, 2008a, p. 75)

Ja a normalizacdo da biopolitica da-se de maneira inversa. A partir da distribuicao
estatistica, também conhecida como distribuicdo normal, dos casos e das doengas de uma
populacdo, estabelece-se uma média normal e, entéo, € possivel medir os desvios em relacéo a
essa média. Neste caso, primeiro a operacdo de normalizacdo estabelece a curva normal,
sendo que a norma € deduzida desse parametro. Os anormais s@o justamente os desviantes em

relacdo a essa curva normal.

Ponto de partida ou ponto de chegada, os efeitos da normalizacdo apontam sempre
para a mesma direcdo: correcdo, ortopedia e padronizacdo. Em outras palavras, em um espaco
social forjado por uma complexa rede normativa, a singularidade, muitas vezes denominada
de anomalia ou anormalidade, é sufocada por esse poder homogeneizante. Enfim, o barulho

ensurdecedor da norma emudece o singular.

Em um cenério no qual a qualidade de vida da populacdo se tornou parametro
principal de riqueza de uma nac¢éo, estando todos os individuos esquadrinhados e classificados
pelos critérios de normalidade, a sociedade de normalizacdo se estabelece como uma
sociedade medicalizada. “Foi justamente em decorréncia disso que a medicina assumiu um

lugar privilegiado nesse contexto.” (BIRMAN, 2009, p. 25)

A medicina, configurada nas suas vertentes clinica (individual) e social, passa a ocupar

um lugar estratégico no espaco social ao enunciar as normas para empreender a melhoria e
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regular a qualidade do género humano, estabelecendo-se como matriz das diferentes ciéncias

humanas, todas guiadas e marcadas pelas categorias do normal e do patoldgico.

A medicaliza¢do do social provoca uma tor¢do do campo do direito, terreno das leis,
para 0 campo das ciéncias humanas, enquanto lugar de exceléncia do exercicio do poder de
normalizagdo. Politicas sociais, métodos pedagdgicos e praticas terapéuticas, todos com a

chancela da ciéncia, passam a dar as cartas no jogo da normalizagéo.

Investido no corpo sujeitado, esse poder normalizante faz surgir no mesmo um “eu”,
vinculando uma alma ou, utilizando um vocabulario mais “moderno”, uma psique nesse
corpo, em uma espécie de “corpo-psique”. “Uma alma o habita e o leva a existéncia, que ¢ ela
mesma uma peca no dominio exercido pelo poder sobre o corpo. A alma, efeito e instrumento
de uma anatomia politica; a alma, prisao do corpo.” (FOUCAULT, 2007, p. 29) Invertendo o
filosofo Platdo, a normaliza¢ao fixa uma identidade em forma de um “eu” ao individuo,
aprisionando o corpo em uma alma fabricada. O corpo € subjetivado por meio de uma

sujeicdo.

1.7 Sexualidade e a hipdtese repressiva

Foucault afirma que é sobre o pano de fundo do surgimento do poder sobre a vida que
podemos perceber a importancia do sexo como problema politico. O sexo articula as duas
dimensdes através das quais se desenvolveu o poder sobre a vida: o poder disciplinar e a
biopolitica, passando a ser o objetivo maior tanto da disciplina do corpo quanto da regulacao

das populacdes e funcionando como elo entre o corpo individual e o corpo social.

De um lado, o sexo pertence as disciplinas do corpo e, do outro lado, faz parte da
regulacdo das populacBes. O interesse pelo sexo ndo era apenas um interesse de conduta
individual, mas também social, onde interessava analisar taxas de natalidade, freqiiéncia de
relacBes sexuais e praticas contraceptivas, entre outras preocupacdes voltadas para o sexo das

populacdes. Saber sobre o sexo, em termos individuais ou gerais, passa a ser uma obsessao.

E por isso que, no século XIX, a sexualidade foi esmiugada em cada existéncia, nos
seus minimos detalhes; foi desencavada nas condutas, perseguida nos sonhos,
suspeitada por trds das minimas loucuras, seguida até os primeiros anos da infancia;
tornou-se a chave da individualidade. (FOUCAULT, 1988, p. 137)
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Foucault faz uma diferenciacéo interessante entre sexo e sexualidade, afirmando que é
justamente o dispositivo da sexualidade que instaura a idéia do sexo tanto como o segredo que
nos ameaca e a0 mesmo tempo nos define quanto como o principio causal Unico e universal.
N&o existe autonomia do sexo em relacdo ao dispositivo da sexualidade, que se exerce no
controle dos corpos em toda a sua materialidade. E através do sexo que nos vinculamos, ou
melhor, que somos capturados pelo dispositivo da sexualidade. Ao dizermos sim ao sexo,
estamos dizendo sim ao poder.

E pelo sexo efetivamente, ponto imaginario fixado pelo dispositivo da sexualidade,
que todos devem passar para ter acesso a sua propria inteligibilidade (ja que ele ¢, ao
mesmo tempo, o elemento oculto e o principio produtor de sentido), a totalidade do
seu corpo (pois ele é uma parte real e ameacada deste corpo do qual constitui
simbolicamente o todo), a sua identidade (ja que ele se alia a forca de uma pulsao a
singularidade de uma historia). (ibid., p. 146)

E justamente pelo dispositivo da sexualidade que a identidade e as condutas do
individuo, ja atravessado pelas relagdes de forca do poder disciplinar e da biopolitica, serdo
fixadas, padronizadas e normalizadas. E pelo dispositivo da sexualidade que alguém podera
dizer quem €. A sexualidade instaura-se, portanto, como operador fundamental da cultura do

saber de si.

Onde as técnicas de poder se dirigem para os corpos, a vida e a saude, visando a
domesticar, a adaptar e a qualificar as forcas a serem utilizadas, o poder fala da sexualidade e
para a sexualidade. Em outras palavras, o poder poe a sexualidade para falar. “O poder a
esboca, suscita-a e dela se serve como um sentido proliferante de que sempre & preciso
retomar o controle para que ndo escape. (...) A sexualidade, longe de ser reprimida na

sociedade contemporanea esta, ao contrario, permanentemente suscitada.” (ibid., p. 139)

Com a relacdo a esse ponto, Foucault tenta desmascarar o que ele mesmo chamou de
“hipotese repressiva”, que defenderia a existéncia de uma repressdo negativa sobre o sexo nos
altimos trés séculos, manifestada pelo mutismo e pela censura. Na mesma linha de raciocinio,
através do qual ele afirma que o poder ndo € s6 negativo, mas que o poder é positivo e, acima
de tudo, produtivo, Foucault defende que aquilo que caracteriza a sociedade moderna nédo é a
repressdo nem a censura do sexo, mas justamente sua valorizacdo enquanto segredo e sua

insistente colocacao em discurso.

O que se passou nos ultimos trés séculos foi algo bastante diferente, ou seja, foi

justamente em torno do sexo que ocorreu, nesse periodo, uma explosdo discursiva. Os
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discursos sobre o sexo multiplicaram-se no proprio campo do exercicio do poder sobre a vida,
sendo incitados obstinadamente pelas mais diversas instituicdes sociais, que queriam ouvir o

sexo falar.

A colocacdo do sexo em discurso tinha como objetivo tira-lo da obscuridade, passando-
0 sempre pelo crivo da palavra, para que fosse possivel ndo seu julgamento, mas sim seu
controle e sua administragdo. “O sexo se tornou, de todo modo, algo que se deve dizer, e dizer
exaustivamente (...). Confidéncia sutil ou interrogatdrio autoritario, o sexo, refinado ou

rastico, deve ser dito.” (ibid., p. 34)

Estabelecendo o sexo como um segredo a ser dito, marcado pela confisséo, espontanea
ou ndo, como meio privilegiado de dizé-lo, o dispositivo da sexualidade apresenta-se
claramente inscrito na tradicdo do exercicio do poder pastoral. Do confessionario das igrejas,
passando pelos hospitais e escolas, até chegar ao divd do psicanalista, 0 que esta em jogo €
tudo dizer ¢ nada esconder. “Creio que o cristianismo encontrou um meio de instaurar um tipo
de poder que controlava os individuos através da sua sexualidade.” (FOUCAULT, 2004b, p.
70-71)

1.8 A confissao

“Freud transferira a confissao da rigida retdrica barroca
da Igreja ao relaxante diva da psicanalise.”

Michel Foucault

Em sua obra Histdria da sexualidade I: a vontade de saber (1976) é possivel perceber
a relevancia que Foucault da ao ritual de confissdo inscrito nos dominios do biopoder. Ao
diferenciar a ars erdtica, caracteristica de algumas sociedades orientais, e a scientia sexualis,
caracteristica das sociedades ocidentais modernas, como o0s dois grandes procedimentos
historicos de producéo de verdade sobre o sexo, Foucault afirma em relacdo a esta Gltima que:
“Desde a Idade Média, pelo menos, as sociedades ocidentais colocaram a confissdo entre 0s
rituais mais importantes de que se espera a producdo da verdade. (...) A confissdo da verdade
se inscreveu no cerne dos procedimentos de individualiza¢do do poder” (FOUCAULT, 1988,

p. 58).
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Segundo Foucault, 0 homem do ocidente tornou-se um animal de confisséo, existindo
uma convicgdo de que a verdade poderia ser descoberta por meio dessa confissdo. Nesse
cenario, a confissdo representa, ao longo da Historia, um meio privilegiado para revelar a
verdade oculta do desejo do individuo, ndo ficando confinada apenas como uma técnica do
poder pastoral cristéo.

A confissdo, durante muito tempo, esteve articulada com as instituicoes religiosas e a
peniténcia, mas pouco a pouco se difundiu e passou a ser utilizada como técnica de poder nas
mais diversas relacfes sociais: criancas e pais, professores e alunos, policial e criminoso,
medico e paciente. De sacramento da Igreja catélica, a confissdo espalhou-se pelas mais
diversas institui¢des sociais, tais como: “a juridica, em que 0 criminoso confessa 0 seu crime;
a médica, em que o doente confessa 0s atos que o levaram a doenca; e também a psicanalise,
em que, na busca pela verdade de seu desejo, o sujeito confessa tudo o que vier a sua mente”

(TESHAINER, 2006, p. 101-102).

Estamos diante de um processo de disseminagdo dos procedimentos de confissao pelo
dominio da ciéncia. “Uma ciéncia-confissdo, ciéncia que se apoiava nos rituais da confissao e
em seus contelidos, ciéncia que supunha essa extorsdo multipla e insistente e assumia como
objeto o inconfessavel-confesso.” (FOUCAULT, 1988, p. 63) Mas de que maneira os rituais

da confissao foram assimilados pelas praticas cientificas?

Foucault apresenta-nos cinco caminhos: i) pela codificagdo clinica do “fazer falar”: a
combinacgéo da confissdo com o interrogatorio, com 0 exame, com a hipnose e com a narrativa
de si pela associacdo livre sdo maneiras de inscrevé-la legitimamente no campo da ciéncia; ii)
pelo principio de uma laténcia da sexualidade: o sexual ndo é s6 aquilo que o sujeito quer
esconder, mas aquilo que se esconde do proprio sujeito e, portanto, ja que se esconde, deve
ser arrancado a forca; iii) pelo postulado de uma causalidade geral ancorada no sexual: “nao
ha doenca ou distdrbio para os quais o seculo XIX ndo tenha imaginado pelo menos uma parte
de etiologia sexual.” (ibid., p. 65) A causa da doenca era sexual e, portanto, deveria ser
confessada para que a cura fosse atingida; iv) pelo método da interpretacdo: a revelagcdo da-se
pela decifracdo de um intérprete que ouve a confissdo, pois, para que haja confissdo, €
necessario que alguém fale para o outro ouvir. A verdade nédo reside naquele que confessa,
mas, sim, naquele que interpreta o que é confessado. O hermeneuta é aquele que produz a
verdade daquele que confessa. “Aquele que escuta ndo sera simplesmente o dono do perddo, o
juiz que condena ou isenta; sera o dono da verdade.” (ibid., p. 66) Diz-se a verdade daquele

que confessa, decifrando aquilo que nele se diz; e v) pela medicalizagdo dos efeitos da
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confissdo: 0 sexo extrapola os registros da culpa e do pecado e passa a ser colocado em
termos do normal e do patoldgico. Confessar a sexualidade é fundamental para alcancar a cura

e passa a ser uma exigéncia nas intervencfes medicas.

Portanto, ndo resta davida de que a confissdo consolidou-se como prética central dos
procedimentos de individualizacdo do poder e como o lugar privilegiado da constituicdo da
verdade do eu. E nesse contexto que Foucault indica que as ciéncias modernas do homem
estabeleceram-se enquanto préaticas de objetivacdo do sujeito que giram em torno da
enunciacdo confessional do eu, desferindo uma de suas maiores criticas a psicanalise ao
inscrevé-la, junto com a medicina e a criminologia, como mais um capitulo na histéria do

dispositivo da confisséo.

1.9 Sujeito e individuo

“Nao ¢ o poder, mas o sujeito, que constitui o tema geral
de minha pesquisa”

Michel Foucault

Até aqui frisamos insistentemente que uma das caracteristicas principais do exercicio
de poder, da pastoral cristd ao biopoder, é seu aspecto individualizante. O exercicio de poder
individualiza ou, em outras palavras, fabrica individuos submissos, marcados pela obediéncia
docil e pela confissdo servil. Arriscamo-nos a dizer que a individualizacdo ¢ uma forma
sujeitada e normalizada de subjetivacdo, sendo apenas um modo de se tornar sujeito, mas nao

o Unico.

No entanto, diante da afirmacdo de Foucault de que o objetivo principal de seu projeto
filosofico € realizar a histéria dos diferentes modos de subjetivacdo, torna-se imprescindivel
tecer alguns comentarios acerca das semelhancas e diferencas entre as no¢des de sujeito e

individuo na obra de Foucault.

Foucault assevera que “hé dois significados para a palavra sujeito: sujeito a alguém pelo
controle e dependéncia, e preso a sua propria identidade por uma consciéncia ou
autoconhecimento. Ambos sugerem uma forma de poder que subjuga e torna sujeito a.”

(FOUCAULT, 1995, p. 235) Fica evidente que, ainda no contexto de sua genealogia do
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poder, Foucault pensa o sujeito apenas no pélo da passividade, enquanto efeito e producao das
relagdes de poder.

Nesse contexto, 0 sujeito estaria sempre marcado pela condicdo de sujei¢do, seja como
objeto de saber das ciéncias humanas seja como individuo fixado a uma identidade que
reconhece e acredita como sendo sua. Podemos afirmar, portanto, que nesse momento de sua

obra as nocdes de sujeito e individuo ainda se confundem.

Ao historiar os diferentes modos pelos quais 0s seres humanos tornam-se sujeitos,
ainda antes da década de 1980 e da inauguracdo do terceiro e Gltimo eixo tedrico de sua obra,
Foucault afirma que seu trabalho até entdo havia lidado com trés modos de
objetivacao/subjetivacdo que transformam os seres humanos em sujeitos: i) a objetivacdo do
sujeito falante pelas praticas discursivas, tal como apresentado em seu livro As palavras e as
coisas (1966); ii) a objetivacdo do sujeito pelas praticas do poder, atraves das quais o sujeito é
individualizado e “dividido no seu interior e em relagdao aos outros. (...) Exemplos: o louco e o
sdo, o doente e o sadio, 0s criminosos e 0s ‘bons meninos’ (ibid., p. 231), tal como
apresentado nos livros: Histdria da loucura na idade classica (1960), O nascimento da clinica
(1963) e Vigiar e punir: nascimento da prisdo (1975); e iii) a subjetivacdo que implica na
maneira como um sujeito se reconhece e se apreende como sujeito de uma sexualidade,

conforme trabalhada principalmente no volume I da Historia da sexualidade.

A forma pela qual Foucault utiliza os conceitos de objetivacdo e subjetivacdo em sua
obra ndo tem um sentido Unico. Se muitas vezes ddo a impressdo de designar facetas
diferentes de um mesmo processo, outras apontam para processos distintos e opostos. Tendo
em vista esta dificuldade, tomaremos os processos de subjetivacdo e objetivacdo como nédo
sendo independentes um do outro, mas como tendo um desenvolvimento mdatuo e

intercambiavel.

A0 mesmo tempo em que 0s processos de objetivacdo capturam o sujeito como objeto
de conhecimento das ciéncias humanas, objetivando-o pelos procedimentos de manifestacao
da verdade de si, os processos de subjetivacdo aprisionam esse sujeito a uma identidade
normalizada que ele confessa e reconhece como sua. “O sujeito ¢ objetivado por ciéncias
humanas que o examinam e normalizam e subjetivado por ciéncias confessionais que vao até
o fundo do ser para extrair sua verdade.” (ARAUJO, 2008, p. 128)

De acordo com Foucault, as ciéncias humanas sdo confessionais. Ao mesmo tempo em

gue objetivam o sujeito, essas ciéncias o subjetivam. Em outras palavras, as ciéncias humanas
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produzem sujeitos-objetos, que sé@o submetidos tanto ao outro que o0 examina ou interroga

quanto a ideia de um “eu” verdadeiro arrancado de suas profundezas.

Apenas com a entrada em cena do conceito de resisténcia e da torcéo tedrica rumo a
cultura de si na Antiguidade greco-romana, é que Foucault concebe a nogdo de um sujeito
ativo e resistente, que se constitui através de um trabalho de si para consigo, sob o0 signo ndo

da sujeic@o, mas da liberdade.

Em primeiro lugar, penso efetivamente que ndo ha um sujeito soberano, fundador,
uma forma universal de sujeito que poderiamos encontrar em todos os lugares. Sou
muito cético e hostil a essa concepcédo do sujeito. Penso, pelo contrario, que o sujeito
se constitui através das praticas de sujeicdo ou, de maneira mais autdbnoma, através
de praticas de liberacdo, de liberdade, como na Antiguidade. (FOUCAULT, 2004b,
p. 291)

Analisando essa passagem, podemos concluir que o sujeito constituido a partir das
praticas de sujeicdo ainda se confunde com a nocao de individuo. J& o sujeito constituido a
partir de préaticas de liberdade marca uma diferenca em relagdo a referida nocéo, pois se

constitui ndo como “sujeito a”, mas como sujeito de si.

Além disso, fica claro que Foucault se insurge veementemente contra a tradicdo da
filosofia do sujeito, que tem no filésofo René Descartes seu glorioso inicio, e toda sua
concepcao de um sujeito a priori, essencial, universal e a-histérico. Pelo contrario, 0 sujeito
deve ser pensado em termos de um modo ou um processo de subjetivacdo que nunca € o
mesmo ao longo da Historia e que representa “a experiéncia (...) que redunda em um sujeito,
ou melhor, em sujeitos. Eu chamaria de subjetivacdo o processo pelo qual se obtém a

constituigdo de um sujeito, mais precisamente de uma subjetividade” (ibid., p. 262).

Nesse sentido, podemos dizer que a no¢do de sujeito ou de subjetividade representa
um instante Unico e sempre inacabado desse modo pelo qual alguém se torna sujeito. Porém,
enquanto nos modos de subjetivacdo caracterizados pela sujeicdo da subjetividade, o sujeito é
um instante congelado e aprisionado em uma camisa de forca identitaria, nos modos de
subjetivacdo caracterizados por uma subjetividade mais livre e ativa, o sujeito é uma forma

plastica que ndo cessa de se tornar outro.
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1.10 Sujeito e verdade

Nesse cenario genealdgico, que ja representa um deslocamento no eixo da arqueologia
do saber para o das tecnologias e praticas de poder, Foucault afirma que existe uma
circularidade entre poder e saber. O poder ndo produz apenas individuos, mas, igualmente,
produz realidades, saberes e discursos.

Poder e saber estdo diretamente implicados, ndo existindo exterioridade entre ambos,
mas, sim, relagdes de poder-saber que se articulam em discursos produtores de verdade. O
dominio da ciéncia é o exemplo paradigmaético da articulacdo entre poder, saber, discurso e
verdade. “Seria apenas nessa articulagdo tensa entre saber e poder que se enunciaria
finalmente a nocdo de verdade, perdendo esta entdo qualquer marca de absoluto e de
intangivel” (BIRMAN, 2000, p. 25).

Segundo Foucault, as relagdes de poder-saber definem historicamente o campo do que
é verdadeiro e do que é falso. O que existe ndo € a verdade em si, mera ficcao filosofica, e sim
os efeitos de verdade produzidos historicamente pelas relacbes de poder-saber, que estdo

diretamente implicados nos processos de subjetivacao.

Para este fildsofo, o problema das relacdes de poder-saber era apenas um instrumento de
analise das relagdes entre o sujeito e a verdade. “Meu problema sempre foi (...) o das relagdes
entre sujeito e verdade: como o sujeito entra em um certo jogo de verdade'.” (FOUCAULT,
2004b, p. 274) O que Foucault evidencia é que os jogos de verdade instituidos pelas relacdes
de poder-saber estdo diretamente implicados nos processos de subjetivacdo ou, em outras

palavras, na producdo de formas de subjetividade.

Diante deste quadro, Foucault pergunta-se: “A questdo que eu gostaria de colocar,
ainda uma vez, € essa: como se fez, numa sociedade como a nossa, que 0 poder ndo possa se

exercer sem que a verdade se manifeste, e se manifeste na forma da subjetividade?”

(FOUCAULT, 2010b, p. 67)

Nesse momento de sua obra, a questdo do sujeito ainda estd colocada de forma
negativa. O sujeito ndo € constituinte da verdade, mas, pelo contrario, & sempre constituido

por ela, como um efeito das relacdes de poder-saber que engendram discursos verdadeiros a

11 Foucault adverte que a verdade se inscreveria em jogos de verdade. “A palavra jogo pode induzir um erro:
quando digo ‘jogo’, me refiro a um conjunto de regras de producdo de verdade.” (FOUCAULT, 2004b, p. 282).
E as regras neste caso seriam sempre constituidas historicamente pelas convengdes estabelecidas nas relagdes de
poder-saber.
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respeito de si. Esse poder individualizante da verdade é caracterizado pela normalizacdo e
pela sujeicdo da subjetividade. Ou seja, estamos falando de um modo de subjetivacdo
individualizante, que se configura como modalidade de sujeicdo, produzindo formas de

subjetividade homogéneas e padronizadas.

Ao endossar e acreditar nas verdades reveladas e objetivadas de si, 0 sujeito submete-
se a uma verdade produzida por outrem e se prende a uma identidade rigida e fixa. Torna-se,
assim, outro de si mesmo e passa a ser aquele que a verdade sobre si estabelece quem ele €, ou
seja: 0 pecador, 0 louco, o criminoso, 0 neurético. “O reconhecimento da identidade do
sujeito a partir da enunciacdo de sua verdade constitui efeito de relagdes de poder, da
obediéncia de outrem, tratando-se de processo em que a subjetivacdo é constituida de modo
sujeitado.” (CANDIOTTO, 2010, p. 72) A insisténcia em objetivar a verdade do sujeito
resulta no enguadramento da sua subjetividade pela régua da ciéncia e na conseguente

reificacdo deste sujeito-objeto.

1.11 Psicanalise e ciéncia

“A firmeza da alma importa mais do que a ciéncia.”

Diogenes, o cinico

Antes de abordar as criticas de Foucault a psicanalise, nas quais ele a inscreve como
mais um dispositivo de poder implicado na normalizacdo e na sujeicdo das subjetividades,
faz-se necessario tecer alguns comentarios acerca da relacdo entre a psicanalise € a ciéncia.

Mesmo Freud tendo sido neurologista de formacao e forjado a psicanalise no interior
do campo da medicina, profundamente marcado pelos ditames da ciéncia, nos parece evidente
gue a psicanalise nasce como uma critica ao campo cientifico de sua época, principalmente a
medicina e a psicologia. A sua experiéncia clinica com as histéricas, que indica inclusive o
proprio nascimento da psicandlise, foi um elemento-chave para colocar esses campos de saber

na berlinda.

No estagio com o psiquiatra francés Jean-Martin Charcot no hospital da Salpétriére,
em uma viagem que transformaria seu destino, Freud depara-se com as dificuldades da
medicina, fundamentada nos pressupostos de uma anatomoclinica fisicalista, para dar conta e
explicar os exuberantes e plasticos sintomas histéricos. As dificuldades tornaram-se impasses

e transformaram a histeria em simulagcdo e os histéricos em mentirosos. Ja que ndo se
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conseguia encontrar uma explicacdo pelo viés da lesdo anatbmica ou da degenerescéncia

hereditéria, tratou-se logo de moralizar a questéo.

Todos esses impasses levaram Freud a inaugurar um caminho novo de explicagéo
para os sintomas da histeria, efetuando um deslocamento decisivo da etiologia das doencas
nervosas para o campo do psiquismo marcado pela sexualidade. “Assim, o discurso freudiano
transformou a lesdo nervosa em traco psiquico. (...) Com isso, deslocou decisivamente o lugar
da histeria, promovendo a passagem desta do campo somatico para o psiquico.” (BIRMAN,

2001, p. 135)

Seja pela no¢do de causalidade psiquica, que se insurgia contra o império fisicalista
da clinica médica, seja pela restauracdo do poder da palavra?, enquanto veiculo de
transformacéo subjetiva, seja pela abolicdo do dualismo mente e corpo, da qual a converséao
histérica era a sua maior testemunha, e seja pela positivagdo do sintoma, que ganhava status
de satisfacdo sexual substituta, a psicanalise constituiu-se como uma subversdo da clinica
médica. Nesse sentido, Foucault reconhece que a psicanalise foi “a unica que se opds,
rigorosamente, aos efeitos politicos e institucionais do sistema de perversao-hereditariedade-
degenerescéncia.” (FOUCAULT, 1988, p. 113)

Ao enunciar a nocdo de inconsciente e afirmar que o edificio tedrico da psicanalise
teria como base uma metapsicologia, o discurso freudiano estabelece também uma critica a
psicologia de sua época, enquanto ciéncia das faculdades psiquicas centradas na consciéncia e
no eu. Nessa critica, Freud afirma claramente que a psicanalise ndo ¢ uma modalidade da
psicologia, pois pretende ir aléem de seus canones, seja por afirmar a impossibilidade de
objetivar o psiquismo, seja por produzir o descentramento do sujeito do registro da
consciéncia e do eu. Mais uma vez presenciamos Foucault tomar partido da psicanélise e
afirmar que esta “foi certamente a pratica e a teoria que reavaliou da maneira mais
fundamental a prioridade um tanto sagrada conferida ao sujeito, que se estabelecera no
pensamento ocidental desde Descartes” (FOUCAULT, 2003, p. 9).

Desde sua obra Tratamento psiquico (1891), passando pelo texto Uma neurose
demoniaca do século XVII (1923 [1922]), até chegar ao trabalho sobre A questdo da analise
leiga (1926), € possivel perceber a psicanalise muito mais proxima da tradicdo popular e da

demonologia do que da tradicdo cientifica. Basta lembrar que, além dos sintomas, sua

12 Com relagio ao poder curativo da palavra, Freud afirma: “O leigo por certo acharé dificil compreender que as
perturbagdes patologicas do corpo e da alma possam ser eliminadas através de ‘meras’ palavras. Achard que lhe
estdo pedindo para acreditar em bruxarias. E ndo estara tdo errado assim: as palavras de nossa fala cotidiana ndo
passam de magia atenuada.“ (FREUD, 1905, p. 271)
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matéria-prima de trabalho era constituida de manifestagdes humanas cotidianas como sonhos,

chistes e atos falhos.

Diante dos canones do positivismo 16gico enunciados pelo Circulo de Viena™, que
exigiam uma ciéncia fundamentada por um discurso demonstravel empiricamente, a
psicandlise dificilmente poderia ser considerada como tal. Apesar dessa dificuldade, Freud
trabalhou muito para dar uma legitimidade cientifica a psicanalise. Porém, seu esforco tedrico
maximo, representado pelos textos metapsicoldgicos, malogrou, tendo em vista que “os
conceitos fundamentais da psicanalise, enunciados pela metapsicologia, ndo seriam
verificaveis empiricamente.” (BIRMAN, 2009b, p. 14) Portanto, a psicanalise nunca
conseguiu atender aos critérios de objetivacdo da ciéncia de sua época, ndo passando de um

“conto de fada” na visdo do positivismo.™

N&o nos parece que € de forma inocente que, depois de 1920, principalmente apés a
conceituacdo da pulsdo de morte, Freud desiste de seu projeto cientificista e comeca a lancar
méo de filosofos e mitos gregos em sua obra, chegando a afirmar, em uma de suas Novas
conferéncias introdutorias sobre psicanalise (1932-1933), que a teoria das pulsdes era a sua

mitologia.

Dessa forma, sem entrar em uma discussdo epistemoldgica mais contemporanea,
gostariamos de enfatizar que, ao longo de sua obra, Freud abandona gradativamente seu
desejo de legitimag&o cientifica, inscrevendo a psicanalise ndo mais no campo da ciéncia, mas
em um campo marcado pela “mitologia e pela ficcionalidade” (idem). Mais até do que isso,
arriscamo-nos a afirmar que Freud faz uma guinada em seu caminho rumo aos campos da

ética e da filosofia.

30 Circulo de Viena, formado por um grupo de filésofos austriacos, surgiu nas duas primeiras décadas do
século XX, sendo responsével pela criagdo de uma corrente de pensamento muito influente em toda a filosofia,
denominada de positivismo légico, que buscava na ciéncia a base de fundamentacdo dos conhecimentos
verdadeiros.

1 Com relagdo a esta questdo, vale retomar aqui a critica que o fildsofo francés Georges Politzer faz a
psicanalise em seu livro Critica dos fundamentos da psicologia: a psicologia e a psicanalise, quando ele afirma
que a propria psicandlise apaga a sua novidade quando quer se valer da retdrica cientificista dos séculos XIX e
XX. Portanto, para Politzer era necesséario que a psicanalise se livrasse da metapsicologia.
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1.12 As criticas foucaultianas a psicanalise

A presenca e a referéncia da psicanalise sdo encontradas no pensamento de Foucault
de diversas maneiras e em diferentes momentos de sua obra. Entre aproximacgdes e
distanciamentos, entre elogios e apreciacbes desfavoraveis, marcados sempre por uma
incOmoda tensdo, sem duvida Foucault estabeleceu criticas contundentes a psicanalise. Sem a
intencdo de detalharmos exaustivamente essas criticas, até por que Foucault nunca as
sistematizou, apresentamos a seguir um panorama geral das mesmas, em forma de pequenos

recortes, no que interessa a nossa pesquisa.

Em seu livro A Histéria da loucura na idade classica, apesar de ora criticar ora
elogiar, € possivel perceber que Foucault também insere a psicandlise na tradicdo da
experiéncia critica da loucura, como mais um saber sobre a loucura, que apesar de certas
novidades ndo consegue estabelecer uma ruptura com a psiquiatria™. Ao silenciar a
experiéncia tragica, na qual existia um reconhecimento de que a loucura poderia dizer a
verdade, a experiéncia critica caracteriza-se justamente por despossuir o louco de qualquer
saber ou verdade e por propor uma cura ortopedica da desrazdo ou do desatino pelos ditames

da razio.

Mas como Foucault argumenta essa tomada de posicdo? Ele afirma que, a despeito de
evidentes diferencas, a experiéncia psicanalitica seria tributaria do tratamento moral da
loucura empreendido pela psiquiatria na Idade Classica, na qual o analista concentraria em si,
via transferéncia, os poderes do médico asilar. Diferencas a parte, Foucault tenta lancar uma

luz nas continuidades obscuras até entdo.

15 Ao longo de sua obra, Foucault observa e analisa aquilo que aproxima e que separa a medicina da psiquiatria,
mostrando-nos que é importante marcar as diferencas entre ambas, principalmente no que diz respeito as
diversas estratégias terapéuticas e aos diferentes modos de diagnoéstico. Essas diferencas ficam muito evidentes
em seu curso O poder psiquiatrico: “Tem-se 0 habito de pensar que a psiquiatria aparece nesse momento, pela
primeira vez, como uma especialidade dentro do dominio médico (...). Parece-me que, entre os que podemos
considerar como fundadores da psiquiatria, a operacdo médica que efetuam quando curam ndo tem em sua
morfologia, em sua disposi¢do geral, praticamente nada a ver com o que esta se tornando a experiéncia, a
observacio, a atividade diagnostica, o processo terapéutico da medicina.” (FOUCAULT, 2006b, p. 15-16) Além
disso, esse autor frisa que, historicamente, a insercdo da psiquiatria, essa espécie de medicina sem corpo, e da
doenca mental no campo da medicina nunca foi pacifica. Entretanto, apesar de Foucault observar tal distincdo, é
possivel perceber uma dificuldade em separar a histéria da psiquiatria da histéria da medicina. Mesmo que, entre
ambas, existam praticas absolutamente diferentes, é em relacdo a medicina que a psiquiatria encontrou sua
legitimidade e seu prestigio. Nesse sentido, é em relacdo ao hospital e ao nascimento da clinica, que deve ser
compreendido o discurso psiquiatrico: "E portanto essa heterogeneidade que vai marcar a historia da psiquiatria
no momento mesmo em que ela se funda no interior de um sistema de instituicbes que a vincula, entretanto, a
medicina." (ibid., p. 16). Logo, mesmo reconhecendo a tensdo existente entre os campos da medicina e da
psiquiatria, € importante deixar claro que, tendo em vista 0 objetivo desta tese, ndo estamos estabelecendo
nenhuma distingdo especifica entre ambas no escopo da mesma.
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Segundo esse autor, a genialidade freudiana foi perceber que a cura passava
obrigatoriamente pelo poder do analista que se instaurava com o fendmeno da transferéncia.
Alienai-vos, s6 que agora sob a forma da transferéncia! Sdo os ecos da psiquiatria que se
poderia escutar no interior da prética psicanalitica.

Os sintomas, atos falhos, chistes e lapsos s&o escutados, esquadrinhados e
interpretados, no mondlogo assimétrico que se da no setting analitico. Desta forma, a
psicanalise ampliaria, com uma falsa promessa de libertacdo, os efeitos de poder presentes na
estrutura do manicomio, mantendo-se incapaz de escutar a voz da loucura e se colocando

como um novo modo de sujeicdo da mesma.®

Freud fez deslizar na direcdo do médico todas as estruturas que Pinel e Tuke haviam
organizado no internamento. Ele de fato libertou o doente dessa existéncia asilar na
qual o tinham alienado seus "libertadores". Mas ndo o libertou daquilo que havia de
essencial nessa existéncia; agrupou os poderes dela, ampliou-os ao maximo,
ligando-os nas mdos do médico. Criou a situacdo psicanalitica, onde, por um curto-
circuito genial, a alienacdo torna-se desalienante porque, no médico, ela se torna
sujeito. O médico, enquanto figura alienante, continua a ser a chave da psicanalise.
Talvez seja porque ela ndo suprimiu essa estrutura Ultima, e por ter conduzido a ela
todas as outras, que a psicanalise ndo pode e ndo podera ouvir as vozes do desatino,
nem decifrar em si mesmos 0s signos do insensato. A psicanalise pode desfazer
algumas das formas da loucura; mesmo assim, ela permanece estranha ao trabalho
soberano do desatino. Ela ndo pode nem libertar nem transcrever e, com razao ainda
maior, nem explicar o que ha de essencial nesse trabalho. (FOUCAULT, 1978, p.
554)

Continuando esse percurso, em seu livro O Nascimento da Clinica (1963), no qual
Foucault faz uma analise historica da medicina, ele sublinha que a clinica médica'’ é um
acontecimento eminentemente moderno. A clinica moderna realiza uma tor¢cdo no olhar
médico, do visivel para o invisivel, tendo em vista que nesse espaco ndo se deve apenas
perceber o que se esta a mostra do olhar, mas se deve, principalmente, descobrir os segredos.
(FOUCAULT, 2008b) Abram-se os cadaveres, desvelem seu interior e tornem o invisivel

visivel!

1® Deleuze, em seu livro O anti-édipo (1972), corrobora com essa posi¢do de Foucault, mesmo que em outra
direcdo: “Ora, na medida em que a psicanalise envolve a loucura no complexo familiar e redescobre a confissdo
de culpabilidade nas figuras de auto-punicéo que resultam do Edipo, ndo inova, mas conclui o que a psiquiatria
do século XIX comecou. (...) Deste modo, em vez de participar num empreendimento de efectiva libertagdo, a
psicanalise participa na obra mais geral da repressdo burguesa, aquela consistiu em manter a humanidade
européia sob 0 jugo do papa-mamé, e a ndo acabar de vez com esse problema.” (DELEUZE ¢ GUATARRI,
2004, p.52)

70 surgimento da clinica médica moderna marca também a imersdo e a captura da pratica médica no interior do
modelo e da l6gica das ciéncias naturais, provocando uma objetivacdo dos seus temas de estudo e uma exclusdo
de qualquer traco de subjetividade nessa clinica. (ORTEGA e ZORZANELLI, 2010) As formas de objetivacdo
enquanto combate aos aspectos subjetivos transformam a clinica médica em uma clinica sem sujeito, que s6 é
capaz de perceber o sujeito fragmentado e segmentado em seus sintomas objetivos.
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A morte cadavérica ilumina a verdade escondida da doenca e do alto da morte é que se
pode dar vida ao que ndo se consegue ver quando se estd vivo. A morte assume entdo um
lugar privilegiado na arquitetura tedrica e pratica desta anatomoclinica médica. E é justamente
partindo desse ponto que Foucault aponta a medicina moderna, enquanto ciéncia do individuo
aplicado ao campo social, como a matriz constitutiva das demais ciéncias humanas, incluindo

ai os saberes psi (psiquiatria, psicologia e psicanalise).

Dos cadaveres abertos de Bichat ao homem freudiano, uma relagdo obstinada com a
morte prescreve ao universal sua face singular e da a palavra de cada um o poder de
ser indefinidamente ouvida: o individuo lhe deve um sentido que nele ndo se detém.
(...). Pode-se compreender, a partir dai, a importdncia da medicina para a
constituicdo das ciéncias do homem. (ibid., p. 217)

Respondendo aqueles que afirmavam que a psicanalise em nada tinha a ver com a
medicina, Foucault assevera que a clinica psicanalitica, principalmente pela influéncia do
anatomista e fisiologista francés Marie Frangois Xavier Bichat, seria herdeira da clinica
médica moderna. Do corpo organico para o psiquismo, da anatomia para a linguagem, a
psicanalise também se fundamentaria em um olhar cuidadoso e atento, em busca daquilo que
se esconde por trés dos sintomas visiveis. Admitir esse parentesco entre a clinica médica e a
clinica psicanalitica, retomando o fio de discussdo que costurou a medicina nas tramas do

|18

poder, € inscrever a psicanalise tanto na tradicdo do poder pastoral™" quanto na linha de frente

do biopoder normalizante.

E nessa direcdo, ja no ambito da genealogia de poder foucaultiana, que pretendemos
encaminhar as criticas desse autor, pois “com a virada dos anos 70, a leitura de Foucault sobre
a psicanalise assumiu outros rumos, na medida em que a psicanalise foi inscrita agora em
novos contextos e dispositivos. [...] A problematica do poder comeca a se impor” (BIRMAN,
2000, p. 59). Em seu curso Poder Psiquiatrico (1973-1974), Foucault ressalta, uma vez mais,
a continuidade entre a psiquiatria e a psicanalise, apontando a dimensdo de poder presente nas
praticas psicanaliticas ao apontar a psicanalise, junto com o eugenismo, como uma grande

tecnologia de corre¢do e normalizacdo da economia dos instintos. Portanto, “a psicanalise, em

8 0O socidlogo francés Robert Castel, em seu livro O psicanalismo, denuncia igualmente essa heranca da
psicanalise: “No principio era entdo Freud, na situacdo do profeta segundo Max Weber: aquele que, no mercado
dos bens de salvacdo (ou de bens de salde) introduz um novo produto. (..) O profeta entra entdo
necessariamente, e de uma vez sO, em luta com os sacerdotes (no caso, principalmente os médicos) no
monopolio destes bens.” (CASTEL, 1978, p. 120)
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algumas de suas atuacdes, tem efeitos que entram no quadro do controle e da normalizagdo.”

(FOUCAULT, 1979, p. 150)

A psicandlise insere-se nesse contexto como um dispositivo de poder, contaminando
sua pratica com umas das caracteristicas principais do exercicio desse poder, da pastoral cristd
ao biopoder, que é seu aspecto individualizante. Enquanto dispositivo de poder, a psicanalise
estaria a servico da producdo de individuos submissos, marcados pela obediéncia e pela
confissdo. Para Foucault, a psicandlise individualiza pela sujeic&o.

Quando se quer individualizar o adulto sdo, normal e legalista, agora é sempre
perguntando-lhe o que ainda ha nele de crianga, que loucura secreta o habita, que
crime fundamental ele quis cometer. Todas as ciéncias, anlises ou praticas com

radical “psico”, tém seu lugar nessa troca historica dos processos de
individualizagdo. (FOUCAULT, 2007, p. 161)

No primeiro volume da Histdria da sexualidade, Foucault pde a psicanalise no centro
de sua pesquisa. Nessa obra, a psicanalise é colocada em continuidade histérica com diversas
outras préaticas que se utilizaram da confissdo, ou seja, como mais um capitulo da vontade de
saber sobre o sexo. Ao deitar confortavelmente no diva e falar livremente sobre tudo aquilo

que vier & sua mente, o sujeito contemporaneo torna-se um confidente.

Logo, podemos concluir que, mesmo que exista um longo percurso histérico da
confissdo a experiéncia psicanalitica, passando por diversas figuras intermediarias, “a
psicanalise foi inscrita agora também numa outra genealogia, na qual o dispositivo da
confissao, modelada pela tradicao do cristianismo, teria sido o ponto de inflexdo inaugural”

(BIRMAN, 2000, p. 68).

Porém, é importante frisar que a verdade ndo existe fora do poder ou sem o poder
(FOUCAULT, 1979). O poder no dispositivo de confissdo ndo se exerce apenas ao abrir
caminho para que verdade possa ser revelada. Mais do que isso, 0 poder efetivamente produz
a verdade, tendo em vista que é quem ouve a confissdo que tem o poder de instituir esta
verdade. “Freud (...) relanca com admiravel eficacia, digna dos maiores espirituais e diretores
da época classica, a injungdo secular de conhecer o sexo e colocd-lo em discurso.”
(FOUCAULT, 1988, p. 149)

O “conhece-te a ti mesmo”, preceito délfico apreendido e desviado da cultura do
cuidado de si pelo cristianismo e transformado como base de uma tradicdo do saber de si

enquanto principio de decifracdo de algo escondido e de uma verdade que ndo se sabe, estaria
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no cerne do dispositivo da confissdo e também da prética psicanalitica. A verdade do paciente
estaria nas maos do analista hermeneuta que saberia como decifré-la através das técnicas

interpretativas. A psicanalise como ponto de chegada de toda uma tradicdo do saber de si.

A causalidade psiquica e o conceito de inconsciente, enquanto saber do sujeito que ele
proprio ignora, apontam as técnicas psicanaliticas no sentido da eliminagdo do recalque e de
tornar consciente o inconsciente. As relacées de poder invadem o psiquismo em sua vertente
negativa, enquanto proibicdo e interdicdo. Partindo dessa concepcdo de poder ja amplamente
criticada por Foucault, a nocéo de recalque estabelece-se como obstaculo em torno do qual se
ergue a exigéncia de confissdo. “Em torno dela, a grande exigéncia da confissdo que Se
formara héa tanto tempo assume novo sentido, o de injuncao para eliminar o recalque. A tarefa

da verdade vincula-se agora, ao questionamento da interdi¢ao.” (ibid., p. 121-123)

Entretanto, essa nocdo de um psiquismo dividido pela acdo do recalque caracteriza a
injuncdo interiorizada pela psicanalise entre lei e desejo e alimenta a ideia de que uma suposta
cura residiria na abolicdo do mesmo, na qual a psicandlise teria uma funcéo liberadora. Ledo
engano, pois a fungdo dos discursos liberadores no contexto do dispositivo da sexualidade,
dos quais a psicanalise € certamente um expoente, ndo foi promover a liberdade, mas, bem ao

contrario, estabelecer novas formas de sujeicdo e controle.

O que eu digo é que é perigoso supor que Freud e a psicanalise, falando de
sexualidade, desanuviando, mediante suas técnicas, a sexualidade do sujeito realize
com todo o direito uma obra de liberacdo. A metdfora da liberacdo ndo parece
apropriada para definir a pratica psicanalitica. Por isso, tentei fazer uma arqueologia
da confissdo e da confissdo da sexualidade, e mostrar como as técnicas essenciais da
psicanéalise preexistem dentro do sistema de poder. (FOUCAULT, 1994a, p. 813-
814, nossa traducéo)

Em uma entrevista em 1981, Foucault, ainda sobre a relacdo da psicanalise com a
confissao, dispara: “Antes de tudo, a psicanalise ndo ¢ uma ciéncia, ¢ uma técnica de trabalho
de si sobre si, fundada na confissdao.” (FOUCAULT, 2010c, p. 342) Mesmo que parte desta
afirmacdo se coadune com a nossa hipotese de pesquisa, pois coloca a psicanalise como uma
pratica de si, ao final da mesma Foucault, contundentemente, fundamenta esta pratica na

confissao.

E nesse contexto que Foucault vai indicar a psicanalise como continuidade do
dispositivo de confissdo, destacando as relacdes de poder que se exercem entre o analista e 0
paciente. Mediante o dominio de um saber, ou seja, o saber psicanalitico, o analista tenta

produzir a verdade do paciente através da escuta e da interpretacio de sua confissdo. E
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precisamente em relagdo a este ponto que poderiamos interpretar o setting analitico como um

dispositivo analitico.

Mesmo a psicanélise tendo surgido e se desenvolvido como uma critica tanto a
medicina quanto a psicologia, as analises de Foucault estabelecem uma grande proximidade e
até mesmo uma filiacdo histérica da psicanalise com a medicina e com o campo dos saberes
psi. Possuir objetos, métodos, préticas e objetivos diferentes ndo garante nenhum alibi a
psicanalise. Seu distanciamento da ciéncia também ndo a isenta de nada. Até mesmo se
posicionar criticamente ndo impede que a psicanalise continue vinculada ao biopoder, como
mais um capitulo da biohistéria. Tal qual um filho rebelde, a psicanalise pode brigar e

espernear, mas ndo pode negar suas raizes.

Considerando que tanto a medicina quanto as ciéncias psi sdo constantemente
convocadas na atualidade para aumentar a aderéncia, a sujeicdo e a obediéncia dos sujeitos as
normas estabelecidas pelos dispositivos de poder-saber, podemos concluir que a referida
aproximacao implica, necessaria e diretamente, a psicanalise na producdo de modos de vida

sujeitados.

Diante de tamanhas criticas de Foucault a psicanalise, continuaremos 0 nosso caminho
sem baixar o tom, empreendendo uma leitura das relacbes de poder presentes tanto nas
praticas clinicas da psicanalise quanto nas instituicdes psicanaliticas, pois como bem nos

adverte a psicanalista brasileira J6 Gondar:

Um modo de acéo e relacdo que pretende transformar a condicdo dos homens — eis
uma definicdo que serve, ao mesmo tempo, para a clinica e para a politica. E
verdade que o exercicio clinico ocupa uma pequena parte dos jogos de poder.
Entretanto, também é verdade que esses jogos se realizam, a cada instante, através
de pequenas partidas. Desse modo, pode-se dizer mais rigorosamente que a pratica
clinica se realiza num plano micropolitico. (GONDAR, 2003, p. 3).

1.13 As relacGes de poder na clinica psicanalitica: a sugestdo

Se todos estdo imersos no plano microfisico das relacées de poder, sendo o poder um
feixe aberto e mdvel de forcas imantando todo o corpo social, ndo é possivel imaginarmos um
setting analitico asséptico e excluido desse campo de batalha. A clinica psicanalitica, que se
da no encontro relacional entre dois sujeitos, € uma guerra, e Freud bem sabia disso. Ignorar

esse fato é fazer pairar sobre a pratica clinica psicanalitica a nuvem negra da sujeicdo através,
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principalmente, do poder de influéncia e de sugestdo do préprio analista e de suas

consequéncias nefastas de submisséo das subjetividades.

Evidentemente, 0 ato de psicanalisar ndo é destituido de riscos e perigo para o0s
interlocutores do processo, pelos percalgos e impasses impostos aos sujeitos como
efeitos imprevisiveis produzidos pela densidade propria da experiéncia analitica.
Néo se pensava exatamente dessa maneira até bem pouco tempo atras. Contudo, sem
divida ja se perdeu a crenca ingénua e a idéia simplista que fundavam a certeza de
que a psicanalise somente poderia produzir o bem-estar das individualidades.
Desapareceu, assim, nas brumas da memaria, o tempo em que ainda se acreditava
nessa bobagem. (...) Sabemos perfeitamente bem, nos dias de hoje, que a psicanalise
pode ndo apenas provocar o mal, mas também o pior. (BIRMAN, 2000, p. 99-100)

Retirando as lentes da ingenuidade crédula com que muitas vezes se olha a psicanalise,
até porque, como nos alerta o psicanalista francés Daniel Lagache, méfiez toujours de
la madame psychanalyse, é possivel perceber, durante todo o desenvolvimento da teoria
psicanalitica, Freud tentando lidar com a quest&o do poder associado ao processo terapéutico.
No inicio de sua clinica, ainda muito influenciando por Charcot e pelo neurologista francés
Hyppolyte Bernheim®, quando Freud ainda praticava as técnicas da hipnose e da pressao, que
se utilizavam deliberadamente da sugestdo, havia uma grande assimetria na relacdo de poder

entre analista e paciente.

Na técnica da hipnose, o paciente ficava completamente a mercé do analista autoritario
e todo-poderoso que tentava impor uma verdade exterior, persuadindo o paciente a abandonar
seus sintomas. J4, na técnica da pressao, observamos que o poder se exercia tanto fisicamente,
através da pressdo na testa, quanto psiquicamente, mediante a insisténcia de lembranca a
qualquer custo das representacGes patogénicas e a obrigacdo de comunicacdo deste material
inconsciente. E facil perceber a sugestio a pleno vapor durante a aplicagdo dessas duas
técnicas.

Porém, ap6s se defrontar com o fendmeno da resisténcia®, Freud nio tardou em se dar

conta de que a sugestdo utilizada nas técnicas da hipnose e da pressdo ndo promovia nenhuma

9 «“Desconfiem sempre da senhora psicanalise”.

20 Entre 1885 e 1886, Freud foi a Paris assistir aos cursos que Charcot ministrava na Salpétriére, onde teve seu
primeiro contato com o hipnotismo e a histeria. Nas conferéncias de Charcot, Freud observou que os sintomas
histéricos podiam ser induzidos em pacientes normais sob o efeito da sugestdo hipnética. Seu interesse pela
sugestdo hipndtica tornou-se tdo grande que o levou, inclusive, a traduzir os livros de Bernheim em 1888-9 e
1892, assim como a visita-lo em 1889, em Nancy, para aperfeigoar sua técnica de hipnose.

21 Conforme discutimos em nossa dissertagio de Mestrado (2009), as dificuldades em utilizar a hipnose, bem
como a técnica da pressdo, revelaram a presenca da resisténcia dos pacientes quando se tentava acessar as
representacdes inconscientes.
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modificacdo permanente nos pacientes. Para Freud, era como esculpir na agua: fécil, visto que

exigia muito menos trabalho do analista e do paciente, porém, efémero e sem efeito.

A partir do momento em que passou a levar em conta as resisténcias dos pacientes?,
abrindo médo da hipnose e dando lugar a associagdo livre e a interpretagdo como métodos de
acesso as representagdes inconscientes, a psicanalise diferenciou-se definitivamente das

terapéuticas hipnéticas sugestivas.

Para poder exemplificar a grande diferenca existente entre as técnicas da hipnose e da
pressao, que se utilizavam deliberadamente da sugestdo, e a técnica psicanalitica, Freud langa
mao do artista italiano Leonardo da Vinci e das férmulas per via di porre e per via di lavare,
que este utilizava para falar das artes.

Leonardo da Vinci afirmava que a pintura trabalhava per via di porre, ja que
depositava alguma coisa sob uma superficie, ou seja, a tinta, que antes ndo se encontrava ali.
Ja a escultura, ao contrario, trabalha per via di lavare, ja que retirava parte do material da
pedra para poder esculpir uma estatua.

De acordo com Freud, as técnicas que utilizam a sugestdo trabalham per via di porre,
tendo em vista que depositam algo, ou seja, o conteudo da prépria sugestao, a partir do qual se
pretendia interferir na idéia patogénica e eliminar os sintomas do paciente. Em contrapartida,
a técnica psicanalitica “ndo pretende acrescentar ou introduzir nada de novo, mas antes tirar,
trazer algo para fora e, para esse fim, preocupa-se com a génese dos sintomas patologicos e
com a trama psiquica da idéia patogénica, cuja eliminacao ¢ sua meta” (FREUD, 1904-1905,
p. 247). Entretanto, essa diferenca ndo exime a psicanalise do uso da sugestdo. Se antes a
sugestdo visava apenas a eliminar a superficie visivel do sintoma, agora esta se orienta para

suas raizes.

O tratamento hipnético procura encobrir e dissimular algo existente na vida mental;
o tratamento analitico visa a expor e eliminar algo. O primeiro age como cosmeético,
0 segundo, como cirurgia. O primeiro utiliza-se da sugestdo, a fim de proibir os
sintomas: fortalece as repressGes, mas afora isso, deixa inalterados todos os
processos que levaram & formacdo dos sintomas. O tratamento analitico faz seu
impacto mais retrospectivamente, em direcdo as raizes, onde estdo os conflitos que
originaram os sintomas, e utiliza a sugestdo a fim de modificar o resultado desses
conflitos. (FREUD, 1916-1917, p. 451)

2 A entrada em cena da resisténcia no setting analitico comega a modificar a relagio de poder entre analista e
paciente, que até entdo era muito desproporcional. O paciente passivo diante do poder do analista passa a reagir,
ou melhor, a resistir com todas as forgas a qualquer tentativa de revelacdo de suas verdades inconscientes.
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Mesmo quando Freud abandona as técnicas da hipnose e da pressdo, passando a dar
énfase a associacao livre e ao trabalho de interpretacdo, a questdo do poder ainda permanecia
colocada, pois a sugestdo continuava a fazer parte de sua clinica, assombrando o ideal liberal
de seu trabalho.

Aqui uma pergunta impde-se: como a sugestdo permanece presente na clinica
psicanalitica? A resposta pode ser desconcertante: atraves do vinculo transferencial que se
estabelece entre analista e paciente. A relagdo direta entre a transferéncia e a sugestdo ja
aparece em uma de suas licBes sobre a psicanalise, onde Freud afirma que o fendmeno da
transferéncia é fundamental para o convencimento do paciente (FREUD, 1909-1910). A
sugestdo passou a ser utilizada no contexto da transferéncia, calcada no poder de influéncia do
analista. “E devemos dar-nos conta de que, em nossa técnica, abandonamos a hipnose apenas

para redescobrir as sugestdes em forma de transferéncia.” (FREUD, 1916-1917, p. 447)

A transferéncia parece-nos que guarda também uma grande semelhanca com a
hipnose, pois o paciente, capturado pelos vinculos transferenciais, comporta-se com o analista
de forma muito parecida a que o hipnotizado se comporta com aquele que o hipnotiza.
Costuma ser inteiramente décil, crédulo e obediente. E nesse terreno que a sugestdo encontra
todas as condigdes de se instalar e proliferar. “Através do seu poder curativo, a transferéncia
recoloca a questdo da sugestdo, pondo em pauta o poder de seducdo e de influéncia do
analista. Assim, entre o poder e o sentido, demarca-se o0 espaco de pensamento freudiano.”
(BIRMAN, 1981, p. 33)

O que estava em jogo para alcancar o éxito terapéutico era a capacidade do analista de
influenciar ou seduzir o paciente, pela via da transferéncia, a abandonar suas resisténcias e
revelar ou, em outras palavras, confessar seus segredos. Portanto, podemos observar que

transferéncia e sugestdo caminhavam lado a lado no trabalho analitico:

Na psicandlise, agimos sobre a propria transferéncia, deslindamos o que nela se opde
ao tratamento, ajustamos o instrumento, com o qual desejamos causar nosso
impacto. Assim, se nos torna possivel auferir uma vantagem inteiramente nova do
poder da sugestdo; ela passa para as nossas maos. O paciente ndo sugere a si mesmo
0 que quer que seja que lhe agrade: guiamos sua sugestdo na medida em que ele, de
algum modo, é acessivel a sua influéncia. Contudo, agora os senhores, ndo importa
se denominamos a forca motriz de nossa andlise, de transferéncia ou de sugestdo.
(FREUD, 1916-1917, p. 452)

Recorrendo ao dicionario, podemos perceber que influéncia ¢ “a acdo de exercer um

poder sobre alguém”. Logo, a capacidade de influéncia do analista através da transferéncia
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implica em uma assimetria nas relagdes de poder presentes no setting analitico, algando o

analista ao posto de autoridade autoritaria.

