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Resumo

Ferreira, Luisa Beatriz Pacheco; Vieira, Marcus André (orientador).
Algumas consideragdes sobre o corpo e o divino na psicanalise. Rio de
Janeiro, 2016. 194p. Tese de Doutorado - Departamento de Psicologia,
Pontificia Universidade Catdlica do Rio de Janeiro.

Consideracdes sobre o corpo e o divino na psicanalise € um estudo que
acontece na interface entre psicanalise e religido tendo como eixo a dimensao do
corpo. Investigamos alguns conceitos lacanianos que possuem relacdo com a
religido destacando-se 0 Nome-do-Pai. Também exploramos algumas
experiéncias religiosas que tenham sido abordadas por Freud e Lacan como a
possessao e o testemunho dos misticos colocando-as em correlagdo com as nogdes
lacanianas do gozo falico e do Outro gozo. Além disso, ao final da tese
apresentamos um breve ensaio sobre a possessdo no contexto da Umbanda

incluindo alguns apontamentos sobre o contexto atual.

Palavras-chave

Psicanalise; religido; Nome-do-Pai; mistica; possessdo; gozo falico; Outro
gozo; Umbanda.
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Résumé

Ferreira, Luisa Beatriz Pacheco; Vieira, Marcus André (Directeur de
these). Quelques considerations sur le corps et le divin dans la
psychanalyse. Rio de Janeiro, 2016. 194p. Thése de doctorat -
Departamento de Psicologia, Pontificia Universidade Catdlica do Rio de
Janeiro.

La these propose une recherche dans l'interface entre la psychanalyse et la
religion en ayant comme axe la dimension du corps. Nous avons étudié quelques
concepts lacaniens qui sont en rapport avec la religion en soulignant le Nom-du-
Pere. Nous avons aussi exploré quelques expériences religieuses qui ont été
abordées par Freud et Lacan. C'est le cas de la possession et aussi du temoignage
mystique que nous avons mis en rapport avec les notions de la jouissance
phallique et I'Autre jouissance. Aussi, il présente un bref essai sur la possession
dans le contexte de I'Umbanda avec quelques considerations sur le contexte

actuel.

Mots clefs
Religion; psychanalyse; Nom-du-Pere; mystique; possession;

jouissance phallique; I'Autre jouissance; Umbanda.
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Em cada siléncio do corpo identifica-
se a linha do sentido universal que a
forma breve e transitiva imprime a
solene marca dos deuses e do sonho.

Carlos Drummond de Andrade
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1.

Introducao

[...] ha um certo paradoxo em excluir praticamente do debate e do exame das coisas
termos e doutrinas com que foram articulados no campo proprio da fé, com o pretexto de
que pertenciam a um ambito reservado aos fiéis.

Jacques-Marie Emile Lacan

1.1.

Psicanalise e religido

A tematica da religido perpassa a teoria psicanalitica que nunca se absteve
do estudo dos fendmenos culturais na medida em que eles se manifestam nos
consultérios, forcando-nos sua escuta. Assim, o0 psicanalista precisa ultrapassar
seus preconceitos para abordar as diferentes realidades humanas como € o caso
das experiéncias religiosas.

A relacédo de Freud com a religido se expressa de muitas maneiras. Uma
delas concerne a sua origem judaica. Embora se reconhega como judeu, por
diversas vezes Freud manifesta uma incapacidade assumida de compartilhar de
qualquer sentimento religioso. Em um pequeno texto chamado Uma experiéncia
religiosa, ele se denomina um judeu infiel (Freud, 1928[1927], p. 198)!. H4
muitos relatos e textos onde ele torna explicito seu ateismo. Em uma resposta ao
seu amigo Romain Rolland, no texto Mal estar na civiliza¢éo (Freud, 1929), que o
indaga a respeito de um sentimento religioso de comunhdo nomeado por ele de
“sentimento oceanico” (Ibid., p. 81), Freud reafirma uma impossibilidade pessoal
de vivenciar tal sentimento.

Muitos outros elementos na biografia e na obra de Freud demonstram que
embora ele ndo experimentasse pessoalmente qualquer sentimento religioso, era

clara sua inclinagdo para o tema da religido nas suas mais diversas manifestagoes.

! Todas as citages de Freud correspondem & edicdo Standart de Obras completas de Freud de
1976, portanto, colocaremos em toda tese apenas o ano de publicacdo do texto original.
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Lembremos que seu gabinete era permeado de estatuetas de deuses e
outras figuras religiosas.

Uma carta enviada por Freud ao diretor do Centro de Imprensa Judaica de
Zurique confirma essa inclinagdo assim como sua descrenca: “Eu posso dizer que
me coloco t&o distante da religido judaica quanto de todas as outras religides; isso
equivale a dizer que elas tém grande significagdo para mim como tema de
interesse cientifico, porém delas ndo participo emocionalmente. Por outro lado,
sempre tive um forte sentimento de solidariedade para com o povo de minha raca
e sempre o incentivei também em meus filhos [...]” (Freud, 1925, p. 364).
Portanto, embora ateu, ele demonstra possuir bastante conhecimento sobre
algumas religibes, como o cristianismo, e sua obra é recheada de referéncias,
citacGes biblicas e tematicas religiosas.

Dentre os diversos temas abordados por Freud em seu estudo sobre a
religido, dois sdo mais presentes: o primeiro concerne a religido como resposta
civilizatoria e o segundo faz dela uma neurose compartilhada, num paralelo com a
neurose obsessiva. Além desses dois, que comentaremos a seguir, ele investiga
outros campos dentro da religido, como a origem da religido judaica (Freud, 1939)
e alguns fenémenos do ocultismo (Freud, 1922).

E importante ressaltar que o interesse cientifico que Freud tinha pela
religido ndo correspondia a defesa de sua permanéncia na civilizacdo. Ele foi um
dos maiores criticos da religido e depositava na ciéncia a expectativa de
desvencilhar a cultura das religioes.

1.2.

Religido, iluséo coletiva

O ponto de partida de Freud para pensar a religido é de que ela seria uma
ilusdo coletiva. Para ele, a religido seria fruto de uma incompatibilidade intrinseca
entre individuo e civilizacao: o individuo ¢ “virtualmente inimigo da civiliza¢ao”
(Freud, 1927, p. 16), mas precisa dela para sobreviver. Esse paradoxo estaria na
base da civilizagdo. Se por um lado existem tendéncias individuais que precisam
ser renunciadas em nome da vida em sociedade, gerando uma parcela de

insatisfacdo, por outro, a civilizacdo interessa a todos, pois regula as relagdes entre
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os homens; ela inibe a manifestacdo dos impulsos hostis (ameagas internas) e
aumenta a defesa contra ameagas externas, como 0s perigos da natureza (Freud,
1929).

Freud demonstra que a equacdo (individuo : civilizacdo) ndo se resolve e
deixa um saldo, um mal-estar inerente ao processo. Diante do mal-estar, a
civilizagdo precisa encontrar maneiras para suportar o sofrimento da vida e a
religido é uma delas, ao lado da arte, da ciéncia, das drogas, entre outras (Ibid., p.
93).

Em 1927, Freud se referiu a religido como “o mais importante inventario
psiquico de uma civiliza¢ao” (Freud, 1927, p. 25). Diante de nossa condi¢do de
desamparo, acreditar em Deus é para o autor uma maneira de defesa contra 0s
perigos do mundo, de achar que ndo somos meros “joguetes” de forgas da
natureza e de que ha um pai que zela por nosso destino (Ibid., p. 36).

Desde crianga, o individuo carece da protecdo de um outro, fungédo
exercida primeiramente pelos pais. Esse desamparo ndo cessa com 0 crescimento
e aquilo que antes a crianca buscava no pai, depois de adulta passa a buscar nos
Deuses ou em outras ilusdes: “seu anseio por um pai constitui um motivo idéntico
a sua necessidade de prote¢ao contra as consequéncias de sua debilidade humana”
(Ibid., p. 36). Aos moldes do pai, 0 homem cria um Deus e coloca nele toda a
ambivaléncia que possuiu com o pai. A0 mesmo tempo em gque 0 ama, 0 teme € 0
respeita. Para Freud, por ndo sabermos lidar como nosso desamparo, buscamos
Deus e o colocamos no papel de pai protetor. A busca de um pai protetor também
responderia a necessidade de crermos que ha em algum lugar alguém que ordena o
mundo (lbid., p. 46). Além disso, a crenca em Deus responde pela busca do
sentido e garante que havera justica ainda que em um tempo futuro (Ibid., p. 43).
Assim, a religido seria uma maneira ilusoria da humanidade se defender contra o
desamparo e contra 0 medo diante do imprevisivel.

E importante esclarecer que quando Freud fala de ilusdes em relagio &
crenca, ele a diferencia de erro. Toda ilusdo seria motivada pelo desejo e o
individuo em seu desamparo deseja que exista um Deus capaz de protegé-lo
diante das adversidades do mundo. O exemplo freudiano € o Cristovdo Colombo
na ilusdo de ter encontrado um novo caminho para as indias ou a ilusdo de que as
criangas ndo tem sexualidade. Em ambas as situac@es, a ilusdo é motivada por um

forte desejo de que ela seja verdadeira. Além disso, pode acontecer em alguns
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casos dela ndo estar em contradicdo com a realidade, ainda que dificilmente isso
ocorra, como o caso dos alquimistas que pensavam poder transformar os metais
em ouro (Ibid., p. 44). Em certo momento Freud (1929) chega a aproximar a
religido da loucura, tomando a religido como delirio compartilhado (Freud, 1929).
Isso porque algumas vezes essas ilusdes sdo tdo incompativeis com dados da
realidade que se aproximam do delirio.

Freud também aborda a religido sob uma perspectiva individual, referida a
neurose obsessiva, quando estabelece um paralelo entre o cerimonial religioso e o
sintoma obsessivo, entendendo-o como uma religido privada (Freud, 1907, p.
123).

Diante de uma ansiedade intoleravel para ao sujeito, o obsessivo lan¢a mao
do ritual, que tenta tratar a angustia afastando o perigo. Para Freud, trata-se da
mesma funcdo existente nos rituais religiosos que também servem para afastar o
grupo dos perigos e das contingéncias temiveis. A Unica diferenca do nivel
coletivo (religido) para o individual € que numa cultura haveria representacdes
coletivas do perigo (morte, sexo etc..), enquanto que no individuo essas
representacdes sdo pessoais.

Embora Freud considerasse a religido como uma medida poderosa para
lidar com o sofrimento, ele acreditava que ela ndo duraria para sempre e seria
suplantada pela ciéncia na medida em que as contradi¢cBes da religido face a

realidade fossem aparecendo:

A longo prazo, nada pode resistir a razdo e a experiéncia, e a contradi¢do que a
religido oferece a ambas é palpavel demais. Mesmo as ideias religiosas
purificadas ndo podem escapar a esse destino, engquanto tentarem preservar algo
da consolacéo da religido. Indubitavelmente, se se confinarem & crenca num ser
espiritual superior, cujas qualidades sejam indefiniveis e cujos intuitos ndo
possam ser discernidos, ndo sé estardo a prova do desafio da ciéncia, como
também perderdo sua influéncia sobre o interesse humano (Freud, 1927, p. 68).

Para Freud, a religido é antes de tudo uma forma de fugir da realidade
(Freud, op. cit., p. 58). Uma sociedade que busca a religido apresenta-se ainda
imatura, e seu crescimento corresponderia & superacao da religido (Freud, op. cit.,
p. 67).

Se para Freud a ciéncia colocaria a fé a prova, Lacan tinha outra viséo.

Para ele, a religido viria a triunfar no futuro ja que sé ela teria o recurso necessario
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para lidar com o real insuportavel, trazido pelo avango da ciéncia. Segundo Lacan,
o principal instrumento da religido ¢ a possibilidade de dar sentido as experiéncias
mais estranhas. Por esse motivo, ela viria a ser tdo mais potente quanto maior o
avanco cientifico (Lacan, 1974/2005). A religido agiria como uma maquina de
sentido que avancaria como resultado da desconstrugdo imaginaria, vinda com o

avanco da ciéncia.

1.3.
Lacan e areligido privada

Apesar de ser um dos autores do século XX mais evidentemente marcado
pela referéncia religiosa e por sua obra ser repleta de referéncias religiosas, em
especial sobre o cristianismo, Lacan ndo tenta construir uma teoria sobre a religido
conforme o fez Freud. Lacan se declarava ateu, mas sua relacdo com o a religido
comecou desde pequeno. Foi educado em uma escola catolica, o colégio Stanislas,
escola dos padres maristas, e viveu em um ambiente familiar religioso, tendo sido
batizado quando crianca. No Seminario 17, ele afirma ser de origem catdlica
(Lacan, 1969-70/1992). Casou-se na igreja catolica e batizou os filhos. Além
disso, seu irméao cacula se tornou padre em 1931.

Além desse contato familiar com a religido, os seminarios de Lacan eram
frequentados por muitos padres catdlicos e outros religiosos com quem tinha um
bom dialogo (Miller, 2005)%. Nas décadas de 60 e 70 chegou a haver doze jesuitas
frequentando a Escola Freudiana de Paris (lbid., p. 5). Talvez o mais conhecido
deles seja Michel de Certeau (1925-1986), que participou da fundacdo da Escola
Freudiana de Paris junto com Lacan, em 1964. Seu campo de estudo concerne,
sobretudo, a experiéncia mistica e certamente contribuiu para trazer a psicanalise
para esse debate.

Também é de se notar que entre o0s religiosos havia uma franca preferéncia
dos catolicos pela escola fundada por Lacan. Aradjo (2014) em seu livro Deus
analisado levanta algumas hipoteses para essa preferéncia: as diversas referéncias

de Lacan ao misticismo cristdo; as ressonancias entre os trés registros lacanianos

2 J-A Miller escreve uma introducdo a coleco de Lacan, O triunfo da religido (2005, p. 7).
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(real, simbélico e imaginario®) com as trés pessoas da Santissima Trindade; a
afirmacgdo da primazia do simbdlico que ressoa com a precedéncia do verbo; e a
auséncia de uma critica muito severa contra a religido na sua teoria seriam
hipdteses provaveis (Ibid., p. 147). Ao que tudo indica, a teoria lacaniana seria de
alguma forma mais compativel ou mais aberta ao didlogo com o campo religioso
do que a teoria freudiana.

Lacan apresenta especial interesse por um aspecto religioso: a experiéncia
mistica. Este sera o tema central do seminario Mais Ainda (1972-73/2008). O
sujeito mistico vive a religido num contexto privado, mantendo uma relagéo
pessoalizada com seu Deus. Através do estudo de alguns relatos de misticos como
os de Santa Tereza de Avila e Sio Jodo da Cruz, Lacan vai estudar essa
experiéncia como manifestacdo de um gozo infinito. Conforme veremos ao longo
da tese, o Outro gozo, testemunhado pelos misticos, manifesta uma dimenséo do
infinito, ndo limitado pela lei falica (Miller, 2006b).

Junto com Miller podemos afirmar que embora abordem a religido de
maneira diversa, o que inscreve Lacan na linha de Freud a respeito da religido ¢ a
busca da genealogia de Deus a partir do gozo (lbid., p. 11, tradugdo nossa).
Entretanto, eles teriam maneiras diferentes de se referir a0 gozo: enquanto para
Freud a religido vem como um dos recursos para lidar com a interdicdo de gozo
exigida pela civilizacdo, para Lacan o divino sera estudado, sobretudo, como gozo

suplementar, que ndo se coletiviza.

1.4.

O religioso na Psicanalise

Abordaremos agora, também a titulo de introducdo, o que se apresenta na
psicanalise como alguma dimensdo religiosa: o conceito lacaniano de Nome-do-

Pai, extraido da religido, e o caso da crenga.

% Esses registros sdo fundamentais para a compreensdo do ensino de Lacan. Na conferéncia "O
simbolico, o real e o imaginario” (1953/1998) Lacan os define como "essenciais da realidade
humana" (Lacan 1953/2005, p. 12). Na teoria de Lacan, o simbolico corresponde ao campo do
Outro, conjunto dos significantes; o imaginario é o campo das significacGes cristalizadas; e o real é
0 campo que estaria para além do simbolico, é o campo do nao-sentido.
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Jacques-Alain Miller afirma que psicanalise e religido caem para fora do
campo da ciéncia e que ambas se manifestam na lacuna ocupada por uma falha no
saber (Miller, 2006b). Essa definicdo nos remete a nocdo lacaniana do sintoma
como “retorno como tal da verdade na falha do saber” (Lacan, 1966/1998, p. 234).
Nesse sentido, uma primeira via para pensarmos no religioso na psicanélise seria a
nogdo de que psicanalise e religido constituem-se como sintomas daquilo que na
cultura ndo pode ser apreendido pela via do saber.

Entretanto, a aproximacao entre esses dois campos poderia ir mais além se
considerarmos a questdo da crenca no processo de uma analise. Se considerarmos
a maxima freudiana de que todo sintoma é uma formacdo do inconsciente, serd
sempre na falha no campo do saber que o sintoma se apresentara. 1sso significa
também que 0 acesso ao inconsciente — e ao sintoma — ndo ocorre pela via do
saber. Por se apresentar fora do campo do saber, a dimensdo do inconsciente se
sustentaria, inicialmente, pela via da crenca.

Uma andlise é conduzida pela crenca no inconsciente e essa abertura exige
uma aposta sem provas. Por meio disso encontramos algo do religioso na
psicanalise. Lacan retoma a teoria freudiana do inconsciente como uma hipdtese
que se apresenta como um nado sabido (Lacan, 1976-77, inédito). Ele retoma o
percurso freudiano sobre os fenbmenos de linguagem como o chiste, o lapso e o
sonho para destacar a dimensdo do inconsciente como hiéancia ou tropeco: “No
sonho, no ato falho, no chiste - o0 que chama atencdo primeiro? E o modo de
tropeco pelo qual eles aparecem.[...]Tropeco, desfalecimento, rachadura. Numa
frase pronunciada, escrita, alguma coisa se estatela” (Ibid., p. 33).

O encontro com o inconsciente surge como uma surpresa, ja que aparece
sempre em descontinuidade no discurso, ali onde algo da certeza vacila. Nesse
sentido, Lacan retoma o inconsciente freudiano para ressaltar a dimensdo de
surpresa, de achado (Lacan, 1964/2008, p. 32). No inicio de uma anélise € preciso
apostar no inconsciente e nesse momento essa aposta costuma assumir a forma de
uma crenca. Na medida em que o inconsciente se manifesta como descontinuidade
no saber, a aposta de uma analise exige, a principio, um ato (de fé)*.

Essa perspectiva promove certo esboroamento da fronteira entre

psicanalise e religido. Porém, a nosso ver, o que faz da psicanalise uma néo

* Conforme artigo sobre a Aposta de Pascal, anexo .
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religido é o fato de que esse ato de fé implica, além da crenca, a dimensdo de
gozo. A aposta no inconsciente exige também que o sujeito aposte com parte de
si, uma parcela de seu gozo (Lacan, 1968-69/2008). A concep¢do de um gozo
diferente da substancia do significante é o que separaria definitivamente a

psicanalise de uma religido.

1.4.1.

Deus e o0 pai

A dimens&o paterna foi desde o inicio central na psicanalise. Para Freud, o
pai € o responsavel pela inscricdo do sujeito na civilizacdo, é a chave para a
explicacdo tanto da religido como para a formacdo do sintoma neurético. Mais
ainda, a crenca em Deus deriva diretamente da imagem paterna (Freud, 1927, p.
177-178). Deus é a representacdo do pai da infancia, e como ele, é objeto de uma
relacdo ambigua. Deus € a figura protetora, mas a0 mesmo tempo temida,
castradora. Assim podemos afirmar sem receio que “para Freud, Deus ¢ o pai”
(Araujo, 2014, p. 203).

Conforme veremos, Lacan retira da religido um dos conceitos mais
importantes de sua teoria: 0 Nome-do-Pai. Ele se aproxima de Freud, sobretudo
no inicio de sua teoria, no que concerne a exaltacdo do pai como base da formacéo
social e subjetiva. Esse percurso o leva a uma formalizacdo do complexo edipiano
e a promocao do Nome-do-Pai ao significante privilegiado e eixo organizador do
simbdlico. Essa é uma das dimensdes do Pai, que apesar de ndo ser a mesma,
expressa certa continuidade com o lugar do pai na teoria freudiana, uma vez que
para ambos o pai (pai e o Nome-do-Pai) é o centro da subjetividade e estd no
fundamento das organizagBes sociais. Contudo, Lacan vai além de Freud,
trazendo também outra face do pai.

Nas decadas de 60 e 70, Lacan enfatizou a dimensao simbolica do pai, o
que culminou com a construgdo do conceito de Nome-do-Pai. Essa perspectiva

encobria outra versao do pai que pdde ir ganhando lugar aos poucos na teoria,
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qual seja a concepcdo de um gozo® no campo paterno. Uma das maneiras de
Lacan abordar esse gozo é por meio da voz e da culpa, que se apresentam como
um resto que retorna da operacdo de nomeagdo paterna. Essa outra versdo paterna
ndo se desenha de forma linear na teoria e é preciso costura-la, buscando-a em
diferentes momentos. E possivel encontrar elementos também em Freud,
conforme veremos ao longo da tese.

Lacan continua sua investigacdo sobre a presenca de um gozo no campo
paterno e ao final de seu ensino ela vai se encaminhar para uma pergunta sobre
um Outro gozo, que apontard para um fora da ordem falica. Assim, ele realizara
um percurso teoérico que vai do pai edipiano até o Outro gozo.

A divisdo entre um pai-simbolico e 0 gozo vai ao encontro da perspectiva
de Miller. Ele propde que estudemos aquilo que seria o divino na teoria lacaniana
a partir do desdobramento em dois deuses: um Deus do Outro ou Deus-dizer e um
Deus gozo (Ibid., p. 11). E na fé no Outro da linguagem que se apresenta 0 mais
religioso da psicandlise, mas ha também um Deus do gozo (Miller, 2006b). Essa

divisdo estara presente como pano de fundo de toda a tese.

1.5.

O Pai ou pior?

Apos a introducdo sobre a psicandlise e a religido podemos nos interrogar
sobre 0 campo de pesquisa escolhido. Podemos nos perguntar o porqué do
interesse na religido visto que ela ha muito tempo ndo ocupa mais um lugar de
centralidade. E certa e unanime a opinido de que o cendrio religioso atual ndo
corresponde mais a religido centrada no pai e na instituicdo. Mas, ao contrario do
previsto, embora presenciemos o descentramento do poder da Igreja e da tradigédo

que outrora constituiam a base do social (Hall, 2011, p. 15), novos elementos

5 Abordaremos ao longo da tese o conceito de gozo, mas a titulo de introducdo podemos situa-lo
como um conceito chave na obra de Lacan, onde foi teorizado como um dos componentes
estruturais do funcionamento psiquico. Inicialmente, o termo foi relacionado ao prazer sexual, para
entdo ser pensado como transgressdo da lei. Num momento posterior, Lacan vai pensa-lo no
ambito de uma teoria da identidade sexual, estabelecendo uma divisdo entre gozo falico e gozo
feminino, ou suplementar (Roudinesco et Plon, p. 299).
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culturais parecem nos mostrar que talvez nunca estivemos num mundo t&o
encantado.

Conforme afirma Jacques-Alain Miller (2006b), o religioso estd presente
na atualidade. Contudo, o que vemos abundar € o religioso puro, sem as amarras
da religido (op. cit.,, 2006b). Hoje, a religido estd ligada a uma experiéncia
emocional e subjetiva de transcendéncia, vivida de forma separada do
engajamento em uma instituicdo (op. cit., 2006b). Trata-se de uma transformacéo
caracteristica de nossos tempos, em que tudo tende a se tornar uma experiéncia
particular, privatizada (op. cit., 2006b).