O fen6bmeno da resisténcia também joga luz sobre a questdo das relagdes de poder
entre analista e paciente. Ao longo de seu desenvolvimento, a psicanalise adicionou a seu
trabalho interpretativo uma analitica das resisténcias, na qual toda a forca do analista voltava-
se para a superacgéo das resisténcias do paciente que obstaculizavam o tratamento. A sugestao
mais uma vez é convocada para participar do jogo, como meio de convencimento para que o

paciente abandone suas resisténcias. A seguinte passagem ilustra bem essa questao:

Um tratamento analitico exige do medico, assim como do paciente, a realizacdo de
um trabalho sério, que é empregado para desfazer as resisténcias internas. Através
da superacdo dessas resisténcias, a vida mental do paciente é modificada
permanentemente (...). Esse trabalho de superar as resisténcias constitui a funcéo
essencial do tratamento analitico; o paciente tem de realizd-lo e o médico Ihe
possibilita fazé-lo com a ajuda da sugestdo, operando em um sentido educativo. Por
esse motivo, o tratamento psicanalitico tem sido apropriadamente qualificado como
um tipo de pos-educacao. (idem, grifo nosso)

Superar €, muitas vezes, aniquilar as forgas que resistem no paciente. Superar € vencer
0 paciente em um jogo de forcas que se estabelece no setting analitico e do qual sé restam
perdedores. Além disso, considerar a psicanalise uma espécie de pds-educacdo capaz de
superar as resisténcias internas do paciente, termo que Freud ja havia utilizado em seu texto
Sobre a psicoterapia (1904-1905), coloca o analista na posicdo de um mestre educador dotado

de todo o poder de cura.

A técnica da interpretacdo representa um dos pilares da clinica psicanalitica. Segundo
Freud, decifrar e revelar o sentido latente de um material manifesto, tornando consciente o
gue se ocultava no inconsciente, sempre representou um dos principais objetivos terapéuticos
da psicanalise. Porém, ndo é dificil perceber que o trabalho de interpretacdo, que muitas vezes
pode ser bem violento e selvagem, também representa uma expressdo do poder do analista,
que tenta submeter o material que surge durante a associacdo livre ao campo das
significacbes. Novamente, o poder de influéncia e de sugestdo que a transferéncia investe no
analista pode transformar suas interpretacdes em verdades absolutas, assim como 0s pacientes

em crentes submissos.
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Além disso, sob o jugo da interpretacdo, estamos no império da palavra. Que a
palavra, no contexto de uma terapia que nasce como uma talking-cure®®, seja uma das vias
principais de trabalho, isso ndo estd em questdo. O problema reside no fato de elevarmos a
palavra a condicdo de via Unica, apegando-nos dogmaticamente as técnicas prescritas. A
consequéncia, muitas vezes, é que a pretensa liberdade da palavra provoca o silenciamento
dos afetos e de tudo aquilo que ¢ pré ou ndo verbal. (ZYGOURIS, 1999) E nesse sentido que
o furor interpretativo, que ainda esta presente nas analises ruins e datadas, tem um poder que
submete e condena a exclusdo do setting e ao imobilismo os afetos do paciente.

Durante sua trajetéria, Freud deparou-se inimeras vezes com os limites do processo de
recordacdo do paciente e também do préprio trabalho de interpretacdo. Diante da auséncia de
representacdes e do vazio de sentido, acentuados pelo conceito de pulsdo de morte, que
determinavam um limite na possibilidade de interpretacdo, o conceito de construcéo impos-se

no trabalho da clinica psicanalitica.

Quase no fim de sua vida, discorrendo a respeito da tarefa do analista, Freud disse que:
“sua tarefa ¢ a de completar aquilo que foi esquecido a partir dos tracos que deixou atras de si
ou, mais corretamente, construi-lo.” (FREUD, 1937, p. 276) Para Freud, nesse momento de
sua obra, ndo se trata exatamente de lembrar e interpretar, mas de construir, em conjunto com
0 paciente, um sentido novo para aquilo que nunca teve sentido e nunca tera. Entretanto,
diante dessa tarefa de construcéo de sentidos, Freud indaga-se sobre as garantias de nao estar
cometendo equivocos, ou seja, arriscando o0 sucesso do tratamento na tentativa de convencer o

paciente com construgdes erradas.

O perigo de descaminharmos um paciente por sugestdo, persuadindo-o a aceitar
coisa em que nds proprios acreditamos, mas que ele ndo deveria aceitar, decerto foi
enormemente exagerado. (...) Posso garantir, sem me gabar, que um tal abuso de
sugestdo jamais ocorreu em minha clinica. (ibid., p. 280)

Freud responde essa questdo afirmando que toda construcdo é incompleta, € 0 que
importa é o efeito que esta construcdo tem sobre o paciente, pois se a mesma estiver errada,
ndo haverd mudanca qualquer sobre ele. Porém, parece evidente que é impossivel distinguir
com exatiddo os limites entre a construcdo e a sugestdo. Além de operar no ambito da

transferéncia, da interpretacdo e da superacdo das resisténcias, a sugestdo também esta

%% Essa foi a expressdo utilizada pelo médico austriaco Josef Breuer para definir o tratamento realizado com a
paciente Anna O, que foi publicado no livro em que ele escreveu junto com Freud, intitulado Estudos sobre a
histeria (1893-1895).
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presente na técnica da construcdo. Portanto, apesar da visivel preocupacdo de Freud em nédo
abusar da sugestdo, ndo restam davidas de que o trabalho de construgdo ndo esta isento de
qualquer tipo de abuso, estando costurado pelas linhas da prépria sugestdo no tecido vivo das

relacdes de poder presentes na experiéncia analitica.

1.14 As relacbes de poder na clinica psicanalitica: a regra fundamental e a confisséo

Conforme apresentamos detalhadamente em nossa dissertacdo de Mestrado (2009),
uma certeza acompanha Freud do inicio ao fim de seu trajeto clinico: o trabalho analitico esta
diretamente relacionado a capacidade de tornar consciente o que estd inconsciente,
preenchendo assim as lacunas da memoria do paciente.

Essa questdo fica evidente quando Freud, ao apresentar a evolucdo técnica da
terapéutica psicanalitica, desde o método hipndtico até o metodo psicanalitico propriamente
dito, afirma que: “O objetivo destas técnicas diferentes, naturalmente, permaneceu sendo o
mesmo. Descritivamente falando, trata-se de preencher lacunas na meméria; dinamicamente,
€ superar resisténcias devidas a repressdao.” (FREUD, 1914, p. 163)

Mesmo que as técnicas mudem e que Freud perceba, ao longo de sua vida, os limites
desse objetivo, 0 mesmo nédo sofre grandes alteragfes, como se observa na seguinte passagem
registrada muitos anos depois: “Toda teoria psicanalitica, como sabem, ¢ de fato construida
sobre a percepcdo da resisténcia que o paciente nos oferece, quando tentamos torna-lhe
consciente o seu inconsciente.” (FREUD, 1932-1933, p. 73).

Para que tal objetivo possa ser atingido, ergue-se no interior da psicanalise, desde seu
inicio, uma regra fundamental. Trata-se da regra da associacdo livre, pela qual o paciente se
obriga a dizer tudo o que ocorrer em sua mente seja a partir de um elemento dado seja de
forma espontanea, comprometendo-se a nada esconder do analista, mesmo que julgue
desimportante, inoportuno ou vergonhoso. A ideia é tentar percorrer um caminho que parta de
uma representacdo consciente rumo as representacdes recalcadas do inconsciente, atraves das
associacdes entre essas representacdes psiquicas. A instituicdo dessa regra fundamental

confunde-se com a propria criacdo da psicanalise. Porém...
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Podera parecer surpreendente que esse método de associagdo livre, levado a cabo
sob a observacdo da regra fundamental da psicandlise, deva ter alcancado o que dele
se esperava, a saber, o levar até a consciéncia o material reprimido que era retido por
resisténcias. Devemos, contudo, ter em mente que a associagdo livre ndo é realmente
livre. O paciente permanece sob a influéncia da situagdo analitica, muito embora
ndo esteja dirigindo suas atividades mentais para um assunto especifico. (FREUD,
1925 [1924], p. 45, grifo nosso)

Deparamo-nos, mais uma vez, com a presenca do poder de influéncia do analista,
denunciando qualquer pretenséo de liberdade dessa regra fundamental. Trata-se de uma regra
a qual o paciente deve obediéncia. Tudo falar e nada esconder, eis 0 pacto estabelecido no
setting analitico. Qualquer semelhanca com o dispositivo da confissdo ndo nos parece mera
coincidéncia. N&o é a toa que Freud faz essa compara¢do na seguinte passagem:

‘Compreendo’, diz nossa Pessoa Imparcial. ‘O senhor presume que todo neuroético
tem algo que o oprime, algum segredo. E fazendo-o contar-lhe a respeito disto o
senhor alivia sua opressdo e lhe faz bem. Isto, naturalmente, é o principio da
confissdo, que a Igreja Catodlica utiliza desde tempos imemoriais a fim de assegurar
seu dominio sobre as mentes das pessoas.” Devemos responder: ‘Sim e ndo!” A
confissdo sem duvida desempenha seu papel na analise como uma introducéo a ela,
poderiamos dizer. Mas esta muito longe de constituir a esséncia da analise ou de
explicar-lhe os efeitos. Na confissdo o pecador conta o que sabe; na analise o
neurético tem mais a dizer. (FREUD, 1926, p. 184, grifo nosso)

Freud defende-se da acusacdo que no fundo ele mesmo se faz, utilizando a figura
retorica de uma pessoa imparcial que estabelece uma discussd@o com ele préprio. Propde que a
clinica psicanalitica ndo estaria muito proxima do ritual da confissdo e o faz a partir de um

argumento no minimo ingénuo para quem ja tinha mais de trinta anos de estrada.

Afirmar que na igreja confessamos apenas 0s pecados presentes na consciéncia,
enquanto no diva confessamos um saber do qual nada sabemos, ndo exclui a psicanalise dessa
longa histéria de sujeicdo da subjetividade que se inicia na pastoral cristd. Alguns elementos
nos ajudam a tecer essa ligacdo histdrica: i) por tras da associacdo livre que visa a tornar
consciente o inconsciente, jaz um pacto de obediéncia de tudo confessar; ii) as no¢des de
causalidade psiquica, inconsciente e recalque, das quais decorrem a propria necessidade de se
instituir essa regra fundamental, inoculam no sujeito um segredo perigoso e desconhecido,
que remetem a longa histéria que vai da carne cristd ao dispositivo da sexualidade; e iii) o
analista ocupa o lugar daquele que, ao interpretar ou construir o material inconsciente que se

manifesta a partir da associacdo livre, ndo so revela, mas produz a verdade de quem fala.

Torna-se evidente entdo a relacdo entre o dispositivo da confissdo e a terapéutica

psicanalitica, na qual a psicanalise se coloca como mais uma manifestacdo do poder pastoral
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no contexto da modernidade e o analista, como uma versdo moderna do diretor de
consciéncia. Os postulados “obedecer a tudo” e “nada esconder” presentes na pastoral cristd
permanecem vivos na regra fundamental da psicanalise: a associacéo livre. Livre?** Mais uma
vez Freud tenta se defender, mas acaba denunciando o compromisso de obediéncia que ele
exige do paciente:

Com os neurdticos, entdo, fazemos nosso pacto: sinceridade completa de um lado e
discricdo absoluta do outro. Isso soa como se estivéssemos apenas visando ao posto
de um padre confessor. Mas ha uma grande diferenga, porque o que desejamos ouvir
de nosso paciente ndo é apenas 0 que sabe e esconde de outras pessoas; ele deve
dizer-nos também o que ndo sabe. Com este fim em vista, fornecemos-lhe uma
definicdo mais detalhada do que queremos dizer com sinceridade. Fazemo-lo
comprometer-se a obedecer a regra fundamental da analise, que dali em diante
devera dirigir o seu comportamento para conosco. Deve dizer-nos ndo apenas 0
que pode dizer intencionalmente e de boa vontade, coisa que lhe proporcionara um
alivio semelhante ao de uma confissdo, mas também tudo o mais que a sua auto-
observacdo lhe fornece, tudo o que lhe vem a cabeca, mesmo que lhe seja
desagradavel dizé-lo, mesmo que lhe pareca sem importancia ou realmente absurdo.
(FREUD, 1940 [1938], p. 188-189, grifo nosso)

1.15 As relacdes de poder e clinica psicanalitica: o amor e a sujeicao

Em seu texto Psicologia de grupo e analise do ego (1921), Freud estabelece a
equivaléncia entre a hipnose, 0 amor e a transferéncia, evidenciando com muita clareza a
massificacdo do poder fundada na for¢a do amor. “O fundamento psiquico de qualquer
modalidade de dominacéo e de poder, sejam estes médicos, psicanaliticos ou politicos, estaria
no amor.” (BIRMAN, 2010, p. 38)

Depois desse disparo, a explicacdo. Freud analisa nesse texto diversas teorias de sua
época que tratam da formacdo dos grupos e das alteracbes mentais e comportamentais
daqueles que fazem parte de um grupo. Ele conclui que as caracteristicas principais daguele
que participa de um grupo sao: intensificacdo das emocdes, a inibicdo da capacidade racional,
a identificacdo com os demais companheiros de grupo e a submissédo ao lider do grupo. Todas
as teorias analisadas apontam para o fen6meno da sugestdo como explicacdo dominante das

caracteristicas supracitadas.

2 Apesar do estabelecimento do vinculo entre da associagdo livre e o dispositivo da confissdo, é importante
esclarecer que essa ndo é a Unica dimensdo presente nessa regra fundamental, mas apenas aquela que queremos
mais destacar, principalmente pelo fato de pouco ser dito a esse respeito. Parece-nos evidente que a associagao
livre também guarda em si a possibilidade de desafiar o pélo normativo do psiquismo, representado pelos
sistemas Pcs/Cs (12 topica) e pelo eu (22 tdpica), com sua exigéncia de um discurso coerente e totalizante,
trazendo & tona as lacunas e fraturas do mesmo. Longe de qualquer visdo maniqueista, essa é a dupla face da
regra da associacao livre.



67

No entanto, Freud pergunta-se: como se explica a propria explicagdo? Diante do
siléncio dessas teorias, ele propde uma explicacdo psicanalitica para o poder da sugestdo a
partir dos conceitos de libido e de amor®, levando em considerac&o que Eros (pulsio de vida),
que j& havia sido conceituado um ano antes em sua obra Além do principio do prazer (1920),
é a forca que estabelece ligacbes e mantém unidos todos os que estdo investidos

libidinalmente.

No capitulo “Estar amando e hipnose” do texto Psicologia de grupo e analise do ego,
Freud analisa o fendmeno da supervalorizagdo do objeto de amor quando se estd amando,
acdo que coloca esse objeto em um pedestal, isento de qualquer critica e do qual toda palavra
é uma ordem. Ele percebe que ocorre nesse estado uma idealizacdo do objeto, processo
psiquico no qual as qualidades e os valores do mesmo sao levados a perfeicdo, sendo o objeto

tratado como parte do proprio eu.

Quando estamos amando, a libido narcisica, ou seja, aquela investida no proprio eu,
transborda para o objeto, transformando-se em libido objetal. Como ndo temos um estoque
infinito de libido a nossa disposi¢édo, o eu esvazia-se diante de um objeto de amor encharcado
de energia pulsional. Pois, na balanga energética da libido, quanto mais se investe no objeto

amado, menos se investe em si proprio.

Freud assevera que no estado extremo de estar amando, o que se passa é mais do que
uma fascinacdo pelo objeto de amor, € uma serviddo. Diferentemente do processo de
identificacdo, que segundo Freud € o vinculo afetivo mais primitivo, no qual ocorre um
enriquecimento do eu com as propriedades do objeto com o qual se identifica, quando se esta
amando, 0 eu empobrece-se e se entrega servilmente ao objeto. Ele explica
metapsicologicamente essa diferenca, dizendo que, no primeiro caso, o objeto € colocado no

lugar do eu, enquanto que, no segundo, o objeto é colocado no lugar do ideal do eu?®.

Essa é a melhor explicacdo para o poder de sugestdo do lider de um grupo em relacao
aos individuos componentes do mesmo. Quando fazemos parte de um grupo, estabelecemos

uma relacdo de amor extrema com o lider, colocando-o no lugar do nosso ideal do eu, que é o

> Com relagdo a esse ponto, Freud faz uma das suas primeiras alusdes ao Eros platonico: “Contudo, nio fez
nada de original em tomar o amor nesse sentido ‘mais amplo’. Em sua origem, funcdo e relagdo com o amor
sexual, o ‘Eros’ do filésofo Platdo coincide exatamente com a for¢a amorosa, a libido da psicanalise.” (FREUD,
1921, p. 102)

%8 Vale destacar que, em 1921, Freud ainda ndo havia estabelecido a sua segunda tépica do aparelho psiquico e
tampouco conceituado a instancia psiquica denominada supereu. Porém, no texto em questdo, é nitido que o
ideal do eu é colocado como parte diferenciada do préprio eu. Lembrando que o supereu, herdeiro do complexo
de Edipo, constitui-se pela identificacio com as figuras parentais, reunindo as funcdes de auto-observagéo, de
interdicdo e de ideal.
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lugar das interdi¢des e também dos modelos ideais. A partir desse lugar, toda palavra tem um
peso de verdade absoluta e um poder incrivel de sugestdo, isenta de qualquer critica. Os
exemplos paradigmaticos desse fendmeno podem ser observados no controle da massa feito
em todos os regimes totalitarios.

Entretanto, Freud lembra-nos de que tanto a hipnose quanto o estado de estar amando
distinguem-se da formacdo de grupo apenas pela limitagio do numero de pessoas. Na
verdade, podemos dizer que sdo formagdes de grupo de duas pessoas e, nesse sentido, tanto o
objeto de amor quanto o hipnotizador ganham status de lider, com todo o poder de sugestao.
“Do estado de estar amando a hipnose vai, evidentemente, apenas um curto passo. Os
aspectos em que os dois concordam sdo evidentes. Existe a mesma sujei¢do humilde, que ha
para o objeto amado.” (FREUD, 1921, p. 124)

Muitos anos antes desse texto, Freud ja havia se dado conta das caracteristicas comuns
que existem entre o estado de estar amando e a hipnose, sublinhando ndo s6 o aspecto de
exclusividade que se estabelece entre amante/amado e entre hipnotizador/hipnotizado, mas,

principalmente, o aspecto da obediéncia que se inocula entre os referidos pares:

Observe-se, de passagem, que uma credulidade como a que € demonstrada pelo
hipnotizado perante o hipnotizador, fora da hipnose e na vida real, sé é encontrada
nos filhos perante os pais amados, e que uma adaptacdo semelhante da propria vida
animica a de outra pessoa, com uma submissdo analoga, encontra um paralelo Unico,
mas integral, em algumas relacBes amorosas plenas de dedicacdo. A combinacdo da
estima exclusiva com a obediéncia crédula costuma estar entre as marcas distintivas
do amor. (FREUD, 1905, p. 283)

Todavia, ndo podemos esquecer que, quando Freud conceitua o fenémeno clinico da
transferéncia, ele fala de amor de transferéncia. Toda transferéncia € um vinculo amoroso e
erotico, através do qual se estabelece uma relacdo afetiva com o analista. Freud, em seu texto
Observac@es sobre o amor transferencial (1915 [1914]), responde claramente que o estado de
enamoramento que se estabelece no tratamento analitico é real, guardando poucas diferencas
com o amor que acontece na vida comum. A base de toda transferéncia, para além de
qualquer conceito psicanalitico, ¢ um vinculo afetivo e atual. “Ele se vive, ele é o
embasamento efetivo da singularidade de dois corpos que se encontram.” (ZY GOURIS, 2002,
p. 18)

Logo, s6 podemos concluir que viver a transferéncia em uma relacdo analitica

aproxima-se drasticamente das experiéncias de amar e de estar em hipnose. O setting analitico
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é também um grupo formado apenas por duas pessoas. Sabemos que a transferéncia é o motor
de toda andlise e que, portanto, ndo se trata de evita-la, até porque ela € uma producéo de todo
bom encontro analitico. No entanto, hé& o risco de o analista ser colocado no lugar do supereu
do paciente, estabelecendo uma relacéo servil de obediéncia. Essa € uma boa maneira de se

explicar a presenca insidiosa da sugestdo nos vinculos transferenciais.

1.16 As relacOes de poder na clinica psicanalitica: rearranjos

O termo contratransferéncia, que Freud utilizou poucas vezes ao longo de sua obra,
apareceu pela primeira vez num trabalho intitulado As perspectivas futuras da terapéutica
psicanalitica (1910), no qual ele afirma que a contratransferéncia se manifesta como
consequéncia da influéncia do paciente sobre os afetos inconscientes do analista. No terreno
perigoso da influéncia, o paciente também tem o seu quinh&o.

Sem qualquer intengdo de detalhar esse termo, parece-nos evidente que, com o
reconhecimento do fendmeno da contratransferéncia, tanto o analista quanto o paciente
passam a estar submetidos aos efeitos da transferéncia. Atividade e passividade dividem a

mesma cena na clinica psicanalitica, e o jogo de forgas presentes na mesma se rearranja.

A partir desse momento, ninguém poderia ser portador de um poder absoluto sobre as
forcas que se enfrentam no campo da transferéncia, visto que todos estariam sujeitos aos
efeitos dessa relacdo amorosa. Sem duvida, a posi¢do do analista altera-se nesta relagdo, ndo

existindo mais qualquer garantia de ocupar uma posi¢cdo soberana e todo-poderosa.

Um pouco mais tarde, € o trabalho de elaboracdo ou perlaboragéo (durcharbeitung) do
paciente, que sera analisado no capitulo trés desta tese, que contribui para mais um rearranjo
no tabuleiro da experiéncia analitica. Enquanto o analista maneja a transferéncia, o paciente
realiza o trabalho de elaboracdo do material que se torna consciente. Parte do trabalho,
fundamental para o restabelecimento do paciente, € realizado pelo proprio, ndo tendo o

analista nenhum poder sobre isso. Nesse trabalho, o poder estd com o paciente.

Portanto, podemos concluir que, da técnica da hipnose, passando pelo encontro com a
resisténcia e a transferéncia, até o trabalho de elaboracdo, acontece uma transformacdo na
relacdo de poder entre analista e paciente, assim como um rearranjo no campo de forcas que
permeia a clinica. Porém, independentemente das mudancgas até entdo descritas, é inegavel a

existéncia e os efeitos dessa relacdo de poder no processo terapéutico.
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Se no inicio de sua trajetoria Freud era otimista quanto a eficacia da técnica
psicanalitica e sua possibilidade de promover a cura, 0 tom cético e pessimista acentua-se no
fim de sua vida. Podemos dizer que Freud desloca a énfase clinica de uma metafora da
politica, onde a transferéncia moderada e positiva era a principal via de negocia¢do visando ao
restabelecimento do paciente, para uma metafora da guerra, onde cresce a importancia do
aspecto quantitativo das forgcas que se enfrentam no campo de batalha analitico, em um

confronto imprevisivel de intensidades.?’

A metafora da guerra ja aparece na obra de Freud em 1912, em seu primeiro artigo
sobre a técnica. Porém, essa metafora € radicalizada em um de seus ultimos trabalhos, quando
ele afirma que: “parece como se a vitéria, de fato, via de regra esteja do lado dos grandes
batalhdes.” (FREUD, 1937, p. 256). Nesse contexto, apesar de ser possivel escutar o eco do
aforismo de Clausewitz, o que pretendemos ressaltar é que a guerra surge como
prolongamento da politica ou mesmo como marca da impossibilidade de uma politica
tranquila e soberana. O resultado, a despeito de todo e qualquer rearranjo no jogo de forcas

gue acontece no setting analitico, € um so: € guerra!

1.17 As relacdes de poder nas instituicdes psicanaliticas

N&o é possivel abordar o tema das relacbes de poder no campo da psicanalise sem
tocar em um assunto bastante espinhoso para os psicanalistas: o processo de formacéo e de

transmissdo vigente até os dias de hoje nas instituicdes psicanaliticas.

Sem a pretensdo de qualquer esgotamento desse tema, tentaremos fazer um breve
quadro histérico, mapeando os riscos provocados pela maneira como a transferéncia se
estabelece entre os analistas em formacdo ndo s6 com os analistas de suas instituicdes, mas
principalmente com as grandes figuras historicas e as diversas orientacdes tedrico-clinicas da

psicanalise.

Sabemos perfeitamente que a transmissdo da psicanalise ndo é uma questdo apenas de

ensino de teoria e técnicas psicanaliticas. Se fosse sO isso, a extensdo dos danos seria bem

2T E importante ressaltar que o deslocamento da metafora da politica para a metéafora da guerra da-se, principal e
gradativamente, a partir da conceituacdo da pulsdo de morte, que define uma inflexdo tedrica e clinica na
psicanalise, apontando para a valorizagdo dos aspectos quantitativo e econémico da pulsdo. Essa virada, que
acontece a partir de 1920 com a obra Além do principio do prazer, implica a experiéncia psicanalitica no registro
das intensidades pulsionais.
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menor. Todo o percurso de transmissdo, ndo interessa muito a orientagdo teorica, esta
necessariamente imerso na experiéncia da transferéncia, em suas vertentes erética e mortifera.
Investimentos apaixonados ou desinvestimentos odiosos marcam a relagdo, consciente e
inconsciente, dos analistas com autores e escolas, estabelecendo um campo imantado de

forcas politicas entre as mais diversas orientacGes e instituicdes psicanaliticas.

Desde a fundacdo, por Freud, da Associacdo Psicanalitica Internacional, em 1910, é
possivel perceber uma dimensdo perversa da transmissdo da psicanalise, marcada pela
exclusdo e pelo silenciamento de qualquer critica dissonante. “Dessa maneira, a historia da
psicanalise ndo foi muito diferente da histéria do stalinismo, baseada em expurgos e em
exclusdes sistematicas.” (BIRMAN, 1997, p. 146) Parece um comentario radical, mas encarna

a mais pura verdade.

Porém, é o ex-psicanalista francés Francois Roustang, em sua obra Um destino téo
funesto (1976), quem nos conta mais detalhadamente essa histéria de horror. De inicio, ele
mostra, mediante a analise das cartas trocadas entre Freud e seus discipulos, tanto a luta destes
para serem reconhecidos como Unicos pelo mestre quanto a luta de Freud para 0s manterem
na condicdo de discipulos fiéis e obedientes a causa da psicanalise. Mais do que colegas, esses
discipulos eram figuras apaixonadas por Freud ou, em outras palavras, vinculadas
transferencialmente ao mestre-fundador. A conseqiiéncia, quando se fecha os olhos ao amor

de transferéncia, € previsivel: submissdo servil ao objeto de amor.

Em um cenario de muitas resisténcias culturais e cientificas a psicanalise, Freud da a
psicanalise um estatuto de causa, sendo que, em nome dessa causa psicanalitica, ndo se
admitiam desvios. O psiquiatra suico Carl Gustav Jung € a figura paradigmatica dessa histéria
de exclusdes e silenciamentos, que conta ainda com personagens de peso como: 0S
psicanalistas austriacos Alfred Adler e Otto Rank, assim como o psicanalista hingaro Sandor
Ferenczi. Freud atacava, com a ajuda de discipulos leais ou, melhor dizendo, mais submissos,
toda e qualquer desobediéncia. “A associa¢do psicanalitica torna-se entdo, aqui, no sentido
proprio, um bando de delinquentes ou uma gangue de matadores. (...) Na fachada tem-se uma
criacdo cientifica, nos fundos uma miseravel historia de costumes.” (ROUSTANG, 1987, p.
14) Morte aos que ndo seguem o lider! A historia da psicanalise é marcada pela “quase”
impossibilidade de se lidar com as diferencas. Ou se submeta ao mestre ou saia das raias da

psicanalise.
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Acha-se colocada uma questdo consideravel que se vé frequentemente aparecer na
historia do movimento psicanalitico. Parece que duas solugGes apenas sdo possiveis:
ou permanecer na dependéncia analitica, o que supde um ato de fidelidade permanente
para com a pessoa de Freud, ou fazer ato de independéncia e se encontrar fora das vias
da Psicanalise, estar perdido para ela. O desejo de encontrar coisas novas e
surpreendentes € sinal premonitor da rejeicdo da fidelidade, indice da distancia com
relacdo a analise. (ibid., p. 18-19)

Qualquer ideia nova era prontamente rechacada e tomada como uma transgresséo que
deveria ser combatida. Em A histéria do movimento psicanalitico (1914), livro no qual se
dedica a sustentar argumentos tedricos contra Jung e Adler, que haviam sido expulsos da
Associacdo Internacional de Psicanalise, fato impensado em qualquer outra comunidade
cientifica, Freud mostra o peso de sua mao de ferro: “Julguei necessario formar uma
associacdo oficial porque temia os abusos a que a psicanalise estaria sujeita logo que se
tornasse popular. Deveria haver alguma sede cuja funcédo seria declarar: Todas essas tolices

nada t€ém que ver com a analise; isto ndo ¢é psicanalise”. (FREUD, 1914, p. 52)

Obediéncia ao fundador (Freud), fidelidade a causa, unidade de doutrina, estatutos
tradicionais e rejeicdo aos dissidentes delineiam com precisdo a figura de um tipo de
sociedade bem especifica, marcando uma linha divisdria entre o0 que seria entdo considerado
ou ndo psicanalise. Uma demarcacao entre a verdadeira e a falsa psicanalise. Mais religioso
impossivel. “Tudo isso constitui inclusive, muito exatamente, por que nao observa-lo, o
assentamento das estruturas de uma nova Igreja.” (ROUSTANG, 1987, p. 27) Estamos no
dominio da crenca, no qual a teoria vira doutrina e a transmissdo passa obrigatoriamente por

uma doutrinagcdo dogmatica.

A transferéncia reveste de autoridade a figura seja do analista seja do lider e se
transforma em fé, instaurando uma dimensdo de crenca religiosa no seio de toda comunidade
psicanalitica. O que mais chama aten¢édo, retomando o texto Psicologia de grupo e analise do
ego (1921), no qual expbs e denunciou os alicerces da obediéncia servil aos lideres de duas
instituicbes tradicionais: a Igreja e o Exército, é que justamente Freud ndo conseguiu
encontrar outros parametros para erguer uma sociedade psicanalitica. Ele ndo escondia nem

seu papel de lider nem a importancia de manter a autoridade desse lugar.

Além disso, eu j& ndo era jovem; vi que havia uma longa estrada a frente, e me
oprimia a idéia de que o dever de ser um lider tivesse recaido em mim téo tarde na
vida. Sentia, porém, que deveria haver alguém na lideranca. Conhecia muito bem as
armadilhas que aguardam quem quer que comece a exercer a psicanélise e esperava
poder evitd-las delegando poderes a uma autoridade que estivesse preparada para
aconselhar e orientar. (FREUD, 1914, p. 52)
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De Ferenczi a Lacan, criticas ndo faltaram & maneira como as instituicdes
psicanaliticas organizavam-se, mas parece que o nucleo duro do processo de transmissdo
nunca foi de fato atingido ou abalado. Os analistas dos tempos herdicos, figuras controversas
e até meio marginais, experimentavam novas possibilidades clinicas e transgrediam teorias
consagradas, mesmo com o risco de serem condenados ao exilio. Atualmente, o que vemos
sédo analistas normalizados e acomodados, burocratas sentados flacidamente em cima de
teorias e técnicas desgastadas e estagnadas, mas que ainda garantem algum prestigio e uma
boa remuneracdo. Agarrados como um naufrago a um paralelepipedo, os analistas afundam

nas aguas da repeticdo do mesmo.

E patente como nas comunidades psicanaliticas a palavra ndo circula livremente,
ninguém pensa em voz alta, ninguém pensa diferente, ninguém pensa. Trata-se de um
mutismo submisso como efeito nefasto da transferéncia que nao se liquida. Papagaios repetem
insistente e orgulhosamente o saber finalmente apreendido, em uma gagueira escolastica sem
precedentes, confundindo ecletismo erudito com um pluralismo de verdade (BIRMAN,
2009b).

Existe uma falta de liberdade flagrante e uma proliferacdo de dogmatismos teoricos e
técnicos nas sociedades psicanaliticas. Como ndo se dar conta dos efeitos disso no processo de
formacdo dos analistas, que justamente trabalham na promocao de espacos de liberdade ante a
inércia psiquica de seus pacientes? Nesse ambiente asfixiante, a teoria enquanto saber
doutrinario instituido e a técnica enquanto tecnologia de poder produzem efeitos de sujeicdo
nas subjetividades desses analistas em formacdo, esvaziando a poténcia da experiéncia clinica
que estes podem promover. E bom que fique claro: ndo é possivel separar a vida do analista
da vida de analista. Paradoxo incontornavel? O que podemos dizer é que se trata de mais um

caso de tiro no pé.

Segundo Joel Birman, estamos diante de uma serviddo transferencial na qual a
esterilidade psiquica e 0 masoquismo se instauram. Lembrando que “o masoquismo ndo ¢ o
simples deleite com o sofrimento. (...) Com efeito, 0 que estd no cerne da experiéncia
masoquista € o evitamento do desamparo, na medida em que este é vivido como terror pelo
sujeito.” (BIRMAN, 2006, p. 28) O pacto masoquista implicaria, portanto, uma sujeicao servil
do sujeito ao outro, seu objeto de amor, para fugir do horror do desamparo, tendo em vista

que perder esta nas raias do impossivel.
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Os analistas, ainda bem que demasiadamente humanos, ndo estdo livres dessa
condicdo de serviddo imposta pelo pacto masoquista. Em um oficio tdo solitario e marcado
pelas incertezas, os analistas preferem se manter fiéis a figura idealizada de um pai protetor.
Melhor do que se arriscar sozinho a produzir livremente o novo, é obedecer e se calar em
troca de protecdo e seguranca. Porém, como Freud mesmo nos adverte no Mal-estar da

civilizagao (1930 [1929]); quanto maior a seguranga, menor a liberdade.

Diante dessa conjuntura, “¢ fundamental que a comunidade psicanalitica repense as
formas obsessivas com que realizam as suas praticas clinicas, permeadas de ritualizacdes
destituidas de afeto, através das quais se fecha qualquer possibilidade para a circulacdo do
desejo.” (BIRMAN, 1997, p. 164-165) Apostamos que, diante da ritualizacdo do encontro
analitico, que normaliza tempo, postura, quantidade de sessdes, organizacao espacial e visual
do setting, técnicas e métodos, a resposta passa pela questéo da liberdade.
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2 O CUIDADO DE SI

“A historia do cuidado e das técnicas de si seria, entdo,
uma maneira de fazer a histdria da subjetividade; mas ja
ndo através das separacdes entre loucos e ndo loucos,
enfermos e ndo enfermos, delinquentes e ndo
delinquentes, mas através da formacéo e das
transformacdes em nossa cultura das relagdes consigo
mesmo.”

Michel Foucault

O objetivo deste capitulo é nos debrucarmos sobre o terceiro e Ultimo eixo tedrico da
obra de Foucault, acompanhando a trajetéria da leitura filosofica que ele faz da nocdo de
cuidado de si (epiméleia heautod) e analisando a maneira como sdo estabelecidos o0s
contornos, contetdos e transformacdes historicas dessa nocao. Para tal, iniciaremos com seu
curso A hermenéutica do sujeito (1981-1982), tendo como companhia a figura de Socrates, até

chegarmos, escoltados pelos cinicos, a seu Ultimo curso, A coragem da verdade (1983-1984).

Diante dos riscos de a psicanalise se tornar uma pratica de sujeicdo das subjetividades,
a servico de uma logica de poder normalizante, conforme trabalhado no capitulo anterior,
tentaremos utilizar a préopria obra de Foucault para encontrar as possibilidades de
ultrapassarmos essa critica e de pensarmos a psicanalise como uma pratica de liberdade,

comprometida com a producéo de modos de vida singulares.

Frente as dificuldades de atravessar a linha das relacBes de poder-saber, Foucault
também se questiona a respeito dos espacos possiveis de luta e de liberdade, concebendo a
relacdo consigo como possibilidade de resisténcia contra as formas de sujeicdo da
subjetividade. Tentando escapar da circularidade das relacdes de poder-saber e encontrar uma
alternativa de um sujeito ativo e resistente, Foucault mergulha na Antiguidade greco-romana
para pesquisar a nocao de cuidado de si. Seu objetivo é pensar, na atualidade, a questdo da

constituicdo de novos modos de vida.

Diante dessa pista foucaultiana, faremos uma cartografia geral da no¢do de cuidado de
si, tomando como referéncia basica a figura de Sécrates, que se caracteriza como aquele que
cuida para que os outros cuidem de si. Ante 0 chamamento socratico para que cuidemos de

ndés mesmos, tentaremos demonstrar a relacdo estreita entre o cuidado de si, a verdade e 0
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modo de vida, enfatizando Eros e &skesis como as for¢as motoras de transformacdo da

maneira de viver daquele que se dispGe a cuidar de si.

2.1 Dobrando Foucault sobre si mesmo

Reconhecendo na prética psicanalitica o limite ténue e a tensdo entre a sujeicdo e a
liberdade das subjetividades, é possivel agora dar forma a questdo que orienta esse trabalho:
Como pensar a psicanalise como uma préatica de subjetivacdo que aponta para liberdade e ndo
para a sujeicdo? De outra maneira, como pensar uma pratica psicanalitica comprometida com
a producgdo de modos de vida singulares, menos normalizados e submissos? A nossa aposta é

encontrar um caminho possivel na propria filosofia de Foucault.

Este caminho é vislumbrado no terceiro e ultimo eixo tedrico da obra foucaultiana,
quando o autor se volta para a Antiguidade greco-romana para estudar a nogdo de cuidado de
si (epiméleia heautod). Em seu curso a A hermenéutica do sujeito, Foucault nos da uma

valiosa pista do caminho a seguir:

Se podemos reconhecer uma falsa ciéncia pela sua estrutura de espiritualidade (isto é
evidente, todos os cientistas 0 sabem), ndo se deve esquecer que, em formas de saber
gue ndo constituem precisamente ciéncias, e que ndo devemos assimilar a estrutura
prépria da ciéncia, reencontramos, de maneira muito forte e muito nitida, alguns
elementos ao menos, algumas exigéncias de espiritualidade. (...) Se considerarmos
uma e outra, sabemos bem que, por razdes totalmente diferentes mas com efeitos
relativamente homélogos, no marxismo como na psicanalise, o problema a respeito do
gue se passa com o ser do sujeito (...) e a consequiente questdo acerca do que pode ser
transformado no sujeito pelo fato de ter acesso a verdade, estas duas questdes repito,
absolutamente caracteristica da espiritualidade, serdo por nds encontrada no cerne
mesmo destes saberes ou, em todo o caso, de ponta a ponta em ambos. De modo
algum afirmo que sdo formas de espiritualidade. O que quero dizer é que nestas
formas de saber reencontramos as questdes, as interrogaces, as exigéncias que, a
meu ver - sob um olhar histérico de pelo menos um ou dois milénios -, sdo as
muito velhas e fundamentais questdes da epiméleia heautol. (FOUCAULT, 2004a,
p. 39/40, grifo nosso)

Nessa longa passagem, Foucault reconhece que € possivel reencontrar, no cerne da
psicanalise, as questdes do cuidado de si. Contudo, para Foucault, a psicanalise ndo levou
muito em consideracdo, de maneira clara e corajosa, esse ponto de vista. Nosso caminho se
propde, entdo, a levar essa empreitada a sério e a encontrar na prépria obra freudiana, tao rica
em possibilidades de leitura, uma psicanalise que retome aspectos importantes da tradicdo do

cuidado de si.
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Caso consigamos empreender esse caminho hipotético, ndo temos duvida de que um
dos resultados sera distanciarmos a psicanélise da cientificidade da medicina e dos saberes
psi, que, nos tempos atuais, ocupam a linha de frente da normalizacdo e da sujeicdo das
subjetividades, para aproximarmos definitivamente a psicanalise da filosofia. Mas ndo de uma
filosofia qualquer e, sim, da filosofia antiga, quando a filosofia era pensada como modo de

vida, quando 16gos (discurso) e bios (vida) ndo se dissociavam.?®

2.2 Resisténcias e 0 novo eixo tedrico da obra foucaultiana

“Acreditar no mundo € o que mais nos falta; nds
perdemos completamente 0 mundo, nos desapossaram
dele. Acreditar no mundo significa principalmente
suscitar acontecimentos, mesmo pequenos, que escapem
ao controle.”

Gilles Deleuze

Por que utilizar a nocdo de cuidado de si para dar conta da questdo que nos orienta?
Novamente Foucault nos aponta a direcdo. Qualquer relacdo de poder ndo € de forma absoluta
aceitavel nem de forma definitiva inevitavel. Trata-se de ndo partir de nenhum universal e de

reconhecer e denunciar tudo aquilo que se coloca como falsamente necessario

N&o existe legitimidade intrinseca do poder! E a partir dessa posi¢do, a démarche
consiste em perguntar-se o que, a partir disso, é feito do sujeito nas relagbes de
conhecimento no momento em que nenhum poder é fundado no direito nem na
necessidade; no momento em que qualquer poder jamais repousa a ndo ser sobre a
contingéncia e a fragilidade de uma histéria; no momento em que o contrato social é
um blefe e a sociedade civil um conto para criangas; no momento em que néo existe
nenhum direito universal, imediato e evidente que possa, em todo lugar e sempre,
sustentar uma relacéo de poder qualquer que ela seja. (FOUCAULT, 2010b, p. 70-72)

Diante das dificuldades de atravessar a linha das relacbes de poder-saber, Foucault
também se questiona a respeito dos espagos possiveis de resisténcia, afirmando que onde ha
poder, ha resisténcia e possibilidade de luta. Em outras palavras, onde ha poder, ha pontos de

resisténcia moveis, transitdrios e atuantes.

8 Cabe lembrar que na psicanalise, assim como na filosofia antiga, pratica e teoria sdo indissociaveis. Esse

ponto de vista serd abordado na conclusdo desta tese.
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Certamente ndo € em um suposto e ficticio lado de fora, visto que, na visdo
foucaultiana, ndo ha exterioridade entre as relacbes de poder e de resisténcia. Ambos
freqlientam o mesmo campo de batalha. Porém, ndo se trata de um contrapoder organizado em
uma “grande recusa”, mas de resisténcias plurais e locais, que ndo se fundam em uma regido

deserta de poder, mas, pelo contrario, que brotam no mesmo solo fértil do poder.

Esta resisténcia de que falo ndo é uma substancia. Ela ndo é anterior ao poder que
ela enfrenta. Ela é coextensiva a ele e absolutamente contemporanea (...). Para
resistir, & preciso que a resisténcia seja como o poder. Téo inventiva, tdo movel, tdo
produtiva quanto ele. (ibid., p. 241)

Diferenciando a relacdo de violéncia da relacdo de poder, Foucault afirma que esta
ultima so existe articulada com dois elementos fundamentais, a saber: que todos os evolvidos
sejam reconhecidos até o fim como sujeitos livres e ativos ¢ “que se abra, diante da relacdo de

poder, todo um campo de respostas, reacoes, efeitos, invengdes possiveis” (FOUCAULT,

1995, p. 243).

Portanto, o poder sO se exerce sobre sujeitos livres, visto que a escraviddo ndo € uma
relacdo de poder, mas de coacdo e de dominagdo. Ndo ha uma relacdo de excluséo entre poder
e liberdade, pelo contrario, a liberdade é condicdo de possibilidade para que o poder se
exerca. Além disso, é intrinseco as relagdes de poder a abertura de um campo de reagédo e

invencdo, ou seja, de resisténcia.

Desta forma, resisténcia e liberdade articulam-se diretamente com as relacdes de
poder. E sob o fundo de liberdade que a resisténcia frente ao poder se exerce, produzindo o
novo. “Pois, se ¢ verdade que no centro das relagdes de poder € como condi¢ao permanente de
sua existéncia, ha uma ‘insubmissdo’ e liberdades essencialmente renitentes, ndo ha relacao

de poder sem resisténcia, sem escapatdria ou fuga” (ibid., p. 248).

Contudo, se existem limites impostos pelas relacbes de poder, estes evidenciam as
suas fronteiras e as vias de escape. O que a experiéncia mostra a cada momento € que 0s
limites sdo historicamente determinados, portanto, sendo variaveis, e que os fundamentos ndo
sdo universais, portanto, mutaveis. (VENTURA, 2009)

Viver em sociedade é participar das relacGes de poder, j& que uma sociedade sem
relacBes de poder seria uma mera ficcdo. Entretanto, isso ndo quer dizer que o poder se

constitui como uma fatalidade incontornavel, visto que a resisténcia € parte integrante e
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atuante deste jogo. Neste contexto, de acordo com o comentario preciso da filosofa francesa
Judith Revel:

A resisténcia se da, necessariamente onde ha o poder, porque ela é inseparavel das
relacdes de poder; assim, tanto a resisténcia funda as relagdes de poder, quanto ela é,
as vezes, o resultado dessas relagGes, na medida em que as relagdes de poder estdo
em todo lugar, a resisténcia é a possibilidade de criar espacos de lutas e de agenciar
possibilidades de transformagéo em toda a parte (REVEL, 2005, p. 74).

No entanto, a resisténcia é luta aqui e agora e ndo uma mera promessa de um futuro
melhor. Segundo Foucault, historicamente, as varias formas de resisténcia articulam-se em
trés principais tipos de luta: i) contra as formas de dominacgdo (étnica, social e religiosa); ii)
contra as formas de exploracdo que separam os individuos daquilo que eles produzem:; e iii)
contra as formas de sujeicdo, ou seja, contra a submissédo da subjetividade, sendo esta ultima a

mais importante para ele na atualidade, tendo em vista que:

Séo lutas que questionam o estatuto do individuo: por um lado, afirmam o direito de
ser diferente e enfatizam tudo aquilo que torna os individuos verdadeiramente
individuais. Por outro lado, atacam tudo aquilo que (...) forca o individuo a se voltar
para si mesmo e o liga a sua prdpria identidade de um modo coercitivo
(FOUCAULT, 1995, p. 235).

De acordo com Foucault, estas lutas ndo sdo nem a favor nem contra o individuo, mas
sim batalhas contra os dispositivos de poder que confinam e fixam o individuo a sua prépria
identidade, subjugando-o e o tornando “sujeito a”. Desta forma, a resisténcia caracteriza-se
essencialmente pela luta que é capaz de produzir novas formas de subjetividade por meio da
recusa das individualidades que foram impostas historicamente. A idéia ndo é descobrir quem
somos, mas recusar quem somos e nos transformarmos. (VENTURA, 2009) Resistir é lutar

contra duas formas principais de sujeicéo:

Uma que consiste em nos individualizar de acordo com as exigéncias de poder, outra
que consiste em ligar cada individuo a uma identidade sabida e conhecida, bem
determinada de uma vez por todas. A luta pela subjetividade se apresenta entdo
como direito a diferenca e direito a variacdo, a metamorfose (DELEUZE, 1998, p.
113).

Assim sendo, o conceito de resisténcia mostra-se diretamente ligado ao processo de
subjetivacdo, ou seja, a producédo de formas de subjetividade ou modos de vida. Neste sentido,
0 processo de subjetivacdo estd sempre em aberto e em movimento, em eterno

desprendimento em relagdo a si mesmo, dirigido sempre para a produgéo de novas formas de
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subjetividade ou modos de existéncia. Podemos dizer que a nogéo de sujeito representaria um

instante Unico e sempre inacabado deste processo.

N&o se sujeitar € resistir. E abrir-se para outros e novos modos de ser sujeito e de estar
no mundo. A subjetividade que deriva das relacGes de poder-saber apresenta-se, entdo, ndo
apenas como palco de sujeicdo, mas também como lugar de resisténcia, capaz de travar lutas
para escapar dos dispositivos de identificacdo, classificagdo e normalizacdo de sua
singularidade.

Se durante quase toda a década de 1970, Foucault reconhece a dificuldade de
atravessar a linha das relac6es de poder-saber, a partir dos anos 1980, esse autor introduz um
novo eixo tedrico em sua obra e nos apresenta a possibilidade de pensarmos um sujeito ativo e
resistente. Nesse momento, ele concebe a relagcdo consigo como alternativa as estratégias de
subjetivacdo, individualizante e normalizante, do poder disciplinar moderno e do biopoder.
Ao tentar escapar da relacdo circular entre poder e saber, Foucault inaugura e acrescenta,

entdo, esse Novo eixo tedrico: 0 “si” (Soi).

2.3 Foucault na Antiguidade: um breve comentario

Até o final dos anos 1970, Foucault, para quem ndo era possivel pensar a filosofia sem
a Historia, nunca havia ultrapassado, de forma contundente, os limites da Modernidade.
Entretanto, ao inaugurar o “si” como eixo teorico de sua obra no inicio dos anos 1980, ele

mergulha de cabeca na Antiguidade greco-romana para pesquisar a no¢do de cuidado de si.

ApoOs a publicacdo de seu livro Historia da sexualidade I: a vontade de saber,
Foucault estabelece um intervalo de varios anos para publicar os outros dois volumes dessa
série. Logo na introducédo do segundo volume, intitulado Historia da sexualidade I1: 0 uso dos
prazeres (1984), ao analisar o deslocamento historico e tedrico de sua obra, Foucault se da
conta de que ndo seria possivel estudar a historia da sexualidade sem fazer um retorno
arriscado a Antiguidade, visto ser este um periodo tdo afastado de seus horizontes de trabalho

até entdo.?®

 Diante dos riscos, Foucault afirma: “N&o sou helenista nem latinista. Mas me pareceu que, com bastante
cuidado, paciéncia, modéstia e atencdo, era possivel adquirir familiaridade suficiente com os textos da
Antiguidade grega e romana, (...) que permita (...) interrogar, ao mesmo tempo, a diferenca que nos mantém a
distancia de um pensamento em que reconhecemos a origem do nosso, e a proximidade que permanece a
despeito desse distanciamento que nds aprofundamos sem cessar.” (FOUCAULT, 1984, p. 12)
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Diante dessa mudanca radical de contexto historico, uma pergunta faz-se necessaria:
qual era o objetivo desse filésofo ao torcer seu pensamento da época moderna até a
Antiguidade? De saida, podemos dizer que o interesse de Foucault ndo residia em um retorno
nostalgico a Antiguidade, que tivesse qualquer intencdo de encontrar nesse passado longinquo
as solucbes ou saidas para impasses do nosso presente. Mas, longe de qualquer anacronismo
sem sentido, Foucault estava interessado, impulsionado pela curiosidade e pela vontade de

pensar de forma diferente, em refletir no aqui e agora de ndés mesmos.

O que ele queria fazer ndo era realizar uma historia das solucGes ou das alternativas,
mas uma histéria dos problemas, ou melhor, das problematizacGes. Para ele, ndo havia
nenhum valor exemplar a ser copiado em um periodo que ndo fosse 0 nosso, ndo estando em
pauta qualquer tentativa de retorno® ao passado nesse sentido. O fundamental era pensar, ao
longo da historia, a questdo da constituicdo dos diversos modos de vida ou, em outras

palavras, a constituicdo de si mesmo como sujeito moral e ético.

Diante dessa questdo fundamental, ainda na introdugdo do segundo volume de sua
Histdria da sexualidade, Foucault percebe a importancia de pensar a relacdo entre a moral, a

ética e as praticas de si.

De acordo com Foucault, apesar de a moral estar relacionada com a codificacdo de um
conjunto de valores e de regras de conduta, uma acéo para ser considerada moral ndo se reduz
apenas a analise da conformidade entre essa acdo e o referido codigo. A moral implica
também uma constituicdo de si como sujeito moral, na qual o sujeito define sua posicéo
existencial frente a regra, agindo sobre si mesmo com vistas a se transformar e estabelecendo
um modo de ser que seja capaz de respeitar tal regra. “Nao existe (...) constitui¢ao de sujeito
moral sem ‘modos de subjetivacdo’, sem uma ‘ascética’ ou sem ‘praticas de si’ que as

ap6iem” (FOUCAULT, 1984, p. 28-29)

Portanto, a moral comporta dois aspectos: o dos cddigos de comportamentos e o dos
modos de subjetivacdo. Em cada época e lugar histéricos, é possivel perceber morais
orientadas para o codigo e morais orientadas para a ética. Nesta Ultima, a énfase esta nas
relacdes consigo e nas praticas de transformacdes do modo de vida. E possivel, entdo, fazer a

historia dos cddigos, que analisa os diversos sistemas de valores e regras de conduta, ou a

% Deleuze também coloca a mio nessa cumbuca: “O que interessava a Foucault ndo é um retorno aos gregos,
mas nds hoje: quais sdo nossos modos de existéncia, nossas possibilidades de vida ou nossos processos de
subjetivagdo; serd que temos maneiras de nos constituirmos como ‘si’, e, como diria Nietzsche, maneiras
suficientemente ‘artista’, para além do saber e do poder?” (DELEUZE, 1986, p. 123-124)
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historia da ética e da ascética, ou seja, a histéria dos modos de subjetivacao e das praticas de

si destinadas a assegura-las. Essa € a historia que Foucault quer contar.

De acordo com as analises foucaultianas, na Antiguidade greco-romana, as reflexfes
morais foram muito mais orientadas para a pratica de si do que para a codificacdo de condutas
ou a definicdo do permitido e do proibido. “Se excetuarmos a Republica e as Leis,
encontraremos muito poucas referéncias ao principio de um cédigo que definiria no varejo a
conduta conveniente, a necessidade de uma instancia encarregada de vigiar a sua aplicacdo, a

possibilidade de castigos que sancionariam as infragdes cometidas.” (ibid., p. 30)

Deste modo, a moral antiga é uma moral orientada para a ética, marcada pela presenca
timida de codigos e de leis que estabelecessem formalmente as regras de conduta e 0 campo
do moralmente aceitavel. Foucault percebe ai uma semelhanca muito grande com a

atualidade:

O que surpreende é que na ética grega as pessoas estavam preocupadas com a sua
conduta moral, ou ética, suas relagdes consigo mesmas e com 0s outros, muito mais
do que com os problemas religiosos. (...) O segundo aspecto é que a ética ndo se
relacionava a nenhum sistema social institucional — nem sequer a nenhum aspecto
legal. (...) Bem, eu me pergunto se nosso problema hoje em dia ndo é de certo modo,
semelhante, ja que a maior parte das pessoas ndo acredita mais que ética esteja
fundada na religido, nem deseja um sistema legal para intervir em nossa vida moral,
pessoal e privada. (...) Eu estou surpreso com esta similaridade dos problemas.
(FOUCAULT, 1995, p. 255)

Mas as semelhangas ndo param por aqui. Foucault percebe também que, na atualidade
do mundo capitalista, “a supressao dos codigos e o deslocamento das interdigdes foram, sem
duvida, realizados com mais facilidade do que se acreditava; e se formulou novamente o
problema de uma ética como forma a ser dada a sua conduta e a sua vida.” (FOUCAULT,

2004b, p. 247)

Foi um engano acreditar que a supressdo das interdicdes legais poderia resolver a
questdo da ética. Na atualidade, diante das injuncbGes dos dispositivos de poder-saber, a
questdo ética estd na possibilidade de o sujeito resistir as normalizacbes e de buscar novos

modos de vida, por meio de um trabalho de transformacéo de si para consigo mesmo:
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Ora, creio que uma experiéncia moral essencialmente centrada no sujeito nao é mais
satisfatoria atualmente. E, por isso mesmo, um certo nimero de questdes se coloca
hoje para n6s nos mesmos termos em que elas se colocavam na Antiguidade. A
busca de estilos de vida, tdo diferentes quanto possivel uns dos outros, me parece um
dos pontos pelo quais a busca contemporénea p6de se inaugurar antigamente em
grupos singulares. A busca de uma forma de moral que seria aceitavel por todo o
mundo — no sentido de que todo mundo deveria submeter-se a ela — me parece
catastrofica. (ibid., p. 262-263)

Logo, apesar de as diferengas evidentes entre a Antiguidade e a atualidade, Foucault
sublinha a proximidade da questdo ética que se coloca em tais periodos histéricos. Nesse
contexto, o sujeito € compreendido como transformavel e modificdvel, sendo sua
subjetividade marcada por uma reflexividade pratica, ou seja, por uma forma de se relacionar
consigo mesmo que Vvisa a se construir e a se elaborar. O desafio do sujeito ético, seja na

Antiguidade seja na atualidade, esta inscrito no registro da constituicdo de si mesmo.

2.4 Um pouco Socrates

“Uma vida sem exame nao ¢ digna de ser vivida.”
Socrates

Para muitos o fundador da filosofia, Socrates, esta figura incontornavel da historia,
deixou uma marca definitiva no pensamento filoséfico. Ndo é exagero afirmar que toda
filosofia grega, helenistica e romana foi socréatica de alguma forma. Platdnicos, aristotélicos,
céticos, cinicos, estoicos, epicuristas, entre outros socraticos maiores ou menores, tinham em
Socrates a sua maior inspiracdo. Portanto, antes de abordarmos a no¢do de cuidado de si é
fundamental atravessar um pouco, apenas no que tange o escopo deste trabalho, o pensamento

de Sécrates.