A perspectiva privada também inclui a procura por experiéncias que
tragam um acesso direto ao divino. Como exemplo, podemos citar a busca pelas
praticas de Umbanda e Candomblé e o resgate de praticas religiosas do éxtase nas
religides neopentecostais®, ambos presentes no cenério brasileiro. A novidade e
um dos grandes atrativos que traz o neopentecostalismo é a recuperacdo da
experiéncia de éxtase, descartando os intermediarios e enfatizando o monoteismo
na figura do Espirito Santo, sendo o contato com o divino vivido diretamente no
corpo, pelo transe. H4 também a retomada das préaticas de exorcismo, que visam
“tirar o demodnio do corpo do fiel”. Nesses casos, temos uma pratica religiosa
coletiva, mas dentro dela a valorizacdo de um encontro direto, mais pessoal com o
divino. Percebemos ainda que atualmente essa busca ndo implica necessariamente
um engajamento na religido. Ela pode ser pontual, focada na resolucdo ou alivio
de um mal fisico ou psiquico, sem a necessidade de um grande comprometimento.

Vemos entdo, com essa breve introducéo, que o cenario religioso atual ndo
contradiz a previsdo de Freud nem de Lacan; ao mesmo tempo em que ndo temos
mais um Deus como unico eixo organizador do mundo, também nao vemos o fim
da religido, que ao contrario se prolifera cada vez mais. Assim, de certa forma, a
religido no sentido da instituicdo teve um declinio como previa Freud, mas o
religioso vem ganhando forca e parece ganhar mais espago quanto maior o avango
da ciéncia, conforme previa Lacan.

A busca pelo transcendente, dentro ou fora das religides esta em franco

crescimento e vem se tornando mais importante do que o contexto ou institui¢éo

® Os pentecostais e neopentecostais se inserem dentro das igrejas evangélicas e se caracterizam
pela insisténcia na salvagdo pessoal e nas praticas magicas (cura pela fé, milagres, exorcismos)
(Bonfatti, 2000).
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da religido (Miller, 2006b). Seja nas meditacOes, terapias alternativas, na
frequéncia de batidas da musica como nas festas eletrénicas (transe), cada vez
mais pessoas buscam apoio naquilo que escapa ao saber e ao visivel. Portanto, se
ndo temos mais tdo presente a religido como norteadora das subjetividades, vemos
por outro lado uma proliferacdo do religioso que esta em toda parte convocando a

uma reflexao.

1.6.
A escolha dos capitulos

No segundo capitulo da tese, O Nome-do-Pai e o Outro, retragaremos
alguns momentos importantes da teoria lacaniana em relacdo ao pai e sua funcéo e
logificacdo. Veremos como Freud da ao pai um lugar central em sua teoria e como
Lacan retoma a tese freudiana e a reinterpreta, propondo uma logificacdo do pai.
O Nome-do-Pai passa a ser entendido como um lugar, e depois como lugar vazio.
Conforme buscaremos demonstrar, a concep¢cdo do Nome-do-Pai como lugar
vazio vai se sobrepor, em um certo momento, a hiancia do préprio campo do
Outro. A partir desse momento, veremos como 0 Nome-do-Pai comeca a perder o
lugar central que ocupava na teoria e a énfase se desloca para o conceito de gozo.

No capitulo 3, O pai e 0 gozo, abordaremos a relacdo do gozo com o
campo paterno. Tentaremos defender a hipdtese de um gozo paterno que ficaria
eclipsado pela consideracdo do Nome-do-Pai e pela funcdo central que ele ocupa
durante muito tempo na teoria lacaniana. Procuraremos sustentar a existéncia,
mesmo em Freud, de elementos para uma concepc¢éo do pai ligada ao gozo.

No capitulo 4, Eréticas do corpo: sagrado e divino, mostraremos como a
histérica traz a luz, por meio do seu sintoma, um gozo paterno que deveria
permanecer secreto. Veremos como ela rompe 0 pacto com o pai e evidencia um
gozo escondido na montagem estrutural do sintoma. Com base nesse aspecto
especifico, buscaremos tracar certa continuidade entre a possessdo e a histeria,
partindo das indicaces de Freud. E a partir desse capitulo que nos debrucaremos

mais efetivamente sobre a dimensdo do corpo na tese.
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No quinto e no sexto capitulos, apresentaremos duas experiéncias
envolvendo o corpo, 0 gozo e o divino. No quinto capitulo, Marie de la Trinité e 0
Outro gozo, abordaremos um testemunho extraido dos diarios de uma freira
francesa chamada Marie de la Trinité. Através do relato de suas experiéncias
misticas, investigaremos a relagdo dela com seu Deus, pensando o lugar do corpo
e do gozo nessa experiéncia.

A tese se encerra no capitulo 6, A possessao ritual e a graca (A Umbanda
sob a dtica lacaniana) que retoma, de certa forma, o desenvolvimento sobre a
possessao e histeria do quarto capitulo, porém numa dimensao social e ritualizada.
Faremos ainda no final do capitulo, um pequeno ensaio sobre a Umbanda na
atualidade em que utilizaremos como principal referéncia, a teoria de Lacan sobre

a pluralizacdo dos Nome-do-Pai.
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O Nome-Do-Pai e o Outro

A hipdtese do inconsciente, sublinha Freud, so pode se manter na suposi¢éo do Nome-do-
Pai. E certo que supor o Nome-do-Pai é Deus.

Jacques-Marie Emile Lacan

O presente capitulo propde investigar as bases do conceito lacaniano do
Nome-do-Pai. O percurso tedrico que Lacan realiza a partir de uma releitura de
Freud vai aos poucos redefinir o lugar do pai na teoria e na psicanélise ele passara
a ser estudado como o Nome-do-Pai. Durante seu ensino, Lacan comenta algumas
vezes sobre a referéncia cristd do conceito: "Esse lugar de Deus Pai que designei
como nome do pai" (Lacan, 1967/1998, p. 338). A escolha religiosa pelo Pai do
cristianismo ndo € casual. Frangois Regnault, psicanalista e estudioso de religides,
afirma que a religido cristd situa o simbolo em seu nivel mais elevado e que todo o
percurso sobre o lugar do pai para a psicanalise, desde algumas consideracfes
freudianas até a introducdo do Nome-do-Pai, caminha no sentido de desvincular o
pai de alguém da realidade e dar énfase a sua func¢éo simbdlica (Regnault, 1997, p.
82-83). A partir da introdugcdo do Nome-do-Pai, o pai na psicanalise passa a ser,
antes de tudo, um nome, e posteriormente uma pessoa (lbid., p. 81).

Regnault propde que conservemos como preciosa ambiguidade duas
leituras possiveis do Nome-do-Pai: ambas relacionam o pai ao nome, mas
podemos tomar 0 Nome-do-Pai tanto no sentido dos nomes dados por Deus a suas
criaturas — 0 nome que o pai da — como também no sentido de um nome ou nomes
pelo qual nos referimos a Deus — 0 nome dado ao Pai. (Ibid., p. 83). A énfase no
nome indica que este ndo constitui um dado natural, mas requer algo da ordem de
um consentimento para ser instituido — traco presente em toda elaboracdo de
Lacan sobre o pai: "[...] o conceito de Nome-do-Pai vem da religido, ndo da
ciéncia" (Ibid.). Essa frase de Lacan mostra que o lugar do pai ndo tem relacdo
com alguma determinacdo bioldgica, e sim com um lugar instituido pelo

simbolico. Pai é o nome que damos aquele que supomos ter gerado outro ser.
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Contudo, nada garante essa atribuicdo. Freud ja traz essa dimensdo no texto Totem
e Tabu (1913) quando cita uma tribo australiana em que o nome "pai" € atribuido
a todos os homens que a mae possa ter se casado, e ndo apenas ao genitor
(Regnault, 1997, p. 82). E esse sentido de pai, como nome, que Lacan vai utilizar
durante seu ensino.

O autor utiliza a referéncia ao Deus da tradi¢éo cristd ao formular o Nome-
do-Pai, porém ele realiza uma reducdo no conceito — como faz com muitos outros
— ao propor uma formalizacdo do Deus-pai cristdo para que ele possa servir como
instrumento de abordagem clinica e tedrica da psicanalise. Nao € por acaso que
Lacan escolhe manter o termo Nome-do-Pai, vindo da santa trindade.

2.1.

Do pai ao nome

Em 20 de novembro de 1963, Lacan afirma que falaria em seu seminario
sobre 0s Nomes-do-Pai. O seminario conta com uma unica licdo, pois foi
interrompido por ele apds a perda de sua funcdo de didata pela IPA (Associacdo
Internacional de Psicanalise). Essa perda equivale a uma expulsdo simbodlica da
escola, j& que Lacan ndo poderia mais formar psicanalistas. Em momentos
posteriores, ele faz referéncia a este acontecimento, interpretando-o como uma
excomunhdo, consequéncia do fato dele ter tocado no Nome-do-Pai (Lacan,
1964/2008, p. 11). E como se "entorno do Nome-do-Pai existisse algo como uma
maldicdo, a maldicdo do faraé ao tocar a piramide que é sua tumba" (Miller,
19923, p. 13) e ele tivesse que permanecer velado. Em 1964, ele inicia um novo
seminario e nunca mais retoma diretamente o do ano anterior, recusando-se,
inclusive, a publicar em vida o texto da primeira e Unica licdo apresentada.

No inicio desse seminario interrompido, ele fornece algumas referéncias
introdutérias, mas dadas as circunstancias ndo se aprofunda nelas. Ao longo do
capitulo percorreremos essas referéncias.

A complexidade da tematica do Nome-do-Pai nos impele a tragar
artificialmente uma divisdo entre alguns momentos especificos para

compreendermos como o Nome-do-Pai aparece e se transforma em seu ensino.
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Além disso, uma vez que o conceito do Nome-do-Pai ndo aparece de forma linear e
continua na obra de Lacan, buscaremos estuda-lo em momentos que consideremos
mais fundamentais.

No primeiro momento faremos um breve percurso sobre a introducéo da
fantasia neurética na obra freudiana e seus efeitos em relagdo ao pai, indo até os
primeiros seminarios e escritos de Lacan sobre a funcdo paterna. Nossa
perspectiva € de que a introducdo da fantasia na teoria freudiana e a consideracao
de uma realidade psiquica constituiram uma das bases para a construgdo lacaniana
do conceito de Nome-do-Pai. O segundo momento se caracterizara pela releitura
do complexo de Edipo freudiano dentro da perspectiva estruturalista realizada por
Lacan, que propde uma logificacdo da funcdo paterna. Em um terceiro momento,
falaremos sobre a pluralizacdo dos Nomes-do-Pai, presente nos ultimos
seminarios de Lacan. Durante todo o capitulo, o0 Nome-do-Pai serd pensado em
paralelo com a concepg¢do do Outro, que também se modifica ao longo da teoria

lacaniana.

2.1.1.

Do pai real a fantasia: o surgimento da funcéo paterna

Em 1897 Freud abandona sua teoria da seducdo, na qual a neurose era
causada por um abuso na infancia geralmente cometido pelo pai. Ele endereca a
seu amigo Wilhelm Fliess uma carta que se tornou famosa em que afirma néo
mais acreditar em sua neuroética (Freud, 1897a, p. 357). Um dos argumentos que
Freud traz para isso € a impossibilidade de existirem tantos pais perversos, o que
incluiria entre eles seu proprio pai. Esta inclusdo de seu pai como possivel
abusador pode ser compreendida com a ajuda da carta de 8 de fevereiro de 1897,
em que ele faz referéncia a varios de seus irmdos que manifestam sintomas

histéricos. Em suas palavras:

[...] depois veio a surpresa diante do fato de que, em todos 0s casos, 0 pai, ndo
excluindo o meu, tinha de ser apontado como pervertido — a constatacdo da
inesperada frequéncia da histeria, na qual o mesmo fator determinante é
invariavelmente estabelecido, embora, afinal, uma dimensdo tdo difundida da
perversao em relacdo as criangas ndo seja muito provavel (lbid., p. 358).
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Em 1905 Freud revoga definitivamente sua teoria sobre a etiologia
traumatica da histeria — teoria da seducao — e a redireciona de acordo com o que ja
havia anunciado a Fliess anos antes. Ele retoma nesse artigo o percurso realizado
e ressalta a impossibilidade de se distinguir vestigios de um evento real de uma
ilusdo de memdria histérica em relacdo a seducdo sofrida na infancia (Freud,
1905c, p. 258).

O abandono da teoria da seducdo teve origem na propria escuta dos
pacientes. Em seus relatos, Freud percebe que muitas das experiéncias que
deixaram marcas no psiquismo, e que posteriormente funcionardo como pontos de
fixacdo em que a libido serd atraida e por onde passara preferencialmente, nédo
aconteceram na realidade, tendo sido integralmente ou parcialmente fruto de
fantasia. Assim, ele conclui que ndo h& no inconsciente uma indicacdo de
realidade, sendo, portanto, impossivel distinguir uma cena real de uma fantasia. O
mais importante é a quantidade de afeto que foi investida naquela experiéncia,
seja ela real (tendo ocorrido na realidade externa) ou ndo. A mudanca de
perspectiva € fundamental para o destino da psicanalise, pois a fantasia aponta
para a falta de referente na realidade, abrindo caminho para uma construcao
tedrica centrada na realidade psiquica em contraposicdo a realidade
(fisica/externa)’.

A fantasia é pensada como o substituto da parte faltante da memoria
(Freud, 1897c¢). Nela, coisas que foram ouvidas (histérias contadas por outros) se
combinam com coisas vistas pelo sujeito: “As fantasias sdo construidas por um
processo de amalgama e distorcdo, analogo a decomposi¢do de um corpo quimico
que estd combinado com outro” (Ibid., p. 348). A fantasia completa a lacuna
deixada pela impossibilidade de rememoracdo do trauma e produz efeitos no
inconsciente. Com a introdugédo da fantasia na teoria, o sintoma passa a ser ligado
a ela e ndo mais a um evento traumatico. A causa do sintoma passa a ser a
impossibilidade de uma lembranca do trauma e no lugar do trauma ndo
rememorado vem a fantasia. Com isso, pode-se abrir mdo do papel do trauma na

teoria e conservar a fantasia como conceito fundamental.

" Muitas das afirmagdes sobre a introducdo da hip6tese da fantasia na obra freudiana se apoiaram
nas elaboracbes feitas no trabalho de tese do psicanalista Paulo Vidal, a quem presto
agradecimento pelas contribuicdes valiosas.
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Freud abandona a ideia do pai abusador como trauma real, mas néo
dispensa a importancia do pai. Ele vai ser deslocado de abusador, causador do
trauma e, logo, do sintoma neurotico, para ser a motivacdo para o recalque na
neurose, uma vez que é ele quem apresenta a lei da interdicdo a criangca. No centro
da trama edipica esta o pai que se encontra no inicio e no declinio do Edipo e que
passa a ser o principal responsavel pela perda de gozo, necessaria para a
continuidade da cultura®.

Assim, na obra freudiana, a introducdo da fantasia é condicdo de
possibilidade para que o pai se torne uma func&o no Complexo de Edipo.

Lacan retoma a teoria freudiana na primeira parte de seu ensino, voltando-
se inicialmente para a funcéo do pai no Complexo de Edipo. Através da énfase no
nome, ele desvincula a funcdo paterna da figura do pai. O pai como nome é marca

do pai como funcéo.

2.1.2.

O pai no periodo pré-estruturalista de Lacan

H&, porém um breve momento, anterior a este, em que, para Lacan, o pai
se confunde com a figura de autoridade. Este momento equivaleria na teoria
lacaniana ao periodo chamado por Jacques-Alain Miller como pré-estruturalista,
em que ele ainda ndo dispde de conceitos como o simbolo e a estrutura, embora de
certa forma os antecipe em alguns momentos (Miller, 1984). O texto de 1938, Os
complexos familiares na formacgdo do individuo (1938/1998) constitui-se como
um representante desse momento. Trata-se de um texto anterior & introducdo do
conceito de Nome-do-Pai em que Lacan busca abordar a funcao paterna atraves de
elementos da sociologia. O autor destaca a importancia da imago paterna na

familia que, em nossa sociedade, seria responsavel pela repressdo da sexualidade.

8 Cabe lembrar que embora estejamos tracando didaticamente dois momentos te6ricos, mesmo
apo6s a introducédo do viés da fantasia, em diversos textos Freud ainda hd uma cena priméria que
parece dizer sobre um acontecimento na realidade externa. Ele atrela muitas vezes a funcéo
paterna de apresentagdo da lei do incesto a figura do pai da realidade. A introdugdo do conceito de
superego, herdeiro do complexo de Edipo, ajuda na separacio do pai da realidade, mas Freud o
define como a introjecdo da autoridade dos pais/pai, fazendo-o derivar da presenca paterna.
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O texto seria a primeira reformulacdo lacaniana da obra freudiana e um precursor
do ensino de Lacan (Miller, op. cit., p. 2).

Lacan da a familia um papel fundamental de transmissdo da cultura. Entre
as funcbes da familia estdo: a repressao dos instintos, a aquisicdo da lingua
materna, a organizacdo das emocOes e a transmissdo das estruturas de
comportamento e representacdo. Essas referéncias nos indicam o ponto de partida
de Lacan nesse texto; a tese central é de que na espécie humana, a natureza é
suplantada pela cultura, a cultura predomina sobre o instinto (Lacan, 1938/1998).

O conceito de complexo € apresentado como 0 contraponto a nocao de
instinto e definido como fator cultural. Os complexos possuem o papel de
organizadores no desenvolvimento psiquico e reproduzem certa realidade a partir
de experiéncias no desenvolvimento. Segundo Jacques-Alain Miller, o complexo
se situa como conhecimento e se opde a naturalidade do instinto e a consequente
ideia de adaptacdo (Miller, 1984, p. 3). Lacan deixa claro esta diferenca quando
afirma que o complexo ndo responde as funcdes vitais, mas tem lugar na
organizacdo humana a partir da insuficiéncia dessas funcdes (Lacan, op. cit.).

O papel do pai na sociedade aparece no texto nesta mesma direcdo, como
um fator ndo natural, mas associado a um modo de organizacdo especifico de uma
determinada cultura e inserido em determinado tempo.

Dos trés complexos apresentados no texto (desmame, intrusio e Edipo), o
complexo de Edipo é tomado como aquele que, retroativamente, ordena o
desenvolvimento, remanejando 0s outros dois (Ibid.). O primeiro complexo
apresentado é do desmame. A origem materna é destacada como ponto inicial do
desenvolvimento e continua se fazendo presente a cada nova perda de gozo: "A
imago materna é lembrada ao sujeito, com uma intensidade variavel, cada vez — e
estes termos ndo sdo os de Lacan, na época — que uma perda de gozo intervém™
(Ibid., p. 12).

O pai € situado nesse momento como exterior a presenga materna e a
identificacdo com ele vai impossibilitar a realizacdo do desejo incestuoso com o
objeto (mae). A imago do pai aparece como objeto de identificacdo a partir do
momento que ele intervém impedindo a realizacdo do desejo, sentida como
perigosa transgressao entre a crianga e a mae.

E perceptivel nos Complexos Familiares certo enaltecimento ao papel do

pai e a organizacdo familiar em torno da autoridade patriarcal. O pai concentra em
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si a repressdo e o ideal do eu. Pai, sublimagéo e triunfo (no desenvolvimento)
encontram-se entrelagcados. A imago do pai parece ser ela propria a representacdo
social da instancia garantidora da lei e da propria civilizacdo. Sem sua interdicéo,
ndo ha abertura possivel para o campo social.

Tal lugar central que ocupa o pai parece se explicar pela preocupagéo de
Lacan em relacdo a sociedade da época, marcada pelo declinio da imago paterna.
O pai aparece no texto como pivd social, e sua auséncia representa consequente
perigo a prépria organizacdo social. H4 uma énfase no texto sobre o papel da
cultura, que de certa forma abre caminho para a perspectiva do Nome-do-Pai.

O pai é a chave para 0 acesso a cultura e é a intervengdo paterna que da
origem a funcdo sublimatoria. Lacan enfatiza o papel da cultura sobre a natureza
abrindo espaco para a posterior compreensao do pai como fungdo. A propria ideia
de complexo invoca a ruptura com algum tipo de ordem pré-estabelecida. No que
diz respeito a funcdo paterna, o autor mostra que nao h& nada na natureza que
defina para n6s o que € um pai. Trata-se de uma escolha da cultura, de atribuir a

alguém, ao genitor, o significante pai.

2.1.3.

Da autoridade a funcdo: o Nome-do-Pai

A partir dos anos 1950 Lacan ja se encontra as voltas com a nogdo de
estrutura, 0 que permite uma separacdo mais clara das dimensoes real, simbolico e
imaginario no que diz respeito a questdo do pai. O estruturalismo considera 0s
sistemas culturais como linguagens, que regulam a constitui¢do e circulagdo das
mensagens. A estrutura corresponde a definicdo de leis de composicdo ou
articulacdo para um conjunto de elementos. Embora Lacan ndo possa ser
identificado como estruturalista, ele, assim como grande parte dos intelectuais
franceses dos anos 50, utilizou as nogdes do estruturalismo durante muitos anos.

No lugar da trama imaginéria ligada a figura real da mée e do pai, Lacan
fard uma reducdo de alguns conceitos as fungdes simbolicas, que podem ser
escritas como matemas. E nesse momento que Lacan vai introduzir o que chamou
de metafora paterna. A metafora paterna sera fruto de uma passagem da figura

real do pai para 0 nome. Enquanto o pai misturado a autoridade paterna apresenta-
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se numa dimensdo imaginaria em que parece ser necessaria a sua presenca real
para interditar o incesto, sua logificacdo (Nome-do-Pai) vai situa-lo como lugar
pacificador do desejo, responsavel pela ordenacdo do simbdlico.

Em seu seminario As psicoses (1955-56/1985) Lacan ja dispde do conceito
que se tornard peca-chave em sua teoria; o Outro. Na teoria lacaniana, o Outro
corresponde a ordem simbdlica, 0 campo da linguagem a partir do qual o sujeito
emerge: “Se o sujeito ¢ o que lhes ensino, a saber, o sujeito determinado pela
linguagem e pela fala, isto quer dizer que o sujeito, in inicio, comeca no lugar do
Outro [...]" (Lacan, 1964/2008, p. 193).

Segundo Lacan, ao olharmos os restos de um corpo num recinto de pedra,
para que identifiguemos que ali ha um ser humano €é preciso que ele tenha sido
inscrito num sistema social, que implique ter sido determinado senhor ou senhora,
ocupando um lugar simbdlico. Da mesma maneira, antes de nascer, o bebé ja esta
inserido no mundo da linguagem ao ser falado por seus pais. Os dois exemplos
mostram como o simbolico ultrapassa “em si sua existéncia vital” (Lacan, op. cit.,
p. 114) e se articula num sistema préprio que permite nomear mesmo sem objeto.
O exemplo do nome na tumba é uma metafora valiosa, jA& que enfatiza a
prevaléncia do simbdlico sobre o real, representado pelo corpo morto. E o que ele
busca destacar nesse momento de seu ensino.

Uma vez que nesse momento Lacan se ocupa em pensar 0S conceitos em
termos de estrutura, o pai serd pensado a partir de uma fungdo simbolica. A
formalizacdo do Edipo realizada neste seminario vai apresenta-lo como um
significante que pertence ao tesouro dos significantes (A), mas que ocupa ha

cadeia simbélica um lugar diferenciado.

2.1.4.

O Nome-do-Pai como Outro no Outro

Lacan diferencia o registro simbdlico do imaginario por meio da relacéo
com a alteridade do Outro (Lacan, op. cit.). O Outro corresponde ao terceiro termo
que romperia com uma relacdo de rivalidade com o semelhante, relagédo que se
realiza no registro puramente imaginario. Ele se refere ao simbdlico utilizando o

jogo como metafora: "uma vez introduzidos no jogo dos simbolos, vocés sédo
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sempre forcados a se comportar segundo uma regra" (Lacan, 1955-56/1985, p.
63).