Pode parecer estranho, mas Socrates se fez tdo importante apenas caminhando pelas
ruas e conversando com os cidaddos da polis ateniense. Diferentemente dos sofistas e para
desgosto de sua esposa, Xantipa, ele ndo cobrava para dialogar com todos aqueles que o
acompanhavam e o procuravam. Em sua pratica filoséfica tdo singular, Socrates ndo deixou
nada escrito, ndo fixou nenhuma doutrina, ndo gerou uma escola filoséfica. Recusava-se a
ocupar o lugar de mestre, ndo transmitia nenhum saber objetivo (“sei que nada sei”) e ndo

indicava caminhos (aporia) para seus seguidores.
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Mas, diante de tantos “ndos”, o que positivamente despertava tamanho interesse e
encantamento de tantos jovens? O que ele tinha a oferecer a seus seguidores? Provocacao,
espanto (thalima) e possibilidade de transformacdo. Era improvavel conversar com Socrates e
continuar 0 mesmo. Ele era a mutuca que aguilhoava e chacoalhava os atenienses, incitando-

0S a examinarem suas vidas e a exercitarem seus pensamentos.

Resumidamente, o método socratico consistia em: dialética (didlogo), ironia e
maiéutica. Sécrates iniciava seus diadlogos com perguntas simples sobre algum assunto e,
ironicamente, induzia seu interlocutor a entrar em contradicédo, revelando toda sua ignorancia.
Nesse momento, Socrates ndo oferecia nenhum saber pronto, nenhuma verdade dogmatica
sobre o ser das coisas, ndo dava respostas objetivas, tal qual um professor, a pergunta “o que
€?”. A partir do reconhecimento de sua propria ignorancia e diante da aporia colocada, seu
interlocutor era levado a conceber, ou melhor, a dar a luz por si s6 a verdade sobre o0 assunto
sobre o qual estavam dialogando. Esta € a maiéutica de Socrates, que dizia que praticava a
mesma arte que sua mae, Fenaretes, que também era parteira. Em vez de corpos, ele era

parteiro de almas.

Porém, Socrates é aquele que questiona as coisas da vida e ndo a physis (natureza) do
mundo. Por exemplo: 0 que é a coragem para um soldado ou o que é a justica para um
politico? Fazer seu interlocutor reconhecer sua ignorancia sobre um assunto que € central em
sua vida, incitando-o a produzir por si s6 novas verdades a respeito do tema, tem um poder
transformador na vida desse interlocutor. Portanto, a maiéutica socréatica ajudava cada um, ao
conceber suas proprias verdades, que engendrasse a si mesmo, no sentido de dar origem,
produzir e gerar a si mesmo. Era um trabalho de parto da verdade singular de cada um, no
qual importava mais 0 caminho percorrido junto com seu interlocutor, com toda sua poténcia

de transformacdo do modo de vida deste Gltimo, do que qualquer ponto de chegada.

Podemos concluir, portanto, que a démarche socrética é existencial e ética. “Socrates
ndo tem um sistema a ensinar. Sua filosofia é inteiramente exercicio espiritual, novo modo de
vida, reflexao ativa e consciéncia viva.” (HADOT, 2010, p. 37, nossa traducao) Soécrates nao
tinha nada a ensinar a ndo ser mostrar com sua préopria vida um modo de viver, provocando 0s

atenienses a examinarem seus proprios modos de vida.

Um bom exemplo dessa questdo esta descrito por Xenofonte em seu livro
Memoraveis. Questionado se, ao invés de interrogar sobre a justica, ele deveria dizer o que € a

justica, Socrates responde: “na ausé€ncia da palavra, eu fago ver o que ¢ a justica através dos
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meus atos.” (XENOFONTE apud HADOT, 2010, p. 32, nossa tradu¢do) O que Socrates faz é
um convite para se viver a justica, ensinando por seus atos e ndo pela doutrina. Socrates
inaugura, dessa forma, a filosofia como modo de vida®!, onde teoria e pratica, 16gos e bios,
sdo indissociaveis.

Socrates é a pedra de toque que pbe a prova o si mesmo do seu interlocutor. A
verdadeira questdo do dialogo socrético ndo residia naquilo a respeito do que se fala, mas,
sim, naquele que falava. N&o € a toa que Nicias, ilustrissimo politico e general ateniense, um
dos personagens do didlogo Laques, afirma, sem rodeios e sem vergonha, no contexto de uma

conversa na qual o tema principal é a coragem, 0 seguinte:

A mim parece que ndo estas ciente que todo aquele que faz um contato estreito com
Sécrates e entabula um didlogo direto com ele, tem necessariamente — mesmo que
inicie o didlogo com um tema totalmente distinto — que ser conduzido por ele,
mediante rodeios, por seus argumentos até submeter-se a responder perguntas sobre
si mesmo, sobre o estilo de vida que tem atualmente e sobre o tipo de vida que teve
no passado. (...) Consequentemente, para mim ndo foge do habitual ser examinado e
testado por Socrates, ndo sendo, tampouco, desagradavel. Na verdade, ja sabia muito
bem que nossa discussdo ndo seria sobre 0s rapazes, mas sobre n6s mesmos, se
Socrates estivesse presente. (PLATAO, 2011, p. 196)

Dessa longa passagem, podemos concluir que o verdadeiro problema socréatico ndo é o
que se sabe, mas a maneira como se vive. Ao negar o lugar de mestre, na verdade, Socrates
funda outro lugar de mestria, no qual o mestre é aquele que cuida para que 0s outros cuidem

de si e de suas vidas. SAcrates, a mutuca e a pedra de toque, € o mestre do cuidado de si.

2.5 Cuidado de si: o inicio

Em seu curso A hermenéutica do sujeito, Foucault trabalha o surgimento da nocdo de
cuidado de si no ambito da filosofia em torno da figura de Sécrates, principalmente a partir

dos seguintes dialogos platonicos: Apologia de Socrates e O primeiro Alcebiades.

No diadlogo Apologia de Socrates, vemos Socrates, em seu julgamento, desferir duras

criticas aos atenienses por cuidarem de muitas coisas, mas ndo deles mesmos:

1 Com relacdo a esse ponto, Foucault nos da uma boa definigio da filosofia como modo de vida: “Desde a
origem da filosofia, e talvez, no fundo, até hoje mesmo e a despeito de tudo, o Ocidente sempre admitiu que a
filosofia ndo é dissociado de uma existéncia filosofica, que a préatica filos6fica deve sempre ser mais ou menos
uma espécie de exercicio de vida. E nisso que a filosofia se distingue da ciéncia.” (FOUCAULT, 201 1a, p. 206)
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E tu, que é o melhor dos homens; tu, ateniense, cidaddo da maior cidade e mais
célebre por sabedoria e poder, nédo te envergonhes de pensar em acumular 0 maximo
de riquezas, fama e honras, sem te preocupar em cuidar da inteligéncia, da verdade
e da tua alma, para que se tornem tdo boas quanto possivel? E se algum de vés
retrucasse que cuida de fato delas, ndo o deixaria afastar-se nem iria embora, mas o
interrogaria, o analisaria, o impugnaria. (PLATAO, 2004, p. 82, grifo nosso)

Durante o julgamento, Sécrates ainda diz aos atenienses que eles perderiam muito com
sua morte, mais até do que ele proprio, pois ndo sobraria ninguém para 0s incitar a se

ocuparem consigo mesmos.

Nesse texto, ele apresenta-se como aquele que tem a fungdo divina de cuidar para que os
outros cuidem de si, desempenhando o papel de quem desperta aqueles que dormem o sono da
ignorancia de si. Os deuses confiaram Sdcrates a funcdo de interrogar seus compatriotas a
respeito do cuidado de si e, por conta disso, ele renunciou qualquer tipo de riqueza e arriscou
sua propria vida para poder ocupar-se dos outros. Portanto, ndo resta duvida de que: “Socrates
¢ 0 homem do cuidado de si e assim permanecera”. (FOUCAULT, 2004a, p. 11)

No dialogo O primeiro Alcebiades, Socrates aborda Alcebiades ao perceber que este
quer se voltar para a vida politica. Socrates diz que ele ndo possui a tékhne (arte) necessaria
para governar a cidade e para competir com 0s rivais espartanos e persas. Para tal, Socrates
afirma que é preciso que Alcebiades cuide de si para poder participar da vida politica. Cuidar
de si é a condicdo necessaria para governar os outros, ou melhor, para cuidar dos outros.*
Aqui ja fica evidente que o cuidado de si ndo representava um solipsismo e hem um exercicio

de soliddo. Bem ao contrario, essa noc&o apontava, de inicio, para a alteridade e para a p6lis.*

Proximo ao final desse dialogo, Sdcrates enuncia, com um pouco mais de clareza, o que

estava em jogo na nocao de cuidado de si:

%2 porém, apesar do pano de fundo politico que marca o didlogo O Primeiro Alcebiades, é digno de ressalva que
0 quadro de emergéncia da no¢do de cuidado de si nesse didlogo € a erdtica, evidenciada pela relacdo existente
entre Socrates e Alcebiades, que ndo por um acaso é a relacdo apice do texto O Banquete, que trata justamente
sobre Eros.

% Apesar de, principalmente a partir do cristianismo, ocupar-se de si ter sido denunciado como uma forma de
egoismo que colocava o interesse pessoal acima do comunitario, na Antiguidade o cuidado de si implicava
necessariamente em cuidar dos outros. “Tem-se ai um dos pontos mais importantes dessa atividade consagrada a
si mesmo: ela ndo constitui um exercicio da soliddo, mas sim uma verdadeira prética social. (...) O cuidado de si
aparece, portanto, intrinsecamente ligado a um ‘servico de alma’ que comporta a possibilidade de um jogo de
trocas com 0 outro e de um sistema de obrigagdes reciprocas.” (FOUCAULT, 1985, p. 57-59)
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- Socrates: Entdo responde: que significa a expressdo cuidar de si mesmo? Pois pode
muito bem dar-se que ndo estejamos cuidando de nos, quando imaginamos fazé-lo.
Quando é que 0 homem cuida de si mesmo? Ao cuidar de seus negdcios, cuidara de
si mesmo?

()

- Socrates: Pois, ao que parece, a arte que se ocupa COnosco N&o é a mesma que se
ocupa com o que nos pertence.

- Alcebiades: Parece que néo.

()

- Socrates: Num ponto, pelo menos, ja ficamos de acordo: que nédo é a arte por meio
da qual deixamos melhor qualquer coisa que nos pertenca, mas a que nos deixa
melhores a n6s mesmos. (PLATAQO, 1975, p. 237)

A partir dessa passagem, fica evidente que o cuidado de si é a técnica de se tornar
melhor do que se é. Tornar-se melhor é deixar de ser o que se € e atingir um modo de ser
diferente, transformando-se ao se tornar outro de si mesmo. E, para que seja possivel alcangar
esse objetivo, Socrates incentiva uma mudanca de atitude em relagcdo a si mesmo, que resulta
em uma atencao cuidadosa sobre si. Diante da preocupacdo exagerada com fama e fortuna, de
sua voz ecoa a seguinte mensagem: ocupem-se de si mesmos, apreendam a Si mesmos,
percebam que existe algo indubitavel como si mesmos, ndo tomem outra coisa como Si

mesmos, ndo se percam de Si.

Mas o que vem a ser esse “si” do qual se deve cuidar? Sdcrates orienta Alcebiades nos
caminhos de sua argumentacdo até que possa concluir que o objeto final de cuidado ou, em

outras palavras, o “si” é a alma (psykhé), conforme passagem que apresentamos a seguir:

- Alcebiades: Acho muito razoavel o que me dizes, SOcrates. Porém, desejo que me
expliques de que maneira podemos cuidar de nds mesmos.

()

- Sécrates: De seguida, assentamos que é da alma que precisamos cuidar e para que
devemos volver as vistas. (ibid., p. 242-243)

Cuidar de si ndo € nem cuidar das riquezas nem do corpo, que sdo “coisas” que
pertencem a alguém, mas que nao se confundem com esse alguém. Cuidar de si é cuidar de
sua alma. O “si” ¢ tomado nitida e exclusivamente como a alma. Cuidar de si ¢ prestar
atencdo em sua alma, conhecé-la e tira-la da ignorancia, com o objetivo de se tornar melhor

do que se é.

Esta € uma marca fundamental do cuidado de si platdnico: o cuidado passa pelo

conhecimento de si, mais propriamente pelo conhecimento da alma. Marca platénica, mas nao
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necessariamente socrética, levando em consideracdo as diferentes formas de como as demais
escolas filosoficas da Antiguidade apropriaram-se dessa no¢do de cuidado de si, que se
estabeleceu a partir de Socrates como uma noc¢do fundamental em toda a filosofia antiga.

Em Platéo, o cuidado de si coloca-se frente a um déficit pedagdgico de si, implicando
um conhecimento da alma e visando ao exercicio das funcGes de governo da cidade.
Enderecado apenas a uma jovem elite politica, o cuidado de si era uma atividade da alma,
distinta tanto da atividade médica, que cuidava dos corpos, quanto da atividade econdmica,

que cuidava dos bem e riquezas.

Nesse contexto, Foucault afirma que, durante a Antiguidade, o cuidado de si incluia e
subordinava o preceito délfico do conhece-te a ti mesmo (gnéthi seaut6n). Para que fosse
possivel cuidar de si, era imprescindivel conhecer-se, ou melhor, voltar os olhos para sua
alma. Essa atitude de contemplacéo da alma implicava em reconhecer suas ignorancias e em
se municiar de certos principios considerados verdadeiros. ‘“Parece-me que a nocdo de
epiméleia heautod acompanhou, enquadrou, fundou a necessidade de conhecer-se a si
mesmo.” (FOUCAULT, 2004a, p. 11/12)

2.6 Cuidado de si: uma proposta de definicédo geral

A traducdo do termo epiméleia por “cuidado”, tdo impregnada pelo significado de
“zelo”, traz sérios prejuizos a polissemia do mesmo. Nao que esse termo também nao tenha
essa acepcdo, mas é apenas uma dentre outras. Tal qual as palavras-valises, nesse termo
cabem muitos outros significados: ocupacdo, cultivo, atencdo, vigilancia, preocupacéo,
diligéncia e dedicacdo, que sdo tdo ou mais importantes para se compreender o que estd em

jogo na nocgéo de cuidado de si.

Em grego, esse termo também é utilizado para designar todo um conjunto de ocupacoes
relacionadas com as mais diversas areas da vida cotidiana: desde as atividades do chefe da
casa, passando pelas do principe até as do médico. No meio de tamanha variedade de
significados, gostariamos de sublinhar um elemento nodal que acreditamos perpassar todas
essas atividades caracteristicas do termo epiméleia: a ideia de trabalho. “A epiméleia implica
um labor” (FOUCAULT, 1985, p. 56)

Somando-se a esse termo seu complemento heauto(, que significa Unica e

exclusivamente “auto” (si proprio), conforme observamos nas palavras: “auto-estima” ou
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“auto-retrato”, podemos dizer que o cuidado de si (epiméleia heautod) é um trabalho de si

para consigo mesmo, ou melhor, um trabalho de si que se dobra na dire¢cdo de si mesmo.

Além desta dimensdo de trabalho, o cuidado de si também apresentava: i) uma funcédo
critica, ja que se desfazer dos maus habitos e desaprender a déxa (opinido) eram tarefas
fundamentais da cultura de si; ii) uma funcdo terapéutica, objetivando curar o pathos (paixao)
da alma; e iii) uma fungéo de luta e de combate permanente: “Nao se trata, simplesmente, de
formar para o futuro um homem de valor. E preciso dar ao individuo as armas e a coragem
que lhe permitira lutar a vida inteira.” (FOUCAULT, 2004a, p. 602).

Duas metaforas eram frequentemente utilizadas para descrever essa postura combativa:
a da “justa atlética”, que dizia que o individuo devia se comportar na vida como um lutador
capaz de resistir aos acontecimentos que se podem produzir; e a da “guerra”, que apontava
para a necessidade de a alma estar sempre organizada como um exercito pronto a enfrentar o
inimigo.

Enquanto trabalho de uma vida inteira, o cuidado de si estabelecia-se como um
principio existencial e como uma forma de vida calcados no trabalho permanente de si sobre
si proprio:

O cuidado de si é uma espécie de aguilhdo que deve ser implantado na carne dos
homens, cravado na sua existéncia, e constitui um principio de agitacdo, um

principio de movimento, um principio de permanente inquietude no curso da
existéncia. (ibid., p. 11)

Para poder encarnar-se como permanente agitacdo e movimento da existéncia, o
cuidado de si era composto de um conjunto de técnicas que possibilitavam aos homens a
realizacdo, por eles mesmos, de determinados exercicios (askesis) em seu corpo, pensamentos

e condutas.

Postura critica que provoca um primeiro despertar e que coloca em movimento uma
trabalhosa luta consigo em busca da transformacdo de si. Este é o télos (finalidade) do
cuidado de si: a transformacéo de si. Trabalho e luta rumo a transformacéo de si € uma boa e

béasica definicdo da nocao de cuidado de si.

No contexto da Antiguidade, o cuidado de si representava o principio de toda conduta
racional, ndo sendo possivel pensar a moralidade e viver eticamente sem essa nocdo, que
assumiu uma extensdo muito grande ao longo do pensamento helenistico e romano. No

entanto, Foucault frisa que, de forma alguma, o cuidado de si virou uma lei universal que se
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impunha a todos, resguardando sempre uma caracteristica fundamental que era a livre escolha

de cuidar de si. Cuidar de si era facultativo e ndo uma imposigéo.

2.7 Cuidado de si e liberdade

A nocédo de cuidado de si na Antiguidade andava de bragcos dados com a liberdade,
questdo central em seus oito séculos de duragdo. Ser livre era ndo ser escravo de ninguém e
muito menos de si mesmo e de seus apetites. Segundo Séneca: “ser escravo de si mesmo ¢ a
mais grave, a mais pesada de todas as serviddes, (...) € uma servidao assidua, isto €, pesa
sobre nos sem cessar” (SENECA apud FOUCAULT, 2004a, p. 332).

Ocupar-se consigo mesmo era constituir-se atraves do exercicio da autarquia e do
dominio de si, libertando-se de velhos habitos, costumes e condutas (éthos), em busca de
novos modos de ser. Cuidar de si € um exercicio de liberdade frente a si e a0 mundo, capaz de
transformar o proprio éthos do sujeito. E neste contexto que “o cuidado de si constituiu no
mundo greco-romano, o modo pelo qual a liberdade individual foi pensada como ética”

(FOUCAULT, 2004b, p. 267).

Enguanto pratica da liberdade, o cuidado de si implica necessariamente um trabalho de
desprendimento de si. Um desprendimento de tudo aquilo que aprisiona e subjuga o sujeito.
Desprender-se de si mesmo € ser capaz de mudar de pele e fazer dessa mudanca um principio

existencial.

Na cultura de si, as formas de se conduzir no mundo devem ser buscadas no proprio
sujeito, na relacdo de si para consigo, e ndo em qualquer tipo de cddigo moral, sendo uma
trajetdria que visa sempre a escapar das dependéncias e sujeicées. Pode-se, entdo, inferir que a

relacdo consigo mesmo diz respeito a uma ética do cuidado que busca a liberdade do sujeito.

Porém, ndo podemos confundir essa liberdade com algum tipo de liberacdo da natureza
humana que foi aprisionada apos ter sido submetida e reprimida por certos processos
historicos, econdmicos e sociais. “Segundo essa hipdtese, basta romper esses ferrolhos
repressivos para que o homem se reconcilie consigo mesmo (...). Creio que este é um tema

que ndo pode ser aceito dessa forma.” (ibid., p. 265)

Muito pelo contrario e longe da ideia de que existe uma esséncia humana a ser

desvelada, trata-se de trabalhar duro para se libertar do habitual e produzir o novo. Liberdade
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enquanto uma pratica, um exercicio de poder que se dobra sobre si em uma luta perpétua.
“Essa liberdade ¢ mais do que uma nao-escraviddo, mais do que uma liberacdo que tornaria o
individuo independente de qualquer coercdo exterior ou interior; na sua forma plena e positiva
ela é poder que se exerce sobre si.” (FOUCAULT, 1984, p. 75)

N&o sendo de forma alguma uma busca fascinada e deslumbrada de um sujeito
verdadeiro e essencial, o cuidado de si estabelece uma tenséo vigilante e uma luta constante
para evitar qualquer forma de sujei¢do. Ocupar-se de si proprio é constituir-se livremente pelo

dominio de si mesmo (enkratéia)>*.

Corroborando e enriquecendo esse ponto de vista, Deleuze ressalta que a relacdo
consigo mesmo nao implica em um esvaziamento ou enfraquecimento das forgas do sujeito,
mas, bem ao contrario, caracteriza-se pela dobra dessa for¢a na dire¢io de si proprio. “E como
se as relagdes do lado de fora se dobrassem, se curvassem para formar um forro e deixar
surgir uma relagao consigo, constituir um lado de dentro que se escava e desenvolve segundo
uma dimensédo propria: a enkratéia, a relagdo consigo como dominio.” (DELEUZE, 1988, p.
107) Dominio de si ndo é enfraquecimento de si e, sim, agonismo e luta perpétua de si para

consigo, € medir-se consigo mesmo sem cessar.

2.8 Cuidado de si e vida

A nocdo de cuidado de si passou por grandes mudancas até chegar ao seu apogeu nos
dois primeiros séculos da época imperial romana, evidenciando que a mesma nao permaneceu
homogénea em todas as suas manifestacGes na cultura antiga. Essa longa evolucdo foi mais

caracterizada por uma série de lentos deslocamentos do que por rupturas abruptas.

O cuidado de si, inicialmente orientado a uma jovem elite politica, foi se estabelecendo
como uma exigéncia incondicional e como um principio geral da existéncia: deve-se cuidar de

si por toda a vida, independente de idade e status social. Primeiro deslocamento.

N&o menos importante nesse percurso € a saida de cena da cidade enquanto lugar
privilegiado no télos da atividade do cuidado de si: passa-se a se ocupar consigo mesmo tendo

como finalidade o si proprio e ndo mais o governo da po6lis. Resultado ou ndo de um declinio

% A enkratéia caracteriza-se por uma forma ativa de dominio de si, de resisténcia e luta frente aos desejos e
prazeres. “Para uma luta dessa natureza, os exercicios sdo necessarios” (FOUCAULT, 1984, p. 68). Portanto, a
&skesis é condicdo de possibilidade da enkratéia.
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da democracia grega e de um estreitamento da liberdade politica, temos aqui o segundo

deslocamento.

Aos poucos, a énfase do cuidado de si sofre outra tor¢do: do combate a ignorancia que
se ignora para um trabalho sobre si que aponta na direcdo dos maus habitos e das
dependéncias: “corre¢ao-liberacdo, bem mais do que formacgéo-saber” (FOUCAULT, 2004a,
p. 116). A dimensdo ética do cuidado de si, ja presente desde o inicio, mas sempre
subordinada, no contexto da paideia grega, a uma questdo pedagdgica, afirma-se de forma
mais radical. O alvo desloca-se da ignorancia da alma para a maneira como se conduz na vida,

ou melhor, para a maneira como se vive. Terceiro e mais importante deslocamento.

As técnicas do cuidado de si se estabelecem como exercicios que aspiravam uma
transformagdo na vida. Escultor de si mesmo, aquele que cuidava de si trabalhava e se
esforcava para dar forma singular a sua prépria vida. O objetivo final dessas técnicas desloca-

se da psykhé para o bios.*

Um questionamento que perpassa toda a Antiguidade é: como viver? N&o existiu
nenhuma escola filosofica na Antiguidade que ndo tenha se norteado por esta pergunta. E
justamente em relacdo a essa questdo etica fundamental que o cuidado de si se inscreve no
registro de uma arte da vida ou técnica da existéncia (tékhne to( biou). Bios e epiméleia

heauto( entrecruzam-se de forma indissociavel na busca pelo bem viver.

Estas (as “artes da existéncia”) devem ser entendidas como praticas racionais e
voluntarias pelas quais 0os homens ndo apenas determinam para si mesmos regras de
conduta, como também buscam transformar-se, modificar-se em seu ser singular, e
fazer de sua vida uma obra que seja portadora de certos valores estéticos e que
corresponda a certos critérios de estilo. (FOUCAULT, 2004b, p. 196-197)

Apesar de esta passagem nos remeter ao conceito foucaultiano de estética da existéncia,

no contexto de uma vida como obra de arte, 0 que nos interessa aqui sublinhar é a dimenséo

% £ interessante perceber que Foucault ja identifica no ambito da prépria obra de Platdo esse deslocamento no
objeto do cuidado de si. No didlogo O primeiro Alcebiades, fica evidente a instauragdo da psykhé como o si do
qual se deve cuidar, correlativo de um modo de conhecimento de si calcado na contemplagdo da alma por si
mesma. J& no didlogo Laques, Foucault, principalmente a partir da analise da introdugdo e do final do diélogo,
levanta a hip6tese de que, para dar conta de si mesmo, é necessério dar conta da maneira como se vive. Nesse
didlogo, no qual Socrates vai discutir com figuras ja proeminentes da Grécia a propdsito da formacéao dos jovens,
o cuidado de si “nos conduz ao hios, & vida, & existéncia e & maneira como se leva essa existéncia. Essa
instauracdo de si mesmo ndo mais como psykhé, mas como bios, ndo mais como alma, mas como vida e modo de
vida”. (FOUCAULT, 2011a, p. 139-140) Entretanto, apesar dessa percepc¢do de Foucault, ndo resta davida de
que é no cinismo que o estabelecimento do bios como objeto final das técnicas de si é radicalizado. “Esse tema
do bios como objeto do cuidado me [parece] ser o0 ponto de partida de toda uma prética e de toda uma atividade
filosofica, de que o cinismo, claro, é exemplo primeiro.” (ibid., p. 112)
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ética desse conceito, a partir de dois aspectos centrais: estilo e obra, ambos correlacionados

diretamente a vida.

Conferir um estilo a vida é manifestar corajosamente a singularidade na carne da
existéncia. Ter estilo proprio é dar uma forma bela & vida, abrindo caminho para uma vida
boa. Fica evidente, neste ponto, o entrelagamento entre os dominios ético e estético,

caracteristico da cultura grega, onde o belo e 0 bom séo intercambiaveis.

O cuidado de si enquanto uma técnica da existéncia ndo sé abria a possibilidade de um
caminho capaz de conduzir a agdo de um sujeito e de produzir mudancas no seu modo de ser,
mas tomava a sua vida como uma obra em aberto, sempre por se fazer. Mais do que uma obra
de arte, era uma obra que exigia esforco, suor e trabalho duro. Este ponto é enfatizado pelo
filosofo francés Frédéric Gros, quando descreve a situacdo do curso A hermenéutica do

sujeito:

A elaboracdo ética de si é antes 0 seguinte: fazer da propria existéncia, deste
material essencialmente mortal, o lugar de construcéo de uma ordem que se mantém
por sua coeréncia interna. Mas da palavra obra devemos aqui reter mais a dimenséo
artesanal do que “artistica”. (GROS, 2004, p. 644)

Nesse artesanato do bem viver, o que também estava em jogo era fazer da vida ndo so
uma obra, mas uma prova. Prova principalmente no sentido de experiéncia, assim como quem
prova uma comida, visto que é na vida onde fazemos a experiéncia de nés mesmos. Viver

para se experimentar, experimentar-se para se transformar.

2.9 Cuidado de si: transformacéo e verdade

A nocdo de cuidado de si evidencia a filosofia como modo de vida, composta de uma
dimensdo tedrica e outra pratica que sdo insepardveis. Vida pratica em consonancia com
discurso tedrico. Para ser um cético, por exemplo, era necessario ndo s6 conhecer as teorias
céticas, mas, principalmente, viver como um cético.*® Filosofar ndo era s6 conhecer, mas

acima de tudo viver filosoficamente. Na Antiguidade, a virtude (areté) era adquirida por meio

% No campo da filosofia como modo de vida, a filosofia é uma experiéncia de vida capaz de transformar um
sujeito e ndo apenas algo que lemos e sobre o que escrevemos. A filosofia é algo que emana do modo de vida da
pessoa e “o melhor modo de se aprender € ver um fildésofo em agdo.” (NAVIA, 2009, p. 235)
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de uma &skesis, ndo menos indispensavel do que uma mathesis (conhecimento tedrico). Este

aspecto prético ¢ denominado por Foucault de “espiritualidade”.

De acordo com Foucault, se a filosofia for concebida como uma forma de pensamento
que se interroga a respeito do que permite 0 sujeito acessar a verdade, a nogcdo de
espiritualidade deve, entdo, ser entendida como o conjunto de préticas capazes de possibilitar

0 acesso a verdade pelo sujeito.

Durante todo este periodo que chamamos de Antiguidade (...), a questdo filoséfica
do como ter acesso a verdade e a pratica da espiritualidade (as transformacoes
necessarias no ser mesmo do sujeito que permitirdo o acesso a verdade) sdo duas
questdes, dois temas que jamais estiveram separados. (FOUCAULT, 2004a, p. 21)

No ambito da espiritualidade ou, se preferirmos, da filosofia como modo de vida, a
verdade jamais € dada ao sujeito por um simples ato de conhecimento, visto ser fundamental
que esse sujeito se modifique para ter acesso a verdade. Neste sentido, podemos afirmar que o
cuidado de si designa o conjunto das condicdes de espiritualidade, ou melhor, o conjunto das

transformagdes de si necessarias para 0 acesso a verdade.

Para Foucault, historicamente existiram trés formas de acesso a verdade: i) uma ética e
estética, relacionada a “espiritualidade” e ao cuidado de si; ii) uma religiosa, que deriva do
cuidado de si e que se inicia com o cristianismo e, apesar de ainda apregoar uma
transformacéo para se ter acesso a verdade, aponta para um modo de vida que implica em uma
renuncia a si mesmo em nome de Deus; e iii) uma cognitiva, que determina o0 acesso a

verdade unica e exclusivamente mediante procedimentos mentais.

O que gostariamos de enfatizar € que, no contexto do cuidado de si, existe uma relacédo
direta entre 0 acesso a verdade e a transformacéao subjetiva, ou melhor dizendo, entre verdade
e sujeito. Na Antiguidade, a verdade sempre cobrava um preco existencial, ndo havendo
acesso a verdade sem askesis. Em relacdo a esse ponto, o cuidado de si pode ser considerado
como um “conjunto de experiéncias modificadoras do sujeito para ter acesso a verdade com a

finalidade de transformar o ser mesmo do sujeito.” (PORTOCARRERO, 2006, p. 194-195)

O acesso a verdade ndo é puramente légico, estando fundamentalmente ligado a
mudanca permanente do sujeito. Como processo que dura a vida toda, a nocdo de cuidado de
si diz respeito a uma forma de ser ou a um modo de vida que deve estar em constante

transformacéo para se ter acesso a verdade.
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No ambito do cristianismo, 0 acesso a verdade é efetuado através de Deus e nédo
através da transformacdo da prépria subjetividade. J&, a partir da modernidade, 0 acesso a
verdade se d& uUnica e exclusivamente através do conhecimento, marcando justamente a

prevaléncia do conhece-te a ti mesmo sobre a nocéo de cuidado de si no &mbito da filosofia.

“Desde que, em func¢do da necessidade de ter acesso a verdade, o ser do sujeito ndo
esteja posto em questdo, creio que entramos numa outra era da historia das relagdes entre
subjetividade e verdade.” (FOUCAULT, 2004a, p. 23) A partir, principalmente, da
modernidade, o que se percebe é um afastamento quase definitivo entre teoria e prética
filosofica, ou seja, entre a filosofia e vida. E justamente a radicalizacio dessa separagio que

faz nascer o sujeito do conhecimento, esse sujeito imdvel diante das verdades da vida.

2.10 Cuidado de si e parresia (parresia)

Né&o e possivel abordarmos a nocéo de cuidado de si, principalmente no que diz respeito
a relacdo entre sujeito e verdade na Antiguidade, sem nos debrugarmos minimamente sobre a
nocdo de parresia. Apesar da importancia concedida por Foucault a essa nogdo em sua obra
tardia, no escopo deste trabalho ndo a tomaremos como central, utilizando-a apenas como
parte do nosso caminho de tentar apresentar as relacdes entre verdade e modo de vida na
Antiguidade.

Etimologicamente, parresia é dizer tudo, no sentido de dizer a verdade sem nada
esconder. Caracterizada pela fala franca e pela liberdade da palavra, a parresia € um modo de
veridiccdo no qual o dizer verdadeiro coloca em risco a propria vida do parresiasta. EXiste,
portanto, um vinculo entre parresia e coragem, sendo a parresia a “coragem da verdade
naquele que fala e assume o risco de dizer.” (FOUCAULT, 20114, p. 13).

Apesar de ser, primeiramente, uma noc¢ao politica, caracterizada pela coragem de dizer a
verdade diante do tirano, é no campo da ética que a mesma floresce e toma corpo. E nesse
campo, onde a verdade que se diz se relaciona a maneira como se vive, que Socrates coloca-se
como o parresiasta por exceléncia. Sécrates de fato teve a coragem de arriscar sua vida ao

dizer a verdade tanto no jogo da interrogacdo irbnica quanto frente ao tribunal.

Essa maneira de dizer a verdade ndo pertence nem a eristica (arte de discutir) nem a
pedagogia (arte de ensinar) nem a retdrica (arte de persuadir) nem, tampouco, a uma arte da

demonstracdo. Ndo tem a ver com a estrutura interna do discurso nem com os efeitos desse
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discurso naquele que o escuta, mas, sim, com os efeitos do lado de quem fala, ou seja: “do
lado do risco que o dizer-a-verdade abre para o proprio interlocutor.” (FOUCAULT, 2010a, p.
55)

Diferentemente de outros modos de veridicgdo, tais como: a profecia, a sabedoria e o
ensino, que falavam a verdade do destino, da physis e da tékhne, a parresia traz para o
primeiro plano a dimensdo do éthos. O que estava em jogo ndo era nem uma verdade revelada
nem uma verdade da tradicdo, menos uma verdade das ideias, mas, sim, uma verdade
autenticada pelo préprio modo de vida de quem a enunciava. N&o se tratava apenas de dizer a
verdade, era necessario viver de acordo com o que se dizia. A prova da verdade residia na

prépria vida do parresiasta.

A harmonia entre 16gos e bios era uma marca essencial da parresia, sendo nesse sentido
que a mesma se articulava com o modo de vida. “O modo de vida aparece como o correlativo
essencial, fundamental, da préatica do dizer-a-verdade. Dizer a verdade na ordem do cuidado
dos homens ¢ questionar o modo de vida deles.” (FOUCAULT, 2011a, p. 130)

Inscrita no ambito do cuidado de si, mais do que questionar a vida dos homens, a
parresia colocava-se como uma técnica de si marcada pela coragem da palavra consigo
mesmo, indicando claramente a presenca de um exercicio de franqueza de si para consigo
mesmo (&skesis). “A askesis é o que permite que o dizer-verdadeiro que o sujeito endereca
também a si mesmo constitua-se como maneira de ser do sujeito. A askesis faz do dizer-
verdadeiro um modo de ser do sujeito” (FOUCAULT, 2004a, p. 395) Com relacdo a esse
ponto, podemos afirmar que o0s exercicios ascéticos sdo, neles mesmos, afirmacgdes francas
frente a sociedade e, principalmente, a si mesmo. Estamos diante da articulacdo entre askesis,

verdade e modo de vida. Mas, isso € s6 0 comeco.

2.11 Askesis e Eros: movimentos rumo a verdade

Em seu curso A hermenéutica do sujeito, Foucault indica, em uma longa passagem,
que askesis e Eros, na esfera das préaticas de cuidado de si, estdo diretamente relacionados a

transformacéo do sujeito para o acesso a verdade.
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A verdade s6 é dada a um preco que pde em jogo o ser mesmo do sujeito. (...) Acho
que esta é a formula mais simples porém mais fundamental para definir a
espiritualidade. 1sso acarreta, como consequéncia, que deste ponto de vista ndo pode
haver verdade sem uma conversdo ou sem uma transformacdo do sujeito. (...)
Digamos muito grosseiramente (...) que esta conversdo pode ser feita sob a forma de
um movimento que arranca 0 sujeito de seu status e de sua condicdo atual (...
Chamamos este movimento, também muito convencionalmente, em qualquer que seja
o0 seu sentido, de movimento de Eros (amor). Além desta, outra grande forma pela
qual o sujeito pode e deve transformar-se para ter acesso a verdade é um trabalho.
Trabalho de si para consigo, elaboracdo de si para consigo em que se é o proprio
responsavel por um longo labor que é o da ascese (askesis). Eros e askesis sdo, creio,
as duas grandes formas com que, na espiritualidade ocidental, concebemos as
modalidades segundo as quais o sujeito deve ser transformado para, finalmente,
tornar-se sujeito capaz de verdade. (ibid., p. 20, grifo nosso)

Askesis e Eros sdo as duas formas de movimento, ou melhor, as duas forcas motoras
que possibilitam a transformacao subjetiva e a consequente constituicdo de novos modos de
vida, que tornam o sujeito capaz de verdade. Portanto, podemos afirmar que o cuidado de si é
composto por um conjunto de praticas asceticas e erdticas ou, em outras palavras, que o
cuidado de si € um trabalho erotico de si para consigo mesmo que visa a transformacéo da

propria maneira de viver.

E nesse mesmo sentido que o cuidado de si pode ser caracterizado como uma
“elaboracdo de si atraves de si, uma apaixonada transformacdo, uma modificacdo lenta e
dificil, mediante o cuidado continuo com a verdade.” (FOUCAULT apud ORTEGA, 1999, p.

59, grifo nosso)

Na tentativa de articularmos a psicanalise com o cuidado de si, tomaremos askesis e
Eros como nogdes-chave da tradicdo do cuidado de si. Logo, torna-se necessario
apresentarmos, a seguir, um recorte mais detalhado destas no¢des no contexto geral da

filosofia como modo de vida e, particularmente, no contexto das praticas do cuidado de si.

2.12 Askesis

O termo grego askesis originalmente refere-se ao vocabulario do atletismo e significa:

exercicio, pratica, treino, disciplina®’. No contexto de uma filosofia como modo de vida, esse

" Durante toda a década de 1970, no contexto de sua genealogia do poder, Foucault trabalhou a nogio de
disciplina como uma técnica de individualizacdo do poder. Entretanto, quando se lanca na Antiguidade greco-
romana e inaugura o “si” como um novo eixo tedrico, a nog¢do de disciplina, enquanto askesis, ganha uma leitura
positiva.
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termo indica um trabalho perene de si para consigo mesmo, que se da pela pratica de uma

série de exercicios existenciais.

Na cultura de si, esses exercicios tém por finalidade a constituicdo de novos modos de
vida, mais livres frente aos aphrodisia® e mais preparados frente aos acontecimentos da vida.
Assim como 0s atletas que repetem exaustivamente em seus treinos aquilo que executam nas
competicdes, 0s exercicios existenciais sdo concebidos como a propria prética daquilo para o
que se quer preparar. E uma repeticio antecipadora e transformadora exercitada pelo atleta de

Si mesmo.

Entretanto, os movimentos executados ndo sdo apenas fisicos, mas movimentos de
concentracdo, expansao e desprendimento de si, que visam a um autolapidamento a partir de
um esforco que se dobra sobre si mesmo. A askesis exige, por conseguinte, um esfor¢o no
qual o sujeito mobiliza suas forgas, com vigor e coragem, na intencdo de transformar sua

existéncia.

Durante a Antiguidade, vérias escolas filosoficas dedicaram-se a pratica desses
exercicios, dos quais se pode destacar: o exame de consciéncia, a escrita de si, a
correspondéncia, a meditacdo, os procedimentos de provacdo (como, por exemplo, o jejum e a
abstinéncia sexual) e os procedimentos de resisténcia (como, por exemplo, andar descal¢o na
areia escaldante e abracar estatuas de gelo durante o inverno). Existiam, portanto, dois tipos
de exercicio: o meletan, que significava exercitar-se em pensamento e pelo pensamento; e o

gymnazéin, que significava exercitar-se em uma situacao real.

Nesse periodo, esses exercicios, que compunham o conjunto das técnicas de si, eram
praticas relacionadas ao cuidado com os atos e ndo com a preocupacao com algum tipo de
interioridade. Por exemplo: a técnica do exame da consciéncia, que visava a um dominio

sobre as representacGes mentais, ndo tentava descobrir a origem profunda ou o sentido oculto

% Os gregos dispunham de uma série de palavras para designar uma miriade de atos e gestos que estamos
acostumados a chamar de “sexuais”. Foucault salienta a dificuldade de encontrar nos gregos uma nogéo que seja
capaz de agrupar ao redor de si uma série fendmenos, tais como: comportamento, sensacdes, paixdes, imagens e
desejos. Neste cendrio, Foucault utiliza o termo aphrodisia, para o qual a nossa nogéo de sexualidade representa
uma tradugdo bastante inadequada, como capaz de aglutinar em torno de seu significado os atos, os gestos e 0s
contatos, que proporcionam certa forma de prazer. Pode-se, entdo, afirmar que os aphrodisia sdo, a0 mesmo
tempo, o prazer, o desejo e 0 ato. A seguinte passagem ressalta esse ponto de forma muito elogiente e precisa:
“O que na ordem da conduta sexual parece, assim, constituir para 0s gregos objeto de reflexdo moral, néo é,
portanto, exatamente o prdprio ato (visto sob as suas diferentes modalidades), nem o desejo (considerado
segundo a sua origem ou dire¢do), nem mesmo o prazer (avaliado segundo os diferentes objetos ou praticas que
podem provoca-lo); é sobretudo a dindmica que une os trés de maneira circular (o desejo que leva ao ato, o ato
que ¢ ligado ao prazer e o prazer que suscita o desejo).” (FOUCAULT, 1984, p. 42)
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de uma ideia, mas, sim, entender as implicacfes da relacdo entre aquilo que esta representado
e 0 si mesmo nas atitudes de um individuo. A énfase estava sempre na atitude e ndo nas

intencdes.

De acordo com Foucault, existem diferencas marcantes entre a askesis (ascese antiga) e
a ascese cristd. A askesis, que ndo prescrevia nenhuma forma determinada, universal e correta
para lidar consigo mesmo, ndo estava orientada para a rendncia de si, mas a constituicdo de si
mesmo; nao estava regulada pelos sacrificios, mas pelo dotar-se de algo que néo se tem; e ndo

pretendia ligar o individuo a lei, mas o individuo a verdade.

A askesis, também marcada pela austeridade e pelo rigor, assim como a ascese cristd,
queria munir o sujeito de uma armadura (paraskeué¢) que O preparasse para encarar 0S
acontecimentos da vida. Ressaltando que austeridade ndo implicava em renuncia, 0 que estava
em jogo na askesis era buscar uma outra resposta existencial diante das dificuldades que se

enfrentava na vida. Logo, a askesis nem reduzia nem restringia, mas equipava o sujeito.

Porém, para fazer frente ao futuro incerto e manter o dominio diante dos acontecimentos
da vida, era necessario estar equipado de “discursos” (16gos), entendidos como discursos
verdadeiros. Esses seriam as armas que permitiriam enfrentar o combate permanente da

existéncia.

Com relacdo a esse ponto, pelo menos duas questdes se colocam durante a Antiguidade.
A primeira diz respeito a garantia da existéncia nos individuos desses discursos verdadeiros,
para que se possa té-los a méo e recorrer a eles sempre que for preciso. Varias metaforas
foram utilizadas para exemplificar essa questdo, comparando esses discursos a um remedio de
que se deve tomar para evitar os sofrimentos da existéncia; aos amigos que socorrem em
momentos de dificuldades; ou a uma voz interior que se faz ouvir quando os apetites e
paixdes comecam a se agitar. A segunda compreende as técnicas para apreensdo e
manutencdo desses discursos, das quais se pode destacar a importancia da memoria, da escuta,

da escrita de si e do exame de si proprio.

Conforme podemos perceber, existia na Antiguidade todo um conjunto de técnicas com
0 objetivo de vincular a verdade ao sujeito. Porém, ndo se tratava de descobrir a verdade
Gltima do sujeito, nem de fazer da alma o forum privilegiado da verdade. Também ndo existia,
nesse momento, qualquer intencdo de se delimitar uma esséncia ou uma origem desse sujeito
ou dessa verdade. Segundo acentuou Foucault: “trata-se, ao contrario, de armar o sujeito de

uma verdade que ndo conhecia e que ndo residia nele; trata-se de fazer dessa verdade
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aprendida, memorizada, progressivamente aplicada, um quase sujeito que reina soberano em
nds mesmos” (FOUCAULT, 1997, p. 130).

Gostariamos de chamar a atencdo para uma categoria diferente de &skesis cujo eixo
principal ndo se restringia mais apenas a escuta e a recep¢do do discurso verdadeiro, mas se
ampliava para a préatica desses discursos verdadeiros, ou melhor, para sua ativacdo na propria
acao do sujeito. “Este outro estado da ascese deve transformar o discurso verdadeiro, a
verdade em éthos.” (FOUCAULT, 2004a, p. 504) Para evitar confusdes com os termos
“ascetismo”, que costuma apontar para a renincia € a mortificagdo, ou “ascese”, que ¢ geral

demais, Foucault prefere chamar esta outra categoria de askesis de “ascética”.

Essa ascética dizia respeito a subjetivacdo do discurso verdadeiro ou, em outras
palavras, ao processo de incorporacdo desses discursos verdadeiros e de transformacdo do
l6gos em éthos. E a encarnagdo da verdade, ndo enquanto conhecimento verdadeiro, mas

como direcionamento da agdo reta. E a verdade em ato.*

O que estava em jogo era muito mais a liberdade do sujeito, do que o0 seu
aprisionamento em uma camisa de forca da verdade. Portanto, é preciso pensar aqui uma
relacdo entre sujeito e verdade, ndo no sentido de uma sujeicdo frente a verdade, mas no

sentido de um sujeito ativo capaz de se tornar sujeito de sua prépria verdade:

Parece-me na ascese pagd, na ascese filosofica, na ascese da préatica de si da época
que lhes falo, trata-se de encontrar a si mesmo como fim e objeto de uma técnica de
vida, de uma arte de viver. Trata-se de encontrar a si mesmo em um movimento cujo
momento essencial ndo é a objetivacdo de si em um discurso verdadeiro, mas a
subjetivacdo de um discurso verdadeiro em uma pratica e em um exercicio de si
sobre si. (ibid., p. 401)

Tudo isso se passa dentro do quadro de uma arte da vida ou técnica da existéncia
(tékhne toQ biou). Fazer da prépria vida o objeto de uma tekhné ndo implicava em uma vida
regrada ou obediente, visto que a tekhné em questdo ndo obedecia a uma regra, mas a uma
forma. Logo, colocar a si mesmo como fim e objeto de uma técnica da existéncia era conferir

uma forma particular, ou melhor, um estilo a prépria vida.

Embora muitos textos facam alusdo a &skesis, ndo existia na Antiguidade nenhum
tratado sistematico que codificasse uma teoria e uma técnica das praticas ascéticas. Foucault

deixa evidente que essas praticas eram independentes de uma legislacdo moral ou de qualquer

% Essa ascética, ou melhor, essa ligacdo visceral entre verdade e acdo, é uma das marcas mais importantes do
cinismo, a ponto de a vida cinica confundir-se com um exercicio permanente.
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tipo de codificagdo. Uma vida ascética ndo era nem uma vida regrada e nem uma vida

codificada:

O que caracteriza a ascese (askesis) no mundo grego, helenistico e romano,
quaisquer que sejam, alias, os efeitos de austeridade, de rendncia, de interdigdo, de
prescricdo detalhada e austera que esta askesis possa induzir: ela ndo é e jamais sera
fundamentalmente o efeito de uma obediéncia a lei. Ndo é por referéncia a uma
instancia como a da lei que a askesis se estabelece e desenvolve suas técnicas. A
askesis € na realidade uma préatica da verdade. A ascese ndo é uma maneira de
submeter o sujeito a lei: € uma maneira de ligar o sujeito a verdade. (ibid., p. 383)

No contexto dessa ascética existia uma livre escolha dos exercicios, no momento em
que se julgassem necessarios, ndo existindo qualquer tipo de coercdo ou de relacdo de
obediéncia seja a um mestre, seja a uma escritura. A liberdade era a condic¢ao de possibilidade
da askesis, que poderiamos entender como o0 conjunto de exercicios por meio dos quais 0

sujeito pode tornar-se seu préprio mestre.

Foucault tem a coragem, ao tentar repensar e reposicionar, no final da sua vida, a préatica
filosofica, de dizer que a dimens&o central da filosofia é a askesis: “A filosofia como ascese,
isto €, como constitui¢cdo do sujeito por si mesmo.” (FOUCAULT, 2010a, p. 321) A filosofia
como uma especie de exercicio de vida ndo visa a instruir ou a ensinar, mas a inquietar e a

transformar os modos de vida.

2.13 O cinismo: askesis e verdade

b

“Todo século precisa da figura de um Didgenes.’
d"Alembert

O cinismo pode ser considerado como uma das ramificacdes mais originais da tradi¢do
socratica na Antiguidade. Cinico quer dizer, literalmente, “a maneira de um cao”. O filosofo
Antistenes, que estudou com o sofista Gorgias e depois com Socrates, € considerado o
precursor do cinismo. Entretanto, foi Didgenes de Sinope o cinico paradigmatico da
Antiguidade, do qual s6 restou um conjunto de anedotas e a biografia escrita por Didgenes

Laércio.

Didgenes de Sinope, o “Socrates ensandecido”, masturbava-se e fazia suas

necessidades em publico, perambulava pela p6lis com um lampido a procura de um homem,



102

falsificava moedas, depenava galinhas para denunciar o homem de Platdo (bipede implume) e
escarrava na cara de seus inimigos. Por tras das anedotas, que enfatizam o bizarro e o abjeto, é
possivel perceber um Didgenes que fazia da sua forma de vida (bios) o lugar privilegiado da

pratica filosofica.

Na quase auséncia de doutrina, 0 comportamento escandaloso de Didgenes tinha um
teor filos6fico. Nesse contexto, no qual o gesto era filosofia, podemos considerar o cinismo
muito mais uma pratica, ou melhor, uma préatica de um modo de vida, do que uma escola

filosofica. Estamos no éapice da filosofia como modo de vida.

Caracterizado mais pela acdo e menos pela doutrina, os cinicos exemplificavam suas
ideias por meio de atos concretos. Foi no terreno da prética e ndo da teoria que eles se
movimentaram, rompendo com o intelectualismo platénico e privilegiando a experiéncia
existencial. Imanéncia em vez de transcendéncia. Nesse sentido, podemos considerar o
cinismo como uma espécie de antiplatonismo, inaugurado por Antistenes e radicalizado por

Diogenes.

“Nao vejo a cavalidade de Platdao”, alfinetava Antistenes, “vejo apenas um cavalo”.
“Nao vejo a humanidade, s6 vejo um homem”, completava o precursor dos cinicos. Para um
cinico, em seu antiplatonismo extremado, sé existe o caso particular e, portanto, so existe a
verdade singular de cada um. “Nominalismo absoluto: s6 existem individuos.” (COMTE-
SPONVILLE, 2008, p. 49) Essa filosofia do objeto singular rompe com qualquer pretenséo de

uma metafisica universal.

Seguindo os passos de Sdcrates e ndo de Platdo, os cinicos adotaram uma postura
filosofica eminentemente ética. N&o fundaram uma escola e muito menos deixaram escrita
qualquer teoria. A filosofia cinica transmitia-se pelo exemplo de seu modo de vida.

Exemplaridade sim, escolastica ndo. Uma pedagogia, ndo do discurso, mas do exemplo.

Para os cinicos: “o unico objeto da filosofia ¢ a existéncia humana e qualquer outro
objeto sé poderia ser uma fonte de distracdo e uma maneira va de satisfazer o mérbido senso
de curiosidade que aflige o ser humano.” (NAVIA, 2009, p. 159) Tudo o que transcendesse a
existéncia ndo teria qualquer sentido para um cinico. Didgenes fazia do escandalo e da falta
de pudor desavergonhada (anaideia) uma forma de chocar o homem comum e de o tirar de
uma atitude complacente com a vida, ressaltando a preocupacdo fundamental do cinismo com

a vida humana.
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Esse foco na existéncia estava ancorado na importancia que os cinicos davam em viver
bem para ser feliz. “Para alcancar a felicidade, Didgenes e seus sucessores insistiam na
importancia de atos em vez de palavras. (...) Bem-viver em vez de bem falar.” (GOULET-
CAZE, 2007, p. 36)

Para os cinicos, existiam dois caminhos para se alcancar o bem viver: um longo,
relativamente facil e sem esforco: o caminho do discurso (16gos), e um caminho breve, dificil
e arduo: o caminho do exercicio (&skesis). Para os cinicos, o exercicio era muito mais eficaz
que o discurso. Esforco e trabalho de si sobre si estavam no &mago do cinismo, ndo custando
lembrar que Héracles (em latim: Hércules), imortalizado pela facanha de seus doze trabalhos,

era o herdi cinico por exceléncia.

Diogenes andava quase nu com seu manto esfarrapado; morava em um tonel,
alimentava-se apenas de tremocos, lentilha e agua; rolava sobre a areia quente no verdo e
caminhava descalgo no inverno. Estamos diante de um mestre da askesis, de um atleta
submetendo-se ao mais severo treinamento, pois, para ele, “ndo se consegue nada na vida sem
exercicio e que este é capaz de sobrepujar todos os obstaculos” (DIOGENES LAERCIO apud
NAVIA, 2009, p. 264)

Treinava-se para fortalecer a vontade e a capacidade de resisténcia com o objetivo de
enfrentar os adversarios existenciais e os infortunios da vida. A ascese cinica preparava para a
guerra contra “uma horda de monstros antinaturais que escravizam o ser humano: glutonaria,
luxaria, inveja, raiva, preguica e outros vicios.” (NAVIA, 2009, p. 174). Exercitava-se para
ndo se tornar escravo e é neste sentido que a meta da ascese cinica era alcancar a liberdade, a
autonomia (colocar a si mesmo o némos) e a autossuficiéncia (autarkeia) frente as paixoes e

ao mundo. Os cinicos buscavam o bem viver por meio da askesis e da liberdade.

Vérias historias entre Didgenes e Alexandre, o Grande, que chegou a afirmar que, se
ndo fosse Alexandre, queria ser Diogenes, ilustram bem essa meta filosdfica dos cinicos. Em
uma ocasido, ao ser chamado por Alexandre para uma audiéncia, Didgenes disparou
ironicamente: “E poderoso demais para precisares de mim, e eu, autossuficiente demais pra
precisar de ti.” (ibid., p. 176) Outro relato conta que, certa vez, Alexandre foi visitar
Diogenes, que estava deitado ao sol, e a este perguntou: “Pede-me o que queres”, ao passo

que Didgenes apenas respondeu: “Tira tua sombra de mim”.

O senhor de si ndo precisava de nada do senhor do mundo, bastando-lhe a luz do sol, ou

seja, a natureza. O mundo artificial dos costumes e das convencgdes escravizava e sobrepujava
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o mais precioso dos bens humanos: a liberdade. Didgenes “dizia que seu modo de vida era o
mesmo que o de Héracles, que preferia a liberdade a tudo mais.“ (DIOGENES LAERCIO
apud NAVIA, 2009, p. 264) Estamos diante de uma ética do pouco e do simples que liberta e

conduz ao bem viver.

3

Um dos principios mais célebres do cinismo era “viver em conformidade com a
natureza”. Longe de qualquer tipo de primitivismo, tratava-se da explicitacdo do desprezo
cinico pelas convencbes. Uma vida conforme a natureza néo era aquela que imitasse a vida de
uma besta irracional qualquer, pois isto seria contra a propria natureza do homem, que é
justamente caracterizada pela razdo. O que estava em jogo era um retorno a verdadeira

humanidade, sem os adornos ou o verniz das convengoes.

Esse principio estd em total consonancia com uma das estorias mais interessantes que se
conta a respeito de Diogenes e que relata o fato de ele ter sido expulso de sua terra natal por
ter falsificado a moeda local, alterando a efigie da mesma. Uma das versdes dessa estoria diz
que ao visitar o oraculo de Delfos, Didgenes recebeu a permissdo de Apolo para alterar o

valor da moeda (parakharattein to nOmisma).

De inicio, temos aqui uma aproximacéo direta entre Didgenes e Socrates, ja que ambos
receberam missdes do oraculo de Delfos que influenciaram diretamente suas trajetorias
filosoficas. Porém, mais importante até do que a observacdo dessa simetria, é perceber outra
aproximacao que se da nessa estdria entre as palavras: nomisma (moeda) e noémos (lei,
costume, convencdo, o que se opde a physis pelo seu carater artificial). Alterar o valor da
moeda diz respeito também a “descaracterizar os valores e costumes” e “mudar as

convengdes”, combatendo a ctiqueta (pequena ética) e 0 moralismo.

Portanto, com a atitude de parakharattein to ndmisma, Didgenes queria mostrar a maior
importancia da natureza (physis) frente aos costumes, explicitando um dos principios mais
fundamentais do cinismo: “o principio de alterar o ndmisma também é mudar o costume,
romper com ele, quebrar as regras, os habitos, as convengdes e as leis.” (FOUCAULT, 20114,
p. 213) Estamos diante da anomia cinica, marcada pela total desvalorizacdo das leis e das

convencoes.