O simbolico é, portanto, o lugar onde se articulam as leis da linguagem,
mas para que esse campo tenha consisténcia, € preciso que exista um Outro dentro
desse Outro (da linguagem) que funcione como lugar da lei. Lacan vai situar este
lugar como o Nome-do-Pai.

Atuando como ordenador do simbolico, o Nome-do-Pai &, nesse
momento, um lugar no Outro que garante a lei e estipula as regras de formacéao da
linguagem. Numa aluséo ao jogo de bate-bate em que os carrinhos se chocam, o
Nome-do-Pai é, para Lacan, aquilo que impede a colisdo dos carros, instituindo a
medida correta da distancia entre eles (Lacan, 1955-56/1985, p. 114). E ele que
evita a desagregacao da cadeia, pois é o significante que organiza o simbdlico.

Por ser ordenador do simbdlico, o Nome-do-Pai é também o principio
norteador das estruturas clinicas. Neurose, psicose e perversdo serdo pensadas em
funcdo da auséncia ou presenca do significante do Nome-do-Pai. A concepcéo da
psicose realizada no seminario 3 € marcada pela Verwerfung, foraclusdo de um
significante primordial que passa a faltar na cadeia do sujeito (Ibid.). O termo, de
origem juridica, indica o uso de um direito ndo exercido no momento oportuno.
As consequéncias dessa rejeicdo primordial se manifestam na funcdo de
ordenamento dos significantes, funcdo que o delirio tenta suprir. O desarranjo na
cadeia simbolica aparece como oposto a neurose, onde o significante do Nome-
do-Pai estaria presente para garantir os lugares simbolicos.

O estudo de Schreber feito por Lacan no Seminario 3, a partir da leitura de
Freud, mostra as consequéncias da nao inscri¢do dessa funcdo: quando em algum
momento da vida o Nome-do-Pai é convocado a exercer sua funcdo pelo sujeito
psicotico, nada aparece (Ibid., p. 358, 359, 360). A psicose seria a prova dessa ndo
inscricdo do significante paterno com seus efeitos devastadores no simbdlico. Ha
foraclusdo do Nome-do-Pai no lugar do Outro quando o Nome-do-Pai néo
intervém como lei. A foraclusdo é tomada em termos de caréncia da fungdo
paterna.

Lacan utiliza o termo ponto de basta para falar da funcéo de regulacéo do
Nome-do-Pai junto a cadeia significante. Trata-se de um significante na cadeia
simbdlica do sujeito em torno do qual tudo se organiza, um ponto de

convergéncia, organizador do discurso (lbid., p. 303). Lacan faz referéncia ao
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esquema de Saussure que diferencia duas camadas distintas, o significado e o
significante; sem algo que os ligue, eles podem permanecer num eterno
deslizamento. Nome-do-Pai funciona como um ponto de estofo na malha do
discurso, capaz de manterem juntos o significado e o significante, 0 gozo e o
corpo (Miller, 1999, p. 76). Na psicose, onde ha foraclusdo do Nome-do-Pai, essas
duas dimensdes — significante e significado — estariam mais frouxas.

Lacan refere-se a peca Atalaia de Jean Racine, para afirmar essa fungédo de
ponto de basta. Assim como o Pai do complexo de Edipo, ele demonstra como na
peca o temor a Deus realiza essa funcdo de estofo, costura o significante e
significado e permite que retroativamente a frase ganhe sentido. O exemplo
retirado da peca € a frase: "Sim, eu venho em seu templo adorar o eterno” (Lacan,
1955-56/1985, p. 297). Trata-se do comeco da peca. A frase € dita por um soldado
a Atalia, rainha que da o titulo a peca. Ele assinala que ha uma suspensdo em que
o0 sentido s6 é dado a posteriori. Até o "eu venho em seu templo..." ndo se sabe
qual enunciado completaria a frase, apenas quando ela chega ao fim que sabemos
do que se trata.

O temor a Deus, que vem do fundamento do amor a Deus, € um
significante capaz de condensar uma multiplicidade de terrores do mundo em um
unico ser. Ele substitui todos eles por um (lbid., p. 302) e funciona como um
ponto capaz de organizar a trama. A crenca implica na ideia de um Outro que é
fiel, um Deus que ndo engana. O Deus fiel em todas as suas ameacas, que
converge para o ponto de basta do temor a Deus organiza a trama.

A atribuicdo do Nome-do-Pai como significante da lei continua presente
no texto De uma questdo preliminar a todo tratamento da Psicose, de 1958: "O
Nome-do-Pai [...] é o significante que, no Outro como lugar do significante, é o
significante do Outro como lugar da lei" (Lacan, 1958b/1998, p. 590). Esta
perspectiva afirma a existéncia, dentro da linguagem, de um Outro da lei, um
Outro no Outro que garante a regulacdo do sistema simbdlico. Percebemos no
texto a dependéncia do Outro com relagdo ao Nome-do-Pai; os dois estdo
intrinsecamente ligados.

J-A Miller (1992b) considera que Lacan sustenta nessa época que o Outro
seria impensavel se ndo houvesse dentro dos seus significantes, o significante do
Nome-do-Pai. Podemos dizer que nesse momento da teoria, o0 Outro da linguagem

contém seu proprio significante. Lacan organiza sua teorizacdo sobre o simbélico
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trazendo a necessidade formal de um Outro no Outro para que o corpo da
linguagem tenha consisténcia. Trata-se de uma necessidade l6gica para que a
linguagem se sustente.

Assim, poderiamos escrever S(A) como representante desse momento em
que o Nome-do-Pai ocupa o lugar de um Outro no Outro (Ibid., p. 76). O Nome-
do-Pai seria esse significante dentro do Outro que garantiria sua consisténcia.

A perspectiva de um Outro no Outro, ainda que atrelada a uma
necessidade puramente formal e restrita ao horizonte do campo do significante,
carrega o risco de uma ideia de completude. Essa completude seria sustentada
pelo lugar reservado ao Nome-do-Pai, significante que seria garantidor da
verdade. Apresenta-se como ilusdo de que em algum lugar deve existir um
significante capaz de conhecer as coisas do mundo. No decorrer de seu ensino,
vemos que Lacan néo se satisfaz com essa solucéo e passa a questionar esse modo

de articulagdo entre Outro e linguagem.

2.1.5.
Nome-do-pai: ordenador vazio ou a metafora do pai morto

No Seminario 5, Lacan realiza uma mudanca em relacdo ao que vinha
desenvolvendo sobre o Nome-do-Pai. E neste seminario que ele propde a metafora
paterna, fazendo um retorno ao Edipo freudiano, porém trazendo-o a uma
dimens&o simbdlica.

Neste seminario As formacGes do inconsciente (1957-58/1999), apo6s falar
de seu retorno a Freud e assinalar a importancia da linguagem e da fala, Lacan se
volta para o Nome-do-Pai. Dentro da cadeia de significantes, ha um significante
essencial — simbolo do pai — que d& alcance a lei e é garantia de uma lei
autbnoma. Até aqui Lacan continua se referindo ao Nome-do-Pai como algo que
autoriza o texto da lei, o Outro no Outro: “E o significante que dé esteio a lei, que
promulga a lei. Esse é o Outro no Outro™ (Ibid, p. 152). Contudo, o Seminario 5
apresenta uma novidade importante: ainda que o0 Nome-do-Pai se situe no Outro, a

formalizacdo da metafora paterna’ realizada neste seminario destaca uma

° A metéfora paterna também é tratada no texto De uma questdo preliminar a todo tratamento
possivel da psicose (1958b).
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caracteristica que serd fundamental para os préximos desdobramentos do
conceito; nela o Nome-do-Pai aparece como um lugar essencialmente vazio.

Lacan conclui que a funcdo de ordenador do simbdlico é possivel na
medida em que o Nome-do-Pai apresenta-se como referéncia que organiza o
simbdlico, entretanto esse lugar ndo tem existéncia, sendo como lugar vazio.

O Nome-do-Pai vai aparecer como uma presenca no discurso da mée,
como um para além em que a mée se volta em alguns momentos. Em outras
palavras, ele se apresenta, sobretudo, como uma direcdo para onde o discurso da
mde, um lugar sem contetdo. Na perspectiva da crianca, esse ir e vir da mae é
interpretado como um movimento em dire¢do ao falo em que ela assume o lugar
daquilo que imaginariamente lhe falta. Num segundo tempo, o pai intervém na
trama e a crianca se depara com o primeiro aparecimento da lei. O pai
corresponde ao ndo no discurso da mée, impedindo que ela “reintegre seu objeto”

de gozo:

a estreita ligagdo desse remeter a méde a uma lei que ndo é a dela, mas a de um
Outro, com o fato de o objeto de seu desejo ser soberanamente possuido, na
realidade por esse mesmo Outro a cuja lei ela remete, fornece a chave da relagéo
do Edipo (Lacan, 1957-58/1999, p. 199).

Na medida em que a operacdo da metafora paterna priva a méde de seu
objeto de desejo, a funcdo paterna confronta a crianca com a insuficiéncia de seu
ser, ja que ela ndo pode ser o falo da mée, que a completaria. O falo € o
significante dessa falta, dessa auséncia de ser. A funcdo paterna permitira que a
crianca atinja esse para além que o desejo da mde comporta.

No momento posterior, hd o desalojamento da crianca da posicdo de falo
materno que por consequéncia vai produzir o deslocamento da posi¢do subjetiva
da crianca: ela deixa de ser (o falo) para ter. O desfecho do Edipo ocorre com a
privacdo do pai, a partir de algo que ele ndo tem ou que SO existe enquanto
simbolo (Ibid). A identificagdo com o pai ¢ a chave para a transmissdo “do titulo
de propriedade virtual” que o pai tem (Ibid, p. 210). Para que o sujeito possa ter o
falo — no plano simbdlico —, é preciso um primeiro momento em que ndo se tenha.
Assim ter o falo implica um deslocamento para sua funcdo simbolica: tem-se o

falo apenas enquanto propriedade virtual.
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Essa é a saida do complexo de Edipo apresentada por Lacan. O que se
transmite a crianca é um significante a principio sem significacdo. Essa ideia €
mais bem compreendida se pensarmos na funcdo do sobrenome. Um sobrenome
ndo tem uma significacdo em si mesmo, é um vazio de significacdo que marca e
distingue alguém. Esse vazio como marca é transmitido para cada geracao.

Vemos que na metafora paterna, méde e pai sdo reduzidos a sua funcéao
enquanto significantes. A mée € reduzida a funcdo desejo (DM), primeiro
significante da simbolizacdo da crianga. O pai € um significante que substitui
aquele da mée e por isso € metaférico. Ele resolve a questdo sobre o desejo da
mae pelo significado, dando nome a esse desejo. Assim, o Nome-do-Pai é uma
"necessidade da cadeia significante” (Lacan, 1957-58/1999, p. 187). Ele é
condicdo para que o sujeito possa ser representado pelo significante.

Miller (1992) apresenta uma perspectiva que nos parece de fundamental
importancia. Ele destaca que mais do que ser uma metafora do desejo da mée, o
Nome-do-Pai é a metafora da prdpria presenca do pai. Primeiramente, isso quer
dizer que o Nome-do-Pai funciona muito bem na auséncia do pai (real). Em
segundo lugar, o fato do Nome-do-Pai ser uma metafora do pai implica que a
funcdo do Nome-do-Pai estd ausente ao pai e existe apenas enquanto falada, como
referéncia na fala da mée. A funcéo paterna é apresentada como algo que aparece
mediado no discurso da mae’®. Trata-se de uma fungdo que s6 é possivel a partir
da importancia que a mde da a palavra paterna em seu préprio discurso e da
posicao da crianga diante desse discurso.

Assim, o lugar do pai aparece como uma referéncia vazia, metaforizado
pelo discurso da mée e enquanto tal, "morto™ por esse discurso (Ibid). O Nome-
do-Pai marca uma auséncia no discurso da mée. Ele existe como esse lugar vazio
que possibilita a significacdo, justamente por ndo significar (ele mesmo) nada,
alem de sustentad-la com aquilo que falta no Outro e que estd na origem da
metafora.

A narrativa de Totem e Tabu (Freud, 1913) evoca de certa forma essa
dimensdo do pai como operador vazio quando ressalta a importancia do pai morto

para a formacéo do lago social. Lacan mostra como no texto freudiano tudo gira

10 Essa dimensdo é também destacada por Lacan no texto De uma questdo preliminar a todo
tratamento possivel da psicose (1958).
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em torno do assassinato do pai. A formacédo social se funda sobre a base desse

assassinato.

2.15.1.
O totemismo, tempo 1

Freud se interroga sobre a origem da civilizacdo e o totemismo seria 0
ponto zero, primeira forma de organizacédo social, moral e religiosa (Araujo, 2014,
p. 39). Essa organizagéo foi estudada por Freud a partir de povos selvagens, como
os aborigenes da Australia central, indios norte-americanos, entre outros. Nesse
sistema, cada cla possui um totem especifico em que todos sdo descendentes. Ele
geralmente € um animal, que € investido de uma atmosfera sagrada. Dois tabus
caracterizam o totemismo: ninguém pode matar o totem e 0s membros do mesmo
cld ndo podem ter relacdes sexuais entre si. Segundo Freud, tabu é um termo
polinésio de dificil traducdo. Seu significado esta associado tanto aquilo que é
sagrado como perigoso e impuro (Freud, 1913, p. 38). Ha ainda uma importante
caracteristica apontada por Freud dentro do totemismo: uma vez por ano 0S
membros se relnem e numa atmosfera de festa, sacrificam o animal totémico e o
comem. Nesse dia, a proibicdo da endogamia é suspensa.

O totem ¢é o protetor do cla e para Freud ele € substituto de um pai, ja que é
0 antepassado de todos 0os membros e também o que os protege e os diferencia dos
outros clas (Ibid., p. 39).

Esta seria a primeira forma de organizacdo, porém Freud se pergunta como
ela se originou. Ele tenta responder a essa pergunta apoiando-se em Darwin que
apresenta uma teoria de que 0s povos primitivos teriam vivido em hordas
chefiadas por um macaco mais velho que tem exclusividade sobre as mulheres e

mata ou expulsa 0s outros machos (Araujo, 2014, p. 42).
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2.1.5.2.
O assassinato, tempo zero

Em um tempo hipotético, pré-civilizacdo, antes do totemismo, temos um
agrupamento em que um pai-orangotango, violento, possui todas as mulheres do
cla e expulsa os filhos assim que crescem. Freud afirma que esses membros que
foram expulsos se unem e retornam para matar o pai e devora-lo. O pali,
primeiramente, torna-se figura invejada e temida pelos irmaos; ao mesmo tempo
odiado por haver impedido o acesso as mulheres e amado por representar para eles
0 mais poderoso de todos, aquele que teve todas as mulheres. Apds o assassinato,
motivados pelo remorso, os filhos instituem um pacto que nenhum deles podera
assumir o lugar do pai. As leis que o pai impunha valeriam agora para todos. O
fato de devorarem o pai denota a incorporagao de parte de sua forga.

Freud ressalta o carater ambivalente na relacdo com o pai em Totem e
Tabu (1913). Do assassinato advém o sentimento de culpa e os filhos renunciam a
possibilidade de usufruir de todas as mulheres, instituindo a lei contra o incesto. E
como se, satisfeito o 6dio ao pai, retornasse o amor. Freud relaciona o amor ao pai
a culpa sentida pelos filhos depois do assassinato. O amor ao pai e a culpa pelo
seu assassinato estdo na base da civilizacao.

O fator mais importante do texto é que a identificacdo dos irmédos com o
pai morto torna a lei paterna muito mais forte que quando o pai era vivo: "o pai
morto tornou-se mais forte do que fora vivo [...]" (Ibid, p. 171). Com a morte do
pai, a proibicdo de se gozar de todas as mulheres é instituida assim como também
é proibida a morte do totem (substituto do pai). Esses se tornaram os tabus
fundamentais do totemismo. Freud vai relacionar esses tabus aos desejos
recalcado do Complexo de Edipo: a relacdo incestuosa com a mée e a morte do
pai.

A referéncia ao pai morto é também o que garante a transmissao da lei
paterna para as outras geragOes, fundando a cultura (lbid). A partir desse
momento, 0 pai morto torna-se sagrado e passa a ocupar o lugar de totem. Freud
afirma que o totem seria a imagem embrionaria de Deus: "a mitificagcdo do pali,
portanto, gerou o totem; a subsequente deificacdo do totem, por sua vez, resultou
na ideia de Deus" (Aradjo, 2014, p. 44). Aqui Freud une novamente a figura do

pai a Deus, fazendo de Deus "um pai glorificado™ (Freud, op. cit., p. 176).
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O que queremos destacar é que o mais fundamental dessa relacéo estaria
no vazio transmitido pelo pai. Quando morto, ele passa a ter uma funcédo
organizadora e civilizadora. Na verdade antes ndo ha pai, ja que ndo héa
civilizagdo. E a partir da morte do lider, esse pai-orangotango trazido por Freud,
que nasce efetivamente o pai. Lacan retoma o texto freudiano para enfatizar a
prevaléncia do simbolo sobre a pessoa. Na historia freudiana o pai é mais
importante pelo nome. Além disso, é apenas com o simbolo do pai morto que ha
transmissao cultural. Antes, quando o pai-orangotango morria, ele era substituido
pelo préoximo, o outro macho mais forte e assim por diante. Com Lacan podemos
dizer que a civilizagdo nasce com a morte da coisa. O pai € a expressao de uma
falta, visto que s6 tem funcdo como pai morto. Essa falta engendra a cultura, a
moralidade e a religido (Ribeiro, 2005, p. 75).

Pai morto e metéfora paterna trazem essa dimensdo do Nome-do-Pai como
vazio estruturante. O Nome-do-Pai é um significante, um nome para um vazio. E
exatamente o que Lacan procura mostrar com a operagdo da metéafora paterna:
instituir ali onde algo falta, um nome. O Nome-do-Pai aparece como nomeacao da
crianca ali, onde se apresenta uma auséncia no discurso da mée. Ele é metafora, o
nome dessa auséncia.

Assim, 0 Nome-do-Pai é fruto de um ato. O Totem e Tabu (1913) mostra
como para que Nome-do-Pai fosse instituido em sua funcdo, foi necessario um
assassinato; uma espécie de decisdo coletiva que com seu ato, produz esse vazio.

Conforme ja citamos, em muitas culturas o pai ndo corresponde a figura do
genitor e o nascimento de uma crianca é atribuido a uma pedra ou totem (lbid.).
Isso independe do conhecimento de que a relacdo sexual de um homem com uma
mulher possa levar a procriagdo. Assim, ndo é pela via do saber que se instaura
um lugar paterno. Com a operacdo da metafora paterna, Lacan mostra que o que
faz de um homem um pai tem a ver muito mais com um ato de fé naquilo que
aponta o discurso materno do que alguma coordenada biol6gica. E preciso que a
crianga instaure o pai nesse lugar e isso se constitui como ato de fé, j& que ndo ha
nenhuma referéncia concreta que imponha tal escolha. Trata-se de uma certeza
vazia. Em certo momento, a crianca assume esse lugar de auséncia como sendo o
Nome-do-Pai, consentindo com aquilo que se afirma no discurso da mée. A
crianga aposta que existe no discurso da mae algo que organize e seja capaz de dar

sentido ao mundo. Assim, 0 Nome-do-Pai é esse ponto vazio de sentido no qual o
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sujeito aposta (Vieira, 2008). Ele oferece uma nomeacdo para esse furo que

aparece no discurso da mée.

2.2.

O Qutro inconsistente e o Nome-do-Pai como artificio

Em 1960, Lacan apresenta uma mudancga importante sem seu ensino com
relevantes consequéncias sobre a concep¢do do Nome-do-Pai. Lacan vai afirmar
que "Nao ha Outro do Outro" (Lacan, 1960, p. 833) representada por S(4). Ao
dizer isso, conclui-se que ndo ha fora do conjunto de significantes um significante
gue garanta sua existéncia. Essa mudanca de perspectiva provoca um giro
importante na concep¢do do Nome-do-Pai, correlativo ao descobrimento de uma
hiancia no campo do Outro.

A dimensdo do Nome-do-Pai como operador do vazio continua tendo
validade, porém agora, 0 vazio sustentado por ele se sobrepbe ao vazio estrutural
do proprio sistema simbodlico. A barra no Outro nos diz que no conjunto de
significantes (no conjunto do “todo significante”) ha um significante que ¢ nao
contavel, representado por (-1) e que ndo existe como significante Gltimo (S2).

No Seminario De um QOutro ao outro (1968-69/2008) Lacan demonstra que
a falta significante é uma necessidade da estrutura discursiva. Neste seminario
Lacan retoma esse ponto e busca apoio na teoria dos conjuntos. Ele se volta para o
paradoxo de Russell'! para tentar dar conta desse vazio no Outro. Bertrand
Russell foi um ldgico inglés autor de um paradoxo cuja forma popular pode ser
contada na forma de um barbeiro de um pequeno povoado. Neste povoado, hd um
unico barbeiro, todas as pessoas que nao se barbeiam em sua propria casa vao a
esse barbeiro. Logo o barbeiro € aquele que barbeia aquelas pessoas que ndo se
barbeiam. Resta a pergunta, quem barbeia o barbeiro? O mesmo paradoxo €
encontrado no exemplo dos catalogos. Um catdlogo é uma lista de livros.
Podemos ter duas possibilidades de catdlogos, na primeira, o titulo de cada
catalogo pode estar na lista, na segunda possibilidade, o titulo do catdlogo néo

consta na sua propria lista. Assim, ou temos um catadlogo que ndo contém a sim

1 Fizemos referéncia a Russell anteriormente, em outro contexto.
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mesmo ou um que contém a si mesmo, incluindo ele mesmo na lista. Temos uma
lista com os catdlogos que ndo contém a si mesmo (A, B, C ndo contém a si
mesmo). E se criarmos um outro livro (W) que contivesse a lista de livros que nao
contém seu proprio titulo? O livro w também deveria entra na lista de livros que
ndo contenham a si mesmo, mas isso ndo invalida da lista, ja que o livro w inclui
os livros que ndo contém a si mesmo? (Miller, 1997, p. 563). Nos dois exemplos
temos 0 mesmo problema; a inclusdo do barbeiro no conjunto dos homens que
ndo fazem a barba em casa ou a inclusdo do catalogo que cataloga os catalogos
gue ndo mencionam a sim mesmo resultam num paradoxo. O paradoxo parte do
axioma de que na formacdo de um conjunto ha um predicado que ndo pode ser
predicado de si mesmo. Tanto a tentativa de inclusdo quanto a ndo-inclusdo no
conjunto leva a contradi¢do: “ou ele contera a si mesmo, € isso serd uma
contradigdo ou ndo contera a si mesmo e, nesse caso, contera a si mesmo, o que
nos coloca diante de uma segunda contradi¢do” (Lacan, 1968-69/2008, p. 302). O
conjunto de todos que ndo contém a si mesmo revela uma inconsisténcia logica,
uma vez que ele s6 aceita elementos que ndo pertencam a si mesmo. Por outro
lado, para fazer parte do conjunto, esse elemento teria que pertencer a ele. Ndo ha
como satisfazer ao mesmo tempo a condicdo de pertencer ao conjunto se ele é
formado pelos que ndo contém a si mesmo. Ao tomarmos, a0 mesmo tempo, o
conjunto dos elementos que ndo se pertencem e o0 conjunto formado por tais
elementos, chegamos a uma contradicdo légica. Para Lacan (1966), isso quer dizer
que nada contém tudo na ordem discursiva.

Lacan assume essa contradicdo como orientacdo para suas formulacdes
sobre 0 campo do Outro. O universo do significante é inconsistente: o Outro
simbdlico ndo se constitui como um conjunto fechado. Ndo ha garantida Gltima do
conjunto, o que significa que ndo ha um saber Gltimo que afiance a verdade.