Assim como a efigie de uma moeda da forma ao metal, os habitos e costumes dao forma
a vida e, portanto, alterar os costumes e habitos que marcam a existéncia de qualquer sujeito
é, fundamentalmente, alterar sua forma de vida. Logo, gostariamos de enfatizar que um dos

principais legados do cinismo é afirmar que a vida aponta sempre para uma vida outra e que
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viver é sempre viver outramente, fazendo da prdpria vida um exercicio constante de
transformacgdo. No cinismo, é imprescindivel a atitude de se transformar e de se ultrapassar,
que “provoca a tensdo ética inacabada entre o estilo de vida presente e a busca de novas
maneiras de viver.” (CANDIOTTO, 2010, p. 163)

No cinismo, o modo de vida e a verdade estdo diretamente ligados. O cinismo como
modo de vida reduz todas as convengdes inlteis e todas as opiniGes supérfluas para que a
verdade possa aparecer. “Em suma, o cinismo faz da vida, da existéncia, do bios (...) uma
manifestacdo da verdade.” (FOUCAULT, 2011a, p. 150) O cinico é, em sua vida, a verdade

em estado manifesto.

A vida cinica como manifestacdo da verdade diz a verdade pelos seus atos e faz de sua
forma de vida um testemunho dessa verdade. Nem altura nem profundidade, mas verdade de
superficie, encarnada na prépria materialidade da vida. No cinismo, a vida deve ser trabalhada
para que a verdade através dela apareca. “A vida como ‘escandalo da verdade’ e ‘forma
visivel da verdade’, como choque e escandalo (skandalon); o estilo, a forma de vida como o
lugar do aparecimento da verdade.” (ORTEGA, 1999, p. 116)

Transformar o0 modo de vida, mediante um trabalho (&skesis) arduo e penoso sobre si,
para que a vida seja a expressdo primeira da verdade de um sujeito. N&o se trata de descobrir
qualquer verdade escondida, de revelar qualquer esséncia verdadeira, mas, antes de tudo, de
produzir a verdade por meio da vida que se leva, com seus atos e comportamentos. “Verdade,
ndo como verdade da esséncia ou da origem que o sujeito deve descobrir em si, mas como

trabalho sobre si, verdade como producéo e éthos.” (ibid., p. 104)

E no cruzamento entre modo de vida e verdade que aparece com toda forca a nogéo de
parresia no cinismo. Para Foucault, o cinismo seria a radicalizacdo da parresia socréatica. O
dizer verdadeiro do parresiasta cinico ndo se diz pelo 16gos. Ndo estamos mais no campo da
harmonia entre um discurso que se enuncia € uma vida gue se vive em conformidade com o0s
principios desse discurso. O cinismo faz “da forma da existéncia uma condi¢do essencial para

o dizer-a-verdade.” (FOUCAULT, 2011a, p. 150).

A parresia cinica ndo é da ordem do dizer, mas do viver. Com seu modo de viver
escandaloso, o cinico tem a coragem de vomitar em praca publica a verdade de si mesmo,
arriscando sua vida, ndo apenas por dizer a verdade, mas por dizé-la através da maneira como

vive. “Em todos os sentidos da palavra francesa, ‘expde-se’ a vida. Quer dizer, mostra-se e
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arisca-se a vida, Arrisca-se mostrando-a, e € por mostra-la que se arrisca. Expde-se sua vida

nao por seus discursos, mas por sua propria vida.” (ibid., p. 206)

Foucault, em sua Gltima aula do curso A coragem da verdade, afirma que, ao estudar o
cinismo, tinha a intencéo de explorar a maneira como a nogéo de cuidado de si se desenvolveu
na e a partir da Antiguidade. Segundo esse autor, é possivel reconhecer duas direcGes distintas
que a epiméleia socratica tomou e que influenciaram diretamente o desenvolvimento do

préprio pensamento ocidental.

De um lado, Foucault aponta para uma modalidade platdnica, onde a constituicdo ética
de si se d& fundamentalmente pela aquisicdo de conhecimentos verdadeiros, com énfase na
doutrina (mathémata) e no “si mesmo” como alma (psykhé), enquanto lugar da verdade.
Nessa modalidade, que estabelece uma separacdo entre alma e corpo, entre mundo verdadeiro
e mundo das aparéncias, o cuidado de si liga-se ao conhecimento de si e a0 acesso de outro
mundo, mediante a contemplagdo da alma pela alma. Estamos no terreno da transcendéncia e

da verticalidade metafisica.

Do outro lado, Foucault chama a atencdo para uma modalidade cinica, que reduz a
importancia da doutrina e da ao cuidado de si a forma privilegiada de askesis. Instauracdo do
“si mesmo” ndo mais como psykhé e, sim, como bios, como modo de vida. Longe da
aquisicdo de proposicdes verdadeiras que equipariam o sujeito para enfrentar a vida, o que
estd em jogo nessa modalidade é a pratica de exercicios que se faz sobre si mesmo com o
objetivo de transformar a propria vida para se alcancar uma vida outra. Estamos no terreno de
uma imanéncia horizontal, onde ndo encontramos mais a metafisica platénica que aponta para

outro mundo, mas, sim, o tema da vida outra.

Ao colocar a questéo das relacbes entre cuidado de si e coragem da verdade, parece
que platonismo e cinismo representam duas grandes formas que se deparam e que
deram lugar cada uma a uma genealogia diferente: de um lado a psykhé, o
conhecimento de si, o trabalho de purificacéo, o acesso ao outro mundo; do outro
lado o bios, a provacdo de si mesmo, a reducdo & animalidade, o combate neste
mundo contra 0 mundo. (ibid., p. 298)

Psykhé versus bios. Transcendéncia versus imanéncia. Verdade vertical versus
verdade de superficie. Outro mundo versus vida outra. Ao apontar, a partir do estudo do
cinismo, essas duas grandes linhas de desenvolvimento do pensamento ocidental, tendo como
ponto de partida a nocdo de cuidado de si, Foucault nos d& uma valiosa pista para

comprovarmos a hipotese deste trabalho.
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2.14 Eros: uma leitura de O banquete de Platao

“Nao ha filosofia que ndo seja amorosa, € 0 amor ndo
pode ser sendo filos6fico”

Huisman

Sem esquecer os dialogos Lisis e Fedro, onde é possivel encontrarmos belas e
importantes passagens sobre Eros, é no texto O banquete que Platdo vai se dedicar
exclusivamente aos diversos aspectos do amor, apresentando varios elogios a Eros. Porém,
sem ignorar a importancia pertinente a cada elogio, vamos nos deter apenas nos discursos de

Sécrates e de Alcebiades.

Logo no inicio do texto, Sdcrates, justamente o pai da célebre frase: “sei que nada sei”,
coloca-se como aquele que nada sabe a ndo ser de amor. “Fago profissdo de nada mais saber a
no ser de Amor.” (PLATAO, 2010, p. 34-35) Socrates como a personificacio do verdadeiro

erastés (amante).

Para proferir seu discurso, Socrates coloca-se como discipulo e langa méo da
personagem Diotima, uma sacerdotisa que Ihe falara a verdade sobre Eros. Em sua fala, a
sacerdotisa diz para Socrates que Eros ndo é nem deus nem mortal, mas um intermediario
entre um e outro. Eros apresenta-se, entao, como “algo entre”, como “entre dois”, elemento de

intermediacao e de ligacdo. A seguinte passagem ilustra bem este ponto:

- Dado isso, perguntei, - O que serd 0 Amor? Um mortal?
- Que ideia!
- O qué, entdo?

- Exactamente o que disse antes: um intermediario entre mortal e imortal. (ibid., p.
70)

Exercendo uma posicdo de daimon intermediario entre 0 humano, lugar das multiplas
aparicoes, e o divino, enquanto condicdo de possibilidade de qualquer aparecimento, Eros é o
“o lugar originério e ndo espacial, o topos atdpico de onde brota todo ente em sua distingdo e

contorno préprios (...) sendo o lugar a partir de onde podem ocorrer distingdo e unidade,
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singularidade e multiplicidade.” (FRANCALANCI, 2005, p. 128) Em outras palavras, Eros ¢

0 movimento primordial rumo ao encontro da totalidade instauradora de tudo o que ha.

No mito*® apresentado pela sacerdotisa, Eros é filho de Poros (recurso, caminho) e
Penia (pobreza), gerado no dia do aniversario de Afrodite (deusa da beleza). Sendo filho de
Penia esté:

Condenado a uma perpétua indigéncia, esta longe do requinte e da beleza que a
maior parte das pessoas nele imagina... Rude, miseravel, descalco e sem morada,
estirado sempre por terra e sem nada que o cubra, é assim que dorme, ao relento, nos
vaos das portas e dos caminhos: a natureza que herdou da sua mde faz dele um
inseparéavel da indigéncia. (PLATAO, 2010, p. 71-72).

Diferente da imagem tradicional de um Eros jovem e belo, é impossivel ndo perceber a
aproximacao entre Eros e diversos aspectos da personalidade e do modo de viver de Socrates
e, principalmente, de Didgenes, o0 Socrates enlouquecido, que vivia em andrajos dentro de um
tonel. A sua indigéncia é uma marca, portanto, de um modo de viver, mais do que de uma
falta constituinte. Lembrando, apenas, que, no caso dos cinicos, a indigéncia era uma marca

fundamental de seu modo de vida filoséfico.

Porém, mesmo sendo filho da pobreza, Eros de forma alguma reduz-se a uma mera
privacdo ou falta*, pois, enquanto filho de Poros, sempre estd construindo os meios e
recursos para suas investidas amorosas. Se Penia aponta para seu carater carente, “Poros, ao
contrario, manifesta 0 nada em uma outra modalidade, a de abundancia: aquele que se
encontra provido de recursos e caminhos nao tem, em ultima instancia, nada de efetivo.”
(FRANCALANCI, 2005, p. 137). E um nada, nesse sentido, prenhe de potencial e cheio de

possibilidades.

0 Muito longe de ser um mero recurso metaférico e alegérico para facilitar o entendimento do que se queria
explicar, o mito é utilizado por Platdo como um recurso para falar daquilo que nédo se apresentava docilmente ao
discurso conceitual. Em vez de adotar uma postura cética, Platdo recorria ao mito quando o discurso l6gico
demonstrativo ndo dava conta da experiéncia que se queria abordar. Neste sentido, o mito € uma fala verdadeira
na qual esta verdade ndo é demonstravel. O mito € uma falsidade, visto que néo corresponde a uma situacdo
concreta, mas que fala a verdade, expressando em imagens aquilo que ndo era representavel.

I A orientacdo que estamos dando para nossa interpretacdo da nocdo de Eros em O banquete esta apontada para
uma direcdo oposta a leitura consagrada de Lacan, em seu Semindrio 8: a transferéncia (1960-1961), na qual o
amor é concebido pela falta e pelo desejo daquilo que se é carente. Separamos duas passagens para ilustrar essa
leitura de Lacan: “Desde o inicio do meu comentario anunciei por diversas vezes, a saber, a fun¢do da falta.”
(LACAN, 1992, p.118) e “Para aquele que experimenta o desejo, € algo que ndo esta a sua disposicao, e que ndo
esta presente, em suma, alguma coisa que ele néo possui, (...), algo de que esta desprovido, é desse tipo de objeto
que ele tem desejo, tanto quanto amor.” (ibid., p. 119) Nessa interpreta¢do lacaniana do Eros socratico-platonico,
0 amor e a falta sdo solidéarios. E certamente em outra direcdo que estamos seguindo, tentando iluminar outros
aspectos fundamentais de Eros.
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Cacador que tece armadilhas, sempre inventivo, 0 que Eros possui sdo as vias e 0S
caminhos para se acercar do que ama. Nesse sentido, Eros ¢ agdo, ¢ um “dirigir-se a”, é um
impulso e um “elemento motor ¢ dinamizador, abre-se para o0 inédito, inventa o novo e

prolonga-se, a si mesmo, numa criagdo original.” (DROZ, 1997, p. 440)

Como foi concebido no dia do nascimento de Afrodite, aquilo que Eros ama e busca é
0 belo. Nesse momento, porém, a sacerdotisa pede para Sdcrates substituir a idéia de belo
pela de bom*, afirmando, entdo, que Eros é todo o desejo do que é bom e de ser feliz. Com
isso, ela amplia e alarga uma visdo especifica de Eros enquanto algo restrito ao jogo amoroso
entre amantes e amados, colocando-o como uma forga original que precede toda a acdo

humana.

Porém, o alvo do amor néo é de fato o belo, mas a parturicdo, a geracdo do belo, com
vistas a imortalidade. E esta parturicdo ndo ocorre pela preservacdo de um ser sempre 0
mesmo, mas por um ser sempre outro, atraves de um movimento de se tornar sempre novo.
“Na mesma ordem das ideias, também aqui a natureza mortal procura, consoante as suas
possibilidades, perpetuar-se e ser imortal. Mas essa possibilidade so Ihe é dada mediante este
processo, 0 da geracdo, repondo continuamente um novo ser distinto na vez do antigo.”
(PLATAO, 2010, p. 77-78)

Jogando nosso foco para esse elemento de parturicdo que caracteriza Eros, nédo
podemos ignorar a aproximacao entre este e a maiéutica socratica, que tinha como objetivo
gue os seus interlocutores parissem suas proprias verdades. Arriscamo-nos a afirmar que essa

maiéutica € erdtica, sendo Eros a forca de geracao da verdade de si.

Na ultima parte de seu discurso, Diotima afirma que Eros é quem constroi o0 caminho
na direcdo da experiéncia do belo em si. Através do amor aos belos corpos é possivel passar
ao amor pelos belos oficios e, assim, para as belas ciéncias até se alcancar o belo em si. A

seguinte passagem ilustra bem este percurso erotico rumo ao belo em si:

E aqui tens o recto caminho pelo qual se chega ou se é conduzido por outrem aos
mistérios do amor: partindo da beleza sensivel em direc¢do a esse Belo, é sempre
ascender, como que por degraus, de beleza de um Unico corpo & de dois, da beleza
de dois & de todos os corpos, dos corpos belos as belas ocupacgdes e destas, a beleza
dos conhecimentos até que a partir destes alcance esse tal conhecimento, que nédo €
sendo o do Belo em si e fique a conhecer, ao chegar ao termo, a realidade do Belo.
(ibid., p. 83-84)

%2 Mais uma vez estamos diante do entrelacamento entre os dominios ético e estético, caracteristico da cultura
grega, onde o belo e 0 bom se confundem.
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O que nos interessa nesta passagem € a caracterizacdo que Diotima faz de uma
ascese™® erética, que conduz o amante da beleza dos belos corpos & contemplagéo do belo em
si mesmo. Esta ascese erdtica é um exercicio, um trabalho, uma escada que exige esforco e

luta, um caminho rumo a verdade.

Sera incompleto, pois, acreditar num puro idealismo platénico; o amor ao objecto
ideal, quer se chame Bem, quer se chame Belo, ou simplesmente eidos, supGe
igualmente um jogo de forgas reais, uma tensao que reparte 0 homem entre o que é e
0 que pretende ser. (AZEVEDO, 2010, p. 10)

Estamos diante do entrelacamento entre Eros e askesis, no qual Eros pode ser encarado
como o impeto, a forca motora de uma ascese que transforma o sujeito ao construir o percurso
até a verdade do “em si”. Apesar de toda essa verticalidade, estamos diante de uma ascese
erdtica, marca fundamental da askesis antiga. E, mais do que isso, longe de qualquer leitura
idealista de Platdo, é possivel perceber um Eros materializado em um jogo de forcas que

inquieta e transforma o modo de ser.

Até que entra Alcebiades totalmente bébado, subvertendo todas as ordens. E a irrupcéo
da paixao, de Dionisio, de Eros encarnado. Ele diz que, em vez de fazer um elogio a Eros, vai
fazer um elogio a Sdcrates, pedindo que 0 mesmo o interrompa se ele ndo se ativer a verdade.
Socrates cala-se e assim se mantém durante toda a fala de Alcebiades. N&o resta divida,
Socrates é Eros e ndo estamos mais no campo do dialogo elogioso sobre o amor e, sim, do ato

amoroso escancarado. Alcebiades faz o amor acontecer em ato.

Primeiramente, ele compara Socrates a um Sileno, personagem sempre associado ao
culto a Dionisio, que toca a flauta do 16gos para sacudir os jovens atenienses. “Sempre que o
ouco, 0 coracdo bate-me com mais forca, (...) as lagrimas caem-me sob efeito de suas
palavras.” (PLATAO, 2010, p. 90) Ainda que Socrates ndo seja um flautista, o resultado é o

mesmo: encantamento.

Nesse ponto, Alcebiades, personagem do didlogo paradigmatico sobre o surgimento da
noc¢do de cuidado de si na filosofia, afirma que Socrates “obriga-me a reconhecer como,
apesar das minhas imperfeicdes, esqueco 0 que devo a mim mesmo para me ocupar dos

assuntos de Atenas.” (idem)

*3 Como nos lembra a filésofa brasileira Carla Francalanci: “Apesar de dificil, esse encaminhamento, essa ascese
¢ facultada a todos, pois seu principio reside, justamente, nisso que nos faz ser homens: o amor.”

(FRANCALANCI, 2005, p. 161)
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Portanto, podemos afirmar que a nocdo de cuidado de si surge na filosofia sobre o
terreno da erotica. No amor que Sdcrates tem pelo seu discipulo, ele encontra a possibilidade
de cuidar do cuidado que o discipulo tem de si mesmo. O cuidado de si emerge no contexto de

uma relagdo amorosa.**

Em seguida, ele entdo narra todas as tentativas de seduzir Socrates. Porém, “ndo havia
ninguém que resistisse como ele.” (ibid., p. 95) Sdcrates, senhor do dominio de si, resiste a
embriaguez, ao frio e a seducdo dos belos jovens. E, ao resistir a Alcebiades, Socrates provoca
a torcdo na condigdo de Alcebiades: de erémenos (amado) & erastés (amante)®. “De resto,
ndo fui o Unico que ele tratou desta maneira (...): fazer-se passar por amante para assumir na

realidade o papel... do amado!” (ibid., p. 98)

O mestre, pelo dominio que exerce sobre si, modifica o sentido do jogo erético grego e
passa a ocupar o lugar de amado. Os belos jovens sdo desalojados do conforto da passividade
e correm ativamente atras do velho feio, de corpo sem graca, que ndo correspondendo as
investidas amorosas, obriga seus discipulos amantes a amarem em outras diregdes. N&o € a
toa que, bem no final do dialogo, Socrates indica que o amor que Alcebiades dirige para ele

na verdade é para Agatdo.*

Mesmo provocando essa tor¢do, isso ndo quer dizer que Socrates € sem amor nem
desejo. Muito pelo contrario, ele sé consegue manter-se na posicao de amado, ou melhor, de
amado que ndo corresponde, pois é capaz de resistir a seducdo. Nao se trata de um vazio de
amor, mas de forca e resisténcia. Outra relacdo entre Eros e askesis: “No jogo amoroso onde
se enfrentam diversas dominacdes (...), SOcrates introduz um outro tipo de dominacdo: a que é
exercida pelo mestre de verdade e para qual ele é qualificado pela soberania que exerce sobre
si.” (FOUCAULT, 1984, p. 211-212)

** Vale lembrar que a erdtica e o cuidado de si se entrelagavam na Antiguidade, mas, pouco a pouco, a erética foi
se desconectando das praticas de cuidado de si, “fazendo cair a erdtica para o lado de uma préatica singular,
duvidosa, inquietante, talvez até condenavel.” (FOUCAULT, 2004a, p. 75)

** Concordamos com Lacan nessa questdo: “E igualmente o que me autoriza a fixar diante de vocés a orientagdo
que esta em quest&o, encaminhando-os rumo & formula, & metéafora, a substituicio, do érastés pelo éroménos. E
essa metafora que gera a significagdo do amor.” (LACAN, 1992, p. 59)

*® Com relagiio a esse ponto, Lacan afirma: “Este fato notavel, Socrates nio deixa escapar em sua resposta a
Alcebiades, quando, depois daquela extraordindria confissdo, aquela confissdo publica, aquela tirada que esta
entre a declaracdo de amor e quase, poderiamos dizer a difamacéo de Socrates, este lhe responde: Néo foi para
mim que vocé falou, mas para Agat&o.” (ibid., p. 140)
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2.15 Eros e verdade: uma breve andlise foucaultiana

Ao analisar a erdtica na cultura grega enquanto arte do amor, principalmente no que
diz respeito ao amor pelos rapazes, Foucault tenta marcar a diferenca entre a erética socratico-
platbnica e a erotica tradicional grega. A primeira ndo aponta mais para saber sobre as
condi¢des e as regras do jogo amoroso e, sim, para uma questdo mais fundamental: o que é o
amor em seu ser? Nao é mais uma questdo de deontologia, mas de ontologia da atividade

erética. Para além de uma anélise das condutas amorosas, trata-se de saber o que é amar.

E nesse sentido que, no discurso de Sécrates em O banquete, Diotima reprova todos os
elogios anteriores que haviam se dedicado apenas a buscar do lado do objeto amado a verdade
sobre o amor, tendo em vista que Eros “somente saberia dizer a sua propria verdade se o
perguntasse o que ele é e ndo quem ele ama.” (FOUCAULT, 1984, p. 207) Trata-se de uma
inflexdo do objeto de amor para aquele que ama, da passividade para a atividade erotica.

Justamente como efeito dessa torcdo é que Socrates, ao investigar a natureza de Eros,
depara-se tanto com sua posi¢do de intermediario e de “entre dois” quanto com sua
caracteristica de elemento motor e de forca de parturicdo. Filho da indigéncia com o engenho,
a atividade de Eros é construir caminhos que fazem do corpo do objeto amado uma ponte
rumo a verdade. Ndo estamos diante de uma exclusédo do corpo, mas, bem ao contrario, de
uma assun¢do do corpo como um trampolim necessario. A relacdo com os corpos ja é relacédo

com a verdade.

Nesse ponto, Foucault afirma que o Eros socratico-platonico € relacdo com a verdade,
¢ for¢a que conduz a verdade, ¢ “o movimento que arrebata para o verdadeiro” (ibid., p. 210).
Ele chama a atencdo para o fato de que a erética socratico-platénica gira em torno do acesso a
verdade e da transformacdo do sujeito, uma erética que movimenta a subjetividade rumo a

verdade.

A ergtica socratica tal como Platdo a fez parecer (...) ndo visa definir a conduta
conveniente onde se equilibrariam a resisténcia suficientemente longa do amado e o
beneficio suficientemente precioso do amante; ela tenta determinar por qual
movimento préprio, por qual esforco e qual trabalho sobre si mesmo o Eros do
amante poderd resgatar e estabelecer para sempre sua relagdo com o ser verdadeiro.
(ibid., p. 213, grifo nosso)

E preciso destacar a exigéncia do esforco e do trabalho sobre si mesmo no contexto da

erotica socréatico-platénica. A relacdo amorosa exige um combate de muito foélego consigo
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mesmo. “Uma erdtica que gira em torno de uma ascese do sujeito e do acesso comum a
verdade.” (idem) Na ligacdo entre Eros e verdade, 0 que nos interessa € a emergéncia da
askesis, enquanto argamassa que pavimenta esse caminho. Mais uma vez nos deparamos com

a correlagdo entre askesis e Eros na Antiguidade.

2.16 A relac@o mestre-discipulo: Socrates mais uma vez

O cuidado de si implica sempre a relagdo com um outro que é mestre. Ndo se pode
cuidar de si mesmo sem a presenca, mesmo que temporaria, de um mestre. O que define a
posi¢do de um mestre nesse contexto ¢ que ele “cuida do cuidado que aquele que ele guia

pode ter de si mesmo”. (FOUCAULT, 2004a, p. 73)

Foucault nos diz que é possivel reconhecer na Grécia trés formas de mestria: a mestria
de exemplo, no qual um modelo de comportamento € transmitido pela tradi¢cdo; a mestria de
competéncia, ou seja, a simples transmissdao de conhecimentos e habilidade; e a mestria
socratica, “mestria do embaraco e da descoberta, exercida através do dialogo.” (ibid., p. 158)

Socrates que sempre se negou a ocupar o lugar de mestre, € 0 mestre por exceléncia.

O filosofo francés Francis Wolff em seu texto Trés figuras do discipulo na filosofia
antiga (1993) examina trés figuras de discipulo na filosofia antiga: o socrético, o epicurista, 0
aristotélico’’. Evidentemente que a relagdo mestre-discipulo que nos interessa aqui é a

socratica.

Porém, diante dessa relacdo, Wolff pergunta: como ser discipulo daquele que ndo se
quer mestre? Ser discipulo implicava a possibilidade de se aprender alguma coisa com um
mestre, que pudesse ensinar um conjunto de doutrinas consideradas como verdadeiras. Mas
Socrates se recusava a ocupar o lugar de mestre de quem quer que fosse. Sécrates € o0 caso

limite em que o discipulo é puro discipulo, sem mestre.

Entretanto, Sdcrates ndo cansa de repetir que nada sabe, que ndo tem nada para ensinar
e que nada tem para oferecer sendo sua “convivéncia” ou, em outras palavras, a possibilidade

de viver junto a ele. Conviver s6 é possivel mediante o estabelecimento de uma relacédo

T O discipulo socratico: caracterizado como filho ciumento, seu destino consiste em fixar uma doutrina propria
em cima da autoridade do nome do mestre, estabelecendo-a como verdade dogmaética, contra todos 0s demais
discipulos. O discipulo epicurista: caracterizado como doente curado, seu destino, ao contrario, ndo permite nada
acrescentar ou eliminar ao que ja foi escrito de uma vez por todas pelo mestre terapeuta, s6 podendo repeti-lo. O
discipulo aristotélico: caracterizado como comentador insatisfeito, seu destino é explicar e interpretar ao infinito
0 pensamento do mestre.
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afetiva e, portanto, podemos afirmar que a relacdo que ligava Sdcrates a seus seguidores era

uma relagcéo de amor.

A partir da anélise das terminologias usadas por seus seguidores, Wolff conclui que as
palavras mestre (didaskalos) e discipulo (mathetés) para se referir a Sdcrates e seus
seguidores s6 aparecem em uma tradicdo bem posterior. A palavra usada nos didlogos

platénicos para caracterizar aqueles que conviviam com Sdcrates era amigo (philos).

A relacdo entre Socrates e seus seguidores tem quatro caracteristicas principais: i) vida
em comum (convivéncia); ii) relacdo baseada no didlogo e na palavra simétrica
(horizontalidade entre mestre e discipulo); iii) relagdo com um mestre que ndo transmite
nenhum saber objetivo (aporia), mas, ao contrério, faz com que seu discipulo conceba a
verdade de si por si préprio (maiéutica); e iv) relacdo que exige afeto (relacdo amorosa),
sendo que a prépria condicdo do éxito da dialética socratica € que o vinculo do discipulo ao

mestre seja 0 amor.

Portanto, apos todo o caminho percorrido neste capitulo, podemos concluir que em
torno da figura de Socrates: i) Eros é ligacdo, atividade, impulso motor, caminho; ii) a
filosofia ¢ uma “erosofia”, ou seja, ¢ uma filosofia movida por Eros rumo a verdade; iii) todos
os dialogos sdo askesis que visam a uma transformacgédo do interlocutor; iv) toda askesis €
sempre erdtica; e v) Eros e askesis estdo totalmente entrelacados como forcas motoras da

transformacéo de si e da consequente constituicdo de novos modos de vida

2.17 Cuidado de si: transformac0es historicas

Para finalizar nossa jornada pela nocdo de cuidado de si, Foucault chama a atencéo
para a ruptura efetuada historicamente pelo cristianismo nas relacdes entre o cuidado de si e 0
conhece-te a ti mesmo. No exercicio do poder pastoral, o cristianismo desviou as técnicas de
cuidado de si na direcdo da hermenéutica e da decifracdo de si mesmo, fundamentadas na
ideia de que existe em nos qualquer coisa de escondido, ou seja, um desejo a ser confessado e

purificado. “A articulacdo entre lei e o desejo parece bastante caracteristica do cristianismo.”

(FOUCAULT, 2004b, p. 244)

Nesse cenario, Foucault afirma que o cristianismo foi responsavel por eclipsar o
cuidado de si pelo conhece-te a ti mesmo, constituindo um modo de vida que implicava em

uma rendncia a si mesmo em nome de Deus. Enguanto, na Antiguidade, o cuidado de si
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estava diretamente relacionado a uma afirmagéo de si e ao cuidado com os outros, a partir do
cristianismo o cuidado de si é desviado progressivamente para uma renincia de si solipsista.
No cristianismo, “quanto mais descobrimos a verdade sobre ndés mesmos, mais devemos
renunciar a nés mesmos; e quanto mais queremos renunciar a nds mesmo, mais é necessario

iluminar a realidade de n6s mesmos.” (ibid., p. 96)

A partir do cristianismo tem inicio a valorizagdo do aspecto do conhecimento do
conhece-te a ti mesmo, que aponta para uma hermenéutica da subjetividade e implica na
existéncia de uma verdade a ser decifrada. Comecga a acontecer uma valorizagdo do plano

epistemoldgico em detrimento do plano do cuidado.

Foucault nos mostra que este processo histérico desemboca no que ele denomina de
“momento cartesiano”, onde a separac¢do entre o cuidado de si e o conhece-te a ti mesmo &
radicalizada. “Parece-me que o ‘momento cartesiano’, mais uma vez com muitas aspas, atuou
de duas maneiras, seja requalificando filosoficamente o gndéthi seauton (conhece-te a ti
mesmo), seja se desqualificando, em contrapartida, a epiméleia heautod (cuidado de si).”
(FOUCAULT, 20044, p. 18)

O “momento cartesiano” desloca a énfase do ato para o pensamento, ou melhor, para 0
modo de procedimento cognitivo e ldgico, caracterizado pela evidéncia e pela
indubitabilidade, como via régia para se ter acesso a verdade, colocando em primeiro plano o
aspecto do conhecimento. “Certamente, entre o gnothi seauton socratico e o procedimento

cartesiano, a distancia ¢ imensa.” (ibid., p. 19)

Os dois momentos histéricos apontados por Foucault como pontos de inflexdo na
relacdo entre o cuidado de si e 0 conhece-te a ti mesmo também marcam outras formas de o
sujeito ter acesso a verdade, ou seja, outras relacdes entre a subjetividade e a verdade. A partir
do cristianismo, passando pelo “momento cartesiano”, o plano epistemologico rouba a cena
como caminho principal de acesso a verdade. Estamos diante da matriz moderna da
objetivacdo do sujeito. Pensar passa a definir o existir, e 0 sujeito da acdo reta é substituido

pelo sujeito do conhecimento.

Na modernidade, a relacdo entre o sujeito e o conhecimento € marcada pela
objetividade. Ou seja, 0 problema consiste em tentar produzir um conhecimento objetivo do
sujeito. Se na Antiguidade a questao se centrava no exercicio de praticas de transformacéo por
meio das quais 0 sujeito se constituia como sujeito de sua propria verdade, a partir da

Modernidade assistimos a tentativa de objetivar o sujeito a partir de discursos verdadeiros



116

sobre si mesmo, engendrados pelos dispositivos de poder-saber. Aqui, nos encontramos com
o0 capitulo anterior deste trabalho. O nosso passo atras rumo aos gregos foi, na verdade, um
passo a frente.
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3 APSICANALISE E O TRABALHO EROTICO

“De acordo com nossa hipotese, os instintos*® humanos
séo de apenas dois tipos: aqueles que tendem a preservar
e unir, exatamente no sentido em que Platdo usa a
palavra ‘Eros’ em seu Symposium, ou ‘sexuais’, com
uma deliberada ampliacdo da concepcao popular de
‘sexualidade’; e aqueles que tendem a destruir e matar,
0S quais agrupamos como instinto agressivo ou
destrutivo.”

Freud

Para iniciar este capitulo, é preciso retomar a questdo que motiva e orienta esta tese:
reconhecendo os efeitos das relacdes de poder na préatica psicanalitica, como pensar a
psicanalise como uma préatica de subjetivacdo que aponta para a liberdade e ndo para a
sujeicdo das subjetividades? De outra maneira, como pensar uma pratica psicanalitica
comprometida com a producdo de modos de vida singulares, menos normalizados e

submissos?

Apostamos, no capitulo anterior, que a resposta dessas questdes passava pela nogéo de
cuidado de si, que Foucault pesquisou na Antiguidade greco-romana. Frente as dificuldades
de atravessar as linhas de forca das relacfes de poder-saber, esse filosofo afirmou que, na

nocao de cuidado de si, era possivel encontrar uma alternativa de um sujeito ativo e resistente.

Apesar de ndo ter levado isso muito a sério, a psicanalise traz em seu cerne, de
maneira forte e nitida, as questdes, as interrogacdes e as exigéncias fundamentais do cuidado
de si. Essa é a afirmacdo de Foucault em uma importante passagem do seu curso A

hermenéutica do sujeito, apresentada no capitulo anterior.

Afirmacdo-guia de todo o nosso trabalho, esta da forma e orienta a hipotese desta
pesquisa, que tenta encontrar na propria obra freudiana uma psicanalise que, ao retomar
aspectos importantes da tradicdo do cuidado de si, se exergca como uma pratica de liberdade.
Uma psicanalise que seja uma pratica contemporanea inscrita na tradicdo das técnicas do
cuidado de si ou, em outras palavras, uma arte da existéncia por meio da qual os sujeitos

possam experimentar uma transformacao em seus modos de vida.

“8 Cabe lembrar que, na edicdo standart brasileira, o termo trieb é traduzido por instinto e néo por pulséo.
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Porém, essa afirmacdo ndo se explica por si sO e, portanto, uma pergunta se coloca: de
que forma podemos realizar a articulacdo entre a psicanalise e a no¢do de cuidado de si? Ou
seja, quais os elementos que compGem essa dobradica e tornam possivel inscrever a

psicanalise nessa antiga tradi¢do?

Na referida passagem, encontramos uma indicagao importante. Foucault assevera que,
assim como no contexto do cuidado de si, na psicanalise, esta presente a questdo da
transformacdo do sujeito como condi¢cdo necessaria de acesso a verdade. Sujeito, verdade e
transformacdo, triade caracteristica da cultura de si, formam a bussola por meio da qual

tentaremos sustentar nossa hipotese de pesquisa.

A primeira direcdo que a agulha dessa bussola aponta € para outra passagem da obra
de Foucault, que também apresentamos no capitulo anterior, na qual esse autor afirma que
askesis e Eros s@o os dois elementos-motor que possibilitam a transformacao subjetiva para o
acesso a verdade. Askesis e Eros colocam a referida triade em movimento, inoculando o verbo

transformar nos substantivos sujeito e verdade.

Portanto, sera que podemos afirmar que, assim como o cuidado de si, a psicanalise é
um trabalho erdtico de si para consigo que visa a transformacdo da propria maneira de se
viver? Para respondermos essa pergunta, no esfor¢o de articularmos a psicanalise com o
cuidado de si, tomaremos askesis, enquanto trabalho e exercicio, e Eros, enquanto “entre
dois” e for¢a motriz, como nogOes-chave, tentando encontra-las e conjuga-las no campo da

psicanalise.

Para tal, realizaremos uma leitura da psicanalise com as lentes da dimensé@o econdmica
do aparelho psiquico, que implica no seguinte: o deslocamento do inconsciente para a pulsdo
como conceito fundamental®®, a inscricdo da experiéncia psicanalitica no registro das
intensidades e a concepcdo do psiquismo como aparelho de captura e dominio das forcas

pulsionais.

Principalmente a partir de 1920, com a conceituacdo da pulsdo de morte, que aponta
para a dimensdo silenciosa e irrepresentavel do psiquismo, um limite impde-se a psicanalise
seja como técnica interpretativa seja como analitica das resisténcias, e a pratica psicanalitica

lanca-se em uma aventura no terreno das intensidades. Da cidadela fortificada das

*% Neste ponto estamos alinhados com o professor Luiz Alfredo Garcia-Roza: “Com o conceito de pulsio somos
langados no redemoinho queimante do caldeirdo da bruxa — a bruxa metapsicologia. Trata-se, talvez, do conceito
mais original de Freud, ¢ o ‘talvez’ ndo é introduzido por conta da concorréncia de outros conceitos, com o de
inconsciente, por exemplo, mas por conta do conceito de pulsido de morte.” (GARCIA-ROZA, 2000, p. 79)
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representacfes para 0 campo de batalha das forgas pulsionais. Porém, para além do dualismo
pulsdo e representacdo, ja que toda representacdo estd encharcada de libido, faremos da pulsédo
o solo fértil no qual serd cultivada a hipotese deste trabalho. Que a colheita seja proveitosa!

3.1 Anogao de trabalho em Freud

Tentaremos demonstrar a presenca da ideia de askesis no discurso freudiano atraves da
noc¢do de trabalho encontrada na préatica psicanalitica. Lembrando que, conforme apresentado
no capitulo anterior, uma definicdo basica de askesis é: trabalho de si para consigo visando a

uma transformagao.

Para quem exerce o oficio de analista, € bastante evidente a dimensédo de trabalho e de
esforco, tanto do analista quanto e principalmente do paciente, que esta presente no processo
de analise. E muito trabalhoso participar de uma experiéncia psicanalitica. Além do
compromisso de frequentar as sessdes, cabe ressaltar o trabalho de ter de remexer em um
passado que ainda ndo passou; o trabalho de ter que lidar com o excesso de afetos que nos faz
sofrer; o trabalho de colocar em palavras o que ainda mudo nos acossa todo dia; o trabalho de
denunciar nosso narcisismo e reconhecer 0 que de mais andrajoso compde nossa imagem; o
trabalho de afirmar nossa singularidade em um mundo forjado por normas e padrdes; e 0
trabalho de encontrar caminhos e sentidos para a propria existéncia. Ufa! Enfim, ndo resta
duvida quanto ao trabalho arduo de cada um que se aventura nessa arriscada experiéncia, em

busca da transformacéo do seu modo de vida.

Freud ndo se cansou de enfatizar a dimensdo de trabalho presente na terapia
psicanalitica. Conforme j& apresentamos no capitulo um desta tese, em uma obra intitulada
Sobre a psicoterapia, é possivel observar essa questdo em uma compara¢do bastante criativa
entre a psicanalise e as artes da escultura. Retomando o exemplo de Leonardo da Vinci, Freud
afirma que a terapia analitica, assim como a escultura, trabalha per via di levare, retirando da
pedra tudo o que encobre a superficie da estatua. (FREUD, 1904-1905). O que gostariamos de
ressaltar nesse belo exemplo é a imagem do escultor se esforcando e trabalhando duro na
forma que pretende dar a sua obra. Trazendo para o campo da psicanalise, € possivel afirmar
que o paciente é um escultor de si mesmo trabalhando para dar forma a sua obra mais

importante: sua propria vida.
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Tomando essa metafora como ponto de partida, tentaremos fazer uma pesquisa
detalhada na obra freudiana, com o objetivo de trazer a tona as diversas maneiras pelas quais a
nocdo de trabalho aparece nela. Em todo seu percurso Freud, utiliza diversos termos
compostos com o sufixo arbeit, que corresponde, em portugués, a palavra “trabalho”, dentre
eles: trauerarbeit (trabalho do luto), traumarbeit (elaboracdo onirica ou trabalho do sonho),
bearbeitung, durcharbeitung e verarbeitung (estes Gltimos comumente traduzidos por

elaborac&o™).

A partir da analise desses termos, que apontam principalmente para o trabalho e o
esforgo do psiquismo para lidar com o excesso pulsional, fica evidente a relagdo direta que
existe entre a nogdo de trabalho na pratica psicanalitica e um dos seus conceitos
fundamentais: a pulsdo. Portanto, essa no¢do de trabalho nédo se encerra apenas nos referidos
termos, tendo em vista que no conceito da pulsdo tambem esta fortemente presente a ideia de

trabalho.

De acordo com Freud, a pulsdo, conceito que articula 0 somatico e o psiquico, € uma
exigéncia incessante de trabalho para o aparelho psiquico. Enquanto forca constante e
estimulo para o psiquico, a pulsdo € o excesso que obriga o psiquismo, para evitar o desprazer
e o0 desamparo, a trabalhar para encontrar um caminho de expressdo dessa energia no mundo

material e psiquico.

Considerando o aparelho psiquico um aparelho de captura das forcas pulsionais, 0
trabalho psiquico é uma resposta a propria exigéncia de satisfacdo que a pulsdo faz a esse
aparelho. Logo, urge abordar o conceito de pulsdo, fazendo algumas incursées no percurso
historico de seu desenvolvimento ao longo da obra freudiana, para depois adentrar nos

meandros dos termos nos quais a palavra trabalho é parte integrante.

Durante esse percurso, a ideia é apresentar, com o perdao do possivel pleonasmo, uma
leitura metapsicologica da erdtica pulsional freudiana, langando luz sobre determinados
aspectos que serdo Uteis na sustentacdo da nossa hipotese de pesquisa. Sem nenhuma

pretensdo totalizante ou sistematizante, essa leitura levard em conta ndo uma metapsicologia

% A traducdo indiferenciada da edigdo standart brasileira de todas essas palavras por “elaborar” acarreta em uma
série de perdas de sentido. O verbo “elaborar” apresenta alguns significados que estdo ausentes nos referidos
termos em alemdo, tais como: aperfeicoar e sofisticar, com o foco na qualidade do trabalho (HANNS, 1996). Em
contrapartida, etimologicamente, esses termos alemaes também apresentam significados que estdo ausentes no
verbo “elaborar”. Trata-se, na verdade, de mais uma dificuldade evidente e existente na tarefa de tradugdo dos
textos freudianos.
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fria e de gabinete, mas, sim, uma metapsicologia vivida e encarnada na experiéncia da clinica

psicanalitica.

Para tal, tomaremos como ponto de partida o texto Projeto para uma psicologia
cientifica (1950 [1895]). Alem disso, frente aos inimeros problemas e impasses de traducéo
da obra freudiana, nessa leitura seré realizado um trabalho de tapecaria nos principais termos
e conceitos psicanaliticos, através do qual tentaremos percorrer os fios de significancia dos
mesmos na lingua alema.>* Longe de qualquer diletantismo filolégico, o que esta em jogo é

trazer a tona um sentido claro e seguro capaz de nortear esta pesquisa.

3.2  Paracomecar a falar de pulsdo: o Projeto

“Como vocé sabe, estou trabalhando com a hipétese de
gue nosso mecanismo psiquico tenha-se formado por um
processo de estratificacdo: o material presente em forma
de tracos da memoria estaria sujeito, de tempos em
tempos, a um rearranjo.”

Freud

Freud comecou a rascunhar as ideias principais do Projeto para uma psicologia
cientifica (Projeto) em 1985, durante uma viagem de trem para visitar seu amigo Fliess em
Berlim. Depois de muita hesitagdo quanto ao valor das ideias contidas nesse texto, Freud

decidiu ndo publica-lo, fato que s6 aconteceu em 1950, mais de dez anos ap0s sua morte.

Independente da discussdo se esse € um texto pre-psicanalitico, ainda impregnado com
conceitos da medicina da época, ou um texto seminal da psicanalise, é inegavel o valor tedrico
dessa obra, ja que seu conteudo contém o nucleo de grande parte das teorias que Freud
desenvolveria mais tarde. Assim sendo, ndo se trata do Gltimo suspiro de um Freud
neurologista, mas o embrido e o esboco de um Freud ja psicanalista. O que Freud pode ter
recusado foi o inacabamento do texto ou até mesmo seu aspecto fisicalista, mas ndo as ideias

ali contidas.

*! para nos ajudar nessa tarefa lingiiistica, contaremos com o apoio constante das obras do psicanalista e tradutor
Luiz Hanns e do tradutor Paulo César de Souza.
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Na pequena introducdo do Projeto, Freud j& apresenta as duas ideias principais do
texto: a quantidade de energia Q, sujeita as leis gerais do movimento; e 0s neurénios como

particulas materiais do aparelho psiquico®.

Cabe frisar que nenhuma das duas ideias isoladamente representava uma novidade na
época, porém a articulacdo delas é que formaria toda a base tedrica e a grande inovacao desse
trabalho. Da articulacdo dessas duas idéias, obtém-se que o aparelho psiquico é composto de
neurbnios distintos, que estdo em contato reciproco, pelos quais se estabelecem vias de
conducéo de energia, constituindo assim uma trama complexa de neurdnios que podem estar

vazios ou investidos®®, ou seja, ocupados e cheios de uma determinada quantidade de energia.

E possivel afirmar que essa é a primeira apresentacdo do modelo econdmico de
funcionamento do aparelho psiquico. Nog¢des como: soma de excitacdo, quantidade de
excitacdo, cota de afeto e somacgdo, fazem parte dessa concep¢do quantitativa do aparelho
psiquico.

Nesse sentido, o aparelho psiquico € concebido como sendo capaz de transmitir e
transformar uma energia em estado de fluxo, suscetivel a aumentos e diminuicées, que circula
pelas conexdes neuronais, podendo ser investida nos mesmos ou descarregada. Um ano antes,
em seu texto As neuropsicoses de defesa (1894), Freud ja havia concebido essa noc¢do de

quantidade®* de energia:

Refiro-me ao conceito de que, nas fungdes mentais, deve-se distinguir algo - uma
carga de afeto ou soma de excitacdo - que possui todas as caracteristicas de uma
quantidade (embora ndo tenhamos meios de medi-la) passivel de aumento,
diminuicdo, deslocamento e descarga, e que se espalha sobre os tracos mnémicos
das representagBes como uma carga elétrica espalhada pela superficie de um corpo.
(FREUD. 1894, p. 66)

*2 Nossa leitura do Projeto, amparada por diversos comentadores, interpretara essas particulas materiais do
aparelho psiquico, que Freud denomina aqui de neurbnios, como tragos mnémicos das representacdes
(vorstellung) psiquicas.

%% A palavra alemi “investimento” (besetzung) significa “ocupar algo” e “preenchimento”. Em psicanélise essa
nogdo aponta para a ideia de uma energia psiquica movel e plastica que é deslocavel pela cadeia de
representacdes psiquicas.

> Apesar de usar de forma indiscriminada os termos quantidade e intensidade, concordamos com Garcia-Roza
(1991) que nos chama a atencédo para a diferenca entre ambos. A noc¢do de quantidade indica uma grandeza que
pode ser medida e expressa em nimeros, enquanto que a nogdo de intensidade possui uma caracteristica de algo
ativo, veemente, forte, excessivo, capaz de aumentar e diminuir, mas ndo de ser medida. Portanto, em
psicanalise, faz mais sentido falar de intensidade de energia, em vez de quantidade de energia. N&do € & toa que se
fala da intensidade dos traumas e dos sintomas e ndo de suas quantidades.
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Esse é um aparelho hipotético e explicativo ndo tendo qualquer correlato com a
anatomia neuroldgica da época (GARCIA-ROZA, 1991). Mais até que uma recusa dessa
anatomia, o aparelho concebido por Freud é uma anatomia fantastica que tenta dar conta dos

fenbmenos que ele percebeu em sua clinica.

A partir das ideias de energia e neurdnio, Freud estabelece o principio da inércia™
neuronal, que aponta para a tendéncia dos neurdnios de descarregar ou, em outras palavras, de
se livrar da energia psiquica que € investida nos mesmos. Essa descarga representa a funcédo
primaria do aparelho psiquico e deve ser realizada através da fuga do estimulo ou de uma
acdo especifica.

Freud diferencia as quantidades de energia exdgena (Q) e enddgena (Qn')*° que sdo
investidas nos neurdénios. Com relacéo a Q, € possivel afastar-se da fonte externa geradora do
estimulo, mas ndo se pode fugir de Qn', que possui fonte somatica e s6 tem a sua intensidade

diminuida atraves da realizagdo de uma acéo especifica no mundo externo.

No entanto, o principio de inércia ndo atua isoladamente, visto que existe outro modo
de funcionamento do aparelho psiquico que tem como fungéo evitar o livre escoamento de
energia. E necessério conservar no aparelho psiquico uma reserva minima de energia para que
seja possivel preservar as vias de escoamento e efetuar a acdo especifica. Esse acumulo
minimo de Qn' é realizado pela funcdo secundaria do aparelho psiquico, que indica a
capacidade de conservacdo e de impedimento da descarga direta dessa energia. Estamos
diante do principio de constancia do aparelho psiquico, que visa a regular o principio de
inércia, mantendo o nivel de Qn' constante e evitando qualquer aumento da mesma.>” Esse
principio ja se anunciava alguns anos antes nos Esbog¢os da ‘“‘comunicac¢do preliminar” de
1893: “o sistema nervoso procura manter constante, nas suas relacdes funcionais, algo que

podemos descrever como soma de excitacdo.” (FREUD, 1940-41 [1892], p. 196)

Pode-se resumir que o aparelho psiquico tende a manter Qn' no mais baixo nivel

possivel e a se resguardar contra qualquer aumento da mesma, realizando as a¢des especificas

*® Vale lembrar que a lei fisica da inércia ndo deve ser entendida como uma tendéncia ao repouso, mas, sim,
como uma tendéncia de manter constante o estado, de movimento ou repouso, que um corpo se encontra.

%% E inegével que essa quantidade de energia enddgena é precursora da nogao de pulsio.

> Neste ponto é importante caracterizar os conceitos de energia ligada e energia livre. Freud define a energia que
permite a realizagdo tanto dos processos secundarios quanto do principio da constancia, retardando e controlando
a descarga, como energia ligada. J& a energia livre ou mdvel ou livremente mével, que caracteriza o0 processo
primario, € definida por ele como aquela que tende a distribuir-se através das barreiras de contato mais
facilitadas dos neur6nios em direcéo a descarga mais rapida e direta possivel.
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como forma de descarga. Neste ponto, ja fica claro que uma das implicacbes do Projeto foi
estabelecer que o acumulo de energia no aparelho psiquico gera desprazer, e 0 processo de

descarregar essa energia, prazer.

3.3 O Projeto: detalhando algumas no¢Ges importantes

Comecaremos por explicar melhor dois termos: descarga e acdo especifica. O termo
descarga € a traducdo da palavra abfuhr. Essa palavra, em alemdo, possui 0s seguintes
significados: retirar, transportar, levar embora e evacuar. Diferentemente do termo descarga,
que aponta para uma ideia de disparo abrupto (por exemplo: descarga elétrica), abfuhr

descreve um movimento mais suave, no sentido de um escoamento.

No contexto psicanalitico, a nocdo de descarga® diz respeito ao escoamento de
estimulos psiquicos atraves de vias/trilhas de conducédo, que tem como destino final uma acéo
motora, pressupondo uma livre circulagdo interna da energia através dessas vias associativas.

A passagem a seguir, anos depois do Projeto, ilustra muito bem essa nogéo:

Nova funcéo foi entdo atribuida a descarga (abfuhr) motora, que, sob o predominio
do principio do prazer, servira como meio de aliviar o aparelho mental de adi¢Ges de
estimulos. (...) A descarga motora foi agora empregada na alteracdo apropriada da
realidade; foi transformada em acdo. (FREUD, 1911, p. 239-240)

Porém, diante da impossibilidade de uma descarga externa, Freud aponta para a
alternativa de uma descarga interna por meio do processo de elaboracdo (verarbeitung), que
sera detalhado mais adiante neste capitulo. Nele o acimulo de energia pode ser em parte
dissolvido mediante um trabalho de rearranjo e de reconfiguracdo da malha associativa das

representacoes.

A nocdo de acdo especifica designa todo e qualquer ato que permite uma eliminagéo
do acumulo de energia no aparelho psiquico. Para que a mesma seja possivel, principalmente
para um recém-nascido, algumas condicBes sdo necessarias, tais como: a presenca de um
objeto de satisfacdo (por exemplo: o seio) e de um agente externo capaz de auxiliar a crianca

desamparada na realizacdo dessa acéo.

%8 A nogdo de descarga esté presente na obra freudiana desde seu inicio, vinculada, principalmente, a ideia de ab-
reacdo de afetos ligados & recordacdo de acontecimentos traumaticos, ainda no ambito do método catartico
desenvolvido em conjunto com Breuer.
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Conforme apresentado anteriormente, 0s neurénios estdo em contato reciproco, o que
é denominado por Freud como barreiras de contato, que representam as vias pelas quais a
energia circulante pode escoar. No que tange o fluxo de energia pelos neurdnios, segundo a
teoria das barreiras de contato, existem neurénios permeaveis e impermeaveis. Os permeaveis
sdo meros condutores de energia que deixam Qn' passar como se ndo tivessem barreiras de
contato, permanecendo inalterados apds sua passagem. J& 0s impermeaveis sdo aqueles
retentivos de energia, cujas barreiras de contato possuem uma determinada resisténcia, so

permitindo a passagem da Qn' com alguma dificuldade e de forma parcial.

Os neurdnios permeaveis, denominados de neur6nios @ (phi), servirdo a percepg¢do do
mundo externo, conduzindo a energia de fonte exdgena (Q), e 0s neurdnios impermeaveis,
denominados de neurénios W (psi), servirdo a memoria, estando em conexdo direta com a

energia de fonte enddgena (Qn') e em conexdo indireta com Q exdgena atraves de .

Cabe ressaltar que os neurdnios @ funcionam como uma tela protetora em relagéo ao
mundo externo e as quantidades de energia que dele provem. Porém, os neurénios W estdo
expostos sem protecdo a Qn' e, nesse fato, se assenta a mola-mestra do mecanismo psiquico.

Ja que ndo pode fugir dessa energia, 0 ser humano tem de lidar com ela, encontrando

caminhos de escoamento.>®

Ainda em relagdo aos neurbnios W, suas barreiras de contato apresentam uma
capacidade maior ou menor de passagem de energia, a qual Freud denominou de facilitacdo
(bahnung)®. Sdo justamente as diferencas nas facilitagdes em ¥ que estabelecem a memoria,
alem de definir os principais caminhos para a descarga de energia, servindo aos propdsitos do

processo primario.

Vale frisar que o grau de facilitagdo depende da quantidade de Qn' que passa por um
determinado neurdnio e da quantidade de vezes que esse processo se repete. Considerando
gue a descarga de energia gera prazer, quanto mais esse processo acontece atraves de uma

mesma via de conducdo, mais seu grau de facilitacdo aumenta e mais essa via € utilizada.

% Mesmo ndo sendo o foco de interesse dessa apresentacdo do Projeto, é importante ressaltar que, para que o
sistema de neurbnios definido por Freud pudesse efetivamente constituir o aparelho psiquico, era preciso
considerar as questdes da consciéncia e da qualidade. E na consciéncia que a qualidade afetiva se manifesta e
que as sensacOes de prazer e desprazer sdo percebidas. Para exercer a fungdo de consciéncia, Freud presumiu a
existéncia de um terceiro sistema de neurdnios — o (omega), que funciona intermediando as relagfes entre 0s
neurdnios ¥ e @.

8 As barreiras de contato entre os neurdnios representam um primeiro esboco das nogdes fundamentais de
associacdo das representacBes e de cadeia associativa, que se formam por contiguidade ou semelhanca e
estabelecem a organizacdo complexa da memodria.
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A palavra alemd bahnung é um derivado de bahn, que significa “via” e “caminho”, e,
em psicanalise, designa a capacidade de estabelecimento de um tragado associativo e de vias
de descarga da excitagdo. “Creio, porém, que devemos entender essa bahn ndo propriamente
no sentido de uma estrada, de algo preexistente a0 nosso caminhar, mas sim no sentido de
uma trilha que vamos abrindo com o préprio caminhar.” (GARCIA-ROZA, 1991, p. 99) A
énfase recai menos no caminho em si, mas no proprio caminhar e na possibilidade sempre

aberta de se estabelecer novos caminhos. Essa € a base da plasticidade pulsional.

Os diversos graus de facilitacdo das barreiras de contato formam uma trama de
caminhos, diferentemente facilitados, que estabelecem e orientam o percurso de escoamento e
de descarga dos estimulos psiquicos, a partir, principalmente, da repeticdo das trilhas mais
facilitadas. “Se a facilitagdo fosse idéntica em todos os sentidos, ndo seria possivel explicar
por que motivo uma via teria preferéncia sobre outra.” (FREUD, 1950 [1895], p. 352) A
metéfora hidrica é recorrente nesse desenho de um aparelho psiquico marcado pelos diversos
caminhos de escoamento de uma energia excessiva. N&o escoar implica sempre em um

acumulo avassalador, que se manifesta pelo desprazer, pela angustia e pelo desamparo.

Agora estamos aptos a descrever todo o processo denominado por Freud de vivéncia
de satisfacdo (befriedigungserlebnis). O aumento de energia nos neurénios ¥ tem como
resultado uma propensao a descarga e uma urgéncia a ser liberada pela via motora. Visto que
0 estimulo enddgeno é recebido continuamente, por somacdo, pelos neurdnios W, a Unica
forma de aliviar essa tensdo, como ja explicado anteriormente, é através da realizacdo de uma
acdo especifica no mundo externo. As alteracBes internas, como, por exemplo, a expressdo
das emocdes pelo choro e pelo movimento muscular, sdo ineficazes para abolir a tenséo

estabelecida.

Em decorréncia tanto da prematuridade biologica do bebé humano quanto da
inexisténcia de objetos fixos e predeterminados de satisfacdo, esse bebé torna-se incapaz de
realizar a acdo especifica sem a presenca e a ajuda de um outro, que é fundamental para
oferecer um campo possivel de objetos, inaugurando assim o0s circuitos/caminhos de

satisfacao.