A partir desse momento, Lacan ressalta a inconsisténcia do Outro e deixa
de lado a perspectiva de um Outro no Outro. Lacan sustentava a tese de que nédo
ha Outro do Outro, mas que haveria um Outro que dentro do Outro garantiria sua
consisténcia (um Outro no Outro). Essa perspectiva produz certo ideal de
completude: existe um significante capaz de garantir o conjunto. A partir desse
momento, Lacan sustentard a ndo existéncia do Outro do Outro através da ideia
da inconsisténcia. Ndo ha completude possivel e ndo hd ou um Outro no Outro

gue o sustente.
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A tese de um Outro inconsistente, que representamos pela formula SiA},

produz certo esmaecimento do Nome-do-Pai na teoria psicanalitica. A falta do

Outro, SiAJ, vai corresponder a falta do pai, que serd entdo pensada na teoria
lacaniana como uma das maneiras de tamponar o fato de ndo haver um Outro do
Outro na linguagem (Miller, 2010b). Dentro dessa mudanga de perspectiva, outros
conceitos sdo promovidos conforme veremos mais a frente.

Entretanto, é importante destacar que quando falamos em mudanca de
perspectiva, ndo estamos dizendo que tal nogdo deixe de existir na teoria. Assim,
por exemplo, o paradoxo surgido neste momento entre um significante que faz do
Outro consistente (assinalando que ha Outro) e, por outro lado, um significante
que assinala que ndo ha Outro do Outro (apontando para a inconsisténcia do
campo simbdlico), permanece na teoria e na clinica da psicanalise. Em um espago
de andlise, por exemplo, esta tensdo estd sempre presente. Ora, numa analise,
destacam-se significantes organizadores, que fazem consistir algo para o sujeito —

portanto com valor de Nome-do-Pai —, ora elementos que ao aparecerem

desmontam o conjunto, revelando sua inconsisténcia Sl

O movimento de pluralizacdo do Nome-do-Pai aponta a possibilidade de
que ele ndo seja tomado como Unico eixo organizador do mundo. Enguanto
funcdo, o Nome-do-Pai é uma maneira entre outras de contornar e sustentar um
ponto de impossivel.

A partir da inconsisténcia do Outro, 0 sujeito terd que se arranjar para
produzir alguma invencdo capaz de dar alguma consisténcia ao corpo, 0 Nome-

do-Pai serd uma dessas possibilidades.

2.3.
Os Nomes-do-Pai

O dltimo momento do ensino de Lacan é marcado pela referéncia a
topologia. Ele vai estudar nesta época, estruturas como o toro, a faixa de Méebius,
o cross-cap, a garrafa de Kleine. E nesse contexto que Lacan apresenta sua
concepgdo do nd borromeano (Lacan, 1972-73/2008; 1974-75).
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O ponto de partida de Lacan sdo as dimensGes do simbdlico, real e
imaginario. Os trés registros constituem um dos conceitos fundamentais na obra
de Lacan. E com essas trés dimensdes que Lacan organiza sua abordagem da
clinica psicanalista.

Ele supGe que s hé sujeito a partir do né (Lacan, 1975-1976/2007, p. 41).
Havendo desenlace, ndo ha sujeito. A introducdo da teoria dos nds vai dar origem
a uma clinica diferente, em que as distingbes ndao se fundamentam na estrutura
mas na possibilidade de existir ou ndo enodamento.

Num né borromeano a ideia de supremacia entre os registros desaparece,
o0s termos sdo equivalentes. Se um dos elos se desfaz 0 nd desata. O rompimento
de um dos anéis desfaz a articulacéo.

Lacan vai mostrar como o Nome-do-Pai é uma das possibilidades entre
outras de manter um enodamento entre o simbdlico, real e imaginario. Ja que ndo
ha nada no simbolico que garanta que tudo esteja no seu devido lugar, surge entdo
a necessidade de uma invencdo que seja capaz de manter os 3 registros juntos,
dando consisténcia ao corpo. O ponto de partida sera esse ponto de impossivel no
Outro, a partir do qual se organiza um enodamento. O Nome-do-Pai, assim como
o Outro, vao ser tomados como invencao no periodo final do ensino de Lacan.

O campo simbdlico sera definido a partir do furo (Solano-Suarez, 2006). O
deslocamento que Lacan faz para o real é correlativo a perspectiva da inexisténcia
do Outro em seu ensino. Ali, onde poderia haver um Outro do Outro, um
simbdlico que garantisse a lei e harmonia dos significantes, ha agora o furo. O
Outro, assim como o sujeito, € falho; ndo é completo, tampouco consistente, 0 que

leva Lacan a nomeé-lo inexistente.

2.3.1.

Topologia do furo

Miller (2012) assinala a presenca de um deslocamento na teoria em que
Lacan passa a fazer do furo a caracteristica essencial do simbdlico. Assim, temos
uma seta que vai do sistema e tudo que nele aparece como ligacdo e ordem em
direcdo ao furo. A estrutura e tudo que ela articula serdo pensadas como um n6 em

torno de um furo central.
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No seminéario 23, O Sinthoma, Lacan (1975-76/2007) afirma que para que
exista nd borromeano ha a necessidade da adjuncdo de uma reta infinita, Unica
maneira de garantir que o enodamento entre os 3 registros se sustente. Caso um
deles se rompa, 0 nd se desfaz. O entrelacamento do né produz em seu centro um
furo. Assim, né e furo encontram-se ligados nesta clinica borromeana.

O psicanalista Marcus Andre Vieira propde tomarmos o né borromeano
como uma estrutura de tranga. Ao trangarmos trés cordas estamos numa estrutura
do tipo borromeana, ja que na sequencia de atravessamentos elas se mantém
unidas. Cada elemento da tranca ndo se funde um no outro, mas ao desatarmos
uma corda, o no se desfaz (Vieira, 2011, p. 11).

Ainda no Semindrio 23, Lacan realiza um estudo sobre o furo, tentando
localizar o que seria um furo verdadeiro, para depois articula-lo ao né (Lacan, op.
cit., p. 130). Marcus André Vieira comenta o tema em seu artigo Cogitac6es sobre
o furo (1999). Tomando como base o Seminario 23, Vieira sublinha a diferenca
entre o furo definido pela superficie — furo euclidiano como ruptura da
continuidade entre os pontos de uma dada superficie — e o verdadeiro furo, que
Lacan tenta articular neste seminario. O falso furo é aquele que estaria em
continuidade com a superficie. Lacan afirma no seminario que o falso furo seria a
dobra de um conjunto simbolico sobre o outro (Vieira, 1999, p. 48). Se, como
sublinha Vieira, ao nos deslocarmos ao longo de uma superficie, encontramos o
fundo, trata-se, na verdade, de um falso furo, algo similar a um saco que apenas
parece um furo, sem que realmente seja. O verdadeiro furo s € possivel se
imaginarmos uma reta infinita que atravesse esse circulo formado pelo falso furo:
“a adjuncdo de uma reta infinita ao falso furo faz esse furo subsistir
borromeanamente” (Lacan, op. cit., p. 26). A reta infinita €, portanto, a melhor
maneira de ilustrar o verdadeiro furo, pois ela impede que o furo se feche. No
verdadeiro furo, a superficie é definida por ele, e ndo o contrario (Vieira, op. cit.,
p. 49).

No eixo imaginario, o furo é sempre tido como reversivel, sustentando a
crenca na existéncia da relacdo sexual. O furo verdadeiro € 0 que mantém aberta a
perspectiva da nédo relacdo sexual, um real ndo recuperavel pelo simbodlico. O no
borromeano consiste na verificagdo do furo. Para que haja no é preciso haver o
furo, sendo sua verificagdo propriedade do no: “Os noés de Lacan sdo construidos

sobre essa fungdo do furo” (Miller, 2004, p. 168, traducao nossa).
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2.3.2.

A santissima trindade e o n6

Lacan se apoia na tradi¢ao cristd para falar do pai: “[...] a atribuicdo da
procriagdo ao pai s6 pode ser efeito de um puro significante — o efeito de
reconhecimento, ndo de um pai real, mas daquilo a que segundo a religidao
devemos nos referir como o Nome-do-Pai” (Lacan, 1958/1998, p. 562 ).

Vejamos agora um estudo do Nome-do-Pai a partir da topologia dos nos
realizado por Francois Regnault (1985) em seu livro Deus é Inconsciente. Trata-se
de um importante material de estudo sobre 0 Nome-do-Pai como né borromeano.

Partindo dessas indicacdes e de Lacan, Regnault afirma que a Trindade
constitui um analogo d6 borromeano (Ibid., p. 64). A equivaléncia entre 0 nd
trinitario e o borromeano é o que se chama, em termos topoldgicos, Nome-do-Pai.
A Santissima Trindade representa um Deus em 3 pessoas que fazem um s0. Pai,
filho e Espirito Santo constituem 3 dimensdes iguais em suas propriedades, como
perfeicdo e bondade, mas que se diferenciam com relacdo as propriedades
ordinais, aquelas propriedades que dizem respeito a ordem das relacfes entre elas.

Na ligacdo pai-filho ainda ndo ha nada de borromeano. Apenas com a
entrada do Espirito Santo que eles podem ser unidos pelo amor. Isso porque o
Espirito Santo é o Unico que procede do Pai e do filho'>. No enodamento
especifico da Trindade, se o elo do Pai ou filho sdo cortados, os 3 anéis do no
(Pai, filho, Espirito Santo) sdo desatados. O Nome-do-Pai é pensado como um
nome que, na tradicdo judaica cristd, é capaz de garantir a funcdo do significante
mestre, aquele que sustenta a consisténcia do conjunto significante a partir da
referéncia ao furo central.

Outro texto de Francois Regnault (2004), intitulado Ex Nihilo, nos ajuda a
perceber como o Nome-do-Pai € um modo de enodamento em torno de um furo.
Regnault se apoia neste texto no estudo do enunciado biblico “No principio Deus
criou” [o mundo] (Biblia Sagrada 2009, génesis 1). O verbo criar significando
“criar do nada, a partir do nada”. A criacdo, segundo Regnault, aparece na

escolastica como ex nihilo, que é quando a natureza traz alguma coisa a existéncia

12 Segundo a tradicdo latina do credo, em que o Espirito Santo procede do Pai e do filho (filioque).
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a partir do nada ou do vazio. Santo Agostinho afirma que ex nihilo significa
apenas non ex Deo, que ele “ndo tirou 0 mundo de si mesmo por emanagao” (Op.
cit., p. 67). O sentido “do nada” diz sobre uma origem que ndo é coisa alguma,
sem substancia. O autor enumera 3 tempos para pensarmos em Deus como Nome-
do-Pai. No primeiro Deus € inominavel [real], e como tal ndo existe. Mas, em um
segundo tempo, acabamos por nomeé-lo Pai, aquele que ex-siste. O terceiro tempo
sera a trindade como n6 borromeano. Aqui vemos que a nomeagdo, que articula os
trés registros (real, simbolico e imaginario) aparece como posterior a um encontro
com um ponto de real impossivel de nomear (Regnault, 1985). Toda hominacao é
uma formacao que borda algo de insuportavel, ela aparece como signo de um real
ndo redutivel ao plano simbdlico.

Assim, Regnault demonstra como o pai é esse ponto vazio, feito a partir
do nada: “a intuicao judaico-cristd, [...], ela consiste, por causa do Nome-do-Pai,
gracas a0 Nome-do-Pai, a guardar o vazio como um ponto” (op. cit., p. 73). E a
mesma dimensdo que estd em jogo na frase biblica "eu sou o que sou™ (Biblia
Sagrada, 2009, éxodo 3). Segundo Lacan, trata-se de um furo que engole as
coisas. Uma operacdo em que se dd um nome a uma auséncia.

Regnault, baseando-se em Lacan, afirma que é a partir da ideologia biblica
da criacdo ex nihilo que nasce a ciéncia moderna, que supde uma matematica do
conjunto vazio e dos conjuntos infinitos. E este o sentido da frase de Lacan de que
a psicanalise “reintroduz na consideracdo cientifica 0 Nome-do-Pai” (Lacan,
1965/1998, p. 889). Sem que se tomasse a decisdo axiomatica de contar esse vazio
[inominavel] como 1, um conjunto vazio {@}, ndo haveria a teoria dos conjuntos.
A religido crista propde a nomeacdo de um vazio e coloca Deus nesse lugar.