Aqui se constitui a nocéo freudiana de desamparo (hilflosigkeit), “termo carregado de
intensidade, que expressa um estado proximo do desespero e do trauma.” (HANNS, 1996, p.
211). O excesso de estimulos internos ou, melhor dizendo, o excesso pulsional é vivido pelo

lactante como algo avassalador que o leva a um estado de desamparo. Logo, pode-se concluir
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que o estado de desamparo esta diretamente relacionado ao aspecto econémico do aparelho

psiquico e a incapacidade/dificuldade de se livrar do acimulo de energia no mesmo.

Premido pelo desamparo, o bebé chora e esperneia. Essas alteragcdes internas, se ndo
resolvem a situacdo, prestam-se a chamar a atencdo da pessoa cuidadora em relacdo a
realizacdo da acdo especifica (por exemplo: a nutri¢do), adquirindo um papel importante na
comunica¢do humana. O choro do bebé desamparado é ouvido pelo proximo como demanda
e, na medida em que essa demanda é atendida, a mesma passa a fazer parte da troca simbélica
essencialmente humana. E nesse sentido que Freud afirma que “o desamparo inicial dos seres

humanos ¢ a fonte primordial de todos os motivos morais.” (FREUD, 1950 [1895], p. 370)

Podemos descrever a totalidade da vivéncia de satisfacdo® da seguinte forma:
somacdo e acumulo dos estimulos enddogenos — aparecimento do estado de urgéncia —
alteracdo interna (choro) — realizacdo da agdo especifica mediada pelo outro — descarga62.
Nesse processo, trés coisas acontecem nos neurénios W: i) efetua-se uma descarga que
elimina a urgéncia que causou a sensacdo de desprazer; ii) surge em W o investimento de um
conjunto de neurdnios que corresponde a percepcdo do objeto que proporcionou a satisfagéo;

e iii) chegam aos neurdnios W as informacdes sobre a descarga decorrente da acao especifica.

Dessa forma, estabelece-se uma maior facilitacdo entre a representacao/lembranca do
objeto de satisfacao e a representacdo/lembranca da acdo especifica que foi realizada. Quando
0 estado de urgéncia reaparece, a imagem mnémica do objeto que proporcionou a satisfacéo é
reinvestida, e esse caminho mais facilitado para a descarga € percorrido novamente. A

seguinte passagem ilustra bem essa situacéo:

Quando a pessoa que ajuda executa o trabalho da acdo especifica no mundo externo
para o desamparado, este Ultimo fica em posicéo, por meio de dispositivos reflexos,
de executar imediatamente no interior de seu corpo a atividade necessaria para
remover o estimulo enddégeno. A totalidade do evento constitui entdo a experiéncia
de satisfacdo, que tem as consequéncias mais radicais no desenvolvimento das
fungdes do individuo. (idem, grifo nosso)

8 Assim como na vivéncia de satisfacio, a vivéncia de dor, que acontece toda vez que a tela protetora falha e
uma grande quantidade de Q irrompe no aparelho psiquico, deixa facilitagcbes permanentes em ¥ e quando a
imagem do objeto hostil ¢ reinvestida, surge um estado de desprazer e uma tendéncia a fuga e a defesa. “O
sistema nervoso tem a mais decidida propensdo a fugir da dor.” (FREUD, 1950 [1895], p. 359) Portanto, as
lembrancas dos dois tipos de vivéncia (satisfacdo e dor) proporcionam, de um lado, uma atragdo positiva para a
imagem mnémica do objeto capaz de promover a satisfagdo e, de outro lado, uma repulsa e uma aversdo por
manter investida a imagem mnémica do objeto hostil, 0 que caracteriza a defesa primaria do aparato psiquico.

82 Este processo sera mais detalhado no item deste capitulo no qual sera abordada a questéo do circuito pulsional.



128

Nesse contexto € que Freud introduz, a partir do principio de constancia, a nocao de
eu, como uma organizacdo de tamanho variavel de neurbnios W constantemente investidos,
que tem por funcbes principais: enderecar os percursos da energia, inibir as descargas
imediatas e realizar o teste de realidade, que consiste em verificar se 0 objeto de satisfacdo
estd presente na realidade ou se é apenas uma alucinagdo, evitando assim o desprazer e a
frustracdo. Um eu a servico do principio de prazer e da vivéncia de satisfacdo, que realiza o

trabalho fundamental de mediagéo das forgas pulsionais.

Apesar de ser traduzido na edigdo standart brasileira como “experiéncia”, o termo que
Freud utiliza para descrever todo o processo de satisfacdo é erlebnis, que usualmente é
traduzido por vivéncia, e ndo erfahrung, com o qual os alemées designam a nocdo de
experiéncia. Para muitos comentadores, experimentar seria mais do que vivenciar, pois “no
ato de vivenciar, 0S momentos passam sem que deles nos apercebamos e se perdem na
superficie dos acontecimentos.” (ROCHA, 2008, p. 103)

Entretanto, nos alinhamos com aqueles que consideram que Freud utiliza o termo
“vivéncia” para indicar uma experiéncia determinante e significativa na vida de uma pessoa.
Basta perceber as marcas que a vivéncia de satisfacdo deixa no aparelho psiquico,
estabelecendo uma trama de caminhos de descarga da pulsdo. As vivéncias de satisfacdo sdo
estruturantes da subjetividade humana, pois séo elas que tracam a geografia psiquica de cada

um.

Além disso, o termo vivéncia resguarda a ideia de vida, de uma vida que se constitui e
se singulariza a partir dos caminhos pulsionais. Apesar de destacar a diferenca e valorizar o
termo experiéncia em detrimento de vivéncia, o psicanalista brasileiro Zeferino Rocha

estabelece uma relagéo entre ambos que é dificil de desfazer:

Né&o é tanto no grau de profundidade que se deveria procurar um fundamento para a
distingdo entre vivéncia e experiéncia. Se existe uma diferenga, seria inclinado a
dizer que esta consiste no fato de que na verdadeira experiéncia, as préprias
vivéncias recebem uma forma especial de estruturacdo interior, mediante a qual
passam a fazer parte de nossas vidas, ao serem integradas, de alguma forma, a
constituicdo de nossa subjetividade. (idem)

Para além das querelas de traducdo e tomando o termo vivéncia como uma experiéncia
de vida constituinte, gostariamos de lembrar que o radical da palavra alema erfahrung
significa “viajar”, “percorrer caminhos” e “desbravar estradas”. Portanto, nada mais proximo

do processo descrito como vivéncia/experiéncia de satisfacdo. Também recorrendo ao
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dicionario em portugués, percebemos que “experimentar” € “percorrer”’, “passar através”,
“vencer dificuldades” e “abrir novas perspectivas”, indicando toda a sua dimensdo de
movimento, mudanca e trabalho. Porém, é em sua forma pronominal que saltam aos olhos os

seguintes significados: “exercitar-se”, “ensaiar-se”, “adestrar-se” e “provar-se”, indicando a

sua consonancia com a nossa hipdtese de pesquisa.

Portanto, resumindo nosso percurso através desse texto fundamental que é o Projeto, é
importante frisar a ideia de um aparelho psiquico de captura, mediacdo e encaminhamento das
intensidades pulsionais, que visa a evitar o desamparo e o desprazer, através das
vivéncias/experiéncias de satisfacdo. Experiéncias/vivéncias que a0 mesmo tempo em que
constituem o objetivo final de todo o trabalho do aparelho psiquico, configuram e moldam
esse mesmo aparelho, ja que séo elas que inscrevem as trilhas e as representaces dos objetos
de satisfacdo na memoria. Apesar de as experiéncias/vivéncias serem mais intensas nos
primeiros anos de vida, estas estdo sempre e a cada vez interferindo no relevo psiquico. Rios
afluentes, represas e montanhas, formam uma geografia psiquica unica e singular. Um
psiquismo que é marcado pela geografia dos fluxos pulsionais e pela histéria das experiéncias

vividas pelo sujeito.

3.4 O conceito de pulsdo: da etimologia aos seus elementos

“Todos os instintos (trieb) que ndo se descarregam para
fora voltam-se para dentro — isto € o que chamo de
interiorizacdo do homem: é assim que no homem cresce
o que depois se denomina sua ‘alma’. Todo o mundo
interior , originalmente delgado, como que entre duas
membranas, foi se expandindo e se estendendo,
adquirindo profundidade, largura e altura, na mediada em
gue o homem foi inibido em sua descarga para fora.”

Nietzsche

O termo pulsdo (trieb) em alemdo cotidiano significa impulso, propulsdo, impeto
perene e movimento. De acordo com Paulo César de Souza, tradutor de Nietzsche e Freud, o
verbo do qual esse termo deriva (treiben) é utilizado em diversas situaces coloquiais,
apresentando os seguintes sentidos: “impelir, mover, empurrar, enxotar, conduzir, estimular,
animar, ocupar-se ou dedicar-se a algo, fazer, ter relagdes sexuais, brotar, germinar.”
(SOUZA, 2010, p. 252)
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N&o restam ddvidas de que esse termo possui um campo semantico muito mais vasto
do que qualquer correlato em inglés, francés, espanhol ou portugués. Nao foi a toa que Freud
afirmou que trieb é uma palavra alema que muitas linguas invejam (FREUD, 1926). Porém,
para além das infinitas discussdes sobre a traducdo desse termo, recorremos a sua etimologia
para destacar, de inicio, seu aspecto de forga poderosa que impele ininterruptamente para a
acao.

Nocédo fundamental de toda a sua metapsicologia, a pulsdo é um conceito que, devido
a seu grau de obscuridade e opacidade, sempre fez com que Freud se queixasse dele.
Conceitos desta magnitude e importancia ndo nascem prontos, e seu desenvolvimento nunca é
retilineo. Ida e vindas, desvios e atalhos marcaram a trajetéria desse conceito. Além disso,
assim como toda a gama conceitual da metapsicologia, trata-se de uma ficgdo tedrica, ou seja,
de uma chave de leitura dos fenémenos clinicos, que tem por fun¢do mais que uma descrigédo
explicativa da realidade, a sua constituicdo (GARCIA-ROZA, 2000). Lente poderosa, diga-se
de passagem, através da qual Freud tentou enxergar e dar conta do sofrimento e dos conflitos

observados em sua pratica analitica.

Apesar de sua ideia ja estar presente desde o inicio da obra freudiana, o termo pulséo é
apresentado formalmente e com toda sua forca no texto Trés ensaios sobre a teoria da
sexualidade (1905), conforme se observa na passagem a seguir, na qual Freud descreve, de

forma sucinta e elegante, quase todas as caracteristicas desse termo:

Por “pulsdo” podemos entender, a principio, apenas o representante psiquico de uma
fonte endossomatica de estimulacdo que flui continuamente, para diferencia-la do
“estimulo”, que é produzido por excitacdes isoladas vindas de fora. Pulsgo, portanto,
é um dos conceitos da delimitacdo entre o animico e o fisico. A hipdtese mais
simples e mais indicada sobre a natureza da pulsdo seria que, em si mesma, ela ndo
possui qualidade alguma, devendo apenas ser considerada como uma medida da
exigéncia de trabalho feita a vida animica. O que distingue as pulsBes entre si e as
dota de propriedades especificas é sua relagdo com suas fontes sométicas e seus
alvos. A fonte da pulsdo é um processo excitatério num érgao, e seu alvo imediato
consiste na supressao desse estimulo organico. (FREUD, 1905, p. 159)

O detalhamento dessas caracteristicas sera iniciado pela distin¢do entre estimulo (reiz)

externo e pulsdo, que, de certa forma, ja se configurava no @mbito do Projeto, nas categorias
deQeQn'"
Reiz, em alemdo, significa algo que provoca, irrita e aguilhoa. De acordo com Freud, a

pulsdo seria um tipo especial de estimulo gerado internamente em oposi¢do aos estimulos

externos. Enquanto os estimulos externos sdo impactos momentaneos, dos quais é possivel
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fugir, o estimulo pulsional caracteriza-se por ser uma forca constante, que ndo cessa de
desassossegar e inquietar o sujeito, frente & qual ndo ha escapatéria. O estimulo externo age
sobre a periferia existente entre o psiquismo e 0 mundo externo, ao passo que a pulsdo age

sobre a periferia interna do psiquismo, articulando-o e entrelagando-o com o registro corporal.

Mesmo se caracterizando como um estimulo interno, a pulsdo ndo se confunde nem se
reduz seja a um estimulo corporal seja a um estimulo psiquico. Situada na fronteira e no limite
entre o psiquico e 0 somatico®, a pulsdo ¢ marcada pelo aspecto de intermediario, de “entre-
dois”. E um estimulo para o psiquico e ndo um estimulo psiquico, que tem sua fonte no corpo.
Germina no corpo e transborda para o psiquico. “Esse registro novo se originaria do somatico
sem com ele jamais se identificar, mas irradiando-se e disseminando-se também pelo

psiquico, no seu desdobramento, sem jamais se superpor a ele.” (BIRMAN, 2009a, p. 94)

O conceito de pulsdo acaba com qualquer pretensdo dualista entre mente e corpo.
Estamos diante de um psiquismo encarnado e encorpado. Esse conceito inaugura um espaco
degradé entre corpo e psiquismo, onde as cores nitidas desses dois registros esfumagcam-se em
uma mistura que ndo se confunde nem com um nem com outro. Espaco de ligacéo, costura e
transicdo, o terreno proprio da pulsdo ndo possui fronteiras bem definidas, caracterizando-se

muito mais por uma porosidade entre o corpo e a mente.*

Portanto, se o campo da pulsdo ndo indica a existéncia de um territrio, com
fronteiras seguras e bem estabelecidas, pois se dissemina e se desdobra sobre 0s
registros do somatico e do psiquico ao mesmo tempo, isso sugere a existéncia de
uma porosidade no campo delineado pela pulsdo. Seria justamente em decorréncia
dessa porosidade que o campo da pulsdo poderia refluir e se irradiar sobre os
territérios do somatico e do psiquico, disseminando-se sobre ambos ao mesmo
tempo, estabelecendo com eles uma posicéo de intercessao. (ibid., p. 95, grifo nosso)

Voltando a passagem supracitada dos Trés ensaios sobre a teoria da sexualidade,
Freud afirma taxativamente que a pulsdo € uma exigéncia de trabalho feita pelo corpo ao
aparelho psiquico. Mas que trabalho é esse? J& no Projeto fica evidente que, diante das
sensacOes de desprazer e de desamparo causadas pelo acimulo de excitacdo pulsional, a tarefa

primaria do aparelho psiquico € livrar-se desse excesso através das experiéncias de satisfacao.

% £ nesse sentido que “o conceito de pulsio ndo se inscreve no discurso da psicologia, tampouco no da
biologia.” (BIRMAN, 2009, p. 92-93), sendo o signo principal da constituicdo de uma nova discursividade: a
psicanalise.

® Lembrando que tanto essa porosidade quanto o atributo de “entre-dois” sio, conforme descrito no capitulo
anterior, as caracteristicas mais importantes do mito platénico-socratico de Eros.
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Portanto, podemos afirmar, sem medo de errar, que o trabalho exigido ao aparelho psiquico é

um trabalho de dominio da forca pulsional.

No primeiro de seus artigos sobre a metapsicologia, Freud afirma esse ponto de vista:
“Reconhecemos nosso aparelho mental como sendo, acima de tudo, um dispositivo destinado
a dominar as excitagdes que de outra forma seriam sentidas como aflitivas ou teriam efeitos
patogénicos.” (FREUD, 1914c, p. 94)

Impossivel de ser regulada pelo aparelho nervoso, a pulsdo, enquanto exigéncia de
trabalho, “teria conduzido evolutivamente o vivente a necessidade de forjar o aparelho
psiquico para lidar da maneira correta com as excitagcdes pulsionais.” (BIRMAN, 2009a, p.
90) Frente a insuficiéncia vital do organismo humano, o aparelho psiquico constitui-se como

um apéndice que tem a tarefa de regular e encontrar caminhos para a pulséo.

Ainda em relacdo a referida passagem, é importante ressaltar que Freud chama a
atencdo para dois elementos da pulsdo, a fonte e o alvo, que serdo por ele detalhados no artigo
metapsicoldgico destinado exclusivamente as pulsdes: Os instintos e suas vicissitudes (1915).
Nesse artigo, Freud define quatro elementos que fazem parte da montagem do conceito de
pulsdo, a saber: fonte, pressdo (drang), alvo ou finalidade e objeto. Ele propde um
entendimento do todo da pulsdo, a partir de seus componentes, heterogéneos entre si e

incapazes, por si so, de dar conta desse todo.

A fonte da pulsdo é somatica, representada por um processo excitatério que ocorre em
um orgdo ou em uma parte do corpo. Freud deixa claro que o estudo das fontes pulsionais
excede o campo psicanalitico, fazendo parte dos interesses da biologia. A psicanalise ndo se
interessa pelas fontes, mas, sim, pelos destinos da pulsdo. Porém, se ndo importa muito
pesquisar guantas e quais sdo essas fontes, nem como elas de fato funcionam, é de extrema
importancia saber que a pulsdo brota e jorra a partir do corpo. E justamente o fato de sua fonte

ser corporal que faz esse ser um conceito-limite capaz de articular o somatico ao psiquico.

A etimologia da palavra drang possui 0s seguintes significados: impeto para a
descarga, ansia forte e desagradavel, urgéncia que pressiona. Usualmente traduzido por
“pressao”, drang é a consequéncia de um fluxo represado. Um bom exemplo, extraido de uma
manifestacdo corporal, reside na expressdo harndrang, que significa vontade de urinar e
manifesta a pressao da urina acumulada em uma bexiga cheia. Todo mundo ja experimentou a

sensacao de urgéncia de quem estd “apertado” para urinar.
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Freud define a pressdo de uma pulsdo como “seu fator motor, a quantidade de for¢a ou
a medida da exigéncia de trabalho que ela representa. A caracteristica de exercer pressao €
comum a todos os instintos; ¢, de fato, sua propria esséncia.” (FREUD, 1915a, p. 127)
Propriedade essencial, a pressao expressa o0 carater ativo e dindmico da pulsdo, que coloca
todo o aparelho psiquico para trabalhar. E a 4gua do moinho psiquico, fazendo girar toda a
sua engrenagem em busca de saidas de escape através das experiéncias de satisfacdo. A

pressao € uma urgéncia de descarga que se imp&e frente ao acimulo pulsional.

“O drang estd no somatico ¢ no psiquico.” (HANNS, 1999, p. 74) Sente-se essa
pressdo tanto no corpo, como aperto, quanto no psiquismo, como ansia. Neste sentido, a
pressdao € um elo entre a fonte corporal e 0 alvo da pulsdo, que € a acdo que produz a
satisfacdo pulsional, exercendo uma funcdo dupla, de porta de saida do registro somatico e de
porta de entrada no registro psiquico. E o impacto dessa pressdo que obriga o psiquismo a

capturar e a transformar a pulséo.

A finalidade, alvo ou meta da pulsdo é sempre a sua satisfagdo (befriedigung). O termo
alemado befriedigung indica um estado de repouso e aponta para o ato de tranqilizar, aquietar,
e pacificar. Satisfazer a pulsao €, portanto, acalmar um excesso que aguilhoa, desassossega e

causa desprazer.

N&o importa de que forma, toda e qualquer pulsdo quer e vai se satisfazer. Seja
mediante a descarga direta do excesso pulsional seja de forma indireta, mediante a inibicéo e
os desvios do alvo pulsional. A sublimacgdo, assim como os sintomas produzidos pela acdo
dos mecanismos de defesa, sdo também maneiras de satisfacdo da pulsdo. Uma satisfacdo

indireta, mas, mesmo assim, uma satisfacao.

E nessa direcdo que Freud afirmou que os sintomas sdo a atividade sexual dos
neurdticos (1905). Dai decorre toda a explicacdo do ganho secundario da doenca e da
dificuldade de se abrir mdo de um sintoma. Lembrando que o sexual é considerado em um
sentido amplo pela psicanalise, pode-se afirmar que toda satisfacdo pulsional é sempre sexual.
Isso € o que, de certa forma, explica o rotulo de pansexualista atribuido a Freud por muitos de

seus criticos.

Como a pulsdo é uma forca constante, que ndo para de exigir que o psiquismo trabalhe
em prol de sua satisfacdo, podemos afirmar que toda satisfacdo é sempre parcial e limitada,
lancando esse processo ao infinito. Enquanto estivermos vivos, o fluxo da pulsdo fara o

moinho do psiquismo girar. A questdo ndo estd em uma satisfacdo completa, total e final, que
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apontaria para um estado de quietude e para a morte®®, mas, sim, nas inimeras possibilidades
de caminhos de satisfacdo parcial da pulsdo. Viver é tentar, a cada dia, encontrar, desbravar,

alterar, inventar esses caminhos de satisfacao.

Neste ponto uma pergunta se coloca: como a pulsdo atinge essa sua finalidade de
satisfacdo? Entdo, entra em cena a nogcdo de objeto no ambito da psicandlise. O objeto
representa a “coisa em relagdo a qual ou através da qual o instinto é capaz de atingir sua
finalidade. E o que ha de mais variavel e, originalmente, nio esté ligado a ele, s6 Ihe sendo
destinado por ser peculiarmente adequado a tornar possivel a satisfagdo.” (FREUD, 1915a, p.

128)

De fato, qualquer objeto pode ser o meio através do qual a pulsdo se satisfaz. Essa
plasticidade objetal, a0 mesmo tempo em que institui um campo de liberdade nas trilhas
pulsionais, diferenciando a pulsdo do instinto com seus objetos fixos®®, é o que também
explica as aberragdes e as bizarrices sexuais. Caracterizada por uma amoralidade e uma
acefalia, j& que qualquer preceito moral e ético € uma atribuicdo do eu, a pulsdo quer se
satisfazer, ndo importa muito de que maneira, e qualquer objeto pode ser um objeto de
satisfacdo. Ate uma parte do corpo (autoerotismo) ou o proprio eu (narcisismo) podem ser um

objeto. Objeto variavel, mas nunca dispensavel.

O objeto da pulséo é sempre uma representacdo do objeto e nunca o objeto em si. A
representacdo-objeto ou representacdo-coisa € um complexo ideativo composto por tragos
mnémicos sensoriais elementares: impressdes tateis, visuais, acusticas e olfativas, que adquire
seu significado a partir da articulacdo com a representacdo-palavra, que é um complexo

composto das imagens acustica, de leitura e de escrita da palavra.

Quando se afirma que o aparelho psiquico € um aparelho de captura e transformacao
das excitacdes pulsionais, € necessario completar essa assertiva, destacando que o resultado
dessa captura e dessa transformacdo € a inscricdo psiquica da pulsdo por meio de seus
representantes. A pulsdo ¢ caracterizada por Freud como “o representante psiquico dos
estimulos que se originam dentro do organismo e alcangam a mente.” (ibid., p. 127) Estamos

diante do processo também denominado de simbolizacao.

A pulsdo em si € externa ao aparelho psiquico, ou seja, é sempre pré-psiquica. O que

estd presente no aparelho psiquico ndo € a pulsdo em si, mas seus representantes, que na

% Freud pegara emprestado um termo da psicanalista inglesa Barbara Low para falar desse estado: principio de
Nirvana, que ele trabalha no Além do principio de prazer (1920), no contexto de sua segunda teoria das pulsdes.

% E possivel perceber neste ponto mais uma ruptura da psicanalise com a biologia.
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verdade sdo dois: a representacdo (vorstellung) e o quantum de afeto®. O primeiro é o
componente ideativo propriamente dito da pulsdo, que se organiza em associag0es complexas
estabelecidas pelas l6gicas da semelhanca e da contigliidade. O segundo é o componente
intensivo da pulsdo, que é investido nas representagdes. “Se um instinto ndo se prendeu a
uma ideia ou ndo se manifestou como um estado afetivo, nada podemos conhecer sobre ele.”
(FREUD, 1915b, p. 182, grifo nosso) Em outras palavras, s6 é possivel conhecer o0s

representantes da pulsao inscritos no psiquismo e ndo a pulsédo em si mesma.

Estamos diante dos ecos do Projeto: um aparelho psiquico composto por uma rede
associativa de representacdes ocupadas ou preenchidas ou, melhor ainda, encharcadas de
libido, definida por Freud como a energia da pulsdo. O que no Projeto, ainda impregnado pelo
discurso neuroldgico, eram neurdnios e energia Q, estabelece-se no campo psicanalitico como

representacéo e pulsao.

3.5 O circuito pulsional e seus impasses: mecanismos de defesa, estase e fixagdo

“Na verdade, sempre depende de fatores quantitativos
decidir se o resultado havera de ser ou ndo a doenga.”

Freud

A partir da montagem dos elementos pulsionais e também das noc¢des do Projeto, é
possivel, agora, abordar mais detalhadamente alguns aspectos dos caminhos que a pulséo
percorre em busca de satisfacdo ou, em outras palavras, a questdo dos circuitos pulsionais.
Esquematicamente, o circuito pulsional pode ser representado da seguinte maneira: fonte
pulsional — estimulo — estase/acimulo/represamento — pressao — destinos da pulsio —

descarga — experiéncia de satisfacdo.

Para ndo correr o risco de nos tornarmos repetitivos, explicaremos o circuito pulsional
de forma sucinta. Do corpo, ndo param de brotar os estimulos pulsionais, que fazem uma
pressdo e estabelecem uma urgéncia para se livrar do excesso represado. Diante da sensacédo

avassaladora de desprazer e de desamparo provocados pelo acimulo pulsional, o trabalho do

7 0 quantum de afeto “também ¢é designado por expressdes como ‘energia de investimento®, ‘forca pulsional’
(...) ou ‘libido’.” (LAPLANCHE e PINTALIS, 1998, p. 421) O que nos interessa aqui € a superposicao entre as
noc¢Bes de quantum de afeto e de libido.
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aparelho psiquico é justamente tentar encontrar destinos para a pulsdo através das trilhas de

representacdes, a partir de uma descarga que produz, enfim, uma experiéncia de satisfacao.

Os circuitos pulsionais ordenam-se pela mediacdo dos objetos de satisfacdo,
inscrevendo no aparelho psiquico os tracos das experiéncias de satisfacdo. S&o esses circuitos
pulsionais que tracam toda a geografia psiquica, estabelecendo o relevo acidentado dos
destinos pulsionais, com seus caminhos de circulacdo e de satisfacdo. Toda a malha
representacional, através da qual a pulsdo se movimenta e se encaminha rumo aos seus

destinos, € constituida pelos circuitos pulsionais.

Arriscariamos afirmar, em companhia de Birman, que a propria subjetividade,
categoria que evidentemente ndo é freudiana, seria constituida, recortada e contornada pelos
sulcos espraiados dos circuitos pulsionais. A subjetividade, enquanto destino, ponto de
chegada e producdo dos circuitos pulsionais, seria marcada pelas experiéncias eroticas de
satisfacdo e atravessada pela alteridade, ja que a presenca do outro é fundamental para

inaugurar os caminhos pulsionais de todos nos.

Os circuitos pulsionais seriam assim ordenados, sempre pela mediacdo de objetos,
que constituiriam entdo diversas modalidades de experiéncia de satisfacdo. Ao lado
disso, o psiquismo se ordenaria segundo diferentes formas de subjetivacdo, inscritas
nas linhas de forca dos diferentes destinos das forcas pulsionais. (BIRMAN, 20086, p.
362)

Porém, nem sempre o caminho da pulsdo é percorrido dessa forma e, portanto, nem
sempre uma satisfacdo direta é alcancada. Obstaculos muitas vezes tornam-se presentes,
obrigando ou desvios de rota na circulacdo pulsional, que ocasionam uma satisfacdo indireta,
ou até mesmo a frustracdo da satisfacdo (versagung), que acarreta um represamento pulsional.
Além disso, a fixacdo da libido em poucos, parcos e sempre 0S mMesmos percursos de

satisfacdo limita a liberdade do sujeito e a mobilidade da puls&o.

Quanto aos desvios de rota da pulsdo, os mecanismos de defesa do eu desempenham
um papel preponderante, ja que muitas vezes entram em acgdo para tentar evitar uma descarga
bruta da mesma, seja em nome do principio de realidade seja em nome da evitacdo de um

desprazer topico no registro do eu ou seja em nome dos ditames morais do supereu.

N&o custa repetir que a pulsdo quer e vai se satisfazer, ndo importa de que maneira:
direta ou indiretamente. Tal qual um rio, que frente aos obstaculos do relevo, se desvia e
altera seu curso, mas sempre desagua no mar. Portanto, o resultado da obstaculizagdo do

circuito pulsional provocada pelos mecanismos de defesa é a formacdo de sintomas, que
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representa uma satisfacdo substitutiva e indireta da pulséo, muitas vezes acompanhada de
muito sofrimento. Esse é o grande tiro no pé dos mecanismos de defesa, que, em nome da
fuga do desprazer, muitas vezes produzem um sofrimento maior, em decorréncia da maneira

como se da a liberagdo do quantum de afeto.

Sem a intencdo de detalharmos esses mecanismos de defesa, ja que foge totalmente do
escopo de nossa pesquisa, gostariamos de destacar, no entanto, o que acontece no circuito
pulsional quando entra em acdo o recalque, mecanismo de defesa paradigmético da
psicanalise e um dos destinos da pulsdo. O recalque opera na fronteira entre 0s sistemas
psiquicos Inconsciente (Ics) e Pré-consciente/Consciente (Pcs/Cs) sempre que a satisfacdo de

uma pulsdo ameaca provocar um desprazer topico no sistema Pcs/Cs.

Em seu artigo metapsicologico sobre o tema, intitulado Repressdo (1915), Freud
chama a atencéo para o fato de que, apos a acao do recalque, os representantes pulsionais tém
destinos diferentes. Enquanto a representacdo recalcada possui apenas um destino, que é seu
afastamento do sistema Pcs/Cs e seu isolamento no sistema Ics, 0 quantum de afeto pode ter

trés destinos diferentes.

O primeiro € a supressao total do afeto, que Freud exemplifica com o quadro clinico
da histeria de conversdo, na qual o afeto suprimido é convertido sintomaticamente para o
corpo. O segundo € o deslocamento dessa intensidade para outra representacdo, que Freud
exemplifica com o quadro clinico da neurose obsessiva. E o terceiro, diante da incapacidade
de se ligar em outra representacdo, ¢ a transformacdo do afeto em angustia, que Freud
exemplifica com o quadro clinico da histeria de anglstia. Em todos esses destinos do
componente intensivo da pulsdo, percebe-se que ndo aconteceu uma descarga direta do
mesmo, mas, sim, uma descarga indireta por meio dos sintomas (corporais ou de pensamento)
e da angustia. Nos trés casos, percebemos a falha do mecanismo de defesa em evitar a
descarga e a satisfacdo pulsional. No fim, com mais ou menos sofrimento, o rio chega sempre

ao mar.

Quanto a frustracdo da satisfacdo pulsional, em primeiro lugar, gostariamos de
enfatizar o problema de traducdo desse termo. A palavra alema versagung significa falha,
fracasso, privacdo e proibicao de se alcancar um objetivo, indicando o blogueio ao acesso ou a
auséncia dos meios necessarios para se alcancar tal objetivo. Muito pouco tem a ver com o

sentimento de amargura e decep¢do que aponta a palavra frustragéo.
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No ambito psicanalitico, versagung deve ser entendido como “as diversas formas de
vedar ou impedir o acesso do sujeito a satisfacdo” (HANNS, 1996, p. 259). Seja por restri¢cOes
e limites do mundo externo quanto a oferta de objetos de satisfacdo ou quanto ao endosso
moral desses objetos seja por uma pobreza singular de circuitos pulsionais capazes de escoar
0 jorro de excitacdo. Ou também pela insuficiéncia de recursos de simbolizacdo ou por uma
recusa a si mesmo de se satisfazer. Ndo importa o agente causador desse impedimento, seja
ele externo ou psiquico, o resultado é sempre 0 mesmo: a acumulagdo/estase/represamento da

pulsdo. Pulséo estagnada e fluxos interrompidos marcam essa imobilidade pulsional.

Porém, esse represamento tem um pre¢o. Em primeiro lugar, desde o Projeto, esta
claro que o aumento de tensdo no aparelho psiquico gera desprazer, podendo conduzir ao
estado de desamparo. E justamente para se livrar desse acumulo que o aparelho em questéo se
pde a trabalhar. Entretanto, nem sempre 0 mesmo é bem sucedido em sua tarefa priméaria de

escoar a pulséo.

Em segundo lugar, de acordo com Freud em seu artigo Tipos de desencadeamento da
neurose (1912), a frustragdo e o consequente represamento pulsional estdo na base do
adoecimento psiquico. “A psicanalise nos ensinou que sdo as vicissitudes da libido que

decidem em favor da saude ou da moléstia nervosa.” (FREUD, 1912c, p. 249)

Nesse mesmo artigo, ao analisar os quatro tipos de desencadeamento de uma neurose,
Freud se da conta de que ‘“eles sdo simplesmente modos diferentes de estabelecer uma
constelacdo patogénica especifica na economia mental — a saber, o represamento da libido,
gue 0 ego ndo pode desviar sem danos com 0s meios a sua disposi¢do.” (ibid., p. 254-255) Em
outras palavras, o adoecimento ou o sofrimento psiquico estdo diretamente relacionados a
economia pulsional e a maior ou menor capacidade de encontrar caminhos de escoamento da
pulsdo. Para Freud, a diferenca entre um eu sadio e aquele que adoece é que o primeiro saiu-

se melhor na tarefa de lidar e de dominar o excesso pulsional represado do que o segundo.

Um pouco mais tarde, em seu texto Sobre o narcisismo: uma introducéo (1914), Freud
afirma que: “o mecanismo de adoecer e da formacao de sintomas (...) deve ficar vinculado a
um represamento da libido objetal” (FREUD, 1914c, p. 91) Contudo, Freud amplia um pouco
mais a no¢do de estase pulsional. Mais do que apenas o resultado de uma frustracdo, ele
afirma que essa estase também se origina de um excesso de narcisismo. Vejamos de que

maneira isso acontece.
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Lembrando que o proprio eu € um objeto de investimento libidinal e que a energia
investida no eu é denominada de libido narcisica em oposicéo antitética a libido objetal, nesse
texto, Freud afirma que “quanto mais uma ¢ empregada, mais a outra se esvazia.” (ibid., p.
83) Como nédo temos um estoque infinito de libido a nossa disposi¢cdo, quanto mais se investe
em si préprio, menos se investe em objetos e vice-versa, em um jogo de forgas ou um cabo de
guerra entre os dois tipos de libido. O psicanalista brasileiro Renato Mezan utiliza uma

metafora esclarecedora para explicar o papel do eu nessa disputa libidinal:

O ego aparece assim como um suporte constante de energia libidinal, que néo se
origina nele, mas o toma como estacdo intermediaria do percurso da libido, a
maneira de um deposito de agua: o liquido ndo é gerado ali, mas é preciso manter
uma reserva constante para distribui-la pelos canais de irrigacdo que conduzem aos
objetos. (MEZAN, 2003, p. 178)

A estase pulsional instaura-se justamente quando o narcisismo fala mais alto, e o eu,
ao invés de distribuir a libido que esta a sua disposicdo pelos canais que conduzem aos
objetos, investe-a em si mesmo, provocando um acimulo maior ainda. Além da frustracdo, a
libido narcisica também contribui diretamente para o represamento da pulsdo, causando
grandes sofrimentos. Ndo ¢ a toa que Freud atesta que ¢ “absolutamente necessario para a
nossa vida mental utrapassar 0s limites do narcisismo ¢ ligar a libido a objeto.” (FREUD,
1914c, p. 92)

A retirada acentuada do investimento libidinal dos objetos, seja por conta de um
narcisismo exagerado seja por um estado de dor ou de melancolia, pode gerar muito
sofrimento. E, recursivamente, aquele que sofre deixa de amar, em uma bola de neve
absolutamente mortifera. E nesse sentido que Freud assevera, alguns anos depois, que: “o
amor por si mesmo sO6 conhece uma barreira: o amor pelos outros, o amor por objetos.”
(FREUD, 1921, p. 113) Amar 0s objetos, pessoas ou ndo, é uma saida para a pulsao, é um sair

de si erotico frente ao sofrimento causado pelas sensacdes de desprazer e de desamparo.

Quanto a fixacdo da libido, recorremos a Ultima citacdo do item anterior deste
capitulo, na qual uma palavra que grifamos nos chama a atengdo: “prendeu”. De fato, existe
uma ligacdo (bindung) entre a pulsdo e seus representantes. Apesar de a energia da pulsdo
(libido) estar ligada a uma representacdo, isso ndao implica que uma esteja aprisionada a
mesma. A mobilidade da libido, deslizando pela cadeia associativa de representacdes, € uma

das caracteristicas principais do aparelho psiquico.
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Entretanto, ndo custa lembrar que a palavra bindung em aleméo significa também
aprisionamento, imobilizacdo e fixacdo. Portanto, € possivel concluir que existe a
possibilidade de a libido se ligar rigidamente a uma representacdo de objeto, situacdo na qual
a libido perde sua mobilidade e que ¢ nomeada por Freud de fixacdo. “Uma ligacao
particularmente estreita do instinto com seu objeto se distingue pelo termo ‘fixagdo’, (...)
pondo fim a sua mobilidade por meio de sua intensa oposicdo ao desligamento. (FREUD,
19153, p. 128)

Em seu texto Trés ensaios sobre a teoria da sexualidade, Freud descreve a fixacdo da
pulsdo em determinados modos de satisfacdo, cuja origem remonta a um momento particular
da vida sexual infantil, ou melhor, a uma determinada fase de desenvolvimento da libido, a
saber: oral, anal, falica e genital propriamente dita. No entanto, o tipo de fixacdo que estamos
querendo ressaltar aqui ndo é a fixacdo em uma fase da libido, mas, sim, a fixacéo da libido

em determinadas representagdes.

Em 1915, no texto Um caso de paranodia que contraria a teoria psicanalitica da
doenca, Freud descreve uma inércia psiquica, que seria a manifestacdo de vinculos pulsionais
muito antigos, tendo o efeito de paralisar essas pulsdes, dificultando o deslizamento da libido
de uma representacdo para outra. “Ou, em outras palavras, essa ‘inércia psiquica’
especializada é apenas uma expressao diferente, embora dificilmente melhor, daquilo que em

psicandlise estamos habituados a denominar de fixagdo.” (FREUD, 1915d, p. 279).

Vale ressaltar que, em nota de rodapé referente a essa passagem, o editor inglés alerta
que essa fixacdo € o que Freud denominou em outras passagens de sua obra como adesividade
da libido. Por exemplo, em uma de suas conferéncias introdutorias sobre a psicanalise, Freud
afirma que: “a tenacidade com que a libido adere a determinadas tendéncias e objetos — 0 que
se pode descrever como ‘adesividade’ da libido — surge como fator independente, variando de
individuo para individuo.” (FREUD, 1916-1917 [1915-1917], p. 351)

Logo, uma conclusdo possivel é a de que a fixacdo da libido expressa-se por uma
adesividade desta em uma determinada representacdo, sendo responsavel pela inércia
psiquica. Fixacdo, inércia e adesividade da libido sdo termos correlatos que indicam tudo
aquilo que dificulta a mobilidade pulsional, tanto em termos de um deslocamento de
investimentos libidinais entre as representacdes quanto em termos de uma troca de velhos

caminhos de satisfacdo por outros novos e desconhecidos.
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Seria isso 0 que impediria o sujeito de ter uma maior liberdade face a experiéncia
de satisfacdo, tendo que repetir com insisténcia 0 mesmo circuito pulsional para se
satisfazer. Enfim, o0 sujeito quer gozar sempre da mesma maneira, ndo se arriscando
a descobrir e a inventar novas modalidades de gozo pela mudanca dos objetos da
pulsdo. (BIRMAN, 20094, p. 101, grifo nosso)

Esse fenbmeno manifesta-se ruidosamente na clinica psicanalitica. Sem qualquer
intencdo de generalizacdo, na maior parte das vezes, o paciente que chega ao consultério é um
sujeito aprisionado em poucos e repetitivos caminhos de satisfagdo. A imobilidade da libido
faz com que as experiéncias de satisfacdo desse sujeito dependam apenas de uma quantidade
muito reduzida de objetos. S&o sujeitos que imobilizaram grande parte de seu capital libidinal
em apenas alguns circuitos pulsionais e que perderam sua capacidade de diversificar esse

investimento, expondo-se ao sofrimento psiquico.

Uma pessoa somente adoece de uma neurose se seu ego perdeu a capacidade de
diversificar, de algum modo, sua libido. Quanto mais forte é seu ego, mais facil Ihe
sera executar essa tarefa. Qualquer enfraguecimento do seu ego por qualquer causa
deve ter o mesmo efeito, agindo como um aumento excessivo das exigéncias da
libido, e, por isso, Ihe possibilitara adoecer de uma neurose. (FREUD, 1916-1917
[1915-1917], p. 387)

Diversificar a libido sé € possivel quando se institui um campo de liberdade pulsional
perante as possiveis fixacdes da mesma. Outro ponto que chama a atengdo nessa passagem € a
importancia concedida por Freud a forca do eu para realizar essa tarefa de diversificacdo. Um
eu fraco ndo é capaz de enfrentar uma guerra contra as forgas reativas da inércia psiquica e
dos velhos habitos instituidos em busca de mudanca e de mobilidade. Um eu fraco é um eu
incapaz de amar e desejar.

Nesse sentido, vale lembrar que, longe de qualquer ideario de uma psicologia do eu, a
experiéncia psicanalitica entra nesse campo de batalha e tem um efeito direto sobre a
economia pulsional, interferindo nos investimentos e nos destinos pulsionais do sujeito.
Pouco importa a origem dessas fixacGes, mas, sim, a possibilidade de dissolvé-las e de, entéo,
mobilizar aquilo que estava estagnado. O trabalho do psicanalista diz respeito a possibilidade

de auxiliar o sujeito na constituicdo de novos circuitos pulsionais.
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Com efeito, a psicanalise enuncia que o sujeito € marcado pelos destinos e pelas
fixagOes de seus circuitos pulsionais, mas indica, a0 mesmo tempo, a possibilidade
de se romper com estes destinos e fixagdes aprisionadoras. A psicanalise é a
materializagdo deste paradoxo, sua razdo de ser e fonte de seu fascinio. Com isso, a
psicanalise, como ato clinico, pretende realizar um trabalho de desconstrucdo dos
destinos pulsionais, para poder relancar o sujeito em sua possibilidade de desejar.
(BIRMAN, 2000a, p. 102-103)

3.6  Sublimacao e erotizacao

Retornando a seu texto Tipos de desencadeamento do adoecimento neurético, Freud
afirma que existem duas maneiras principais para lidar com uma frustracdo das experiéncias

de satisfacéo:

Ha apenas duas possibilidades de permanecer sadio quando existe uma frustracdo
persistente de satisfacdo no mundo real. A primeira é transformar a tensdo psiquica
em energia ativa, que permanece voltada para 0 mundo externo e acaba por arrancar
dele uma satisfacdo real da libido. A segunda é renunciar a satisfacdo libidinal,
sublimar a libido represada e volta-la para a consecucdo de objetivos que ndo sao
mais eréticos e fogem a frustracdo. (FREUD, 1912c¢, p. 250)

Portanto, podemos afirmar que a satisfacéo erdtica (erotizacéo) e a sublimacéo séo as
vias régias para a evitacdo de qualquer represamento ou fixacao pulsional. Erotizar e sublimar
seriam os dois destinos ou caminhos principais de escoamento do excesso pulsional, capazes
de impedir o sofrimento ocasionado ou pela sensacdo de desprazer ou pelo estado de

desamparo.

Contribuindo com esse ponto de vista, no que diz respeito a sublimacdo, dois anos
depois do referido texto, em um de seus artigos sobre a técnica psicanalitica, Freud afirma
que: “nem todo neurdtico possui grande talento para sublimagdo; pode-Se presumir que
muitos deles de modo algum teriam caido enfermos se possuissem a arte de sublimar seus
instintos.” (FREUD, 1912b, p. 132)

Porém, durante quase toda sua obra, Freud afirmou que a sublimacédo e a erotizacédo
estavam em poélos opostos, tendo em vista que o que caracterizaria a primeira seria justamente
a inibicdo da finalidade sexual da pulsdo, que na segunda € explicita. Em um texto intitulado
Moral sexual ‘civilizada’ e doenca nervosa moderna (1908), 0 autor deixa bem claro seu

ponto de vista: “a essa capacidade de trocar seu objetivo sexual original por outro, ndo mais
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sexual, mas psiquicamente relacionado com o primeiro, chama-se capacidade de sublimag&o.”

(FREUD, 1908, p. 174) Alteracéo da finalidade, mas manutencéo do objeto da pulséo.

Nesse contexto, sublimar é defletir as forgas pulsionais de seu objetivo sexual para fins
culturais e sociais mais elevados e melhor aceitos pela sociedade. Do sexual para o social,
para Freud, a sublimacdo é o que torna possivel as atividades psiquicas superiores, tais como
as cientificas e as artisticas. Sublimar, nesse ponto de vista, é silenciar o aspecto mais
selvagem do sexual em detrimento de valores sociais bem comportados. Trata-se, portanto, de
uma operacdo psiquica de dessexualizacdo da pulsdo, com um aspecto asséptico e quase
elitista, que poucas pessoas teriam capacidade de executar e que teria sérios limites em sua

aplicacdo, tendo em vista que so é possivel sublimar uma determinada parcela de libido.

No entanto, quase no final de seu percurso tedrico, em uma de suas Novas
conferéncias introdutorias (1933 [1932]), Freud afirma que: “um determinado tipo de
modificacédo da finalidade e de mudanca do objeto, na qual se levam em conta nossos valores
sociais, ¢ descrito por nés como ‘sublimagao’.” (FREUD, 1933 [1932], p. 99) A partir desse
ponto em sua obra, Freud abre também, mesmo que timidamente, a possibilidade de uma

mudanca de objeto na operacgdo de sublimacao.

De acordo com a leitura de Birman, essa mudanca, aparentemente simples, produz
uma transformacéo radical no conceito de sublimacéo, estabelecendo uma grande diferenca
entre aquilo que foi enunciado no inicio e no fim da obra freudiana. Se no inicio desse
percurso a sublimacdo implicaria uma deserotizacdo da pulsao sexual, na qual seria mantido o
mesmo objeto de investimento da pulsédo, quase em seu final, a sublimacdo e a erotizacdo ndo
seriam mais excludentes entre si. “A sublimag¢do implicaria agora na invencao de novos
objetos de investimento para a pulsdo.” (BIRMAN, 2010, p. 534) Ao abrir a porta da
mudanca objetal, Freud torna a sublimacéo plural e multipla, fazendo-a escapar a prisdo da
mesmice do objeto, afirmando-a como forca de investimento e, finalmente, aproximando-a

diretamente do processo de erotizacao.

Para corroborar essa leitura erotica do conceito de sublimacdo, iremos mostrar que
essa inflexdo do discurso freudiano ja se anunciava quase uma década antes. Em seu texto O
ego e o id (1923), que inaugura a segunda tépica do aparelho psiquico, Freud descreve a
instancia psiquica do eu como um reservatdrio de energia pulsional dessexualizada, que era

utilizada para manter sua unidade e para realizar suas atividades:
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Se essa energia deslocavel é libido dessexualizada, ela também pode ser descrita
como energia sublimada, pois ainda reteria a finalidade principal de Eros — a de
unir e ligar — na medida em que auxilia no sentido de estabelecer a unidade, ou
tendéncia a unidade, que é particularmente caracteristica do ego. (FREUD, 1923, p.
58)

Nessa passagem, a despeito de relacionar libido dessexualizada a energia sublimada,
fica evidente a relagdo que Freud faz entre a sublimacéo e Eros, enquanto pulséo de vida que
tem como finalidade ligar e unir todos os elementos de uma relagdo amorosa.®® Longe de
forcar qualquer limite interpretativo, podemos afirmar que a energia sublimada é uma energia
erética e que, portanto, a sublimacdo e a erotizacdo podem ser consideradas processos mais

préximos entre si do que se imaginava.

Além disso, para Freud, sdo os vinculos afetuosos e ternos, que se estabelecem entre
amigos, parentes e até mesmo entre amantes, 0s responsaveis pela preservacao de uma relacéo
amorosa. Esses vinculos constituem-se a partir da sublimacdo da pulsio sexual. E o amor
sublimado que une de forma duradoura, pois onde s existe amor sensual ou sexual, ndo

haveria grandes chances de continuidade do vinculo (FREUD, 1921).

Partindo dessas consideracdes, fica muito dificil sustentar que o amor sublimado, onde
0 sexo ndo se faz presente, ndo seja uma manifestacdo ruidosa de Eros, bastando lembrar que
a sexualidade e o erotismo em Freud estdo muito além do sexo em si. Assim sendo, estamos

diante de mais uma aproximacao entre a sublimacéo e a erotizacao.

Logo, a conclusdao a que se chega ¢ a de que “sublimar ndo implica dessexualizar.
Muito pelo contrario, alias. A sublimacao e o erotismo séo (...) afirmacGes da vida e maneiras
de tornar a existéncia possivel e suportavel.” (BIRMAN, 1999, p. 171) Nesse sentido, diante
das dificuldades, obstaculos e exigéncias da vida material e psiquica, que dificultam o
trabalho arduo e infinito de lidar coma as forcas poderosas da pulsao, apequenando e fazendo
sofrer, a experiéncia psicanalitica deve ser um espaco capaz de promover a erotizacdo e a

sublimacéo erotica.

%8 A nocdo de Eros sera bastante trabalhada no decorrer deste capitulo.
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3.7 De volta ao trabalho: Traumarbeit

Depois desse percurso historico, geografico e metapsicoldgico, que explorou a nogao
de pulsdo em toda sua dimensdo laborativa, estamos com a nossa caixa de ferramentas
conceituais preparadas para abordar os diversos termos da teoria psicanalitica que tém o
sufixo arbeit, que corresponde, em portugués, a palavra “trabalho”. Comegaremos, entéo,

sonhando.

O termo Traumarbeit ¢ normalmente traduzido por “elaborag¢do onirica” ou “trabalho
do sonho”, compreendendo as operagdes que transformam o contetdo latente do sonho em
sonho manifesto. Por meio de quatro mecanismos psiquicos - condensac¢do, deslocamento,
figurabilidade®® e elaboracdo secundéria -, o trabalho do sonho deforma os pensamentos

oniricos para que 0S mesmos possam ser aceitos pela censura.

O trabalho do sonho é, portanto, o trabalho realizado por esses mecanismos psiquicos.
Logo, para entendermos melhor esse tipo de trabalho psiquico, cabem aqui algumas
explicagdes. De inicio, a diferenca entre os conteudos latente e manifesto. Depois, uma
explicacdo acerca da nocdo de censura e, por fim, algumas consideracdes sobre as operacoes

de condensacéo e deslocamento.

O sonho aparentemente sem sentido de que o sonhador se lembra e relata representa o
contetdo manifesto do mesmo. Esse contetido € o resultado final do trabalho do sonho, que é
responsavel pela deformacdo dos pensamentos oniricos e por sua transformacdo em um
quebra-cabeca imageético. Dai a incapacidade, a primeira vista, de se entender o proposito e o
significado dos sonhos. Se o conteudo manifesto € o resultado e a consequiéncia, o contetdo
latente é a matéria-prima da qual os sonhos se originam, também denominado por Freud de
pensamento onirico. O contetdo latente é anterior ao conteddo manifesto, e o trabalho do

sonho é justamente o0 que transforma um em outro.

A interpretacdo dos sonhos é a tentativa de trilhar o caminho contréario, utilizando as
associacdes livres do sonhador a respeito dos elementos (representacdes) do conteldo
manifesto para chegar ao conteudo latente. Porém, isso ndo significa que é possivel revelar
todo o conteddo latente. Existem sempre pontos de sombra, além dos quais ndo se consegue

prosseguir no trabalho interpretativo. E o que Freud denominava de umbigo do sonho.

% A figurabilidade ou representabilidade é a exigéncia de que todas as idéias do sonho, até as mais abstratas, se
expressem por meio de imagens.
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A censura é uma fungdo permanente que constitui uma barreira seletiva na fronteira
entre os sistemas Ics e Pcs/Cs do aparelho psiquico, controlando as representacdes
inconscientes que podem ou ndo se tornar conscientes. Dessa forma, a censura é a responsavel
principal pela deformagdo dos sonhos. Quanto maior a censura, maior serd a deformacéo do
sonho. Se compararmos o sonho manifesto ao latente, é possivel constatar que alguns
elementos latentes foram totalmente eliminados, alguns foram modificados em maior ou
menor grau, enquanto outros apareceram livremente e até mesmo foram realgados. Assim
como acontece com 0S jornais em regimes totalitarios, a censura é responsavel pelo
surgimento de lacunas, distor¢des e apagamentos no texto manifesto. Existem dois
mecanismos principais pelos quais a censura opera a deformacdo do contetdo latente dos
sonhos: a condensacdo e o deslocamento. A um s tempo séo efeitos da censura e 0s meios de

escapar dela.

A condensagdo opera de trés maneiras: em primeiro lugar, omitindo determinadas
representacdes do conteudo latente; em segundo lugar, permitindo que apenas uma parcela do
contetdo latente faca parte do conteddo manifesto e alcance a consciéncia; e, em terceiro
lugar, combinando varias representac@es do conteudo latente que apresente tracos em comum,
em um unico representante do conteido manifesto. A condensacdo, em resumo, opera uma
sintese no pensamento onirico, complexificando-o, quer dizer, dobrando-o sobre si mesmo.
“A primeira coisa que se torna clara para quem quer que compare o contetdo do sonho com
0S pensamentos oniricos é que ali se efetuou um trabalho de condensacdo em larga escala. Os
sonhos sdo curtos, insuficientes e laconicos em comparagdo com a gama e riqueza dos
pensamentos oniricos.” (FREUD, 1900, p. 305)

No deslocamento ha uma mudanga de acento entre as representacdes, ou seja, um
desvio da intensidade de energia psiquica de uma representacdo latente, importante e
suscetivel a ser barrada pela censura para outra representacdo sem tanta importancia, ligada a
primeira por meio de uma cadeia associativa. Um deslocamento de energia entre duas
representacdes, caracterizado por um desinvestimento/re-investimento libidinal, é o trabalho

realizado por esse mecanismo psiquico.
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Portanto, parece plausivel supor que, no trabalho do sonho, estd em agdo uma
forca psiquica que, por um lado, despoja os elementos com alto valor psiquico de
sua intensidade, e, por outro, por meio da sobredeterminacdo, cria, a partir de
elementos de baixo valor psiquico, novos valores, que depois penetram no contedido
do sonho. Assim sendo, ocorrem uma transferéncia e deslocamento de intensidade
psiquica no processo de formacdo do sonho, e é como resultado destes que se
verifica a diferenga entre o texto do contetido do sonho e o dos pensamentos do
sonho. O processo que estamos aqui presumindo é nada menos do que a parcela
essencial do trabalho do sonho, merecendo ser descrito como o “deslocamento do
sonho”. O deslocamento do sonho e a condensagdo do sonho sdo os dois fatores
dominantes a cuja atividade podemos, em esséncia, atribuir a forma assumida pelos
sonhos. (ibid., p. 333, grifo nosso)

Frisando que os trabalhos de condensacéo e deslocamento ndo séo realizados apenas
no contexto dos sonhos, mas também nas outras formacdes do inconsciente - chistes, lapsos,
atos falhos e sintomas -, € importante enfatizar o aspecto quantitativo desses mecanismos.
Apesar de a énfase dos mesmos costumeiramente recair sobre o trabalho que se faz em cima
das representacdes, lembrando que no ambito da Interpretacdo dos Sonhos esté-se no apice de
uma psicandlise enquanto técnica interpretativa, 0 que gostariamos de destacar € a presenca de

um trabalho sobre as intensidades psiquicas.

Estamos diante da hipdtese econdmica do psiquismo que aponta para uma energia de
investimento que pode ser desligada de determinadas representacfes e deslizar livremente
para outras representaces pelos diversos caminhos associativos. Esse livre deslizamento
caracteriza a maneira como o processo primario’® comanda o funcionamento do sistema Ics.
Levando em consideracdo que o trabalho do sonho ndo é um trabalho criador, mas, sim,
transformador, podemos concluir que essa transformacdo esta ancorada na mobilidade das

intensidades psiquicas, ou melhor, na mobilidade pulsional.

3.8  Bearbeitung

Bearbeitung é normalmente utilizado na expressao especifica sekundare bearbeitung,
que ¢ traduzida como “elaboracdo secundaria”, dentro do contexto da teoria dos sonhos. Esse
termo, que representa um dos mecanismos do trabalho do sonho, designa o trabalho que o
psiquismo realiza sobre o material onirico ainda em estado bruto, com o objetivo de ordenar

os elementos do sonho de forma inteligivel e apreensivel. Em outras palavras, € um trabalho

" Aqui se faz necessario ressaltar que esse “livre” deslocamento da energia psiquica ¢ uma das principais
caracteristicas do modo como o processo primario determina o funcionamento do sistema Ics, em contraponto a
energia ligada do sistema Pcs/Cs, marca fundamental do processo secundario.
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psiquico que, junto com os demais mecanismos do trabalho do sonho, participa da

transformacdo do material onirico.

Neste ponto, é impossivel evitarmos o exame da relagdo entre essa elaboracéo
secundaria do contedo dos sonhos e os demais fatores do trabalho do sonho.
Deveremos acaso supor que 0 que acontece é que, a principio, os fatores formadores
do sonho — a tendéncia a condensacdo, o imperativo de fugir a censura e a
consideragdo a representabilidade pelos recursos psiquicos acessiveis ao sonho —
compdem um conteddo onirico provisério a partir do material fornecido, e que esse
conteudo é subsequientemente remoldado para conformar-se tanto quanto possivel as
exigéncias de uma segunda instancia? Isto € muito improvavel. Devemos antes
presumir que, desde o inicio, as exigéncias dessa segunda instancia constituem uma
das condicBes que o sonho precisa satisfazer, e que essa condicdo, tal como as
formuladas pela condensagdo, pela censura imposta pela resisténcia e pela
representabilidade, atua simultaneamente num sentido indutivo e seletivo sobre o
conjunto do material presente nos pensamentos oniricos. (...) A consideracdo que se
segue torna altamente provavel que a funcdo psiquica que empreende o que
descrevemos como elaboracdo secundariado conteddo dos sonhos deva ser
identificada com a atividade de nosso pensamento de vigilia. Nosso pensamento
desperto (pré-consciente) comporta-se ante qualquer material perceptivo com que se
depare exatamente do mesmo modo que se comporta a funcdo ora examinada em
relacio ao contelido dos sonhos. E proprio de nosso pensamento de vigilia
estabelecer ordem nesse material, nele estruturar relages e fazé-lo conformar-se a
nossas expectativas de um todo inteligivel. (ibid., p. 530-531)

Estando a servico do sistema Pcs/Cs, a elaboracdo secundaria atua simultanea e
conjuntamente com 0s demais mecanismos psiquicos do trabalho do sonho na tarefa de
transformacéo do conteudo latente. Assim como o pensamento em vigilia, visa a estabelecer
uma ordem e uma inteligibilidade no contetdo manifesto, retirando a aparéncia de absurdo e a

incoeréncia do sonho, a partir do preenchimento de lacunas e da realizagdo de acréscimos.

Entretanto, o termo bearbeitung ndo foi utilizado por Freud apenas no contexto de sua
teoria dos sonhos. Freud utiliza 0 mesmo em diversas passagens de sua obra em um sentido
coloquial como “atividade de trabalho que se exerce sobre alguma pessoa ou objeto”,
conforme podemos encontrar nas expressoes cotidianas: lapidar o diamante e cultivar a terra.
“Voltaire tinha os derivativos em mente quando terminou Candide com o conselho para
cultivarmos (bearbeiten) nosso proprio jardim” (FREUD, 1930 [1929], p. 83). A énfase ndo
estd na qualidade do trabalho, ndo apontando para as idéias de sofisticacdo ou
aperfeicoamento, mas, sim, para a prépria acdo de aplicar o trabalho, ou seja, para o trabalho

enquanto atividade em si mesma.

Nessa direcdo, é possivel observar Freud utilizando esse termo com o sentido de um
trabalho de transformacdo e processamento das excitacbes psiquicas, objetivando seu

gscoamento e descarga.
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Reconhecemos nosso aparelho mental como sendo, acima de tudo, um dispositivo
destinado a dominar as excitacdes que de outra forma seriam sentidas como aflitivas
ou teriam efeitos patogénicos. Sua elaboracdo (bearbeitung) na mente auxilia de
forma marcante um escoamento das excitagBes que sdo incapazes de descarga direta
para fora, ou para as quais tal descarga é, no momento, indesejavel. (FREUD,
1914c, p. 94)

Dessa forma, bearbeitung € uma maneira de lidar com as intensidades pulsionais,
possibilitando sua mobilidade, e, assim, evitar o0 mal-estar provocado por sua acumulagdo no
aparelho psiquico. Novamente, nos deparamos com a relacdo direta entre um termo com o
sufixo arbeit e o trabalho realizado na dimensdo econémica desse aparelho. Trabalho e pulséo

mais uma vez juntos.

3.9  Verarbeitung

Verarbeitung significa, no uso corrente da lingua alemd, lidar emocionalmente com;
assimilar ou absorver, fisica ou psiquicamente; digerir visceralmente; processar ou
transformar, decompondo, dissolvendo e rearranjando. O prefixo alemao ver, em diversos dos
seus usos, indica uma ideia de “ir adiante”, perdendo contato com sua origem. Nao é a toa que
se pode perceber, nos significados supracitados, uma ideia de movimento capaz de modificar
algo. O termo em questdo ndo guarda qualquer semelhanca, assim como ja apontado
anteriormente, com 0s aspectos de sofisticacdo e de refinamento presentes na palavra

“elaboragdo”, utilizada comumente para sua tradugao.

No contexto psicanalitico, podemos dizer que esse termo aponta para lidar
emocionalmente com um acumulo de estimulos. Dentro do contexto da concepcao freudiana
de um aparelho psiquico que transforma e transmite a energia que recebe, lidar com o excesso

pulsional implica em encontrar caminhos para sua ligagcdo e escoamento.

Em termos gerais, o termo verarbeitung é um trabalho psiquico de processamento e
integracdo (ligacdo) dos estimulos pulsionais. Mais especificamente, verarbeitung pode ser
concebido como o conjunto de operagdes psiquicas que visam a dominar a pulsdo, ligando-a e

estabelecendo circuitos pulsionais.

E possivel observar Freud utilizando esse termo desde o inicio de sua obra como uma
tentativa de lidar com um trauma psiquico, entendido como um excesso de excitagdo que

ultrapassou as defesas do individuo e foi fixado em uma marca no aparelho psiquico que ndo
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encontra uma via de inscricdo na cadeia de representacdes. Verarbeitung, nesse sentido, € um

trabalho de ligagdo e associacdo do excesso pulsional traumatico, fornecendo um caminho de

transicdo entre os registros econdmico e simbolico do psiquismo.

A proposito, um mecanismo psiquico sadio tem outros métodos de lidar com o afeto
de um trauma psiquico, mesmo que lhe sejam negadas a reagdo motora € a reacdo
por palavras — a saber, elaborando-o (verarbeitung) associativamente e produzindo
idéias constrastantes. (FREUD, 1893, p. 45-46)

J& bem perto do final de sua obra, mais uma vez, nos deparamos com a relacdo entre o

termo verarbeitung e o conceito de pulsdo. Nesse momento, fica clara sua caracteristica

fundamental de ser um trabalho orientado para a descarga pulsional, capaz de evitar a angustia

e o desamparo. O trabalho psiquico ou a elaboragdo psiquica realizada pela verarbeitung diz

respeito ao enderecamento, encaminhamento ou escoamento das quantidades de energia

pulsional que acossam e desassossegam sem cessar 0 aparelho psiquico.

3.10 Trauerarbeit

Constitui ainda um fato inegavel que na abstinéncia sexual, na interferéncia
impropria no curso da excitagdo sexual, ou se esta for desviada de ser elaborada
(verarbeitung) psiquicamente, a ansiedade surge diretamente da libido; em outras
palavras, que o ego fica reduzido a um estado de desamparo face a uma tenséo
excessiva devida a necessidade, como ocorreu na situacdo do nascimento, e que a
ansiedade é entdo gerada. (FREUD, 1926 [1925], p 139)

Trauerarbeit ou “trabalho do Iuto” pode ser considerado como o processo de

desinvestimento ou retirada de libido das representaces de um objeto de amor perdido. Em

linhas gerais, trata-se de um trabalho lento e penoso de tentar se desapegar das memdrias do

objeto perdido.

Em que consiste, portanto, o trabalho que o luto realiza? (...) O teste de realidade
revelou que 0 objeto ndo existe mais, passando a exigir que toda a libido seja
retirada de suas ligacdes com aquele objeto. (...) Contudo, o fato é que, quando o
trabalho do luto se conclui, o ego fica outra vez livre e desinibido. (FREUD, 1917
[1915], p. 250-251, grifo nosso)

De acordo com Freud, quando o trabalho de luto ndo se realiza, estamos diante de um

quadro melancélico, no qual o sujeito se recusa a admitir a perda do objeto de amor e,

consequentemente, a retirar a libido aprisionada a ideia do objeto perdido. Nesse contexto, no
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qual “a sombra do objeto caiu sobre o ego” (ibid., p. 254), e o investimento libidinal foi
substituido por um vinculo identificatorio com o objeto perdido, um eu apequenado e
confundido com o préprio objeto é alvo de toda a agressividade do supereu. Ao se refugiar em
uma identificacdo narcisica, por ndo conseguir renunciar ao amor pelo objeto, 0 sujeito cava

sua propria cova rumo a melancolia.

Toda relagdo amorosa cria lacos e estabelece nds entre aquele que ama e seu objeto de
amor. O trabalho do luto é justamente a tentativa incessante de desfazer esses lagos e desatar
esses nés. Mas, por que é tdo dificil e tdo dolorosa essa tarefa de desligamento e deslocamento
do investimento libidinal? N&o é facil fazer o ego abandonar os velhos e ja conhecidos
circuitos pulsionais, retirando a libido daquilo que um dia ja foi investido. A adesividade da
libido e a facilitacdo dos caminhos ja muitas vezes trilhados sdo explica¢fes razoaveis. O que
importa é que so é possivel reinvestir essa libido depois que a mesma tiver sido liberada pelo
trabalho de Iuto. “Nao se trata de destruir os investimentos objetais, mas de ‘desamarrar’ e
‘desatar’ os lagos, sem destruir seus fios, para poder refazé-los, de outra maneira, ou

reemprega-los em novos investimentos.” (ROCHA, 2003, p. 93)

A esse respeito, Zeferino Rocha langa mao da personagem homérica Penélope, a
esposa de Ulisses, como um exemplo interessante do trabalho de luto. Diante da suspeita de
que seu marido ndo mais retornaria de sua viagem e dos inUmeros pretendentes que ja a
cortejavam, essa personagem decidiu trabalhar o luto de sua perda em um grande tapete de
fiar. Antes que terminasse o tapete, Penélope decidiu que ndo aceitaria nenhuma proposta de

casamento.

Mas o que ela fiava e tecia de dia, desfiava e destecia de noite, e, desse modo, dava-
se 0 tempo de que precisava para fazer seu trabalho de luto. Desfazer os lagos tantas
vezes quantas forem necessarias, para que, depois, novos lagos possam ser refeitos,
tal é o sentido do trabalho de luto. (idem)

Fazer o luto ndo é uma tarefa de esquecimento, mas, sim, uma tarefa de liberdade.
Apenas uma libido livre de seus antigos investimentos podera ser langcada uma vez mais no
mundo. O trabalho de luto é, por conseguinte, um trabalho de libertacdo da pulsdo, e nédo
conseguir realiza-lo pode encarcerar o sujeito nas celas escuras da melancolia. Sem querermos
ser repetitivos, ndo podemos nos cegar diante de mais uma evidéncia da conexdo entre o

trabalho psiquico e a pulséo, articulada pela nocédo de liberdade.



152

3.11 Durcharbeitung

Durcharbeitung ou “claboragdo/perlaboragao” poderia ser traduzido literalmente por
“trabalhar através de”, ja que o prefixo alemao durch significa “através de”, ndo sendo a toa
que a traducgdo inglesa optou por traduzir esse termo como working through. Além disso,
durcharbeitung apresenta os seguintes significados: trabalhar sem interrupcdo, superar
dificuldades através do trabalho, trabalhar com esforco até o final da tarefa.

Desde o texto Estudos sobre a histeria (1893-1895), é possivel encontrar a ideia de
que o paciente também tem que realizar um trabalho durante o tratamento analitico. Porém, é
apenas em um de seus principais artigos sobre a técnica psicanalitica, intitulado Repetir,
recordar e elaborar (1914), que Freud sistematiza o conceito de durcharbeitung.

Esse conceito indica um trabalho feito pelo paciente sobre as resisténcias, depois que
estas sdo interpretadas pelo analista. Durante esse trabalho, o paciente tenta enfrentar e
superar suas resisténcias, tornando possivel a recordacdo de uma memoria até entdo
inconsciente. Trata-se menos de uma aceitacdo intelectual das resisténcias e mais de uma
conviccdo estabelecida pela experiéncia vivida no campo transferencial. O trabalho em
questdo ndo se fundamenta no campo da racionalidade, mas, sim, na relacdo amorosa entre

analista e paciente.

Essa elaboracdo (durcharbeitung) das resisténcias pode, na préatica, revelar-se uma
tarefa ardua para o sujeito da andlise e uma prova de paciéncia do analista. Todavia,
trata-se da parte do trabalho que efetua as maiores mudangas no paciente e que
distingue o tratamento analitico de qualquer tipo de tratamento por sugestdo.
(FREUD, 19144, p. 171)

Esse trabalho (arbeit) lento e penoso, que se realiza através (durch) daquilo que se diz
no setting analitico, € um trabalho tanto do paciente, de superacdo das suas resisténcias,
quanto do analista, de interpretacéo e fornecimento do material necessario para ser trabalhado.
E por meio desse trabalho, a quatro maos, que o sujeito é capaz de furar a atuagdo (acting out)
repetitiva, que impedia a recordacdo das representacdes recalcadas. E um trabalho capaz de

libertar o sujeito de seus proprios mecanismos de repeticéo.

Nessa batalha, entre o analista e a resisténcia do paciente, 0 segredo do sucesso da
analise esta na habilidade do analista em manejar a transferéncia para possibilitar a superacéao

das resisténcias e a transformacdo da repeticdo em recordagdo. “E no plano da transferéncia
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que a repeticdo pode encontrar o caminho para a rememoragdo, a via para simbolizagdo”

(BIRMAN, 1981, p. 53).

Nao basta comunicar as resisténcias ao paciente, “deve-se dar ao paciente tempo para
conhecer melhor esta resisténcia com a qual acabou de se familiarizar, para elaboréa-la, para
superéd-la” (FREUD, 1914a, p. 170, grifo nosso). O trabalho sobre as resisténcias ¢ uma tarefa
dificil para o paciente e uma prova de paciéncia para o analista, porém é a principal
responsavel pelas maiores mudancas do paciente.

Em seu texto Inibicéo, sintoma e angustia (1926 [1925]), no qual Freud, ja no ambito
da segunda topica, estabelece a existéncia de cinco de tipos de resisténcias espalhadas pelas
instancias psiquicas. S&o elas: trés resisténcias do eu, uma resisténcia do isso e a Ultima do
supereu. Nesse novo cenario, Freud afirma que ndo devemos nos espantar se “depois de a
resisténcia do ego ter sido removida, 0 poder da compulsao a repeticdo (...) ainda tenha de ser
superado. Nada ha a dizer contra descrever esse fator como a resisténcia do inconsciente.”
(FREUD, 1926 [1925], p. 155) O termo durcharbeitung é aqui utilizado por Freud para
indicar o trabalho de enfrentar e tentar furar a gagueira da compulséo a repeticéo, libertando o

sujeito do jugo da pulsdo de morte e abrindo a possibilidade de novos caminhos pulsionais.

Fica evidente, a partir da analise do termo durcharbeitung, que a transformacéo
subjetiva s6 é possivel mediante a realizacdo de um trabalho arduo de alargamento do espaco
de liberdade psiquica frente aos mecanismos de repeticdo que, muitas vezes, condenam o
sujeito a uma sofrida mesmice. Trabalho, liberdade e transformacdo subjetiva andam juntos

na experiéncia psicanalitica.

3.12 A dimenséo de trabalho nas nocdes de bewaltigen e bandigen

Bewadltigen em alemao corrente significa: dar conta e levar a cabo uma tarefa; resolver
e superar uma dificuldade; enfrentar algo dificil e maior do que o proprio sujeito; digerir e
absorver emocionalmente, evocando o “aspecto de certa quantidade de trabalho e esforco a
ser despendido.” (HANNS, 1996, p. 176). E usualmente traduzido para portugués como
“dominar”. Porém, “dominar” aponta para certos significados ndo presentes no termo
bewaltigen, tais como: subjugar, manter sob vigilancia, adquirir autoridade. Segundo Hanns, o

radical de bewadltigen remete ao verbo walten, que é normalmente utilizado no sentido de
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“exercer dominio” em uma situagdo que nem sempre estd sob controle. Logo, de inicio,

estamos diante de um tipo de dominio precario e instavel.

Utilizado por Freud como a atividade do sujeito de lidar com os estimulos pulsionais,
tentando tanto encontrar caminhos de escoamento quanto realizar um trabalho de ligagdo dos
mesmos, bewaltigen é um dominio sempre arriscado e problematico das forcas avassaladoras
da pulsdo. Nesse sentido, reafirmamos que o aparelho psiquico visa a dominar (bewaltigen),
mesmo que precariamente, 0 excesso de intensidade capaz de produzir sensacdes de desprazer
e um estado de desamparo. Em seu texto paradigmatico Além do principio do prazer (1920),

Freud exemplifica bem o uso desse termo:

N&o ha mais possibilidade de impedir que o aparelho mental seja inundado com
grandes quantidades de estimulos: em vez disto, outro problema surge, o problema
de dominar (bewaltigen) as quantidades de estimulo que irromperam, e de vincula-
las, no sentido psiquico, a fim de que delas possa entdo desvencilhar. (FREUD,
1920, p. 40)

Ja a palavra bandigen significa: amansar e domar, no sentido de acalmar e refrear.
Evoca imagens como “por rédeas” e “moderar”, podendo ter a conotacdo de “colocar algo
selvagem sobre certo controle” (HANNS, 1996, p. 184). Aqui, a tradugdo nos textos
freudianos pelas palavras “domar” ou “amansar” também apresenta seus problemas, pois estas
déo a entender que aquilo que foi domado ou amansado fica ddcil e se torna inofensivo para
todo o sempre. Nada mais falso em se tratando da pulsdo. E dura a vida dos tradutores, mas

essa € uma dificuldade que sempre tera que ser enfrentada em todo trabalho de pesquisa.

No contexto psicanalitico, bandigen aponta para a tentativa do eu de refrear, direcionar
e encaminhar a forca constante da pulsdo, sempre provocando um movimento rumo a
satisfacdo. Porém, ante o aspecto indomavel da pulsdo, bandigen denuncia o controle incerto
do eu em sua tentativa de colocar rédeas nesse cavalo selvagem. Nesse jogo de forcas entre o
eu e a pulsdo, ndo ha vitoria garantida e definitiva. Enquanto forca constante, a pulsdo desafia
0 eu a cada instante para esse duelo as cegas. Nessa guerra infinita e imprevisivel, ndo se trata

de enfraquecer a pulsdo, mas de dobra-la.

N&o dispomos de qualquer compreensdo fisioldgica das maneiras e meios pelos
quais esse amansamento (bandigung) do instinto de morte pela libido pode ser
efetuado. (...) Nao podemos presentemente imaginar a extensdo das partes dos
instintos de morte que se recusam a serem amansadas (b&ndigung) assim, por
estarem vinculadas a mistura de libido. (FREUD, 1924, p. 181-182)
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Aqui, aparece pela primeira vez o trabalho da pulséo de vida (Eros) frente & pulséo de
morte. A libido, energia da pulséo de vida, tenta amansar (bandigen) a pulsdo de morte, por
meio de um trabalho de ligagcdo desta aos objetos, que tenta direciona-la para o exterior do

sujeito sob a forma de agressividade.

“Se a bandigung geralmente enfoca a tentativa do ego de refrear o estado bravio e
indomado das pulsdes (...), a bewaltigen enfatiza o volume avassalador de excitages que tem
de ser enfrentado, controlado e superado pelo Eu.” (HANNS, 1996, p. 181) Esteja a énfase no
eu ou na forca da pulsdo, ambos os termos apontam para um esfor¢o e um trabalho de tentar
impedir que a pulséo, com toda a sua animalidade, atropele o sujeito em busca de satisfagdes

imediatas e a qualquer preco.

Entretanto, o uso desses termos traz a tona outra questdo, que nos parece de muita
importancia. J& bem no final de sua producéo teorica, ao discorrer sobre a impossibilidade de
uma solugdo definitiva para os conflitos entre o eu e a pulsao, Freud afirma que: “quando seus
instintos ndo eram téo fortes, ele teve sucesso em amansa-los (béandigung), mas quando sao
reforcados, ndo mais pode fazé-lo.” (FREUD, 1937a, p. 242)

Segundo Freud, qualquer solugdo de um conflito pulsional é pontual e so € valida para
uma relagéo especifica entre a forca da pulséo e a forca do eu. Se a for¢a do eu diminui, as
pulsbes até entdo amansadas e dominadas podem renovar suas exigéncias e se esforcarem por

obter satisfacOes substitutivas ou diretas. (ibid.)

Logo, mais uma vez diante do fator quantitativo do aparelho psiquico, podemos
concluir que, na pratica psicanalitica, ndo se trata de resolver ou de solucionar nada, em busca
de uma utdpica cura para os conflitos e o sofrimento do sujeito. A direcdo do trabalho
analitico € muito mais no sentido de dissolver o que esta cristalizado, mobilizar o que esta
estagnado e abrir novas possibilidades de satisfacdo erdtica frente aos poucos e velhos
caminhos ja tantas vezes percorridos, estabelecendo um solo fértil para a constituicdo de

novos modos de vida.
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3.13 Rumo a nog¢ao de Eros

A nocdo de trabalho na obra freudiana ainda ndo se encerra com o detalhamento dos
referidos termos. Aproveitando o ensejo do item anterior, no qual ficou evidente o trabalho da
pulsdo de vida ante a puls@o de morte, é necesséario chamar a atencéo para a presenca da ideia
de trabalho dentro do contexto de um conceito fundamental para a psicanalise e para nossa

pesquisa: Eros.

Tendo em mente que &skesis e Eros sdo os dois elementos-chave na tentativa de
articular a psicanalise com o cuidado de si e que o objetivo principal deste capitulo é pensar a
psicanalise como um trabalho er6tico, faz-se necessario explorar mais a parcela de Eros nessa
questdo. Se até aqui a presenca de Eros se fez sentir pela ideia quase onipresente de pulsao, a
partir de agora, a nocdo de Eros, que carrega em si mesmo uma disposicao laborativa, sera a

protagonista da cena.

Porém, ndo € possivel chegar a Eros sem contar um pouco da histéria do
desenvolvimento da teoria das pulsdes e sem detalhar a maneira pela qual seu oponente, a
pulsdo de morte, conceito de dificil apreensdo e controverso até mesmo nos meios

psicanaliticos, foi forjado. Para se chegar a Eros, teremos que passar pela morte.

Apesar de durante a elaboragédo do conceito de pulsdo, Freud estar sempre analisando-
0 segundo o modelo da sexualidade e, portanto, se referindo a pulsdo sexual e a libido como
sua energia de investimento, esse conceito € desde o inicio contraposto a outras pulsdes nao
sexuais. Vale lembrar também que Freud sempre insistiu em manter o dualismo pulsional, ou

seja, a existéncia de dois grupos de pulsdes opostos entre si.”*

Deste modo, jA no ambito da primeira teoria da pulsdo, existem as pulsdes de
autoconservacdo ou pulsbes do eu em oposicdo as pulsdes sexuais. As pulsdes de
autoconservacdo representam o conjunto das necessidades corporais ligadas a conservacéo do
eu, sendo a fome o exemplo mais utilizado por Freud, e o interesse, a sua energia de

investimento.

™ Nesse sentido, a historia da psicanalise ¢ atravessada pela maneira dualista de Freud pensar. “Nossas
concepgdes, desde o inicio, foram dualistas e sdo hoje ainda mais dualistas do que antes” (FREUD, 1920, p. 63).
A exigéncia do dualismo em seu pensamento esta relacionada diretamente & dimensdo conflituosa do psiquismo.
Caracteristica essencial da condi¢cdo humana, a problematica do conflito foi um dos pilares da construcdo de toda
a obra freudiana. Oscilando entre a possibilidade e a impossibilidade de harmonia, o conflito permanece presente
em todo o desenvolvimento da teoria psicanalitica.
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A partir da elaboragdo do conceito de narcisismo, € introduzida uma distincao
suplementar em relagdo a libido, anunciando que essa energia pode ser investida tanto em um
objeto externo (libido objetal) quanto no proprio eu (libido narcisica). Desse momento em
diante, tendo em vista que a sexualidade invadia os dominios do eu, a oposi¢do entre pulsdo
de autoconservacao e pulsdo sexual comecgou a se mostrar inadequada e fragil, existindo um
risco de a psicanalise sucumbir ante uma espécie de monismo energético, tdo abominado por
Freud.

Esse embaraco tedrico foi o principal responsavel por preparar o terreno para a
“yirada” de 1920, que aconteceu a partir do texto Além do principio de prazer (1920),
langando a pedra fundamental da segunda teoria das pulsdes e de outro dualismo pulsional: as
pulsdes de vida (Eros), reunindo as pulsdes sexuais e as pulsdes do eu, e as pulsdes de morte.

Freud elaborou o referido texto com o objetivo de demonstrar um “além” desse
principio, que até entdo ocupava um lugar de destaque na teoria psicanalitica. Esse “além”
seria algo que ndo visaria a garantir 0 prazer e a evitar o desprazer, operando ao largo dessas
premissas. Ao pesquisar esse “além” ou “aquém”, Freud abriu as portas para a conceituagao

da pulsdo de morte.

Em um primeiro momento do texto em questdo, Freud apresenta algumas situacoes
clinicas e cotidianas onde o desprazer é evidente e, aparentemente, é capaz de sobrepujar o
principio de prazer. Entretanto, todo o desprazer analisado ndo colocava em xeque esse
principio, j& que se tratava sempre de um desprazer topico ou, melhor dizendo, de um
desprazer para uma instancia psiquica, no caso o eu, que era sentido como prazer pelas demais

instancias.

Entretanto, na sequéncia de sua pesquisa, Freud se depara com 0s sonhos que ocorrem
na neurose traumatica e que repetidamente conduzem o paciente de volta a cena do trauma,
desprezando totalmente o principio de prazer, tendo em vista que ndo proporcionam prazer a
nenhuma instancia do aparelho psiquico. O trauma estabelece-se, assim, como a primeira peca

do tabuleiro da pulsdo de morte.

Conceito que possui um longo desenvolvimento na teoria psicanalitica, o trauma é
retomado nesse texto em seu aspecto quantitativo, sendo relacionado diretamente a
quantidade de excitacdo que invade o aparelho psiquico. Fazendo um paralelo com o corpo
membranoso de uma vesicula, que possui uma superficie calcinada como forma de protecdo

aos estimulos externos, Freud afirma que o aparelho psiquico possui um escudo protetor para
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impedir a invasdo de quantidades muito grandes de estimulos externos. Nesse ponto, ele
descreve como traumdtica toda e qualquer excitacdo que seja poderosa o bastante para
atravessar o escudo protetor e invadir o aparelho psiquico (FREUD, 1920). Vale destacar que
esse aparelho também recebe excitacbes do corpo, ndo possuindo qualquer escudo protetor

para a pulsdo, que carrega em si um potencial traumatico.

Portanto, uma caracteristica central no conceito de trauma é sua expressdo como
excesso intensivo. Apesar de todas as idas e vindas desse conceito ao longo da obra freudiana,
seu aspecto econdmico e quantitativo esta presente em todo seu percurso, como uma

caracteristica basica e fundamental. Esse aspecto fica evidente na seguinte passagem:

Realmente, o termo traumatico ndo tem outro sentido sendo o sentido econémico.
Aplicando-o a uma experiéncia que, em curto periodo de tempo, aporta a mente um
acréscimo de estimulo excessivamente poderoso para ser manejado ou elaborado de
maneira normal, e isto so pode resultar em perturbaces permanentes da forma em
que essa energia opera (FREUD, 1916-1917, p. 291).

Um excesso de excitacdo, seja proveniente do mundo externo ou do mundo pulsional,
surpreende o aparelho psiquico, que falha em sua capacidade defensiva tanto de antecipar os
perigos quanto de dominar uma quantidade muito grande de energia. O resultado é a
experiéncia do trauma, na qual um excesso avassalador de excitacdo é fixado em uma marca
no aparelho psiquico, que ndo encontra uma via de inscricdo na cadeia de representacdes.
Essa marca traumatica ndo consegue se integrar psiquicamente aos outros elementos da vida
do sujeito, permanecendo isolada como um corpo estranho que ndo se associa as
representacbes pré-existentes. E, 0 que ndo se representa se apresenta sempre e de novo,
repetindo-se indefinidamente e compulsivamente. O trauma fixa e enclausura o sujeito em um
passado que ndo passa e gque se repete sempre como atual, teimando em ndo virar historia e

imobilizando-0 no presente de sua propria vida.

Ambas as pacientes ddo-nos a impressdo de se terem fixado em uma determinada
parte de seu passado, como se ndo conseguissem libertar-se dela, e estivessem, por
essa razao alienadas do presente e do futuro. Assim, elas permanecem enclausuradas
em sua doenca, da mesma forma, como em épocas anteriores, as pessoas Se
retiravam para dentro de um mosteiro, a fim de ali suportarem a carga de suas vidas
desditosas (ibid., p. 281).

Apos essa digressdo em torno do conceito de trauma, voltaremos a questdo dos sonhos

na neurose traumatica. Freud percebe que neles existe uma compulsdo a repeticdo que
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sobrepuja o principio de prazer, mais primitiva e elementar que esse principio, conduzindo
repetidamente o paciente de volta a cena do trauma. Essa compulsdo a repeticdo “rememora
do passado experiéncias que ndo incluem possibilidade alguma de prazer e que nunca, mesmo

ha longo tempo, trouxeram satisfacao” (FREUD, 1920, p. 31).

Conforme esté claro no item anterior, frente a um excesso de excitacdo que invade o
psiquismo, este trabalha para domina-lo (bewaltigen), tentando efetuar uma ligagéo psiquica e
0 escoamento dessas intensidades avassaladoras. Entretanto, estamos no dominio do trauma e
das marcas sem representacdo, isoladas do aparelho psiquico. Nesse cenéario, qualquer
tentativa de dominio, regulada pelo principio de prazer, falha. E aqui, no “além” ou no
“aquém” do psiquismo, que entra em cena a no¢ao de compulsdo a repeticdo. Atuando ao
largo do principio de prazer, a compulsdo a repeticdo j& seria uma tentativa de dominar as
excitagdes traumaticas, retornando incessantemente a cena do trauma, mesmo que disso ndo

resulte nenhuma forma de prazer. Em relacdo a essa questédo, Freud afirma que:

As manifestacdes de uma compulsao a repeticdo (...) apresentam em alto grau um
carater instintual e, quando atuam em oposicdo ao principio de prazer, ddo a
aparéncia de alguma for¢a ‘demoniaca’ em agdo. (...) No caso de uma pessoa em
anélise, (...) a compulsdo a repeticdo na transferéncia dos acontecimentos da infancia
evidentemente despreza o principio de prazer sob todos os modos (ibid., p. 46, grifo
N0sso).

Tomando como ponto de partida o aspecto pulsional da compulséo a repeticao, Freud
se intriga sobre a efetiva relacdo entre pulsdo e compulsdo a repeticdo. Para esclarecer essa
questdo, ele especula que “parece, entdo, que um instinto ¢ um impulso, inerente a vida
organica, a restaurar um estado anterior de coisas (ibid., p. 47), estabelecendo uma relagéo da

pulsdo com a restauracdo de uma anterioridade.

Entretanto, é necessario lidar com as implicacées dessa especulacéo teérica’?, pois até
entdo se entendia a pulsdo como algo impulsionador e transformador e ndo como uma agéo
conservadora. Freud da um passo mais radical, afirmando que o objetivo de toda a vida é a
morte, destacando que para um ser vivo restaurar um estado anterior de coisas significa

retornar ao estado inanimado.

2.0 proprio Freud reconhece, no inicio de um os capitulos do Além do principio de prazer, que: “o que se segue
¢ especulagdo, amitde especulagdo forcada, que o leitor tomara em consideragdo ou poré de lado, de acordo com
sua predilecdo individual. E uma tentativa de acompanhar uma idéia sistematicamente, so por curiosidade de ver
até onde ela levara.” (FREUD, 1920, p. 35)



160

A essa pulsdo que trabalha para restaurar um estado anterior de coisas, Freud d& o
nome de pulséo de morte”. Em oposicdo & pulsdo de vida (Eros), ja capturada pelo aparelho
psiquico e ligada a uma cadeia de representacdes, a pulsdo de morte é totalmente descolada de
representacfes, muda, invisivel e desordenada, ou seja, € pura forgca. (VENTURA, 2009)

A partir dessas consideracdes, € possivel concluir que a pulsdo por exceléncia é
sempre de morte, que busca a quietude absoluta provocada por sua descarga. “Enquanto pura
poténcia, a pulsdo € vazia de forma, de sentido, ndo é nem sexual, nem agressiva, nem de
sociabilidade, mas pulsdo pura e simplesmente” (GARCIA-ROZA, 2000, p.161).

O além do principio de prazer é também o além do sexual e da representacéo. E o que
esta além da ordem estabelecida pelo psiquico, é o pré-psiquico, é a pulsdo de morte. O além
do principio de prazer aponta para 0 alem da representacdo, designando também o que esta
aléem do sentido e da linguagem, ou seja, o indizivel, o inominavel e o siléncio da pulséo de
morte. (VENTURA, 2009)

A pulsdo de morte € um banho de &gua fria em qualquer pretensdo de um
determinismo psiquico e um limite definitivo nos excessos interpretativos que buscavam, com
a certeza de um detetive cego, as representacdes escondidas que curariam o sujeito sofrente.
Assistimos aqui a derrocada do reinado da representacdo e ao langcamento definitivo da

experiéncia psicanalitica no registro das intensidades.

Em contrapartida, Eros fala alto, é colorido em suas manifestacdes, ligando e
mantendo unidos os componentes de uma relacdo amorosa. N&o existe 0 amor em si, mas,
sim, provas visiveis e ruidosas de amor. E, com perd&o do trocadilho, em se tratando de Eros,

a unido faz a forca.

Freud conceitua Eros no mesmo lance em que da vida a pulsdo de morte. Eros e pulsao
de morte tém a mesma data de nascimento. Desde o inicio, Freud, que considerava a teoria
das pulsdes sua mitologia, aproxima diretamente o conceito de Eros em psicanalise ao Eros
platdnico de O banquete, conforme é possivel observar nas seguintes passagens do discurso

psicanalitico, entre os anos de 1920 e 1933:

™ Cabe destacar que Freud cunha o conceito de pulsio de morte ndo a partir da agressividade ou do par
sadismo/masoquismo, mas, sim, a partir da compulséo a repeticao.
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Dessa maneira, a libido de nossos instintos sexuais coincidiria com o Eros dos
poetas e dos filésofos, o qual mantém unidas todas as coisas vivas. (FREUD, 1920,
p. 61, grifo nosso)

O ‘Eros’ do filoésofo Platdo coincide exatamente com a forca amorosa, a libido da
psicanalise. (FREUD, 1921, p. 102, grifo nosso)

Aquilo que a psicanalise chamou de sexualidade (...) tinha muito mais semelhanca
com o Eros, que tudo inclui e preserva, do Banquete de Platdo. (FREUD, 1925
[1924], p. 243, grifo nosso)

De acordo com nossa hipdtese, os instintos humanos sdo de apenas dois tipos:
aqueles que tendem a preservar e unir, exatamente no sentido em que Platdo usa a
palavra ‘Eros’ em seu Symposium (...); e aqueles que tendem a destruir e matar, 0s
quais agrupamos como instinto agressivo ou destrutivos. (FREUD, 1933 [1932]b, p.
202/203, grifo nosso)

Essa aproximacédo cai como uma luva em nossa pesquisa. Em primeiro lugar, pois nos
permite pensar o Eros psicanalitico para aléem apenas de sua caracteristica de unido das partes.
Um Eros potente, cagador e sempre inventivo na constituicdo de caminhos pulsionais para
enlacar o objeto de amor. Nesse sentido, Eros é marcado pela a¢do, sendo uma for¢a motora
que impele e possibilita a transformacdo subjetiva e a consequente constituicdo de novos
modos de vida. Mais do que unir, Eros movimenta, constroi, inventa e transforma. E forca de

criacdo que transborda, expande-se, d& forma, gera vida e impulsiona o crescimento.

Em segundo lugar, tendo em vista que a nogédo de Eros € um dos elementos-chave para
a articulagéo entre a psicanalise e o cuidado de si, a aproximacdo que Freud estabelece com a
filosofia antiga, a partir justamente dessa nocdo, é mais um indicio de que ndo estamos

sozinhos em nossa jornada.

3.14 O trabalho de Eros

Freud, ja no final de seu percurso, tenta explicar a dindmica que se estabelece entre
Eros e a pulsdo de morte, recorrendo ao filésofo pré-socratico Empédocles. Mais uma vez nos
deparamos com Freud fazendo uso da filosofia antiga para ajuda-lo em sua atividade de

criacdo tedrica.

Empédocles afirma em um de seus fragmentos que “ndo had nascimento para nenhuma
das coisas mortais, como ndo ha fim na morte funesta, mas somente composicdo e separacao,
mistura e dissocia¢io dos elementos” (EMPEDOCLES apud CHAUI, 2002, p. 110). Para ele,

0s quatro elementos fundamentais da physis sdo o fogo, a terra, a &gua e o ar. A vida é a uniao
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e a mistura desses elementos efetuada pela forga do amor, e a morte € a separacdo efetuada
pela forga do 6dio ou da discordia. Amor e 6dio sdo forcas primordiais opostas, sendo que o
amor impulsionaria a unido dos semelhantes, e o édio, a separacdo dos diferentes. Portanto,
para Empédocles, o amor organiza e unifica o mundo, enquanto o ¢dio incita sua
diferenciagdo. (VENTURA, 2009)

Freud aproxima seu segundo dualismo pulsional as forcas primordiais propostas por
Empédocles, afirmando que Eros une e liga, esforcando-se para manter todas as sinteses,
enquanto a pulsdo de morte corta e fragmenta, esforcando-se para manter tudo separado,

conforme observamos na passagem a seguir:

Os dois principios fundamentais de Empédocles — amor e discérdia — sdo, tanto em
nome quanto em funcdo, os mesmos que nossos dois instintos primevos — Eros e
destrutividade, dos quais o primeiro se esforca para combinar o0 que existe em
unidades cada vez maiores, ao passo que o segundo se esforca por dissolver e
destruir as estruturas a que elas deram origem (FREUD, 19374, p. 263).

Logo, é possivel concluir que o processo de simbolizagdo, que implica em dar um
sentido a forca pulsional, estabelecendo circuitos para a pulsdo mediante sua inscricdo na
geografia psiquica dos objetos de satisfacdo, estd a servico de Eros. Ja a pulsdo de morte
trabalha para a fragmentacdo e a separacdo das unides eroticas, tentando assorear os fluxos

pulsionais, desertificar o relevo psiquico e silenciar a vida.

Freud postulou também, com relacdo a dindmica do dualismo pulsional, que as duas
pulsdes raramente se manifestam separadamente. “Se ndo quisermos abandonar a hipotese dos
instintos de morte, temos de supor que estdo associados, desde o inicio, com os instintos de
vida” (FREUD, 1920, p. 67).

Eros e pulsdo de morte estdo quase sempre mesclados e fusionados. Essa idéia é muito
forte na obra freudiana, tanto que, uma década depois, podemos perceber Freud afirmando-a
mais uma vez: “os dois tipos de instinto raramente — talvez nunca — aparecem isolados um do

outro, mas que estdo mutuamente mesclados em proporgdes variadas ¢ muito diferentes”

(FREUD, 1929-1930, p. 123).

A fusdo entre Eros e pulsdo de morte é justamente o que permite a percepcdo desta
altima. A pulsdo de morte é invisivel e silenciosa, visto ndo estar vinculada a nenhuma
representacdo, sendo apenas observada quando mesclada, em maior ou menor quantidade,

com a pulséo de vida. A seguinte passagem € bem ilustrativa em relagdo a esse ponto:
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Imaginemos um espago cosmico mergulhado na mais absoluta escuridao (...).
Imaginemo-nos soltos neste espaco portando uma possante lanterna unidirecional
(...). Numa situacgéo desta, apesar de estarmos com os olhos abertos e com a lanterna
acesa, ndo veriamos absolutamente nada, nem mesmo o facho de luz emitido pela
lanterna, ja que ndo haveria particulas em suspensédo (...). Suponhamos agora que um
objeto qualquer, por “acaso”, atravessasse nosso campo visual e fosse iluminado
pela lanterna. Ele, ao mesmo tempo que se tornasse visivel, denunciaria a existéncia
do foco de luz (GARCIA-ROZA, 2003, p. 56).

Levando em consideracdo o foco de luz como sendo a pulsédo, € possivel concluir que
a pulsdo de morte é o proprio foco de luz invisivel por ainda ndo estar relacionado a um
objeto. E quando o objeto e a pulsdo se ligam, mesmo que por acaso, que ambos se
manifestam. Logo, é através da pulsédo ligada, ou seja, a partir de Eros, que pulsdo de morte se
tona visivel. A agressividade e a destrutividade orientadas para o exterior, bem como o
sadismo e 0 masoquismo, sdo exemplos claros desse fendmeno de comparecimento da pulséo

de morte no mundo.

Os perigosos instintos de morte sdo tratados no individuo de diversas maneiras: em
parte sdo tornados inécuos por sua fusdo com componentes eréticos; em parte séo
desviados para 0 mundo externo sob a forma de agressividade; enquanto que em
grande parte continuam, sem dudvida, seu trabalho interno sem estorvo (FREUD,
1923, p. 66).

Nessa passagem, podemos observar a importancia que Freud da ao trabalho de Eros
sobre a pulsdo de morte, como forma de preservacdo da vida em confronto com uma
tendéncia mais primitiva e originaria em direcdo a morte. Nessa guerra infinita, imprevisivel,
indecidivel e cotidiana, amar ¢ a melhor arma para enfrentar a morte nossa de cada dia. “E
parece como se a vitoria, de fato, via de regra esteja do lado dos grandes batalhdes.” (FREUD,

1937a, p. 256).

Com relacdo a essa questdo tdo importante, vale lembrar que a obra freudiana estaria
marcada pela concepcdo de Bichat, segundo o qual a vida seria o conjunto de forcas que lutam
contra a morte. Nessa perspectiva, é contra a tendéncia de base em direcdo a morte que a vida
deveria lutar com todas suas for¢as. A vida teria sempre, como condi¢cdo de possibilidade, a
marca de Eros a se afirmar contra a morte iminente, anunciada pela forca constante, insistente
e repetitiva da pulsdo de morte. “A auséncia de Eros mata tdo certamente quanto as balas,
mais lentamente, (...), sem torturador encarnado.” (ZYGOURIS, 1999, p. 31) Erotizar ou

morrer!
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Segundo Freud, a pulsdo de morte ndo pode ser erradicada, j& que a pulsdo por
exceléncia, antes de ser capturada pelo psiquismo em suas cadeias de representacoes, é pulséo
de morte. A Unica forma de se contrapor a pulsdo de morte € a partir de Eros como principio
de afirmacdo da vida. Ndo é sem propdsito, que em sua carta ao cientista Albert Einstein,

discutindo os motivos pelos quais 0 homem faz a guerra, Freud afirma que:

Né&o ha maneira de eliminar totalmente os impulsos agressivos do homem; pode-se
desvia-los num grau tal que ndo necessitem encontrar expressao na guerra. Nossa
teoria mitolégica dos instintos facilita-nos encontrar a férmula para métodos
indiretos de combater a guerra. Se o desejo de aderir a guerra é um efeito do instinto
destrutivo, a recomendacdo mais evidente sera contrapor-lhe o seu antagonista, Eros.
(...) A psicanélise ndo tem motivo para se envergonhar se nesse ponto fala de
amor (FREUD, 1933 [1932]a, p. 205, grifo nosso).

Este tema € retomado pelo filésofo Jacques Derrida, em seu pronunciamento nos
Estados Gerais da Psicanalise de 2000, intitulado: Estados-da-alma da psicanalise. Ao falar
do tema da crueldade, ele destaca que Freud ndo compactuava com a ilusdo da eliminagéo da
pulsdo de morte. Para Derrida, ratificando Freud, a Unica maneira de combater a crueldade
que ¢ efeito da pulsdo de morte é: “Fazer jogar a forga antagonista de Eros, o amor € o amor a
vida, contra a pulsdo de morte. Existe, entdo, um contrario a pulsdo de crueldade mesmo que
esta ndo conhega fim” (DERRIDA, 2000, p. 76).

Vale destacar que a importancia concedida ao trabalho de Eros sobre a pulséo de
morte j& havia sido anunciada por Freud nas ultimas linhas do texto O mal-estar na
civilizagdo: “Agora so6 nos resta esperar que o outro dos dois ‘Poderes Celestes’, o eterno
Eros, desdobre suas forcas para se afirmar na luta com seu ndo menos imortal adversario. Mas

gquem pode prever com que sucesso e com que resultado?” (FREUD, 1929-1930, p. 147/148).

Como a pulsdo de morte é energia sem representacdo, para que seja possivel enfrenta-
la e transforma-la, é necessaria a realizacdo de um trabalho de inscricdo e ligacdo desta forca
pulsional, que é constante e insistente, no campo da representacdo. Este é o trabalho de Eros
em prol da vida, que encaminharia a forca da pulsdo para seus destinos, mediante o
estabelecimento dos circuitos pulsionais constituidos através dos objetos capazes de

proporcionar experiéncias de satisfacao.

Eros é movimento e fluxo, enquanto a pulsdo de morte é acimulo e estagnacao. Eros
desbrava caminhos de escoamento dessa estase mortifera, que paralisa a dinamica da vida

psiquica. Eros é a tentativa, mesmo que precaria, de domar a animalidade selvagem da pulséo
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de morte, expulsando-a do sujeito e a langando no mundo, mesmo que na forma de uma
agressividade destrutiva. Se ndo se faz nada, a pulsdo de morte segue sua direcdo originaria e
se volta para o proprio corpo do sujeito como objeto a ser destruido. Diante da passividade, a
pulsdo de morte cumpre seu destino: retornar ao inanimado e ao inorgénico. N&o se trata de

uma defesa da destruicéo cruel do outro, mas de tentar regular a autodestruicao.

“A nog¢ao de ato ¢ aqui central. Todo ato € motor, ainda que seja simbdlico. Todo ato é
erdtico e pde em circulacdo as pulsdes de vida, ainda que se trate de um ato de crueldade.”
(ZYGOURIS, 1999, p. 17) Séo as altas temperaturas do campo da acédo e da atividade erotica
que podem descongelar a paralisia mortifera. E nesse sentido que podemos interpretar a
afirmacéo de Goethe que Freud lanca mao em seu texto Totem e tabu: “no principio foi Ato”.
(GOETHE apud FREUD, 1912 - 1913, p. 162)

A despeito de muitos estudos e de autores tentarem positivar a negatividade da pulsao
de morte, evidenciando sua poténcia de disjungéo, de renovacéo, de transgressao da ordem, de
criacdo de diferencas e de producgéo do novo (ZALTZMAN, 1994) (GARCIA-ROZA, 1990),
é importante levantar alguns pontos dissonantes: i) a pulsdo de morte possui um carater
conservador, de retorno a uma anterioridade, ou seja, ao inorganico; ii) o destino originario da
pulsdo de morte é matar e destruir o sujeito’®: iii) esse destino s6 ndo se cumpre se Eros entrar
nessa guerra e trabalhar em nome da vida; iv) toda a inegavel poténcia disruptiva e libertaria
anunciada em relacdo a pulsdo de morte é, na verdade, a poténcia de uma pulsdo de morte ja

erotizada, orientada para 0s objetos externos.

Logo, discordamos das tentativas contemporaneas de uma positivacdo da pulsdo de
morte, que, ainda por cima, enxergam um aspecto indiferenciador e totalizante na acéo de
Eros. A pulsdo de morte, assim com reverbera da voz incomoda do sabio Sileno, s6 quer o
nada e o siléncio do ndo ser. Dela nada nasce e nada cresce, tudo morre. E, para enfrentar
tanto o poder nefasto da pulsio de morte quanto essas opinides “quase ingénuas”,
reafirmamos que Eros € acdo e forca motriz, sempre apontado na direcdo de construir e criar

novos caminhos para a pulsdo, de mobilizar o que esta parado e de garantir o fluxo pulsional.

™ E impossivel ndo perceber os ecos de Sileno na nogéo freudiana de pulsio de morte, enquanto movimento
regressivo rumo ao ndo ser, a inexisténcia, ao nada. Conforme relato de Nietzsche em seu texto O nascimento da
tragédia (1872): “Reza a antiga lenda que o rei Midas perseguiu na floresta, durante longo tempo, sem conseguir
capturd-lo, o sabio Sileno, o companheiro de Dionisio. Quando, por fim, ele veio cair em suas maos, perguntou-
Ihe o rei qual dentre as coisas era a melhor e a mais preferivel para 0 homem. Obstinado e imdvel, o deménio
calava-se até que, forcado pelo rei, proferiu finalmente, por entre um riso amarelo, estas palavras: - Estirpe
miseravel e efémera, filha do acaso e do tormento! Por que me obrigas a dizer-te 0 que seria para ti mais salutar
ndo ouvir? O melhor de tudo é para ti inteiramente inatingivel: ndo ter nascido, ndo ser, nada ser. Depois disso,
porém, o melhor para ti € logo morrer.” (NIETZSCHE, 1992, p. 36)
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A destruicdo de ligacbes objetais desgastadas, repetitivas ou, até mesmo, pouco
utilizadas é também um trabalho de Eros, que fundido com Téanatos e orientando-o0 para 0
mundo, visa a renovacao e a diversificacdo dos vinculos, assim como a circulacdo da puls&o.
Em todo criar erdtico esta incluido também o destruir. Sem a destruicdo ndo ha invencdo de
novos caminhos. E uma destruicio afirmativa, prenhe de poténcia libertadora e criadora, a

servico de Eros. Aqui é a morte, capturada pela forca erdtica, que trabalha em prol da vida.

Porém, muitas vezes Eros tropeca em seus proprios limites e se perde nos velhos
caminhos da compulséo & repeticdo’™. Torna-se prisioneiro da adesividade pulsional e da
inércia psiquica, fixando-se e se acumulando em um deserto de objetos de satisfagdo. Estamos
diante de um Eros acorrentado nas teias da pulsdo de morte, que tenta sempre retroagir e

paralisar, impedindo o0 avango e 0 movimento erotico.

Nesse terreno € que a experiéncia psicanalitica faz todo o sentido e pode mostrar toda
sua poténcia. Manejando a transferéncia, o analista aposta na transformacdo da tendéncia a
destruicao de si e do outro em “for¢a de transformagdo e produgao.” (ZYGOURIS, 1999, p.
17) E no campo transferencial que o analista pode, frente as estagnacbes e a aridez de
caminhos de satisfacdo, incitar o movimento, promover fluxos e, junto com o paciente,

construir novos enredos pulsionais.

3.15 O conceito de transferéncia: de obstaculo a aliado

Estamos deixando agora as terras da metapsicologia para tras e adentrando na
dimensdo, mais propriamente dita, de experiéncia da préatica psicanalitica. Independente de

todos os conceitos psicanaliticos se fundarem na clinica, ndo resta davida de que o conceito

P E importante esclarecer que de nenhuma forma estamos tentando “demonizar” a compulsdo a repeticdo. A
prética psicanalitica, em hipdtese alguma, visa a aniquilar a compulséo & repeti¢do, mas, bem ao contrario, a
acolhé-la em toda a sua radicalidade, para que do fundo de sua gagueira possa surgir o novo e o diferente. Como
bem nos lembra Deleuze: “Se a repetigéo nos torna doentes, é também ela que nos cura; se nos aprisiona e nos
destréi, é ainda ela que nos liberta, dando nos dois casos, 0 testemunho de sua poténcia demoniaca. Todo
tratamento é uma viagem ao fundo da repeticao” (DELEUZE, 1968, p. 43). Esse é paradoxo préprio da
compulsdo & repeti¢do, que s6 existe devido ao fato de estar ancorada no dualismo pulsional, ou seja, na
dindmica conflituosa das pulsdes de vida e de morte. Conforme trabalhamos em nossa dissertacdo de mestrado
(2009), a compulséo repeticao ja é uma tentativa de ligacdo psiquica, uma insisténcia mesmo que dolorosa para
criar um circuito pulsional capaz de dominar a pulsdo de morte e de transformar o siléncio em palavra. Portanto,
a compulsdo a repeticdo ja seria uma expressdo do trabalho de Eros, uma tentativa de simbolizar as intensidades
de uma experiéncia traumatica. E nesse sentido que podemos afirmar que a repeticio diferencial, ou seja, o
surgimento do novo em meio a repeticdo sempre da mesma coisa acontece a partir do trabalho de Eros. A cada
ciclo de repeticdo provocada pela tentativa de se ligar a pulsdo de morte, abre-se a possibilidade, mesmo que
imprevisivel e contingente, da ocorréncia do novo e do diferente.
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de transferéncia é o paradigma central dessa dobradica teoria/pratica. Ao articular em seu
proprio fundamento as nog¢des de Eros (“amor de transferéncia”) e de trabalho (“trabalho
da/na transferéncia”), esse conceito sera uma pega importante para a demonstracdo de nossa

hipotese de pesquisa.

O conceito de transferéncia esta diretamente relacionado ao surgimento da psicanélise,
e a maneira como este é pensado teoricamente e manejado clinicamente marca a diferenciagdo
da prética psicanalitica em relacdo a outros métodos de investigacdo da psique humana. O
desenvolvimento desse conceito da-se principalmente entre os textos sobre a histeria, na
altima década do século XIX, até os artigos sobre a técnica psicanalitica, em meados da

segunda década do século XX.

No texto Estudos sobre a histeria, escrito a quatro méos com Breuer’®, é possivel
perceber Freud tecendo um conjunto de consideracGes iniciais sobre a questdo da
transferéncia, que até entdo ndo havia recebido plena elaboracdo conceitual e ocupava ainda

um lugar periférico no edificio tedrico da psicanalise.

Refletindo nesse texto acerca das dificuldades da clinica psicanalitica, Freud afirma
que varios pacientes abandonam o tratamento quando comecam a perceber que o analista,
ainda um estranho para eles, esta tentando trazer a consciéncia o material recalcado. Em
contrapartida, ele percebe que o mesmo ndo acontece com 0s pacientes que conseguem
estabelecer uma relacdo de confianca com o analista, relacdo esta que assume um papel
importante para a continuidade do tratamento. Mesmo que timidamente, em seu estado
nascente, o conceito de transferéncia ja se manifesta como relagdo de confianca e, por que
ndo, de amor entre analista e paciente. Entretanto, o amor ainda esta longe de assumir seu

papel central na transferéncia.

Continuando a examinar os obstaculos para a aplicacdo de seu método terapéutico,
Freud afirma que o mesmo pode falhar em trés situacBes, ndo trazendo nenhuma lembranca
para a consciéncia: i) ou ndao ha mais nada a ser encontrado e lembrado, ii) ou se atingiu uma
camada inconsciente mais profunda, que aumenta a resisténcia contra a expressdo de qualquer
conteddo pertencente a mesma; iii) ou a relacdo entre o paciente e analista é perturbada por
algum motivo, diminuindo a cooperacdo do primeiro no processo de associacdo livre, que fica

em siléncio quando se tenta investigar uma representacao inconsciente.

"® Em uma nota de rodapé do editor, nesse mesmo texto, ele afirma que existe um hiato na descrigdo do relato de
Breuer sobre o caso de Ana O., com relacdo a manifestacdo de uma forte transferéncia erética da paciente em
questdo. Essa transferéncia, tendo em vista toda sua motivagdo sexual, assustou de tal forma Breuer, que o
mesmo relutou em publicar tal caso e decidiu abandonar qualquer outra colaboragdo com Freud.
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De acordo com Freud, existem trés causas possiveis para que o abalo na relacdo entre
analista e paciente aconteca: i) quando ocorre uma desavenga entre paciente e analista; ii)
quando o paciente se apavora com sua dependéncia ao analista; iii) quando o paciente percebe
que esté transferindo para o analista sentimentos referentes as suas experiéncias passadas e
recalcadas. (VENTURA, 2009)

Nessa Ultima situacdo, o paciente transfere afetos verdadeiros para a pessoa errada. Ao
perceber esse fendbmeno em sua clinica, Freud, utilizando pela primeira vez o termo
transferéncia, postula que: “a transferéncia para o médico se d4 por meio de uma falsa
ligacao” (FREUD, 1893-1895, p. 313). Freud vai explicar melhor essa falsa ligagdo na

seguinte passagem:

O desejo assim presente foi entdo, gracas a compulsdo a associar que era dominante
na consciéncia da paciente, ligado a minha pessoa, na qual a paciente estava
legitimamente interessada; e como resultado dessa mésalliance — que descrevo como
falsa ligacdo — provocou-se 0 mesmo afeto que forcara a paciente, muito tempo
antes, a repudiar este desejo proibido. Desde que descobri isso, tenho podido, todas
as vezes que sou pessoalmente envolvido de modo semelhante, presumir que uma
transferéncia e uma falsa ligacdo tornaram a ocorrer. (ibid., p. 314)

Logo, é possivel concluir, assim como acontece nos sonhos e em todas as outras
formacdes inconscientes, que a transferéncia é postulada inicialmente como um deslocamento
libidinal de uma representacdo recalcada para a representacdo do analista, constituindo-se,
dessa forma, com uma interferéncia ao processo terapéutico e um obstaculo a ser superado no

setting analitico.”’

E justamente o siléncio que acomete o paciente quando essa falsa ligacio é
estabelecida, interrompendo o processo de associacao livre e impedindo a rememoracao das
representacdes inconscientes, que indica para Freud que a transferéncia serve inteiramente aos
propdsitos da resisténcia, considerando-a como “o pior obstaculo com que podemos deparar”
(ibid., p. 312). A falsa ligacdo revela de modo preciso a estrutura da transferéncia-resisténcia,

deixando clara qual a relacéo entre 0s conceitos de resisténcia e transferéncia.

Para descrever esse fendmeno, Freud vale-se de um fragmento de um caso seu (ibid.),

no qual o sintoma histérico de uma paciente estava relacionado a um desejo recalcado de

" Em relagdo a esse ponto, existe uma aproximacao clara entre as nogdes de transferéncia e de sintoma, ndo
sendo a toa que Freud chamou de neurose de transferéncia a neurose reproduzida “artificialmente” no setting
analitico, que atualizaria os conflitos infantis, tornando-os acessiveis ao tratamento. A histeria e a neurose
obsessiva sdo os exemplos principais dessa neurose de transferéncia.
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beijar um homem que ela conhecia. Ocorre que, no fim de uma sessdo com Freud, essa
paciente sentiu 0 mesmo desejo por ele, fato que a assustou bastante, a ponto de passar toda a
sessdo seguinte praticamente em siléncio, resistindo ao trabalho analitico. Porém, apés Freud
ter descoberto e removido o obstaculo dessa falsa ligacdo, a paciente conseguiu ter acesso a
lembranga patogénica associada ao desejo que havia sido transferido para Freud, fazendo com

que o referido sintoma desaparecesse.

Entretanto, se a transferéncia é uma forma de resisténcia, a partir desse fragmento é
possivel perceber que esta também é condicdo de possibilidade para a manifestacdo das
lembrancas do paciente e, portanto, para a realizacdo do proprio tratamento. Estabelecida a
partir da relacdo entre analista e paciente, a transferéncia é, ao mesmo tempo, meio e
obstaculo, possibilidade e entrave. A despeito de, nesse momento da teoria psicanalitica, o
foco do holofote estar voltado apenas para a dimensé@o de obstaculo a ser removido, essa é a

dupla face constitutiva desse conceito fundamental.

Continuar a contar a historia do conceito de transferéncia é passar obrigatoriamente
pelo caso Dora. A importancia desse caso reside menos no que ele apresenta de elementos
para 0 estudo da histeria e mais na discussdo acerca da transferéncia, mesmo que esta

aconteca apenas no posfacio do relato do mesmo.

E o fracasso desse tratamento, decorrente do abandono prematuro de Dora apds apenas
trés meses do seu inicio, que fez Freud, ao perceber sua negligéncia quanto a manifestacao da
transferéncia, colocar esse conceito em um lugar central na teoria psicanalitica. Parafraseando
0 poeta Fernando Pessoa, de sua queda, Freud fez um lindo passo de danca, estabelecendo

uma mudanca fundamental na direcdo da clinica psicanalitica.

Fui obrigado a falar da transferéncia porque somente através desse fator pude
esclarecer as particularidades da analise de Dora. O que constitui o seu grande
mérito e que a fez parecer adequada para uma primeira publicagdo introdutéria, a
saber, sua transparéncia incomum, esta ligado a seu grande defeito, que a sua
interrupcdo prematura. N&o consegui dominar a tempo a transferéncia... (FREUD,
1901-1905, p. 113).

Reconhecer que ndo conseguiu perceber e manejar a tempo a transferéncia, permitiu

Freud empreender uma virada na escuta psicanalitica. Até entdo valorizando apenas a



170

representacdo colocada em discurso, Freud comegou a prestar mais atengdo a tudo aquilo que

aparece no setting como ato e ndo como recordago.’®

Em decorréncia desse caso, Freud se d& conta da transferéncia como um operador
clinico-chave, que transforma a analise em uma pratica mais laboriosa, sutil e imprevisivel,
exigindo que o analista se implique de forma diferente nessa experiéncia. A partir desse

momento, esse autor assume definitivamente o papel ambiguo e paradoxal da transferéncia.

Se esse fenbmeno € incontornavel, visto que se produz em qualquer relacdo entre
analista e paciente, a0 mesmo tempo é indispensavel para a conducdo de uma analise, ja que
sua escuta e interpretacdo sdo essenciais para 0 processo terapéutico. A transferéncia
estabelece-se definitivamente como principal obstaculo e também como principal aliado do

tratamento psicanalitico.

Mas essa historia ndo para por aqui. Tentando entender essa dupla face da
transferéncia, Freud indaga-se a respeito do motivo pelo qual a transferéncia na psicanalise se
expressa também como resisténcia e ndo apenas como mola do tratamento e via de facilitagdo

a0 acesso das representacdes recalcadas.

Tentando dar conta dessa questdo, em um de seus artigos sobre a técnica, intitulado A
dindmica da transferéncia (1912), Freud utiliza pela primeira vez o0s conceitos de
transferéncia positiva e transferéncia negativa. Ele afirma que é preciso diferenciar uma
transferéncia positiva, que engloba uma transferéncia tanto de sentimentos afetuosos
admissiveis na consciéncia quanto de moc¢6es eroticas inconscientes, de uma transferéncia
negativa, que corresponde a transferéncia de sentimentos hostis para a figura do analista.
(VENTURA, 2009)

A transferéncia de sentimentos opostos para a mesma pessoa evidencia a ambivaléncia
afetiva do paciente, que se manifesta no curso de qualquer tratamento analitico. Essa

ambivaléncia, que indica a possibilidade de uma relacdo, ao mesmo tempo, de amor e ddio

"8 Durante o trabalho de interpretagdo do primeiro sonho de Dora, Freud ndo percebeu que ela manifestava o
desejo de abandonar o tratamento, assim como anteriormente desejou abandonar a casa do Sr. K. Nesse
momento, Freud deu maior importancia ao vasto e detalhado material do sonho apresentado por Dora e ndo
prestou aten¢do no que estava sendo atuado na transferéncia. “Fiquei surdo a essa primeira adverténcia,
pensando haver tempo, de sobra, j& que ndo se apresentavam outros estagios da transferéncia e ainda ndo se
esgotara o material para andlise. Assim, fui surpreendido pela transferéncia e, por causa desse ‘X’ que me fazia
lembrar-lhe o Sr. K, ela se vingou de mim como queria vingar-se dele, e me abandonou como se acreditara
enganada e abandonada por ele. Assim, atuou uma parte essencial de suas lembrangas e fantasias, em vez de
reproduzi-las no tratamento.” (FREUD, 1901-1905, p. 113).
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com a mesma pessoa, seria a melhor explicacdo para a capacidade que o paciente tem de

utilizar a transferéncia a servigo da resisténcia. (FREUD, 1912a)

A partir dessa diferenciacdo, Freud da contornos finais a resposta de sua indagacéo e
resolve o aparente enigma da dupla face transferencial, afirmado que a solugdo do mesmo “é
que a transferéncia para o médico é apropriada para a resisténcia ao tratamento apenas na
medida em que se tratar de transferéncia negativa ou de transferéncia positiva de impulsos
eroticos reprimidos” (ibid., p. 117). Em outras palavras, nem toda transferéncia deve ser
considerada uma forma de resisténcia, ja que a transferéncia positiva, moderada e sublimada,

bem ao contrario, contribui para o progresso do processo analitico.

Esse tipo de transferéncia positiva manifesta-se com mais freqiiéncia no inicio do
tratamento, tendo em vista que é comum o paciente desenvolver um especial interesse pela
figura de seu analista. Tudo que se relaciona ao analista é valorizado e admirado pelo
paciente. Durante algum tempo, este se mostra atento e receptivo as interpretagcdes e
pontuacdes do analista. Entretanto, esse tipo de relacdo ndo dura muito, ja que a travessia do
percurso analitico ndo transcorre sem maiores turbuléncias. A partir do momento em que
sentimentos erdticos e hostis sdo transferidos para a figura do analista, nuvens de dificuldades

surgem no horizonte do tratamento, e a resisténcia, enfim, se manifesta.

ApoOs esse breve recorte historico, ndo resta ddvida de que a transferéncia,
principalmente a partir do caso Dora, ocupa um lugar estratégico na clinica psicanalitica,
enquanto um territorio intensivo e afetivo no qual a batalha para as mudancas do paciente
deve ser travada. Se a transferéncia representa um obstaculo ao processo analitico, é
fundamental enfatizar que também é sua prépria condicdo de possibilidade. Ndo € sem
proposito que Freud afirma, no relato do caso em questdo, que “a transferéncia, destinada a
constituir o maior obstaculo a psicanalise, converte-se em sua mais poderosa aliada quando se
consegue detecta-la e traduzi-la para o paciente” (FREUD, 1901-1905, p. 112).

Alavanca principal e elemento motor de todo trabalho analitico, a transferéncia
também se coloca como sua caracteristica mais distintiva, terreno no qual a experiéncia
psicanalitica pode florescer. Afora todo o repertorio conceitual da teoria psicanalitica, Freud,
no mesmo ano em que publica seus artigos sobre a metapsicologia, afirma que basta levar em
consideracdo os fendmenos intensivos da transferéncia e da resisténcia para que se faca

psicanalise:
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Assim talvez se possa dizer que a teoria da psicandlise € uma tentativa de explicar
dois fatores surpreendentes e inesperados que se observam sempre que se tenta
remontar os sintomas de um neur6tico as suas fontes do passado: a transferéncia e a
resisténcia. Qualquer linha de investigacao que reconhega esses dois fatos e os tome
como ponto de partida de seu trabalho tem o direito de chamar-se psicanalise,
mesmo que chegue a resultados diferentes dos meus (FREUD, 1914b, p. 26).

Ao reduzir as condi¢des de possibilidade da prética psicanalitica ao seu ndcleo mais
fundamental, Freud toma partido da dimensdo quantitativa do aparelho psiquico, lan¢ando luz
no jogo de forgas que se estabelece no setting, a0 mesmo tempo em que aposta todas suas
fichas no manejo da transferéncia como meio de producéo de mudangas no paciente. Portanto,
onde ha transferéncia, é possivel a experiéncia da psicanalise. E, nesse sentido, levando em
consideracdo a poténcia do campo transferencial, que serd abordada a experiéncia da

transferéncia.

3.16 A experiéncia transferencial

A experiéncia transferencial € uma experiéncia afetiva, na qual ninguém esta a salvo.
Positivos ou negativos, amorosos ou hostis, tanto analista quanto paciente estdo imersos nesse
campo imantado de afetos. SO ha transferéncia se ha vinculo e circulacdo afetiva. SO ha
transferéncia se o analista se permitir ser afetado, oferecendo-se como suporte e destino

pulsional tanto para o paciente quanto para si mesmo.”’

Justamente por isso, Freud considera esse campo um terreno perigoso, que exige
cuidados por onde se pisa. Em suas observacdes sobre o amor transferencial, alem de afirmar
com todas as letras que é realmente de amor que se trata quando um paciente se declara

apaixonado pelo seu analista, Freud faz o seguinte alerta:

Além disso, a experiéncia de se deixar levar um pouco por sentimento ternos em
relacdo a paciente ndo é inteiramente sem perigo. Nosso controle sobre nds mesmos
ndo é tdo completo que ndo possamos subitamente, um dia, ir mais além do
haviamos pretendido. Em minha opinido, portanto, ndo devemos abandonar a
neutralidade para com a paciente, que adquirimos para manter controlada a
contratransferéncia. J& deixei claro que a técnica analitica exige do médico que ele
negue & paciente que anseia por amor a satisfacdo que ela exige. O tratamento deve
ser levado a cabo na abstinéncia. (FREUD, 1912d, p. 182, grifo nosso)

™ Em vez de falar de transferéncia do paciente e de contratransferéncia do analista, podemos simplesmente falar
de transferéncias, assim mesmo, no plural, que estabelecem um vinculo afetivo entre ambos.
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Diante do enamoramento de um paciente, Freud recomenda ao analista ndo inibir esse
amor, ja que o mesmo ¢é a forca que incita o paciente a trabalhar e a efetuar mudangas, nem
retribui-lo diretamente, o que acabaria com qualquer possibilidade de continuidade do
tratamento. Nessa relacdo amorosa sui generis, na qual o analista legitima e acolhe o amor do
paciente, a0 mesmo tempo em que ndo atende a sua demanda, sustentando um sim e um néo

simultaneos, o primeiro também esta exposto a seus proprios sentimentos.

Na ultima citacdo, & possivel observar palavras como: controle, neutralidade e
abstinéncia. Elas indicam um Freud tentando se proteger em relacdo aos afetos que circulam
no setting. O problema surge quando o controle vira distanciamento, a neutralidade vira
indiferenca, e a abstinéncia vira frieza afetiva. Pois, a “presenca viva do analista ¢ necessaria
para que ele possa acolher o impacto das forgas pulsionais” (BIRMAN, 2000a, p. 71) Sem
essa presenca, simplesmente ndo ha vida capaz de pulsar na préatica analitica, s6 restando uma

estagnacdo mortifera.

N&o custa lembrar, apesar de ndo ser nenhuma novidade, que é no campo do sensivel
que o jogo analitico se desenrola. Um analista insensivel € um analista que se recusa a joga-lo,
sequer entrando em campo. A presenca sensivel do analista ou é toda ou simplesmente é
auséncia. Em outras palavras, ou o analista entra por inteiro nesse jogo ou é um morto-vivo,
zumbi de si mesmo. Faz parte do oficio do analista correr riscos, estando todo com o paciente,

de cara lavada e de coracéo aberto para o0 que der e vier.

Os meios que andlise dispde sdo ao mesmo tempo limitados e fortes. Um dos mais
poderosos consiste na obstinacdo do analista em “estar com” 0 paciente. Estar ao
lado do desejo de vida para inventar, construir futuros possiveis (...). O que fazer
para reconvocar no presente o minasculo némade que jaz em cada um de nés para
reencontramos areas de jogo, territérios que possam ser investidos? (ZYGOURIS,
1999, p. 33, grifo nosso)

“Estar com” ¢ oferecer-se como suporte aos circuitos pulsionais, acolhendo as
intensidades do paciente, amorosas e hostis, e se expondo a seus proprios afetos, também
amorosos e hostis. Tudo isso sdo condicdes de possibilidade para que um campo
transferencial possa se estabelecer. E esse é s o inicio. O que é realmente dificil se coloca a
partir de entdo. Estamos nos referindo ao manejo da transferéncia, que, de acordo com Freud,

é a atividade que decide o jogo analitico.
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Tudo agora depende disso. E toda a habilidade para lidar com a ‘transferéncia’ é
dedicada a ocasiona-la. Como o senhor estd vendo, as exigéncias da técnica analitica
alcangam seu maximo nesse ponto. Aqui se podem cometer 0s erros mais graves ou
0s maiores éxitos podem ser registrados. Seria estulticie tentar fugir as dificuldades
suprimindo-se ou negligenciando-se a transferéncia; qualquer outra coisa mais que
se tivesse feito no tratamento ndo mereceria 0 nome de analise. Despachar o
paciente logo que as inconveniéncias da sua neurose de transferéncia surgem néo
seria mais sensato, e além disso seria covardia. Seria como se alguém houvesse
invocado espiritos e deles fugisse logo que aparecessem. (FREUD, 1926, p. 219)

Manejar significa “trabalhar com as maos” e “manobrar”. Colocar as mios em algo ¢
sentir, € cuidar, é dar forma a esse algo. Todo trabalho manual é um artesanato do singular
que se da no campo do sensivel. O manual, com todas suas imperfeicdes, € o oposto do
industrial, com a massificacdo do sempre igual. J& manobrar é dar uma direcdo, executando

movimentos para se atingir um determinado fim.

Portanto, manejar a transferéncia, tarefa que demanda uma habilidade que ndo se
adquire teoricamente e, sim, no proprio fazer analitico, aponta para um trabalho de
movimentac&o e encaminhamento pulsional, que exige sensibilidade e tato® do analista. Sem
receitas ou modelos a seguir, 0 analista deve ter a coragem de inventar, caso a caso, uma
maneira de lidar com esse material explosivo. O medo de errar ou a covardia frente aos
“demoénios”, tanto seus quanto do paciente, fazem brotar uma paralisia mortal no Setting

analitico.

Esse manejo ndo se dd no dominio da representacdo, mas, sim, no da intensidade
pulsatil, incluindo tudo aquilo que ¢é verbal e, principalmente, ndo verbal. “Este ndo-verbal do
vinculo ndo é um pré-verbal, pode sé-lo, mas esta presente o tempo todo estejamos falando ou
calados.” (ZYGOURIS, 2002, p. 34) Impressoes, gestos, entona¢des da voz, vivacidade do
olhar e posturas corporais, juntos com a fala do paciente, comp&em o campo transferencial a

ser manejado.

Esse campo transferencial € o lugar de exceléncia do ato analitico, que
compreendemos, de forma alargada e longe de qualquer filiacdo escolastica, como tudo aquilo
gue o analista faz em uma sessdo de analise com a intencdo de produzir uma mudanca
subjetiva no paciente, a partir, principalmente, da construcdo a quatro médos de outros e novos

destinos pulsionais.

8 A nocdo de tato na pratica analitica foi definida por Ferenczi, em seu texto Elasticidade da técnica
psicanalitica (1928), como uma faculdade de “sentir com”, ou seja, como a capacidade empética do analista.
Entretanto, por ndo fazer parte do nosso escopo de trabalho, ndo abordaremos a maneira como esse autor
trabalhou a referida nocéo.
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Retomando a ideia de que todo ato é erdtico, o ato analitico, nesse sentido, é um
trabalho er6tico ou, em outras palavras, ¢ um trabalho na economia erética do paciente. “O
analista € um passador de fluxo, e ele tem a obrigacdo de procura-los com o paciente,
principalmente porque este pode ser levado a viver em ‘regides funebres’” (ZYGOURIS,
1999, p. 32)

Que o analista trabalhe a e na transferéncia, ndo é dificil de entender. Mas, por que o
paciente também se disponibilizaria para esse trabalho? Freud nos ajuda a responder: “O
neurdtico pbe-se a trabalhar porque tem fé no analista e neste cré porque adquire uma atitude
emocional especial para com a figura do analista.” (FREUD, 1926, p. 217) E justamente por

conta do amor transferencial que o paciente trabalha em causa propria.

Porém, ndo se pode esquecer, conforme foi apresentado no capitulo um desta tese, que
esse mesmo amor, que é forca motriz de trabalho, também pode ser o fundamento de uma
relagdo servil. E a dupla face do amor, vital e mortifero, totalmente coerente com as duas

caras da transferéncia, meio e obstaculo.

Para que nessa corda bamba, a experiéncia analitica ndo caia na regido funebre da
sujeicdo, esta deve conter, de inicio, uma promessa de separagdo: “eu te prometo, que um dia,
voc€ poderd me deixar” em oposicdo a promessa de um amor sem limites: “eu jamais de
abandonarei”. (ZYGOURIS, 1999) E uma relacio de amor paradoxal, que promete, de uma so
vez, acolhimento e separacdo. Estamos diante da tarefa quase impossivel de liquidacdo da
transferéncia. Matar a transferéncia ndo é um ato de desamor, ndo implicando,
necessariamente, o término do vinculo afetivo. Matar a transferéncia € um ato de liberdade,
que se manifesta na coragem de soltar a mdo do paciente e deixa-lo seguir sozinho. O

impedimento aqui, na maioria das vezes, é o analista que ndo se deixa morrer.

Assassinatos libertarios a parte, é importante frisar que a transferéncia é um campo de
amabilidade possivel (ibid.), um “entre-dois” no qual se instaura uma dinidmica de circulagdo
pulsional e um jogo de forcas capaz de produzir transformacdes subjetivas. Um meio de
transporte, de idas e vindas, que, se bem manejado, ou melhor, manobrado, segue rumo ao
novo. Mas como isso acontece? Mais uma vez, Freud nos aponta o caminho, afirmando que
0S nds do nosso psiquismo, que se expressam na mesmice dos sintomas, podem ser

dissolvidos no caldo quente da transferéncia:
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Os sintomas, para usar uma comparagdo quimica, sdo os precipitados de anteriores
eventos amorosos (no mais amplo sentido) que s6 na elevada temperatura da
transferéncia podem dissolver-se e transformar-se em outros produtos psiquicos. O
médico desempenha nesta reacdo, conforme a excelente expressdo de Ferenczi
(1909), o papel de fermento catalitico que atrai para si temporariamente a energia
afetiva aos poucos libertada durante o processo. (FREUD, 1910 [1909], p. 61)

Dissolver é desatar os nds, é colocar em movimento o que estava parado. A dissolugédo
seja de um sintoma ou de qualquer sofrimento psiquico acontece a partir de um movimento
pulsional que se da no campo transferencial em duas direcBes, uma centripeta e outra

centrifuga, ou seja, uma que procura o centro e outra que se afasta do centro (excéntrica).

Imersos na experiéncia da transferéncia, o analista atrai para si a intensidade pulsional
estagnada do paciente, que investe sua libido no mesmo. Frente a pulsdo de morte, a
compulsdo a repeticdo e a adesividade da libido, o analista oferece-se como objeto de
investimento da puls&o, inaugurando um novo caminho de escoamento para ela. De inicio, a
transferéncia ja provoca uma mudanca na economia pulsional do paciente, direcionando suas

intensidades para o centro do tratamento. Esta é a dire¢do centripeta do movimento pulsional.

Nessa quimica erotica, onde amor e agressividade muitas vezes estdo mesclados, o
analista, ao acolher a libido do paciente, mas ndo atendendo diretamente a sua demanda
amorosa, tem a chance de exercer um papel de ponte ou de trampolim dessa libido para o
mundo. A partir de um movimento centripeto inicial que quebra a inércia psiquica, a libido
pode deslizar para objetos além do setting analitico, em uma espécie de transbordamento
afluente. Esta ¢ a direcdo centrifuga do movimento pulsional, através do qual ocorre “a
exportacdo para fora do tratamento do que foi vivido internamente. (...) O analisando
‘aprende’ com as experiéncias vividas na relagdo ao analista e se torna capaz de se servir

desse aprendizado, usufruindo dele em sua vida.” (ZYGOURIS, 1999, p. 75)%

8 Nao existe, evidentemente, uma sequéncia temporal entre essas duas direcBes pulsionais, uma centripeta e
outra centrifuga. Sdo duas possibilidades de movimento da pulsdo na experiéncia transferencial. A énfase est&
muito mais no movimento e na possibilidade de multiplicar os investimentos pulsionais e de diversificar a vida
erética do paciente.
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CONCLUSAO

“Em nenhum outro sentido a expressao ‘espirito livre’
quer ser entendida: um espirito tornado livre, que de si
mesmo tomou posse.”

Nietzsche

Como diriam os alpinistas: esse € o0 momento de fazer o ataque final ao pico da
montanha. A jornada longa e cansativa, repleta de momentos de dlvida quanto a sua
viabilidade, ja se justificaria apenas pela concretizacdo do seu término e pela conquista de
mais um cume. Porém, como todo alpinista tem plena consciéncia, chegar ao topo nao é

chegar ao fim, j& que existe todo um mar de montanhas para escalar.

Assim também é um trabalho de pesquisa. Alcancar seu ponto final de forma alguma
significa que foi encontrada de uma vez por todas uma resposta acabada para nossa hipotese
de pesquisa. Nunca houve a pretensdo de esgotar a questdo que nos orientou nesse caminho.
Para além de alcancar uma conclusao definitiva, caminhamos sempre na direcdo da abertura
de novas possibilidades de pensamento. Mais do que tentar responder, nos preocupamos em

perguntar, problematizar, especular e caminhar, sempre caminhar.

Evitando as certezas tranquilizadoras e também paralisantes, a busca pelas respostas,
que serdo sempre incompletas e temporarias, € o que nos colocou em constante movimento.
Como nos alerta tdo bem o filésofo francés Michel de Montaigne: “Nao ha fim em nossas
investigacOes. (...) Seu alimento é o espanto, a caga, a incerteza.” (MONTAIGNE, 2010, p.
514) Concluir, mais do que finalizar, é sustentar o espanto (thalma) que nos fez iniciar essa

jornada, abrindo novas vias através das quais serd possivel continuar, sempre continuar.

A partir da percepcdo e do delineamento de um problema, que coloca uma série de
questdes para uma determinada teoria e/ou pratica, é que um trabalho de pesquisa se constitui
como um esforco de elaboracdo e desenvolvimento de hipoteses capazes de responder as
mesmas. Assim sendo, antes de concluir, é importante retomar o problema e as questdes que
direcionaram esta tese, bem como nossa hipdtese de pesquisa, inventariando alguns marcos

importantes dessa trajetoria.

Ao tentar pensar a experiéncia psicanalitica como um espaco de liberdade visando a

constituicdo de novos modos de vida, motivados pelo desejo de abordar as condigdes de
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possibilidade da transformacdo subjetiva, nos deparamos com alguns problemas e obstaculos

colocados por Foucault.

Denunciando que o setting analitico ndo esta excluido e a salvo dos efeitos das
relacbes de poder-saber que se espraiam por todo o campo social, esse autor faz uma série de
criticas a psicanalise. Dentre as quais, podemos destacar: a colocagdo da psicanalise como um
ponto de chegada de toda uma cultura do saber de si, estabelecendo-a como mais um capitulo
na historia da confissdo e mais um dispositivo de poder-saber implicado na normalizacdo e na

sujeicdo das subjetividades.

A problemaética colocada por Foucault questiona de maneira frontal a motivacao desta
tese, obrigando-nos a dar conta de algumas perguntas importantes, que nos fizemos ja na sua
introducdo, dentre as quais: como pensar a psicanalise como uma pratica de subjetivacdo que

aponta para a liberdade e ndo para a sujeicdo das subjetividades?

No capitulo um desta tese, apresentamos e embasamos as criticas foucaultianas a
psicanalise, ratificando nossa concordancia com a inscricdo de uma determinada leitura e
pratica da psicanalise na tradi¢cdo do poder pastoral e do biopoder, que denuncia sua filiacéo
historica, muitas vezes dificil de admitir, com a medicina. Mas, desde o inicio, hegamos que
essa era a Unica inscricdo historica possivel para a psicanalise. De fato, € uma questdo de
inscricdo, ou melhor, uma questdo acerca de em quais tradicGes é possivel inscrever a

psicanalise.

Longe de qualquer exclusivismo empobrecedor, apostamos que, para além do
horizonte cinza da medicina moderna, é possivel encontrar também a poténcia da filosofia
grega, aproximando Freud de Socrates e de Didgenes. Mais uma vez, é importante ressaltar
gue em hipotese alguma se pretende retornar a uma tradicdo, qualquer que seja esta, tentando
imitar na atualidade aquilo que ja passou. Bem ao contrério, inscrever a psicanalise em uma
ou em varias tradicdes € tentar perceber e problematizar obstaculos e linhas de fuga presentes

em sua préatica na contemporaneidade.

Foi a partir das referidas criticas e questdes que nos colocamos em marcha e
desenvolvemos nossa hipdtese de pesquisa, dobrando Foucault sobre ele mesmo, a partir de
seu ultimo eixo teorico. Considerando o esforco desse filosofo em buscar na filosofia antiga e,
principalmente, na nocdo de cuidado de si (epiméleia heautod), os elementos para pensar na

atualidade as possibilidades de modos de vida ativos e resistentes frente aos dispositivos de
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poder-saber, essa hipdtese tenta estabelecer uma ponte entre a prética psicanalitica e a

tradicdo do cuidado de si.

Sem nenhuma pretensao totalizante ou reducionista, evitando cair em qualquer tipo de
anacronismo e munidos com a caixa de ferramentas foucaultiana, nossa hipotese tenta lancar
luz em alguns aspectos importantes da obra freudiana, que nos permitam pensar a psicanalise
como uma préatica de si contemporanea. Em outras palavras, uma psicanalise que, ao retomar
na atualidade alguns elementos da tradicdo do cuidado de si, constitua-se como um espaco de
resisténcia aos imperativos da normalizacdo e de producdo de modos de vida singulares,
menos normalizados e submissos. Do saber de si para o cuidado de si, eis nossa aposta para
encontrar as linhas de fuga frente ao encarceramento da prética psicanalitica nos ditames do
biopoder.

N&o pretendemos com isso propor seja qualquer tipo de revisdo objetiva nos métodos
psicanaliticos seja um conjunto qualquer de novas regras gerais para o psicanalisar, ja que,
alem de contraproducente, seria antagonico as intencGes ndo dogmaticas desta tese. Ao tentar
estabelecer essa ponte entre a psicanalise e o cuidado de si, queremos apenas, e ndo achamos
pouco, abrir novas linhas de pensamento, capazes de refletir criticamente o nosso oficio de
analista. Ou seja, problematizar a maneira como se pensa e se faz a psicanalise hoje em dia,
injetando um pouco de liberdade e de possivel no ambiente pesado e sufocante no qual,

muitas vezes, se desenrola a experiéncia psicanalitica.

A diferenca de perspectiva entre as leituras da psicanalise inscritas nas tradicGes do
saber de si ou do cuidado de si pode melhor ser entendida pela oposicdo entre duas
interrogacdes, que sdo de fundamental importancia para se pensar a pratica psicanalitica:
“quem sou eu?”, caracteristica do saber de si e “o que eu estou fazendo da minha vida?”, que,
ao contrario da primeira, remete ao cuidado de si.

“Quem sou eu?” ndo ¢ uma questdo grega, mas, Sim, uma questdo cristd e,
posteriormente, cartesiana e médica. Essa pergunta expressa a relacdo servil e obediente que
se estabelece, primeiramente, entre o pastor e suas ovelhas, mas que ecoa nas relacfes entre o
medico e o doente, até chegar ao diva psicanalitico. Conforme apresentado no capitulo um
desta tese, esse tipo de questionamento € a manifestacdo mais direta do dispositivo da
confissdo e da submisséo ao outro.

Ja a pergunta “O que vocé esta fazendo da sua vida?” indica ndo mais um segredo
escondido, mas uma vida como obra a ser realizada, marcada pela liberdade e pela resisténcia

frente a tudo aquilo que a constrange e a aprisiona. Ndo resta divida de que essa pergunta
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indica um questionamento ético e ndo epistemoldgico, apontando para um trabalho incessante
de si sobre si mesmo, na busca por outras maneiras de viver.

Como o é&pice deste trabalho de pesquisa esta na demonstracdo de sua hipotese, antes
de darmos contornos finais & mesma, acrescentando tudo aquilo que ainda ficou de fora,
iremos trazer a cena um pouco do caminho que trilhamos nos dois capitulos anteriores. Neles,
detalhamos a nogdo do cuidado de si e apresentamos os elementos da psicanalise que nos

permitiram fazer a conexao entre ambos.

No capitulo dois, apresentamos uma passagem do curso A hermenéutica do sujeito, na
qual Foucault afirma que, apesar de nao ter levado isso muito a sério, a psicanalise traz em
seu cerne as questdes, as interrogacdes e as exigéncias fundamentais do cuidado de si. Porém,
essa afirmacdo ndo se explicava por si s6 e, portanto, uma pergunta se fez presente: de que

forma poderiamos realizar a articulacdo entre a psicanalise e a no¢do de cuidado de si?

Para que seja possivel retomar as respostas possiveis dessa questdo, &€ importante
apresentar a cartografia que realizamos da nocdo de cuidado de si. Essa nog¢do surge no
ambito da filosofia, pela primeira vez, em torno da figura paradigmatica de Socrates, a mutuca
ateniense que, a0 mesmo tempo em que Sse recusava a assumir o lugar de mestre e afirmava
nada saber, cuidava para que 0s outros cuidassem de si mesmos. Diante da preocupacéao
exagerada com a fama e a fortuna, ele alertava seus jovens seguidores para que se ocupassem

de si mesmos, incitando uma mudanca de atitude em relacéo a suas vidas.

Alargando a ideia de cuidado, tdo impregnada pelas no¢cGes médicas modernas, no
termo grego epiméleia cabem muitos outros significados, tais como: ocupacédo, cultivo,
atencdo, vigilancia, preocupacéo, diligéncia e dedicacdo. E nessa direcdo que o cuidado de si
implica, com suas fungdes de critica e de luta, um trabalho de si para consigo mesmo rumo a
transformacdo de si e ao acesso a verdade. Aqui é importante reter a ideia de trabalho que
caracteriza tdo bem a cultura de si. “A afinidade entre Foucault e a moral antiga se limita a um
unico detalhe: o trabalho de si sobre si.” (VEYNE, 2011, p. 183)

Composto de um conjunto de técnicas e de praticas de si que possibilitavam a
realizacdo de determinados exercicios (askesis) no corpo, no pensamento e na conduta dos
homens, a nocdo de cuidado de si evidencia a filosofia como modo de vida, na qual a vida
pratica (bios) estava sempre em consonancia com o discurso tedrico (16gos). Nesse contexto, a
verdade jamais era dada ao sujeito por um simples ato de conhecimento, existindo um preco

existencial a ser pago. N&o havia acesso a verdade sem askesis e transformacao de si.
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E impossivel circunscrever essa nogdo sem abordar o tema da liberdade. Ser livre era
ndo ser escravo nem do mundo nem de si mesmo e de seus apetites. Ocupar-se consigo
mesmo era constituir-se através do exercicio da autarquia e do dominio de si (enkréateia),
libertando-se de velhos habitos, costumes e condutas (éthos), em busca de novos modos de

Ser.

Portanto, cuidar de si era um exercicio de liberdade frente a si (sua propria physis) e as
convencdes do mundo (ndmos), visando a experimentagdo de outros modos de vida. “Nesta
perspectiva, as praticas de si se fundariam efetivamente na liberdade, ndo se configurando,
pois, como modalidades de sujeicdo. Enfim, a singularidade do sujeito se constituiria por
esses atos de liberdade e de produgdo de si.” (BIRMAN, 2010, p. 186)

Inserido no cerne de uma questdo ética fundamental na Antiguidade, que indicava a
busca pelo bem viver, o cuidado de si constituiu-se como uma arte da vida ou técnica da
existéncia (tekhne to( biou). Objetivando conferir um estilo a vida, a partir do trabalho de si
sobre si mesmo e da manifestagdo corajosa da verdade singular na carne da existéncia, a

pratica do cuidado de si era capaz de abrir caminhos para uma vida outra.

Nesse contexto, Foucault nos lembra que askesis (ascese antiga) e Eros eram as duas
forcas motoras da transformacéo subjetiva e da consequente constituicdo de novos modos de
vida, que manifestavam, pelos atos e condutas, ou seja, pelo préprio viver, a verdade singular
de cada sujeito. Logo, podemos afirmar que o cuidado de si era composto por um conjunto de

praticas ascéticas e eroticas que tinham por objetivo a transformacdo da maneira de viver.

A partir dessa pista foucaultiana, esses dois conceitos, askesis e Eros, foram tomados
como as vigas principais de sustentacdo da ponte que tentamos erguer entre a psicanalise e 0
cuidado de si. Foi nessa direcdo que os detalhamos no contexto geral da filosofia antiga, assim

como 0s trouxemos para o primeiro plano de uma determinada leitura da psicanalise.

Partindo do principio de que o conceito de Eros ndo sé ndo é estranho para a
psicanalise como faz parte da fundacdo do edificio tedrico da mesma, um guestionamento
surge em relacdo ao outro conceito: por que utilizar a no¢do de askesis para construir a
referida ponte? Dentre as diversas respostas possiveis, 0 motivo que se destaca nos diz que a
pratica da askesis, enquanto trabalho de si sobre si mesmo, representaria, na atualidade, uma
saida frente aos impasses colocados pela genealogia do poder foucaultiana, tendo em vista

que “a ascese ¢ uma alternativa a disciplina (...), pois permite a tematizagdo da subjetividade
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ndo mais como resultado de préticas disciplinares e sim como constituicdo de si, ativa e
autonoma, mediante as praticas de si” (ORTEGA, 2008, p. 29-30)

Aspirando a um modo de vida que nunca efetivamente se alcancava, a askesis, termo
grego emprestado do vocabulério do atletismo, era composta de um conjunto de exercicios e
praticas que exigiam um trabalho de si para consigo mesmo. A meta principal da askesis era
preparar 0 sujeito para que ele respondesse existencialmente de maneira outra aos
acontecimentos da vida, munindo-o de uma armadura (paraskeué) para encarar a dureza da

vida.

Os cinicos antigos eram os mestres da askesis. Radicalizando o caminho aberto por
Sdécrates, os cinicos adotaram uma postura filos6fica eminentemente ética, ndo fundando uma
escola e muito menos deixando escrita qualquer teoria, Nessa auséncia de doutrina, 0
comportamento escandaloso de Didgenes de Sinope, o “Socrates ensandecido”, tinha um
aspecto filosofico. Tornando o gesto e o ato filoséficos, o cinismo era muito mais uma pratica,
ou melhor, uma préatica de um modo de vida, do que uma escola filosofica. No apice da
filosofia como modo de vida, a filosofia cinica era transmitida pelo exemplo de seu modo de

vida. Estamos no terreno da pedagogia da exemplaridade e ndo da escolastica tedrica.

Para os cinicos, o exercicio (&skesis) era muito mais eficaz do que o discurso (16gos)
para alcancar o bem viver. Esforco e trabalho de si sobre si estavam no amago do cinismo.
Diogenes perambulava quase nu pelas ruas de Atenas, morava em um tonel e se alimentava de
forma frugal, expondo-se as mais diversas provacdes. Era um atleta da vida, um praticante de
uma ética do pouco, que treinava para fortalecer sua vontade e sua capacidade de resisténcia

para enfrentar os adversarios existenciais e os infortanios da vida.

Um dos principios mais importantes do cinismo era “viver em conformidade com a
natureza”, que explicitava todo o desprezo cinico pelas convencBes. Esse principio estava em
total consonancia com uma das passagens mais interessantes da vida de Didgenes, na qual se
conta que ele foi expulso de sua terra natal por ter alterado o valor da moeda (parakharatein

to nébmisma).

Com essa atitude, Didgenes queria mostrar a maior importancia da natureza (physis)
frente aos costumes (némos). Para que fosse possivel alterar os costumes e habitos que
marcam a existéncia de qualquer sujeito, era fundamental alterar sua forma de vida. Esse é um
dos principais legados do cinismo: a vida aponta sempre para uma vida outra, sendo a prépria

vida um exercicio constante de transformacgéo.
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No cinismo, 0 modo de vida e a verdade estavam diretamente ligados. A vida cinica é
a manifestacdo encarnada de sua verdade singular. O cinico faz de sua forma de vida um
testemunho dessa verdade. Verdade trabalhada e exposta na vida que se vive, na superficie
dos atos e comportamentos. Nada mais longe de uma verdade escondida, essencial e

universal.

Seguindo agora na direcdo do outro conceito-ponte, ainda no capitulo dois, abordamos
a nocdo de Eros na filosofia antiga, a partir do discurso de Socrates no dialogo platénico O
banquete. Pela boca da personagem Diotima, Socrates nos faz ver Eros como elemento de
ligagdo, uma espécie de “entre dois”, exercendo uma posicdo de daimon intermediario entre

deuses e humanos.

No mito apresentado por essa sacerdotisa, Eros € filho de Poros (recurso, caminho,
engenho) e Penia (pobreza), gerado no dia do aniversario de Afrodite (deusa da beleza).
Entretanto, mesmo sendo filho da pobreza, caracterizado por uma falta constituinte, Eros de
forma alguma se reduz a uma mera privacdo, pois esta sempre construindo 0s meios e
recursos para suas investidas amorosas. Cacador que tece armadilhas, sempre inventivo, o que
Eros possui sdo as vias e 0s caminhos para se acercar do que ama. Neste sentido, Eros é acéo,

¢ um “dirigir-se a”, ¢ um impulso.

Como foi concebido no dia do nascimento de Afrodite, aquilo que Eros ama e busca é
0 belo, ou melhor, a geracdo do belo. Jogando nosso foco na forcga de parturicdo de Eros, ndo
podemos ignorar a aproximacdo entre Eros e a maiéutica socréatica, que tinha como objetivo
que seus interlocutores parissem suas proprias verdades. Arriscamo-nos até a afirmar que essa

maiéutica era erotica, sendo Eros a forca de geracdo da verdade de si.

Aprofundando a relacdo entre Eros e a beleza, Diotima afirma que Eros € quem
constréi o caminho na direcdo do belo em si. Através do amor aos belos corpos é possivel
passar ao amor pelos belos oficios e, assim, as belas ciéncias até alcancar o belo em si. Aqui,
fica evidente a caracterizacdo de uma ascese erética, que conduz o amante do belo encarnado

nos corpos a contemplacdo da ideia verdadeira de beleza.

Essa ascese erdtica € um exercicio, um trabalho, uma escada que exige esforco, um
caminho arduo rumo a verdade. Apesar de toda essa verticalidade, é possivel perceber, longe
de qualquer leitura idealista de Platdo, um Eros materializado em um jogo de forcas que

inquieta e transforma o modo de ser.
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Ate que entra em cena Alcebiades totalmente bébado. Ndo estamos mais no campo do
didlogo elogioso sobre o amor e, sim, do ato amoroso escancarado. Alcebiades narra suas
investidas amorosas sobre Sécrates, que sempre resistiu sem exce¢do, provocando a torgdo na
condicdo de Alcebiades: de erémenos (amado) a erastés (amante). Sécrates, o senhor do
dominio de si, a0 ndo corresponder as investidas amorosas de seus jovens seguidores,
obrigava-os a amarem em outras direcdes. Qualquer aproximagdo com 0 que acontece em

uma analise ndo nos parece descabido.

Desse mergulho na antiguidade, duas figuras mostraram-se incontornaveis: Socrates e
Didgenes. Em relacdo a Socrates, que inaugura a filosofia como modo de vida, a partir da
inoculacdo da nogdo de cuidado de si no territdrio filosofico, gostariamos de ressaltar que: i)
Eros € ligacdo, atividade, impulso motor e caminho; ii) a filosofia pode ser considerada uma
“erosofia”, ou seja, uma filosofia movida por Eros rumo a verdade; iii) todos os dialogos
apresentam uma dimensao ascética, pois visam a uma transformacéo do interlocutor; iv) Eros
e askesis estdo totalmente entrelacados, como for¢as motoras da transformacéo de si e da

consequente constituicdo de novos modos de vida.

Radicalizando a postura ética de Socrates e se opondo visceralmente as doutrinas
escolasticas de Platdo, Diogenes, o atleta da existéncia, é o antiplatdnico mais mordaz, que
ndo se cansa de manifestar escandalosamente a verdade na materialidade rude e elementar de
seu modo de vida. Ao transgredir as convencdes sociais e exercitar o dominio de si, Didgenes
€ 0 cdo que perturba e incita a todos a experimentar uma vida outra. Trabalho sobre si,
transgressao e transformacéo da vida é o que é importante reter acerca dessa figura impar da

historia da filosofia.

De acordo com Foucault, é possivel reconhecer duas dire¢des distintas que a epiméleia
socratica tomou na Antiguidade e que influenciaram diretamente o desenvolvimento de todo o
pensamento ocidental. De um lado, um cuidado de si platdnico, onde a constitui¢do ética de
si se da pela aquisi¢do de conhecimentos verdadeiros, com énfase na doutrina e no “si
mesmo” enquanto alma (psykhé) e lugar da verdade. Estamos no registro da transcendéncia e

da verticalidade metafisica.

Do outro lado, um cuidado de si com a assinatura dos cinicos, que reduz ao maximo a
importancia da doutrina, dando énfase ao ato e ao gesto exemplar. Aqui, essa nogao recebe a
forma privilegiada de askesis, e o “si mesmo” instaura-se ndo mais como psykhé e, sim, como

bios. O que esta em jogo é o trabalho que se faz sobre si mesmo com o objetivo de
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transformar a propria vida. Estamos no registro da imanéncia radical, onde ndo encontramos

mais a metafisica platbnica a apontar para outro mundo, mas, sim, o tema da vida outra.

Bem, a histéria mostra-nos de forma elogiiente que o platonismo venceu essa disputa,
condenando o cinismo a periferia marginal ndo sé da filosofia, mas principalmente da maneira
de pensar ocidental. Apropriando-se dessa modalidade de cuidado de si com sabor platonico,
0 cristianismo, essa espécie de platonismo para os pobres, e, depois, toda a filosofia moderna,
inaugurada pelo o que Foucault chamou de “momento cartesiano™, S30 0S responsaveis por

eclipsar a poténcia do cuidado pela hermenéutica do conhece-te a ti mesmo.

Nesse contexto, o plano epistemolégico rouba a cena como via régia de acesso a
verdade, estabelecendo-se como solo fértil da matriz moderna da objetivacdo das verdades do
sujeito. Estamos diante da consolidacdo de toda uma cultura hegeménica do saber de si, que
tem suas raizes no platonismo, brota no poder pastoral, germina nas tramas do biopoder até

atingir seu apice na atual medicalizagdo do social.

Diante de toda forca dessa heranca do platonismo, uma pergunta se impde: sera entdo
gue o cinismo esvaiu-se ao longo da histéria, sendo apenas uma lembranca quase anedotica de
um movimento que ndo reverberou em épocas posteriores? Foucault discorda, e nds, também.
Na segunda hora de uma aula (29 de fevereiro de 1984) de seu ultimo curso no College de
France, poucos meses antes de morrer, ele decide fazer uma breve digressdo e se lancar no

exercicio de pensamento acerca das hipoteses sobre as posteridades do cinismo antigo.

Nessa aula, ele propde-se a delinear, mesmo que sem o rigor e a abrangéncia que
marcaram seu trabalho de pesquisa, ja que ndo haveria mais tanto tempo, uma historia do
cinismo da Antiguidade até os dias atuais, ndo como uma doutrina, mas, sim, como uma
atitude e um modo de vida. Nessa histdria, ele identifica ecos do cinismo no ambito religioso,
a partir da analise do cristianismo primitivo ainda ndo institucionalizado, no ambito politico, a
partir do estilo de vida da figura do militante revolucionario ainda ndo capturado pelos

partidos politicos, e no &mbito da arte moderna, a partir da no¢do de vida de artista.

Em todos esses contextos, € nitida a presenca de algumas questdes fundamentalmente
cinicas, tais como: a relacdo entre os modos de vida e a manifestacdo da verdade singular,
bem como a ruptura com as convengdes sociais. Porém, parece-nos que a analise mais
interessante é aquela sobre a arte moderna, que tomou forma entre o fim do século XVIIl e o

inicio do século XIX.
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Foucault afirma que, apesar de a ideia de vida de artista, ou seja, de que o artista deve
levar uma vida singular, ndo capturada pelas normas sociais ordinarias, remeter a época do
Renascimento, algo novo produz-se no contexto da arte moderna. “E a ideia, moderna creio,
de que a vida do artista deve, na forma mesma que ela assume, constituir um testemunho do
que ¢ a arte em sua verdade.” (FOUCAULT, 2011a, p. 164) Em outras palavras, ndo ha
separacdo entre a vida do artista e sua obra de arte, sendo a primeira a condicdo de
possibilidade da segunda, e esta o testemunho da verdade da primeira. Foucault continua sua

explanacdo da seguinte maneira:

Creio pois que essa ideia da vida de artista como condicdo da obra de arte,
autenticacdo da obra de arte, obra de arte ela propria, € uma maneira de retomar, sob
uma outra luz, sob um outro perfil, com uma outra forma, é claro, esse principio
cinico da vida como manifestacdo de ruptura escandalosa, pela qual a verdade vem a
tona, se manifesta e toma corpo. (idem)

Obra de arte ndo mais como ornamento ou imitagdo, ndo mais a servigo da cultura,
mas contra essa mesma cultura, como lugar de manifestacéo de tudo aquilo que as convencdes
sociais vedam a possibilidade de expressdo. “Antiplatonismo: a arte como lugar de irrupgao
do elementar, desnudamento da experiéncia” (ibid., p. 165) O artista, ao produzir sua obra,
torna-se artista de si mesmo, tendo a coragem de assinar sua singularidade na tela de seu
modo proprio de viver. E nesse sentido que o artista moderno é o exemplo mais expressivo da

heranca canina e escandalosa dos cinicos antigos.

Esse tema ndo € estranho a Foucault, tendo em vista que, alguns anos antes, ele ja
havia estabelecido, no contexto da sua nogdo de estética da existéncia como uma arte de
viver, uma relacdo direta entre a vida ¢ a obra de arte: “O que me surpreende ¢ o fato de que,
em nossa sociedade, a arte tenha se transformado em algo relacionado apenas a objetos e ndo
a individuos ou a vida (...). Entretanto, ndo poderia a vida de todos se transformar numa obra
de arte? Por que deveria uma lampada ou uma casa ser um objeto de arte, e ndo a nossa vida?”
(FOUCAULT, 1995, p. 261)

E impossivel ndo trazer para esse jogo duas figuras da filosofia que também
mantiveram acesas as chamas do cinismo: Montaigne e Nietzsche. O primeiro, grande cinico
na aurora da Modernidade, em um dos textos mais longos e punjantes de seus Ensaios,
intitulado “Sobre a experiéncia”, simula um didlogo ficticio para nos dizer algo

impressionante:
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“Hoje ndo fiz nada.” “Como? Nio vivestes? E esta ndo s6 a fundamental, mas a
mais ilustre de vossas ocupagdes.” “Se me tivessem me confiado grandes manobras,
eu teria mostrado o que sabia fazer.” “Soubestes examinar e manobrar vossa vida?
Realizastes a maior tarefa de todas.” (...) A gloriosa obra-prima do homem é viver
como convém. (MONTAIGNE, 2010, p. 571)

J& em relacdo ao segundo, como nos lembra Deleuze, o fato de pensar na propria vida
como obra de arte mais uma vez aproxima Foucault de Nietzsche. Para além do cruzamento
entre as nocOes de poder e de forca, esses autores também se encontram no campo da estética
da existéncia. “E o que Nietzsche descobria como a operagio artista da vontade de poténcia, a

invencao de novas ‘possibilidades de vida’”. (DELEUZE, 1992, p. 123)

Impulsionado pelos ventos do cinismo, Foucault faz a atividade artistica transbordar
do atelié para a vida cotidiana. Artista de si mesmo, o sujeito teria a poténcia de esculpir e dar
forma a propria vida. A vida, obra méaxima de qualquer sujeito, sempre por se fazer,
transformaria-se, entdo, em testemunho de sua verdade. E nesse sentido que ele tenta retomar,
na atualidade, a inseparabilidade entre teoria e pratica ou, em outras palavras, entre vida e
obra. Assim como o cinico e o artista moderno, o filosofo contemporaneo deveria abandonar

seu gabinete estéril e se jogar na vida, manifestando na propria carne suas verdades.

Por que ndo podemos pensar 0 mesmo para nos, analistas do século XXI? Vida de
analista e vida do analista sem nenhum hiato e em plena consonéancia. O que se pode esperar
do analista € um minimo de exercicio de liberdade frente a si préprio e a0 mundo, assim como
um pouco de coragem de manifestar suas verdades na superficie de seu modo de vida. Algo

ainda muito distante dos tempos atuais...

Ao evidenciar o antiplatonismo que marca 0 movimento cinico na Antiguidade, bem
como mostrar que, longe de qualquer extingdo, o cinismo sobreviveu e resistiu ao longo da
historia, mesmo que de forma marginal, Foucault nos da elementos para pensar uma
psicanalise muito mais perto de Socrates e Didgenes do que de Platdo. Uma psicanalise
inscrita ndo na tradicdo do saber de si, mas, sim, do cuidado de si de matriz socratico-cinica.
Uma psicanalise, ndo mais da psykhé, mas, sim, da bios, que tomaria a vida como obra a ser

trabalhada, apostando todas suas fichas no trabalho de transformacdo dos modos de vida.

No capitulo trés desta tese, ap6s um percurso exploratorio pelas searas da filosofia
antiga, nos esforcamos para estabelecer uma dobradica mais firme entre a psicanalise e o
cuidado de si. Para tal, arriscamos encontrar e conjugar, no campo da psicanalise, 0s conceitos

de &skesis, enquanto trabalho de si para consigo, e Eros, enquanto “entre dois” e for¢a motriz,
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na tentativa de pensar, sem nenhum carater universalista ou exclusivista, a pratica

psicanalitica como um trabalho erético.

Para tal, realizamos uma leitura da psicanélise com as lentes da dimensdo econémica
do aparelho psiquico, que implica no seguinte: o deslocamento do inconsciente para a pulsdo
como conceito fundamental, a inscricdo da experiéncia psicanalitica no registro das
intensidades e a concepcdo do psiquismo como aparelho de captura e dominio das forcas

pulsionais.

E possivel perceber a nogdo de trabalho em todo o percurso de Freud. Ao longo de sua
obra, ele utiliza diversos termos compostos com o sufixo arbeit, que corresponde, em
portugués, a palavra “trabalho”, dentre eles: trauerarbeit (trabalho do luto), traumarbeit
(elaboracéo onirica ou trabalho do sonho), bearbeitung, durcharbeitung e verarbeitung (estes

ultimos comumente traduzidos por elaboracao).

A partir da analise desses termos, que apontam principalmente para o trabalho e o
esforco do psiquismo para lidar com o excesso pulsional, tentando evitar o desprazer e o
desamparo, ao encontrar vias de inscricdo e satisfacdo da pulsdo, fica evidente que s6 ha

transformacéo psiquica depois de muito trabalho, consciente ou ndo, do paciente.

Entretanto, a nocdo de trabalho na obra freudiana ndo se encerra apenas nos referidos
termos. E necessério chamar a atencdo para um conceito fundamental da psicanalise: a pulsdo.

Nela também esta presente de forma marcante essa nogéao de trabalho.

De acordo com Freud, a pulsdo, conceito que articula 0 somatico e o animico, € uma
exigéncia incessante de trabalho para o aparelho psiquico. Enquanto forca constante e
estimulo para o psiquico, a pulsdo obriga o psiquismo a trabalhar para encontrar um caminho
de expressdo desta energia no mundo (material ou psiquico), reduzindo-a ao nivel mais baixo
possivel. Portanto, o trabalho do psiquismo é um trabalho de ligacdo e de estabelecimento de

circuitos pulsionais.

Essa ideia € antiga na obra freudiana. Desde o Projeto para uma psicologia cientifica,
texto renegado por Freud, mas repleto de insights de toda a teoria psicanalitica, podemos
perceber, ainda em estado nascente e ndo tao lapidada, a constituicdo de um aparelho psiquico
marcado pela intensidade e pelas trilhas, mais ou menos facilitadas, de descarga dos estimulos

pulsionais.

Essa descarga (abfuhr), estagio final da experiéncia de satisfacdo, s6 é possivel

mediante a realizacdo de uma acdo motora no mundo, designada por Freud de agdo especifica.
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Entretanto, dada a prematuridade bioldgica do bebé humano, este € incapaz de realizar essa
acdo especifica sem a presenca e a ajuda de um outro, que é fundamental para oferecer um

campo possivel de objetos, inaugurando assim os circuitos/caminhos de satisfacdo da pulsao.

Esquematicamente, o circuito pulsional pode ser representado da seguinte maneira:
fonte pulsional — estimulo — estase/acimulo/represamento — pressdo — destinos da pulsao
— descarga — experiéncia de satisfacdo. Do corpo, ndo param de brotar os estimulos
pulsionais, que fazem uma pressdo e estabelecem uma urgéncia para se livrar do excesso
represado. Diante da sensacdo avassaladora de desprazer e de desamparo provocados pelo
acumulo pulsional, o trabalho do aparelho psiquico € justamente tentar encontrar destinos para
a pulsdo através das trilhas de representacdes, a partir de uma descarga que produz, enfim,

uma experiéncia de satisfagao.

Os circuitos pulsionais ordenam-se pela mediacdo dos objetos de satisfacao,
inscrevendo no aparelho psiquico os tragos das experiéncias de satisfacdo. S&o esses circuitos
pulsionais que tracam toda a geografia psiquica, estabelecendo o relevo acidentado dos
destinos pulsionais, com seus caminhos de circulacdo e de satisfacdo. Toda a malha
representacional, através da qual a pulsdo se movimenta e se encaminha rumo aos seus

destinos, é constituida pelos circuitos pulsionais.

A propria subjetividade, categoria que evidentemente ndo € freudiana, seria
constituida, recortada e contornada pelos sulcos espraiados dos circuitos pulsionais. A
subjetividade, enquanto destino, ponto de chegada e producéo dos circuitos pulsionais, seria
marcada pelas experiéncias eréticas de satisfacdo e atravessada pela alteridade, ja que a

presenca do outro é fundamental para inaugurar os caminhos pulsionais de todos nos.

Situada na fronteira e no limite entre o psiquico e 0 somatico, a pulsdo é marcada pelo
aspecto de intermediério, de porosidade e de “entre-dois”. E um estimulo para o psiquico e
ndo um estimulo psiquico, que tem sua fonte no corpo. Germina no corpo e transborda para o
psiquico em busca de satisfacdo (befriedigung). O termo alemao befriedigung indica um
estado de repouso e aponta para o ato de tranquilizar, aquietar, e pacificar. Satisfazer a pulsdo

é, portanto, acalmar um excesso que aguilhoa, desassossega e causa desprazer.

Nédo importa de que forma, toda e qualquer pulsdo quer e vai se satisfazer. Seja
mediante a descarga direta do excesso pulsional seja de forma indireta, mediante a inibicéo e
0s desvios do alvo pulsional. A sublimacdo, assim como os sintomas produzidos pela acdo

dos mecanismos de defesa, sdo também maneiras de satisfacdo da pulséo.
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Entretanto, obstaculos muitas vezes tornam-se presentes, obrigando ou desvios de rota
na circulacdo pulsional ou até mesmo a frustracdo da satisfacdo (versagung), processos que
acarretam um represamento pulsional. Além disso, a fixacdo da libido em poucos objetos de
satisfacdo limita a liberdade do sujeito e a mobilidade da pulsdo. N&o importa o agente
causador desse impedimento, seja ele externo ou psiquico, o resultado é sempre 0 mesmo: a
acumulacao/estase/represamento da pulsdo. Pulséo estagnada e fluxos interrompidos marcam

essa imobilidade pulsional.

Sem qualquer intencdo de generalizacdo, na maior parte das vezes o0 paciente que
chega ao consultério € um sujeito ou aprisionado em poucos e repetitivos caminhos de
satisfacdo ou sem forcas para enfrentar aquilo que obstaculiza essa satisfacdo ou, até mesmo,
empobrecido de recursos simbdlicos e fantasisticos para inventar/construir caminhos para o
que ainda jaz silencioso no psiquismo.

A consequente imobilidade da libido faz com que as experiéncias de satisfacdo desse
sujeito ou sejam muito escassas ou dependam apenas de uma quantidade muito reduzida de
objetos. Séo sujeitos que imobilizaram grande parte de seu capital libidinal em apenas alguns
circuitos pulsionais e que perderam sua capacidade de diversificagdo/invencdo desse
investimento, expondo-se ao sofrimento psiquico.

A satisfacdo erética (erotizacao) e a sublimacao s@o as vias régias para o evitamento
de qualquer represamento ou fixacdo pulsional. Se, no inicio da obra freudiana, a sublimacéo
implicava em uma deserotizacdo da pulsdo sexual, € importante frisar que, quase no final
dessa obra, é possivel perceber que a sublimacéao e a erotizacdo ndo seriam mais excludentes
entre si. Portanto, erotizar e sublimar s8o os verbos que conjugam, na voz ativa, a
possibilidade de movimentar o que esta estagnado, aumentando a poténcia de viver e

impedindo o sofrimento ocasionado pelas sensacdes de desprazer e pelo estado de desamparo.

Nesse sentido, a experiéncia psicanalitica entra nesse campo de batalha e tem um
efeito direto sobre a economia pulsional, interferindo nos investimentos e nos destinos
pulsionais do sujeito. Pouco importa a origem dessas fixacdes e obstaculos, mas, sim, a
possibilidade de dissolvé-los e de, entdo, mobilizar aquilo que estava estagnado. O trabalho
do analista diz respeito a possibilidade de auxiliar o sujeito na constituicdo de novos circuitos

pulsionais, apontando para a liberdade e a mobilidade da pulséo.

No contexto da segunda teoria das pulsdes, para que seja possivel enfrentar a pulsdo
de morte, é necessaria a realizacdo de um trabalho de inscricdo e ligacdo desta forca pulsional

no campo da representacao. Este é o trabalho de Eros em prol da vida. Aqui vale lembrar que
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em diversas ocasifes Freud estabeleceu uma relacdo direta entre o Eros psicanalitico,

enquanto pulséo de vida, e o Eros socratico-platonico do didlogo O banquete.

Nessa perspectiva, é contra a tendéncia de base em direcdo a morte que a vida deveria
lutar com todas suas forcas. A vida teria sempre, como condicao de possibilidade, a marca de
Eros a se afirmar contra a morte iminente, anunciada pela forca constante, insistente e

repetitiva da pulsdo de morte.

Eros € movimento e fluxo, enquanto a pulsdo de morte é acimulo e estagnacdo. Eros
desbrava caminhos de escoamento dessa estase mortifera, que paralisa a dindmica da vida
psiquica. Eros € a tentativa, mesmo que precaria, de domar a animalidade selvagem da pulsdo
de morte, expulsando-a do sujeito e a lancando no mundo, mesmo que na forma de uma
agressividade destrutiva. Longe de uma defesa da destruigdo cruel do outro, estamos diante da

tentativa de regular eroticamente a autodestruicéo.

Segundo Freud, a pulsdo de morte ndo pode ser erradicada nunca, ja que é pulsdo por
exceléncia, antes de ser capturada pelo psiquismo em suas cadeias de representacdes. A unica
forma de se contrapor a pulsdo de morte é a partir de Eros como principio de afirmacdo da
vida. N&o é a toa que, em sua carta ao cientista Albert Einstein, discutindo os motivos pelos
quais o0 homem faz a guerra, Freud afirma que a psicanalise ndo tem motivo para se

envergonhar de falar de amor.

Independente da importancia dos demais conceitos psicanaliticos, ndo resta davida de
que o conceito de transferéncia € o paradigma central da articulacdo entre teoria e pratica na
psicandlise. Ao combinar em seu proprio fundamento as nogdes de Eros (“amor de
transferéncia”) e de trabalho (“trabalho da/na transferéncia”), a transferéncia ¢ uma pega

importante para a demonstracao de nossa hipotese de pesquisa.

E no terreno da transferéncia, que estabelece uma relacdo amorosa entre analista e
paciente, que a experiéncia psicanalitica faz todo o sentido e pode entdo mostrar sua poténcia.
Manejando a transferéncia, frente as estagnacfes e a aridez de caminhos de satisfacdo, o
analista aposta na possibilidade de incitar o movimento, promover fluxos e, junto com o
paciente, construir novos enredos pulsionais. O campo transferencial é o lugar de exceléncia
do ato analitico, que compreendemos, de forma alargada e longe de qualquer filiacdo
escolastica, como tudo aquilo que o analista faz em uma sessdo de analise com a intencdo de

produzir uma mudanca subjetiva no paciente.



192

Manejar a transferéncia, tarefa que demanda uma habilidade que ndo se adquire
teoricamente e, sim, no proprio fazer analitico, exige sensibilidade e tato do analista. Sem
receitas ou modelos a seguir, 0 analista deve ter a coragem de inventar, caso a caso, uma

maneira de lidar com esse material explosivo.

Porém, nem tudo é cor de rosa no campo do amor transferencial. Basta lembrar,
conforme apresentamos no capitulo um desta tese, que esse mesmo amor que é forca motriz
de trabalho também pode ser o fundamento de uma relacdo servil. Para que, nessa corda
bamba, a experiéncia analitica ndo caia na regido fanebre da sujeicdo, ela deve conter, de

inicio, uma promessa de separacéao.

Estamos diante da tarefa “quase” impossivel de liquidacao da transferéncia. Matar a
transferéncia ndo ¢ um ato de desamor ou de abandono, ndo implicando, necessariamente, o
término do vinculo afetivo. Matar a transferéncia € um ato de liberdade, que se manifesta na

coragem de soltar a mé@o do paciente e o deixar seguir sozinho.

Portanto, trazendo para o primeiro plano do discurso psicanalitico as nocbes de
trabalho (&skesis) e Eros, acreditamos que é possivel estabelecer uma leitura da psicanalise
que retome aspectos fundamentais da tradicdo do cuidado de si. Combinando essas duas
no¢Oes, nos arriscamos a pensar a pratica psicanalitica como uma ascese erética, ou melhor,
como um trabalho erético cujo objetivo terapéutico se deslocaria para o trabalho de si sobre si
e para 0 exercicio de novos modos de existéncia, a partir da constituicdo de diferentes

destinos erdticos para a pulsao.

Para além das questbes j& ultrapassadas acerca do anacronismo de um
empreendimento que tenta fazer dialogar épocas tdo distantes e das diferencas conceituais
existentes entre os campos de saber da filosofia e da psicanalise, restam ainda algumas criticas
no horizonte da tarefa arriscada de aproximar a pratica psicanalitica da tradicdo do cuidado de

si. Consideramos importante aborda-las antes de prosseguir.

A primeira critica refere-se a questdo do mestre da existéncia da filosofia antiga, que
conhece a verdade e a transmite para seus discipulos. Nada mais distante da figura do analista,
gue mais escuta e que deve ter plena consciéncia de que ndo estad nele qualquer tipo de
verdade. De forma alguma tentamos aproximar o analista de uma posicdo de mestria. Basta
lembrar, em primeiro lugar, que Sdcrates, em torno do qual construimos toda nossa base de

argumentos, se recusava a assumir o lugar de mestre, ndo transmitia nenhum saber objetivo
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(aporia) e fazia com que seus seguidores concebessem a verdade de si por si proprios

(maiéutica).

Em segundo lugar, conforme abordamos nos dois primeiros capitulos desta tese, a
relacdo mestre-discipulo exercitada da Antiguidade greco-romana, bem ao contrério da
mestria cristd e de toda a sua orientacdo rumo a um modo obediente de ser, era temporaria,
apontava sempre para a liberdade do discipulo e tinha como objetivo principal torna-lo mestre

de si mesmo.

Portanto, acreditamos que a exemplaridade de Sdcrates, assim como as intengdes
libertarias da mestria antiga, sdo suficientes para, diante do movimento de aproximacéo entre
a psicanalise e o cuidado de si, livrar qualquer suspeita de um analista-mestre a submeter o

paciente com suas verdades prontas e acabadas.

Outra critica diz respeito a institucionalizacdo da psicanalise, que, desde o inicio, €
marcada pela servidao transferencial ao mestre fundador, pela dificuldade de lidar com a
diferenca e pelo dogmatismo técnico e doutrinario quase religioso. Conforme ficou claro no
capitulo um desta tese, essa institucionalizacdo tem efeitos nefastos na formacgédo dos jovens

analistas, assim como na prépria pratica da psicanalise.

Cabe lembrar que, na histéria da filosofia, a instituicdo de escolas filosoficas e a
transformacdo de teorias em doutrinas formaram o terreno fértil para a proliferacdo de
dogmatismos e para o declinio da filosofia como modo de vida. Quando vida e filosofia se
separaram, o vigor da experiéncia filosofica, tdo presentes na pratica socratica e cinica,

esvaziou-se. Qualquer semelhanca com a historia da psicanalise ndo € mera coincidéncia.

Logo, em tempos de formatacdo de analistas e de dogmatismos velados, urge nao s
pensar, mas, principalmente, experimentar outras formas de comunidade psicanaliticas, mais
horizontais, plurais e transgressoras, que ndo sufoquem o espaco de liberdade vital a
instauracdo e manutencdo da poténcia da experiéncia psicanalitica. Sé para lembrar: Sdcrates
e Dibdgenes nunca fundaram qualquer tipo de escola. As ruas da poélis eram o lugar por
exceléncia onde eles praticavam a filosofia. Sera que a saida é lancar a psicanalise nas ruas da
cidade? N&o temos certeza e também ndo sabemos o melhor caminho. A Unica certeza é: do

jeito que esta ndo pode ficar.

Entretanto, a despeito dessas criticas, a articulacdo entre a psicanalise e o cuidado de si
ndo para no que foi apresentado até aqui. Outras dobradicas sdo possiveis entre ambos. Uma

delas, que de tdo Obvia poderia ser esquecida, reside no fato de que, no campo psicanalitico,
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assim como no contexto de uma filosofia como modo de vida, no qual a nogéo de cuidado de

si floresceu, as dimensdes tedrica e pratica sdo inseparaveis.

Uma teoria psicanalitica que ndo se ancorasse em uma pratica clinica seria uma
abstracdo estéril, sem nenhum poder de transformagdo, assim como o inverso seria uma
prética flacida, sem a musculatura de uma teoria capaz de sustenta-la. E nesse contexto que a
importancia da analise pessoal coloca-se na trajetoria de formacdo de qualquer analista,
menos pela promessa ingénua e utopica de um sujeito “bem resolvido”, mas, principalmente,
pela experimentacdo dos efeitos existenciais de liberdade e de constituicdo de outros modos
de vida. Sentir na materialidade da propria vida a poténcia da experiéncia psicanalitica é o

caminho principal para nos tornarmos analistas.

Podemos encontrar outra dobradica importante no célebre texto freudiano O mal-estar
na civilizagcdo (1930 [1929]). Nesse texto, Freud faz uma pergunta da maior importancia: o
que os homens querem da vida e desejam nela realizar? Ele mesmo responde que ndo resta
muita ddvida de que os homens se esforcam para obter felicidade de modo permanente,
visando tanto a auséncia de sofrimento e de desprazer quanto a vivéncia de intensos
sentimentos de prazer. Portanto, o fator decisivo do propdsito da vida humana ou, melhor
dizendo, da felicidade, esta nas maos do principio do prazer e da experiéncia de satisfacdo da

pulsdo. Trata-se de uma questdo da economia pulsional de cada sujeito.

A receita para ser feliz e para mitigar o sofrimento parece simples: basta encontrar
caminhos de escoamento do excesso intensivo represado, a partir do estabelecimento dos
circuitos pulsionais, que, de uma s6 vez, somos agraciados pela eliminacdo do desprazer e

pela sensacao de prazer.

Quanta ingenuidade! O circuito pulsional ndo é um caminho livre de obstaculos.
Tentar mediar, regular e governar as pulsées é um trabalho arduo, cheio de percalcos e
dificuldades. A fixacdo e a adesividade da libido, expressdes maximas da inércia psiquica, a
pulsdo de morte e os diversos impedimentos a satisfacdo pulsional impostos pelo mundo
ocasionam o acumulo e a imobilidade pulsional. No movimento rumo a felicidade e a uma
vida com menos sofrimento, tudo aquilo que paralisa a pulsdo trabalha remando contra. Além
disso, esse trabalho é interminavel, ja que tanto a pulsdo ndo para de jorrar do copo ao

psiquismo quanto a sua satisfacdo € parcial, deixando sempre a desejar.

Freud radicaliza ao afirmar que, apesar da clara eficacia do principio de prazer em prol

da felicidade, este esta “em desacordo com o mundo inteiro, tanto com o macrocosmo quanto
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com o microcosmo. Ndo ha possibilidade alguma de ele ser executado; todas as normas do
universo sdo-lhe contrarias. Estamos inclinados a dizer que a intencdo de que o homem seja
‘feliz’ ndo se acha incluido no plano da ‘Criacao’.” (FREUD, 1930 [1929], p. 84) Que engodo
é a felicidade, nesse mundo marcado pela exigéncia de sermos felizes a qualquer preco e de

forma permanente.

A infelicidade e o sofrimento ameacam-nos a partir de trés fontes: o corpo, 0 mundo
externo e 0s relacionamentos com as outras pessoas. Todas essas fontes interferem
diretamente na economia pulsional do sujeito. Do corpo, ndo param de brotar estimulos
pulsionais a exigir descarga; 0 mundo externo traumatiza esse sujeito, a partir da invaséo
violenta de grandes quantidades de energia no psiquismo, e obstaculiza seus circuitos
pulsionais, exigindo a rendncia da sexualidade e da agressividade com suas normas sociais e
exigéncias morais; e as relacbes com 0s outros, enquanto objetos de satisfacdo da pulséo,
sempre colocam o mesmo na corda bamba da perda e do desamparo. Se correr 0 bicho pega,

se ficar o bicho come.

A respeito das relacbes com o mundo externo, de acordo com Freud, a rendncia
pulsional exigida pela civilizacdo esta na base de todo mal-estar e desassossego do sujeito
moderno. A partir do momento em que ele, em troca da seguranca de uma vida em
comunidade, abre m&o de uma grande parcela de sua liberdade de descarga da pulséo, seja de
vida ou de morte, 0 mesmo se depara com um conflito insolivel entre as exigéncias de
satisfacdo e as restricGes culturais, expondo-se a um estado permanente de tensdo, bem como
ao sofrimento das satisfaches sintomaticas. Ao se refugiar na seguranca das convencdes
sociais, o sujeito limita sua liberdade e, muitas vezes, se coloca em uma posicéo de servidao

voluntaria.

Se a civilizagdo impde sacrificios tdo grandes, ndo apenas a sexualidade do homem,
mas também a sua agressividade, podemos compreender melhor porque Ihe é dificil
ser feliz nessa civilizagdo. Na realidade, 0 homem primitivo se achava em situagao
melhor, sem conhecer restri¢des de instinto. Em contrapartida, suas perspectivas de
desfrutar dessa felicidade, por qualquer periodo de tempo, eram muito ténues. O
homem civilizado trocou uma parcela de suas possibilidades de felicidade por uma
parcela de seguranca. (ibid., p. 119)

Porém, mesmo diante de tantas dificuldades, Freud ndo entrega os pontos e decide
refletir sobre os diversos caminhos que, historicamente, o ser humano percorreu na tentativa
de evitar o sofrimento e de conquistar o prazer, todos eles recomendados pelas escolas de

sabedoria de vida, enquanto “técnicas da arte de viver”. Para este autor, o manejo dessas
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técnicas nos permite “ter esperancas de nos libertarmos de uma parte de nossos sofrimentos,
agindo sobre os impulsos instintivos.” (ibid., p. 86) Sdo técnicas existenciais de libertacéo,

que trabalham em cima do fluxo pulsional do sujeito.

Neste ponto, nos deparamos, assim como um arquedlogo em um sitio de escavacao,
com um achado valioso na obra freudiana. Uma peca importante na aproximacdo entre a
psicandlise e as técnicas do cuidado de si, na medida em que Freud estabelece um elo entre
essas técnicas da arte de viver e o trabalho de governar as pulsGes, tdo caracteristico da

experiéncia psicanalitica.

A primeira técnica, aparentemente a mais simples, mas obviamente inexequivel,
aponta para uma satisfacdo irrestrita de todas as pulsdes. Entretanto, um gozo pleno e
constante seria um atentado a cautela e a prépria integridade do sujeito. A segunda técnica,
considerada por Freud a mais grosseira e também a mais eficaz, faz apelo a quimica e se
baseia na intoxicacdo do organismo. Alcool, narcéticos e outras substancias, que funcionam
como uma espécie de “afasta-tristeza” ou “amortecedor de preocupacgdes”, sao utilizados ha
milénios como reguladores da economia pulsional. Que pena que seus efeitos sdo fugazes e
que o uso abusivo e prolongado dessas substancias deixa um rastro de destruicdo fisica e

emocional por onde passa.

A terceira técnica indica uma tentativa extrema de aniquilar as pulsdes, tal como prega
a sabedoria oriental e como praticam 0s iogues. Todavia, caso 0 sujeito obtenha éxito nessa
técnica, ele “abandona também todas as outras atividades: sacrifica a sua vida e (...) atinge
apenas a felicidade da quietude.” (ibid., p. 86-87) Além de ser uma tarefa “quase” impossivel,
aniquilar as pulsdes é enfraquecer o homem e descolorir o mundo. O homem forte e vigoroso,
concordando com Nietzsche, é aquele pleno de pulsdo, que, em vez de tentar destruir a pulsao,

ndo recua da luta para dobra-la.

Em seu inventario sobre as técnicas da vida, Freud apresenta-nos um procedimento
radical, que mira na realidade externa como Unica causa de sofrimento, orientando uma
ruptura com os lacos sociais como caminho rumo a felicidade. Trata-se do caso do eremita,
que “rejeita o mundo e ndo quer saber de tratar com ele.” (ibid., p. 88) No entanto, tendo em
vista a caracteristica gregaria do ser humano, seguir esse caminho, além de ser muito dificil,
pode levar o sujeito a uma desconexao acentuada com a realidade circundante e a um estado

de sofrimento agudo.
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Continuando seu percurso, Freud descreve mais duas técnicas: a religido e a fuga para
a doenca neurotica. A primeira, que, de acordo com esse autor, consiste num delirio de massa,
aponta tanto para uma fixacdo de um infantilismo psiquico quanto para um rebaixamento da
vida mundana, capazes de deformar delirantemente a realidade. A segunda refere-se as
satisfagBes substitutas dos sintomas, que aprisionam o0 sujeito em parcas saidas pulsionais,

infantis e sofridas. Essas, sem divida, sdao as menos recomendadas por Freud.

“Outra técnica para afastar o sofrimento reside no emprego dos deslocamentos de
libido que nosso aparelno mental possibilita e através dos quais sua funcdo ganha
flexibilidade.” (ibid., p. 87) Estamos diante da tentativa do psiquismo de driblar os
impedimentos e restricbes do mundo externo a satisfacdo direta das pulsGes, mediante a
sublimacéo delas.

No entanto, existem limites claros para o ato de sublimar, visto que nem todos
possuem a mesma capacidade sublimatoria e que a intensidade da satisfagdo da pulséo
sublimada é bem mais ténue. Mesmo com o auxilio da fantasia, das artes e da beleza, néo se

pode colocar muito peso nas costas da sublimacéo.

Por isso mesmo ¢ que Freud afirma que essa técnica “nd0 cria uma armadura
impenetravel contra as investidas do destino.” (idem) Mais uma peca se apresenta para nos.
Ao relacionar uma técnica de lidar com excesso pulsional a uma armadura (paraskeu€), Freud
aproxima-se da nocdo de askesis, enquanto exercicio e trabalho que tenta munir o sujeito de

uma armadura que o prepare para encarar 0s acontecimentos da vida.

Por fim, Freud descreve a técnica da arte de viver gque, juntamente com a sublimacdo,
consideramos uma das mais importantes. “Evidentemente, estou falando da modalidade de
vida que faz do amor o centro de tudo, que busca toda a satisfacdo em amar e ser amado.”
(ibid., p. 89).

E uma técnica de vida orientada para 0 mundo e para o estabelecimento de relac6es
erdticas, sublimadas ou ndo, com os mais diversos objetos de satisfacdo, pessoas ou ndo.
Estamos diante de um modo de vida no qual Eros ocupa um lugar central, ligando-se a
objetos, criando caminhos de escoamento da libido, mobilizando os excessos estagnados e

promovendo experiéncias marcantes de satisfacédo.

O ponto fraco dessa técnica de viver reside no fato de que “nunca nos achamos tao
indefesos contra o sofrimento como quando amamos, nunca tdo desamparadamente infelizes

como quando perdemos 0 nosso objeto amado ou o seu amor.” (ibid., p. 90) Amar é expor-se,
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arriscando-se a caminhar na beira do abismo do desamparo. O problema é que tentar se

proteger desse perigo, ndo entrando no campo do jogo erdtico, j& € perder de saida.

N&o amar ndo é uma boa forma de se proteger contra o desamparo, mas, sim, um
grande tiro no pé. A aridez erética provoca um represamento da pulsdo, que leva a uma
sensacdo de desprazer e a um estado de desamparo. Arriscar e tentar a sorte no territorio

erotico € uma aposta na vida. Recuar ja é morrer, em certo sentido.

De toda essa reflexdo freudiana, é possivel concluir que o mais importante ndo é
escolher um caminho exclusivo no esforgo diario lidar com as pulsfes e de tentar viver uma
vida boa, ja que ndo existe nem uma “regra de ouro” nem uma via segura e garantida. Muito
pelo contrario, 0 que nos salta aos olhos é a grande quantidade de caminhos, ou melhor, de
técnicas de vida apresentadas por Freud, indicando a necessidade da diversificacdo desses
caminhos. “Assim como um negociante cauteloso evita empregar todo o seu capital num sé
negocio, assim também, talvez, a sabedoria popular nos aconselhe a ndo buscar a totalidade de

nossa satisfagdo numa so aspira¢do.” (ibid., p. 91)

Em um mundo repleto de guias de auto-ajuda e de receitas prontas e universais de
felicidade, a ma noticia anunciada pela psicanalise é que cada um tem que se esforcar muito e
por si s6 para inventar, construir e renovar 0os caminhos de expressdo da pulsdo no mundo
psiquico e material. Na contramao também de toda a l6gica medicamentosa contemporanea,
que promete solucdes rapidas e definitivas para o sofrimento humano, a experiéncia
psicanalitica responsabiliza o sujeito nesse trabalho erdtico, singular, arriscado e “quase”
impossivel, de uma vida inteira. Esse impossivel ndo indica um limite intransponivel, mas

apenas o infinito dessa tarefa.

A partir da aproximagao da pratica psicanalitica com as “técnicas da arte de viver”,
fica evidente, concordando com Lacan em seu seminario A ética da psicanalise (1960), a
aproximacao que Freud estabelece entre a psicanalise e o campo da ética, marca fundamental

da tradicdo do cuidado de si.

Justamente em torno do excesso pulsional, que ndo podemos controlar, de forma
definitiva, ordenada e harménica, € que gira uma analise. A partir desse pressuposto, a
psicanalise ndo pode ser reduzida a uma terapéutica que vise a apaziguar o conflito ou a
harmonizar o sujeito para que ele chegue a um bom termo com ele mesmo. Nessa perspectiva,

nao existe essa ideia difundida na atualidade de um sujeito “bem resolvido”.
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Como bem indaga Lacan: “A perspectiva tedrica e pratica de nossa acao deve reduzir-
se ao ideal de uma harmonizacdo psicoldgica? (...) Serd sustentdvel reduzir o sucesso da
analise a uma posicdo de conforto individual vinculada a essa fungdo, certamente fundada e

legitima, que podemos chamar de servico dos bens?” (LACAN, 1997, p. 363)

N&o é objetivo da psicandlise o estabelecimento de uma boa relacdo ou um bom
desempenho do sujeito com a economia dos bens, incluindo o trabalho, o dinheiro e as
relagdes amorosas. “O ordenamento do servigo dos bens no plano universal ndo resolve, no
entanto, o problema da relacéo atual de cada homem, nesse curto espaco de tempo entre seu

nascimento e sua morte, com seu proprio desejo.” (ibid., p. 364)

A experiéncia psicanalitica ndo pretende curar o sujeito da selvageria acéfala e amoral
que o constitui. Ela pode apenas apresentar a sua condi¢cdo humana, mas ndo pode prometer
qualquer tipo de superagdo da mesma. Ao evidenciar o que o torna humano, essa experiéncia
desfaz as ilusbes narcisicas, abrindo a possibilidade de o sujeito tomar uma posi¢do ética

sobre o que fazer com seu excesso pulsional.

Né&o se trata de resignacdo ou de pedagogia, mas, sim, de um posicionamento ético, a
partir do qual o sujeito tem a chance de parar de se lamentar ¢ de comegar a se “virar” com o
que € e com o que tem. Em sua dimenséo ética, a psicanalise deve proporcionar que 0 sujeito
possa exercitar diferentes posicGes subjetivas e respostas existenciais diante das exigéncias da
pulsdo e do mundo, responsabilizando-o na construcdo de um destino singular, sem garantias
e sempre por se fazer, para sua vida. Recuar diante desta responsabilidade € tornar-se escravo

da maquinaria acéfala da pulsdo e também das obrigacdes da civilizagéo.

Portanto, a nocdo de uma vida feliz, longe de qualquer ideario contemporaneo de
exigéncia de um sorriso constante estampado na face, estd sendo entendida aqui como uma
vida vigorosa, apta para a batalha contra tudo aquilo que esvazia sua poténcia e também como
uma vida mais leve, com menos sofrimento e mais rica em possibilidades de experiéncias de
satisfacdo. Uma vida feliz, nesse sentido, exige muito esforco e trabalho para enfrentar tanto a
forca avassaladora de nossa physis pulsional quanto a normalizacdo do némos social, na

tentativa de afirmar, em uma multiplicidade de formas, sua poténcia no mundo.
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O programa de tornar-se feliz, que o principio de prazer nos impde, ndo pode ser
realizado; contudo, ndo devemos — na verdade, ndo podemos — abandonar nossos
esforcos de aproxima-lo da consecucdo, de uma maneira ou de outra. Caminhos muito
diferentes podem ser tomados nessa dire¢do (...). Nenhum desses caminhos nos leva a
tudo o que desejamos. A felicidade, no reduzido sentido em que reconhecemos
como possivel, constitui um problema da economia da libido do individuo. Nao
existe uma regra de ouro que se aplique a todos. (FREUD, 1930 [1929], p. 90-91,
grifo nosso)

E neste ponto, quando o sujeito, soterrado pelas forgas avassaladoras da economia de
sua libido, se encontra aprisionado em poucos caminhos de satisfagdo e capturado pela
imobilidade pulsional, que a psicanalise pode entrar em campo e tentar realizar um trabalho
erdtico que visa a um aumento do espago de liberdade desse sujeito. “A psicanalise pretende
constituir para o sujeito a possibilidade de amar, trabalhar e criar como desdobramentos para
o desamparo.” (BIRMAN, 2006, p. 51-52)

Porém, como se livrar do excesso de excitacdo sem ser langando méo da somatizagao
e da passagem ao ato, tdo presentes na contemporaneidade? Em relacdo a essa questdo, €
importante destacar, mesmo resumidamente, que existe uma diferenga basica entre o sujeito
da dita p6s-modernidade ou modernidade tardia e 0 sujeito propriamente moderno, cujas
linhas de fuga eram marcadas pela conversdo e pela atuacdo (acting out), que, ancoradas na

malha representacional, tinham um sentido a dizer.

Atualmente, diferentemente do que acontece no processo de conversdo, € possivel
perceber que, na maioria dos casos, 0 corpo ndo se expressa de maneira simbolica, o corpo
ndo fala. Na regido muda da somatizacao, a intensidade pulsional é descarregada diretamente
nos 0rgdos corporais, sem passar pelo psiquismo. E, na passagem ao ato, também sem
mediacdo psiquica, esse excesso transborda na forma de acdo em estado bruto. S&o atos
marcados pela violéncia e pela agressividade, que se manifestam tanto na crueldade impingida
sobre 0 outro quanto nos diversos tipos de compulsdes. E um soco no estdmago, do sujeito ou

do mundo, sem qualquer tipo de explicacdo passivel de ser revelada ou interpretada.

Estamos no territério sombrio da pulsdo de morte, caracterizado pela impoténcia
erdtica e pela precariedade das regulagdes simbolicas. “O que existe de problemdtico aqui ¢
justamente a fragilidade de tais regulacGes, pois impedem que as intensidades se inscrevam
como trilhamentos no campo psiquico.” (ibid., p. 219) Para enfrentar esses efeitos mortiferos
¢ preciso, uma vez mais, recorrer ao trabalho do erotismo e da sublimagdo, que sdo os “polos
pelos quais a pulsdo de vida regula a pulsdo de morte e permite afirmacdo de si no contexto

desamparado da dor de existir.” (ibid., p. 223)
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E, portanto, no campo de batalha pulsional que o jogo psicanalitico se desenrola,
sendo o trabalho sobre as pulsdes o fator decisivo para que alguma vitdria, mesmo que
temporaria, seja possivel. Aqui, a sombra do conceito de pulsdo, mais uma dobradica se
apresenta, através da obra inquietante de Nietzsche, que ja se avizinhava timidamente desta
tese.

Bem, chegou o momento de encaramos sem medo esse enfant terrible da filosofia, e
faremos isso com a chancela de Freud, que nunca escondeu sua admiracdo e também a
incOmoda aproximacdo entre a obra de Nietzsche e a teoria psicanalitica. A seguinte

passagem, que ndo é a Unica no discurso freudiano, ressalta bem essa questao:

Em anos posteriores, neguei a mim mesmo o enorme prazer da leitura das obras de
Nietzsche, com o propésito deliberado de nédo prejudicar, com qualquer espécie de
idéias antecipatérias, a elaboracdo das impressdes recebidas na psicanalise. Tive,
portanto, de me preparar — e com satisfacdo — para renunciar a qualquer pretenséo
de prioridade nos muitos casos em que a investigagdo psicanalitica laboriosa pode
apenas confirmar as verdades que o filésofo reconheceu por intuicdo. (FREUD, 1914,
p. 26)

Além disso, apesar de responsabilizar o socratismo pelo fim da época tragica da
Grécia antiga, € evidente o interesse de Nietzsche pelos gregos, bem como a influéncia direta
destes em sua obra. A despeito de ser possivel identificar diversas entradas da filosofia grega
nos textos nietzscheanos, gostariamos de enfatizar uma que estd em total consonancia com

este trabalho: a relacéo entre vida e filosofia.

Assim como 0s gregos, que logo queriam viver o que haviam aprendido, e toda a
tradicdo da filosofia como modo de vida, Nietzsche afirmava que “a oposi¢do pensamento-
vida ndo existe em mim. Minha ‘teoria’ cresce de minha ‘pratica’ — oh, de uma pratica nada
indcua, nada anddina!” (NIETZSCHE, 1995, p. 125) Nietzsche, entre Freud e os gregos,
coloca-se como mais uma ponte que nos permite transitar entre esses mundos aparentemente

tdo distantes.

Depois da devida introducdo a Nietzsche, retornemos a questdo que nos fez trazé-lo a
cena: o trabalho sobre os impulsos (trieb). Para Nietzsche, o mundo é um “jogo de forcas, luta
de forcas, isto ¢, nada mais do que um fluxo de impulsos em continuo confronto.”
(BARRENECHEA, 2008, p. 73) Enquanto parte desse mundo, o homem é constituido e
atravessado por uma multiplicidade de forcas orgéanicas, ou melhor, de impulsos que se

digladiam entre si.
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Nesse sentido, os impulsos sdo a forca do homem e, portanto, enfrenta-los néao
significa enfraquecé-los. O homem forte é aquele vigoroso em suas paixdes. N&o se trata de
extirpar os impulsos, mas de domé-los e dobra-los, fazendo um trabalho perpétuo e

imprevisivel frente a sua physis.

Para Nietzsche, o “dominio dos instintos se da no nivel dos proprios instintos; sdo eles
que exercem sobre o conjunto uma ag¢do reguladora.” (MACHADO, 1999, p. 92) Essa ¢ a sua
fisiologia, que aponta para uma moral das forcas, na qual o bem é tudo aquilo que aumenta a

poténcia do homem, enquanto o mal é tudo o que o enfraquece.

Entretanto, uma pergunta fundamental aparece: como esse trabalho de enfrentamento
dos impulsos se realiza? Na busca por respostas, nos deparamos com dois longos e
impressionantes aforismos do livro Aurora (1881), nos quais é possivel perceber ecos gregos
da &skesis em Nietzsche®?. Primeiramente, no aforismo 109, ele descreve seis métodos para

combater a veeméncia dos impulsos que acossam o homem:

N&o encontro mais que seis métodos essencialmente diferentes de combater a
veeméncia de um impulso. Primeiro, pode-se evitar as ocasides para satisfazer o
impulso e, através de longos, cada vez mais longos periodos de ndo satisfacdo,
enfraquecé-lo e fazé-lo secar. Depois, pode-se fixar uma estrita regularidade na sua
satisfacdo; ao impor-lhe dessa forma uma regra e colocar seu fluxo e refluxo em
firmes limites de tempo, ganha-se intervalos em que ele ndo mais incomoda. (...)
Terceiro, é possivel entregar-se deliberadamente a satisfacdo selvagem e irrefreada de
um impulso, para vir a ter nojo dele e, com este nojo, adquirir poder sobre o impulso:
desde que néo se faga como o cavaleiro que esporeia a0 maximo o seu cavalo e quebra
assim seu préprio pescoco (...). Quarto, ha um artificio intelectual que é ligar
firmemente a satisfacdo um pensamento muito doloroso, de modo que, apds algum
exercicio, o préprio pensamento de satisfacdo é sentido como doloroso. (...) Quinto: a
pessoa faz um deslocamento de suas quantidades de energia, ao impor-se um trabalho
particularmente duro e cansativo ou sujeitar-se deliberadamente a um novo estimulo e
prazer, guiando assim para outros canais os pensamentos e o jogo das forgas fisicas.
(...). Sexto, por fim: quem suporta e acha razoavel enfraquecer e oprimir toda a sua
organizacdo fisica e psiquica, alcanca naturalmente o objetivo de enfraquecer um
determinado impulso veemente. Portanto: evitar as ocasides, implantar regularidade
no impulso, produzir saciedade e nojo dele, estabelecer associagdo com um
pensamento doloroso, o deslocamento de energias e, enfim, o enfraquecimento e
esgotamento geral — estes sdo os seis métodos. (NIETZSCHE, 2004a)

8 Nietzsche na Genealogia da Moral (1887) afirma que o ideal ascético prega um 6dio aos sentidos, &
sensualidade e ao corpo; usa a forga do ressentimento para estancar a fonte da forca; nega a vida; elimina a
vontade; enfraquece e adoece 0 homem em sua renuncia de si. Como sempre ele é virulento contra o que ele
considera um grande inimigo da vida plena e do homem forte. Porém, pensamos que o0 alvo de Nietzsche era a
ascese Ccristd, que ao se apropriar das caracteristicas de trabalho sobre si, faz uma torcéo teleoldgica em relacéo a
ascese antiga, constituindo-se entdo, de forma definitivamente outra, como uma rendncia de si exercitada no
ambito do sacrificio, do pecado, da carne e da culpa.
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Logo de inicio, j& € possivel perceber nesses seis métodos a evidéncia das noc¢des de
exercicio, de trabalho e de esforco, tdo caracteristicas da askesis. O que estd em jogo aqui,
nessa severa disciplina que Nietzsche nos propGe, € a possibilidade de medirmos forca com a
nossa propria animalidade, com a nossa physis, na tentativa de adestra-la, visando a dar um

estilo ao nosso carater ou, em outras palavras, a nossa propria vida.

E preciso domar a si mesmo para ndo se tornar escravo das proprias paixdes, através
de um combate com o que ha de mais animal no homem: seus impulsos. Abandonar-se ao
livre curso dos proprios impulsos é entregar-se a fatalidade, assim como o homem do campo
que cultiva a sua lavoura, sem maiores protecoes, junto a um rio bravio (NIETZSCHE, 2008).
O que estd em questdo nos métodos propostos por Nietzsche, assim como na tradicdo do
cuidado de si, é a autarquia e a liberdade do homem, que apontam para a tarefa de se

assenhorar da propria existéncia.

Entretanto, ndo nos parece que Nietzsche tenta estabelecer qualquer primazia da razdo
ou do intelecto frente as paixdes, ja que, como ele mesmo defende na continuidade desse
aforismo: “nosso intelecto ¢ antes o instrumento cego de um outro impulso, rival daquele que
nos tormenta com sua impetuosidade.” (NIETZSCHE, 2004a) Logo, os métodos propostos
ndo passariam por um trabalho de racionalizagéo intelectual dos impulsos, tarefa impossivel

tendo em vista que o proprio intelecto também seria pulsional.

Parece-nos que o caminho é bem outro, ou seja, € o caminho da experiéncia, com
énfase no prefixo “ex” que aponta para o exterior, para um sair de si de forma diferente a cada
contato com o mundo. O eu ndo se diz, se faz. E viver é, acima de tudo, experimentar, pois so
se vive a experiéncia de si mesmo. Logo, o trabalho sobre os impulsos ndo é racional, mas
experimental e vivencial, que pode acontecer cada vez que nos predispomos a ensaiarmos
novas maneiras de acontecer na vida. Nada mais semelhante a maneira com a qual nos
propomos a pensar a pratica psicanalitica. Aqui é que entra o segundo aforismo de Aurora (8§

560), intitulado “O que somos livres para fazer”:

Pode-se lidar com os proprios impulsos como um jardineiro e, 0 que poucos sabem,
cultivar os germens da ira, da compaixao, da ruminacéo, da vaidade, de maneira téo
fecunda e proveitosa como uma bela fruta numa latada. Pode-se fazer isso com o bom
ou 0 mau gosto de um jardineiro. (...) Pode-se também deixar a natureza agir e apenas
providenciar aqui e ali um pouco de ornamentacdo e limpeza; pode-se, enfim, sem
qualquer saber e reflexdo, deixar as plantas crescerem com suas vantagens e
empecilhos naturais e lutarem entre si até o fim — pode-se mesmo ter alegria com essa
sela e querer justamente essa alegria, ainda que traga também aflicdo. Tudo isso temos
liberdade para fazer; mas quantos sabem que temos essa liberdade? (ibid.)
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Nessa passagem cheia de poesia, Nietzsche convoca-nos para sermos jardineiros de
nés mesmos e estilizarmos nossa natureza®. De maneira diferente, ele toca novamente no
mesmo ponto do trabalho de si sobre si mesmo, salientando a liberdade que temos para
realizar esse cultivo de n6s mesmos, de nossa physis®. E importante lembrar que “cultivo” é
um dos significados possiveis do termo grego epiméleia. A questdo € que muitas vezes, entre
espinhos e ervas daninhas, nos perdemos dessa liberdade, ndo acreditando mais na
possibilidade de darmos forma ao jardim de nossa existéncia.

Ao cuidar, limpar e regar, o jardineiro € quem faz germinar, crescer e manifestar a
exuberancia dos impulsos. Trabalho diario e sem descanso de promocéo da poténcia da vida e
de combate contra tudo que enfraquece, faz adoecer e nos tira o vigor, transformando-nos em
homens cativos, submissos ao mundo e aos proprios impulsos. Nem tudo sdo flores nesse

jardim. Uma guerra entre a liberdade e a sujeicdo é seu pano de fundo.

Nesse cenario bélico, o homem forte, de espirito livre, é aquele que ndo se deixa
imobilizar por qualquer tipo de cristalizagdo impulsiva, cultivando sua constante
transformagdo. Como nos lembra Nietzsche: “¢ das paixdes que brotam as opinides; a inércia
do espirito as faz enrijecerem na forma de convicg¢des. Mas quem sente 0 seu proprio espirito
livre e infatigavelmente vivo pode evitar esse enrijecimento mediante uma continua
mudanca.” (NIETZSCHE, 2005, p. 270) Mudanga vital contra a estagnacdo mortifera e

convicta.

E nesse solo que brota a apropriagdo de Nietzsche do aforismo de Pindaro: “chega a
ser o que tu €s”, que aparece no subtitulo de seu livro Ecce homo (1888) da seguinte maneira:

“como alguém se torna o que ¢”. Essa formula, que nada tem a ver com a tentativa sempre

8 Apesar dessa aproximagdo de Nietzsche com o reino da botanica, é evidente que, ao falar da natureza dos
impulsos humanos, ele lanca luz sobre a animalidade selvagem dos mesmos. Parece-nos claro que ndo se trata
apenas de um embelezamento do jardim de nossa existéncia, mas, sim, da tentativa ardua de lidar com aquilo que
brota em nossa natureza. N&o é a toa que, em alguns momentos de sua obra, esse autor fala em domesticar e
adestrar esses impulsos. Botanica e zoologia sdo se separam na fisiologia nietzscheana dos impulsos.

8 A ideia de cultivo da vida aparece em outros lugares da obra de Nietzsche, marcada pela oposicdo entre a
abundancia e a aridez. Nem todos, alids, muito poucos, conseguem fazer uso de suas vivéncias para tornar férteis
suas vidas. Ao desperdigar a forca desses acontecimentos, transformam em deserto seus jardins. “Se observamos
como alguns individuos sabem lidar com suas vivéncias — suas insignificantes vivéncias diérias -, de modo a elas
se tornarem uma terra aravel que produz trés vezes por ano; enquanto outros — muitos outros! — sédo impelidos
através das ondas dos destinos mais agitados, das multifarias correntes de tempos e povos, e no entanto
continuam leves, sempre em cima, como cortica: entdo ficamos tentados a dividir a humanidade numa minoria
que sabe transformar o pouco em muito e numa maioria que sabe transformar muito em pouco; sim, deparamos
com esses bruxos ao avesso, que, em vez de criar o mundo a partir do nada, criam o nada a partir do mundo.”
(NIETZSCHE, 2005, p. 264)
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infrutifera de descer aos pordes da alma para desvelar um suposto eu escondido e verdadeiro,

resguarda sua énfase na agdo e no trabalho de se tornar sempre e a cada instante o que se €.

“Na frase de Pindaro, o fundamental é ‘chegar a ser’, vale dizer, consumar algo,
realizar algo. Mas esse ‘chegar a ser’ ndo é indefinido, ndo é arbitrario nem circunstancial,
pois 0 que devemos chegar a ser? ‘O que tu és’, diz a segunda parte da frase.”
(BARRENECHEA, 2008, p. 134) O verbo “chegar” indica um caminho a ser percorrido, 0
qual nunca, de fato, alcanca seu termo. O sujeito vai se constituindo ao longo desse percurso,

pois “ser” € sempre “chegar a ser”, no constante movimento dos impulsos.

Para cultivar esse permanente devir, é necessario libertar-se dos habitos e costumes,
fazendo uso do martelo filoséfico para se livrar da moral dos fracos, deixando a poténcia da
vida florescer. O espirito livre é a excecdo, ja que 0s espiritos cativos sdo a regra, tentando

romper com a tradicdo, que ndo se cansa de esvaziar e secar a abundancia da existéncia.

Tudo o que é habitual tece a nossa volta uma rede de teias de aranha cada vez mais
firme; e logo percebemos que os fios se tornaram cordas e que nés nos achamos no
meio, como uma aranha que ali ficou presa e tem de se alimentar do prdprio sangue.
Eis por que o espirito livre odeia todos os habitos e regras, tudo o que é duradouro e
definitivo, eis por que sempre torna a romper, dolosamente, a rede em torno de si.
(NIETZSCHE, 2005, p. 209)

Tal qual Diogenes, Nietzsche nitidamente se posiciona ao lado da physis, contra o
nomos. Vir a ser € alterar a “moeda” de si mesmo sem cessar. Vir a ser é transgredir o status
quo, baguncando tudo aquilo que esta instituido. Aqui, mesmo correndo 0 risco da
superficialidade que caracteriza a aproximacdo de qualquer fim, se faz presente uma ultima
dobradica da nossa articulacdo entre a psicanalise e o cuidado de si: a no¢do de transgressao.
Além de Didgenes e Nietzsche, Foucault e Freud, ambos a sua maneira, também colocaram a

mé&o na cumbuca da transgressao.

Para Foucault, a “morte de Deus” e a consequente auséncia de qualquer lei simbodlica e
vertical, que indicasse aos homens, de maneira absoluta, o certo e o errado, fez com que todos
estivessem fadados a transgressdo. “Contudo, para regular a transgresséo que se disseminaria,
foi constituida a sociedade disciplinar que, pela normalizacdo dos individuos, orientados pelos
discursos das ciéncias humanas, pudesse criar limites para a transgressdo” (BIRMAN, 2012b,
p. 63) Néo é, portanto, no campo das leis que se passa a experiéncia da transgressdo, mas,

sim, no campo das normas. E nesse sentido que, a partir da Modernidade, a ciéncias humanas
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sdo convocadas, com todo o seu arsenal normalizante, para controlar as transgressoes diante

desse vazio da lei.

Contudo, de acordo com esse filésofo, € preciso libertar a transgressdo da
clandestinidade subversiva que muitas vezes a caracteriza negativamente. Ela, em si mesma,
ndo opde nada a nada, é pura afirmacdo a alargar os limites que constrangem o que quer que
seja. Dessa forma, “a transgressdo ¢ um gesto relativo ao limite (....). O jogo dos limites e da
transgressao parece ser regido por uma obstinacdo simples: a transgressdo transpbe e nao
cessa de recomecar a transpor uma linha que, atras dela, imediatamente se fecha de novo.”
(FOUCAULT, 20064, p. 32)

Porém, vale ressaltar que, a transgressdo € uma experiéncia-limite que ndo abole os
limites, sendo, antes, uma profanacdo do sagrado em um mundo sem Deus, que tenta trazer
para 0 uso comum tudo aquilo que jaz na verticalidade transcendental dos altares.

Horizontalidade anti-hierarquica é o que a transgresséo € capaz de instaurar.

Movimento sem fim de ultrapassamento dos limites impostos pela normalizacdo e
pelos dispositivos disciplinares, a transgressdo € a atitude que nao para de ampliar o espaco de
liberdade e de definir novas fronteiras para a subjetividade. Portanto, ndo restam davidas de
que “a transgressao propriamente dita funciona colocando em questdo o sistema normativo,
propondo outras maneiras possiveis para a regulacdo da subjetividade e que conduzirdo de

maneira inapeldvel a outras formas de subjetivagao.” (BIRMAN, 2006, p. 352)

Superar a mesmice, inventar o novo e expandir as possibilidades existenciais: eis 0
legado de qualquer experiéncia transgressora. O problema, em tempos marcadamente
inseguros, é gque 0s sujeitos buscam a seguranca dessa verticalidade perdida, submetendo-se
servil e obedientemente a tudo aquilo que confisca sua liberdade, em troca da promessa

iluséria de uma vida segura e estavel.

Inicialmente a transgressdo foi considerada pelo discurso psicanalitico como uma
perversdo. Nada mais reacionario. E preciso positivar a forca transgressora da pulsio, capaz
de escandalizar qualquer que seja o0 pdlo normativo inscrito no campo da subjetividade,
alterando a “moeda” dos circuitos pulsionais e rompendo com a mesmice dos destinos

repetitivos dessa intensidade.

Nessa direcdo, devemos pensar o analista ndo apenas como lugar de escuta, mas
principalmente como lugar de promoc¢do de atos ligados a estagnacdo pulsional. Se néo

devemos nos envergonhar de falar de amor, também ndo devemos nos envergonhar de falar de
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liberdade. E preciso arriscar-se e transgredir as fronteiras (tedrica e clinica), ndo recuando
diante da afirmagdo dogmatica: “isso ndo é psicanalise!” Chegou a hora de uma psicanélise

mais anarquica e menos obediente.

“Quaisquer que sejam os motivos ou moveis, sociais ou individuais, que o ‘levam’,
como se diz, a fazer o novo, € preciso ainda que ele tenha a liberdade de se deixar assim
‘levar’ a fazer o novo, em vez de permanecer prisioneiro de seu aquario discursivo.”
(VEYNE, 2011, p. 170) A pratica psicanalitica deve apostar sempre em sua poténcia de
transgressdo, que levam a abertura de espacos de liberdade frente a todo tipo de

encarceramento, se ndo quiser morrer afogada em seu préprio aquério de velhas ideias.

Temos que pensar 0 que faz a psicanalise funcionar na atualidade e sair da gagueira
escolastica. Diante do limite da palavra interpretativa e do imobilismo que muitas vezes o
dogmatismo tedrico/clinico provoca, o analista deve agir no campo de batalha de sua clinica,
para tentar promover a mobilidade pulsional e a transformagéo subjetiva. E preciso enfrentar
qualquer tipo de fundamentalismo que esvazia a experiéncia psicanalitica e reinventar as
possibilidades de escutas e do fazer analitico, retomando a poténcia de transformacao desta

experiéncia. E que a vitdria esteja do lado dos grandes batalhdes!

Sem diminuir o poder de mudanca do l6gos do paciente, via régia de todo trabalho
analitico, essa postura clinica lanca luz sobre a dimensdo da acdo e do trabalho (&skesis),
instigando a experiéncia e 0 ensaio de novos posicionamentos subjetivos em relacao a si e ao

mundo.

N&o se trata mais de se voltar para uma suposta interioridade, em busca de um sujeito
essencial ou de uma verdade inconsciente a ser decifrada, e muito menos de tentar adequar
ortopedicamente o sujeito as exigéncias do mundo. Muito pelo contrério, a ideia é criar um
espaco para o exercicio de diferentes possibilidades eréticas e para que o paciente possa, neste
sair erdtico de si, transformar-se e se arriscar corajosamente a produzir novas verdades de si.

Em relacdo a esse ponto, Nietzsche uma vez mais € certeiro:

E, além disso, um empreendimento penoso, perigoso, vasculhar assim em si mesmo,
descer violentamente pelo caminho mais curto ao fundo do seu ser. Como é arriscado
ferir-se com isso de modo que nenhum médico possa curar. E ainda mais, pergunta
ele, para que isso seria necessario, se tudo é testemunha de nosso ser. (...) Pois teu
verdadeiro ser ndo estd escondido dentro de ti, mas, ao contrério, infinitamente acima
de ti, ou pelo menos daquilo que consideras teu verdadeiro eu. (NIETZSCHE apud
DIAS, 2009, p. 109/110)
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Parar com a insisténcia de retornar incansavelmente ao passado dos pacientes para
saber quando e como as coisas “desandaram” em suas estorias pessoais. O passado que ainda
ndo passou, sendo interrogado ou ndo, se fara presente. Portanto, é fundamental ampliar o
foco para uma cartografia da situacdo atual e perceber por quais vias a pulsdo pode circular.
N&o mais querer revelar os significados ocultos, mas, sim, querer entender de que forma o
psiquismo singular de cada um funciona. N&o mais uma psicanalise da interpretacdo, mas,
sim, da experimentacdo. Ndo mais uma psicanalise que se refugia na seguranca dos
diagndsticos que rotulam e aprisionam, mas, sim, uma psicanalise sem diagndstico, que tenha
a coragem de explorar livremente o terreno existencial de cada paciente, sem um mapa

apaziguador que sempre conduz a mesma direcao: a sujeicao.

Aqui, a experiéncia da transferéncia, que articula tdo bem as nogdes de Eros e
trabalho, deve ser colocada no centro da pratica psicanalitica, estabelecendo-se como um
territorio erotico de acolhimento, de pratica de liberdade e de experimentagdes subjetivas
frente a si, a0 mundo e as crengas que imobilizam o sujeito. A transferéncia, esse vinculo
erdtico que se vive no encontro afetivo de duas subjetividades, mobiliza muitas forgas, e 0
analista, com a forca de sua presenca e de sua palavra, deve entrar nesta guerra onde o

resultado € imprevisivel.

Imersos na experiéncia transferencial, o analista atrai para si a intensidade pulsional
estagnada do paciente, que investe sua libido no mesmo. Frente a pulsdo de morte, a
compulsdo a repeticdo e a adesividade da libido, o analista oferece-se como objeto de
investimento da pulsdo, inaugurando um novo caminho de escoamento desta. De inicio, a
transferéncia ja provoca uma mudanca na economia pulsional do paciente, direcionando suas

intensidades para o centro do tratamento.

Nessa quimica erotica, onde amor e agressividade muitas vezes estdo mesclados, o
analista, ao acolher a excitacdo pulsional do paciente, mas ndo atendendo diretamente a sua
demanda amorosa, tem a chance de exercer um papel de ponte ou de trampolim dessa pulsdo
para 0 mundo. A partir de um movimento centripeto inicial, que quebra a inércia psiquica, a
pulsdo pode deslizar para objetos além do setting analitico, em uma espécie de
transbordamento afluente. Esta é a direcdo centrifuga do movimento pulsional, capaz de
lancar mundos no mundo. Atracdo e difusdo marcam os sentidos da pulsdo, nesse sair de si

que se produz pelo trabalho erético que acontece na transferéncia.
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Nesse sentido, volto ao nosso ponto de partida, a questdo da excentricidade, dos
confins. Propiciar ao paciente sair dele proprio para experimentar ser de uma
maneira diferente, (...) E um modo de fazer com que ele, a partir do fora, possa se re-
erotizar, re-erotizar a vida psiquica e, por conseqiiéncia, a vida relacional. E assim
que entendo a idéia da psicanalise como sendo uma experiéncia, uma proposta de se
re-experimentar de uma maneira diferente. Um convite para sair de si préprio.
(BIRMAN, 2002a)

Reerotizar-se é reexperimentar e afirmar a vida. A nogdo de experiéncia, ou melhor, de
experimentacdo é fundamental em nossa empreitada. Recorrendo ao dicionario nos deparamos
que “experimentar” € “percorrer”, “passar através”’, “vencer dificuldades”, “abrir novas
perspectivas”, indicando toda sua dimensao de movimento, mudanga e trabalho. Porém, ¢ em

29 ¢¢

sua forma pronominal que saltam aos olhos os seguintes significados: “exercitar-se”, “ensaiar-

99 ¢

se”, “adestrar-se” e “provar-se”, indicando toda sua consonancia com a nossa hipétese.

Dessa forma, € imprescindivel jogar toda luz sobre a dimensdo de experiéncia da
psicanalise. Perdidos no emaranhado de conceitos, os analistas muitas vezes se distanciam
dessa dimensao, na qual reside todo o poder de transformacao da psicanalise. Para Foucault, a
experiéncia € aquilo que desprende o sujeito de si mesmo, que faz com que 0 sujeito ndo se
veja como sendo mais ele mesmo e que o impede de sé-lo da mesma forma. “Uma experiéncia
¢ algo do qual a propria pessoa sai transformada.” (FOUCAULT, 1994b, p. 41, traducédo

nossa) Experimentar-se é transformar-se!

Enguanto ascese erdtica, a psicanalise indicaria uma luta infinita frente aquilo que
inquieta e desassossega o homem. “A promessa da analise ndo ¢ uma vida equilibrada, mas
uma espécie de savoir faire com essa energia incalculavel de nossa vida corporificada”
(RACHMAN, 1993, p. 45). Em oposicdo as terapéuticas que prometem uma cura rapida e
garantida, a psicanalise responsabilizaria 0 sujeito em um trabalho er6tico arduo e longo de

transformacéo de si e de experimentacdo de novos modos de ser.

Portanto e por fim, pensar a psicanalise contemporanea inscrita na tradicdo do cuidado
de si é pensar na contramdo do cientificismo contemporaneo. E pensar a psicanalise, ndo
como uma ciéncia do sexual, mas como uma pratica erética de si proxima do campo da ética e
da filosofia. E pensar a psicanalise enquanto experiéncia que desafia os dispositivos
normalizantes de poder-saber e suas praticas de sujeicdo, assumindo sua poténcia de

transgressao e sua aposta radical na singularidade e na liberdade.
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