Agora que j& abordamos a estruturacdo do furo verdadeiro como
propriedade do no, ou em outras palavras, que todo né borromeano faz consistir o
furo central, podemos pensar sobre aquilo que participa da montagem, mas nao

aparece.
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2.4.
A generalizagdo do sintoma: o Nome-do-Pai como invengéo

sintomatica

Se num primeiro momento de sua abordagem topoldgica Lacan insiste
sobre 0 n6 de 3, posteriormente ele introduz um 4° elo. No Seminério 23, Lacan
utiliza a obra de Joyce para dizer que a escrita de Joyce funciona como um 4° elo,
necessario para que a amarracdo dos trés registros se sustente. O conceito de
sinthoma serd o 4° elo, que mantém juntos os registros do real, simbdlico e o
imaginério (Lacan, 1975-76/2007, p.163).

J-A Miller propGe uma interpretacdo que amplia para todos, independente
da estrutura, a necessidade de um sinthoma. Essa tese ficou conhecida como a
foraclusdo generalizada (Miller, 1998). Para Miller, ndo apenas para o sujeito
psicético, mas para todas as estruturas faltaria um significante no simbodlico
(Ibid.). Todos terdo que produzir uma invencdo capaz de manter unidos os trés
registros. Lacan parte da concepcdo de que para que 0 sujeito consiga estar no
mundo, é necessario algum tipo de ancoramento que depende da possibilidade de
fazer alguma amarracdo, a melhor possivel entre os trés registros (Corpas, 2014,
p. 114). A incompletude estaria para todos, e dentre as possibilidades de producgéo
de um no estaria 0 Nome-do-Pai, ao lado de um ndmero infinito de arranjos
possiveis.

No seminario RSI, Lacan (1974-75) vai apresentar a estrutura do Nome-
do-Pai como um né formado por 4 elementos, fazendo referéncia ao complexo de
Edipo que ja se apresentava como uma estrutura quaternaria (pai, mae, filho e
falo). Vimos, ainda no Seminario 5, como Lacan compara o pai ao anel que
mantém junto o triangulo formado pelo falo, a mée e a crianca, de certa forma ja
antecipando o que anos mais tarde abordou sobre o no.

Retomando também a Santissima Trindade, podemos reinterpreta-la dentro
da perspectiva de um n6 de 4. Deus seria 0 4° elo que ex-siste na trindade, o que
daria a religido uma dimensao de sinthoma, aquilo que amarra a estrutura ternaria
do no. O Deus que flutua entre 3 Deuses — pai, filho e Espirito Santo —, € quem
responde pela amarracdo do no. Por traz da montagem, h4 um gozo singular — o
gozo do Um —, que ndo aparece na articulacao do nd trinitario, mas que possibilita

sua montagem. No caso da santissima trindade, a divisdo de Deus em 3 afirma sua
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multiplicidade, mas ao mesmo tempo todos 0s termos conduzem a Um, afirmando
um Deus indiviso que sustenta a trindade.

Dessa forma, a nocdo de sinthoma (sinthome), escrito com th, serd o
quarto elemento, operador de consisténcia que vai permitir que o simbdlico
(campo do Outro), o imaginario (campo das significacfes) e o real (que se situa
fora dos dois) se mantenham unidos (Miller, 2004). A mudancga ortogréfica ndo é
casual, ela marca uma diferenca entre o sintoma como formacéo do inconsciente,
mensagem cifrada, e outro sintoma que ndo se apoia no sentido.

A perspectiva do sinthoma é parte do movimento no ensino de Lacan em
que o campo do Outro se apresenta marcado pelo furo e este sinthoma nao
constitui uma formacao do inconsciente (Lacan, 1975-76/2007). O inconsciente de
Freud, dependente do recalque originario, responsavel pelo movimento incessante
em busca da Ultima palavra, aquela mais verdadeira que sempre falta, parece dar
lugar, na teoria, a um inconsciente pensado a partir do real, mais ligado a ideia da
borda de um furo. Ha no chamado ultimo ensino de Lacan uma mudanca de foco,
em que ele vai se voltar para tudo aquilo que fala de uma néo-relacdo (Miller,
2012). “A ndo-relacdo sexual” e também a “mulher ndo existe” seriam
representativos desse momento onde Lacan conclui que a desarmonia (entre os
sexos, entre significado e significante) é original e para todos, e toda invencao
sintomatica € artificio diante de um impossivel (Ibid., p. 41). Onde ndo ha relacédo
sexual, o sinthoma terd lugar. Na medida em que a estrutura e tudo que é do
registro do Outro se revelam como semblante (modos de fazer com o impossivel
da ndo-relacdo sexual), o sinthoma sera necessario tanto na neurose quanto na
psicose como artificio para se constituir um corpo, uma maneira possivel de estar
no mundo.

Este momento da clinica de Lacan € nomeado por Miller como da néo

relacdo sexual. Ele se inicia com o seminario Mais ainda (1972-73/2008):

todos os termos que asseguravam a conjuncdo, em Lacan — o Outro, o Nome-do-
Pai, o falo-, que apareceriam como termos primordiais, como termos que podiam
até ser chamados transcendentais, posto que condicionavam toda a experiéncia,
ficam reduzidos a conectores (Miller, 20123, p. 39).

A concepcdo do sinthoma como 4° elo, instrumento de organizagdo

subjetiva, ndo universal, é tributaria a uma nocéo ja presente em Lacan de um real
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em jogo, que para cada um e inanalisdvel e que apenas o sintoma da conta. Ele da
testemunha desse ponto de real que o sujeito pode apenas contornar. E a partir
desse impossivel, da ndo relacdo sexual, que se constitui 0 no sintomatico. O
sinthoma é o elemento a mais, que impede a desarticulacdo do nd e o enodamento
entre os 3 registros sO se sustenta a partir dele, que assinala a presenga do gozo
singular.

Lacan introduz essa no¢do de sinthoma no mesmo movimento do seu
ensino em que pluraliza os Nomes-do-Pai. Nesta perspectiva, 0 Nome-do-Pai é
uma forma de amarragio sintomatica especifica. E a maneira neurética de lidar
com o impossivel da ndo-relagdo sexual. Ele apresenta-se como um sinthoma,
capaz de sustentar um furo, mas isso ndo exclui outras maneiras possiveis. Ja que,
por estrutura, ndo ha um lugar garantido a priori, cada esforco para fazer
permanecerem juntos os trés registros (real, simbdlico e imaginario) sera da
ordem da invencdo, capaz de dar ao corpo alguma consisténcia. Essa € a
perspectiva dos textos finais de Lacan. Passa-se do universal do Nome-do-Pai ao
singular do sinthoma. Alfredo Zenoni comenta a nominacgédo no artigo Do nome ao
sinthoma: “a nominagdo paterna aparece COmoO um caso, certamente muito
difundido, mas ndo unico, de uma funcdo mais larga de nominacdo, que outros
agrafos do simbdlico e do real podem garantir, e que Lacan nomeia sinthoma”
(Zenoni, 2011, p. 13, traducdo nossa).

Nesse momento, parece haver em Lacan uma confluéncia dos conceitos de
Nome-do-Pai e sinthoma. A propria denominacdo de Nomes-do-Pai poderia ser
questionada, ja que, pluralizado, ele se equivale a no¢do de sinthoma no Gltimo
ensino de Lacan. Podemos perceber a proximidade dos dois conceitos em Joyce, 0

sinthoma, conferéncia realizada em 1975:

0 pai € esse quarto elemento- evoco ai alguma coisa que somente uma parte de
meus ouvintes podera considerar- esse quarto elemento sem o qual nada é
possivel de no nd do simbdlico, do imaginario e do real. Mas ha um outro modo
de chama-lo. E nisso que o que diz respeito ao Nome-do-Pai, no grau que Joyce
testemunha isso, eu o revisito hoje com o que é conveniente chamar de sinthoma
(Lacan, 1975-76/2007, p. 163).

Assim, no momento final do ensino de Lacan, a nogéo de sinthoma passa a

incluir o Nome-do-Pai. O que se pluraliza sdo sinthomas, e entre eles esti o
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Nome-do-Pai. Dentre as invengfes mais ou menos Standards, todos terdo que
produzir um sinthoma que dé estabilidade ao no.

O sinthoma de Joyce, que Lacan trata no Semindario 23, seria sua maneira
singular de manter junto os 3 registros, de modo a suprir 0 desenodamento do no
(Ibid.). Para Lacan, este seria 0 nome proprio de Joyce, conforme intitula a ja
citada conferéncia de 1975. Todo sinthoma teria uma funcéo de nominagéo para o
sujeito.

Para falar sobre a funcdo de nomeacdo referente ao sinthoma, Lacan nos
traz o exemplo ilustrativo do nome préprio. A nominacdo sintomatica produz
efeito de fixacdo do gozo. O nome prdprio € uma nominagdo que nada quer dizer,
ele simplesmente nomeia, ndo € traduzivel. Ao contrario do que se costuma
imaginar, ele ndo representa a soma das propriedades do individuo e nunca
significa nada, s6 vale pelo seu enunciado. Diferente dos significantes comuns, ele
permanece fixo, rigido.

O sinthoma se define nesse momento como invenc¢do que borda um furo ao
redor do qual se constitui o traco mais particular de cada um. O nome faz aparecer
um furo na dimensdo do sentido a0 mesmo tempo em que permite a producéo de
uma marca singular. Ele consiste na maneira particular de circunscrever o gozo.

Tomando como paradigma a escrita de James Joyce, Lacan pensa o
sinthoma como elemento de enodamento que permite ao sujeito ancorar-se no
mundo. Nesta que chamamos, junto a Miller, de a dltima clinica de Lacan, a
valorizacéo do sinthoma é fruto de um deslocamento da énfase do simbdlico para
0 campo do gozo. Temos acesso a um Lacan menos estruturalista e mais voltado
para o real. O Nome-do-Pai ganha uma dimensdo de artificio.

Em um seminério feito com a colaboragdo de Eric Laurent, Jaques-Alain
Miller afirma que a tese da inexisténcia do Outro vem confirmar sua estrutura de
ficgdo: “o que esta em jogo na inexisténcia do Outro é sua reducdo a um
semblante” (Miller, 2010a, p. 115, tradug@o nossa).

O no6 de 4 indica que ndo ha na natureza outro arranjo, sendo sempre
necessario uma construgdo ou artificio para manter unido o simbolico, real e

imaginario. Ndo ha um significante no Outro que garanta a consisténcia do no.
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O pai e 0 gozo

Neste capitulo daremos destaque a outra dimensdo do pai na psicanalise,
contrastando-a com a que foi vista no capitulo 2. Lacan deu maior énfase ao pai
enquanto articulador da lei e promotor do desejo — que chamamos Nome-do-Pai.
No capitulo precedente, estudamos o lugar do pai na teoria, tendo como pano de
fundo o conceito de Outro. Nessa perspectiva vimos como o Nome-do-Pai se
articula com a nogdo de uma falta estruturante, que movimenta e da consisténcia a
cadeia significante. Agora daremos continuidade a esse estudo; veremos como
Lacan também da lugar ao Pai como excesso e isso vai se articular com um
conceito que atravessa toda sua obra que é o gozo, que definiremos a diante.

Vimos como Lacan utiliza a referéncia freudiana do pai para propor uma
logificacdo da funcdo paterna. O pai ocupa por muito tempo o lugar de eixo
estruturante e sustentador do desejo na psicanalise freudiana e lacaniana. Nesta
versdo, 0 pai encontra sua funcdo enquanto pai morto, ponto vazio de sentido que
possibilita o arranjo simbdlico na neurose. Podemos concluir que o papel central
dado ao Nome-do-Pai na teoria ofuscou de certa forma uma investigacéo
importante sobre 0 gozo, ainda que ele nunca tenha deixado de estar presente, até
mesmo na obra de Freud.

Em alguns textos lacanianos e mesmo na obra freudiana vemos outra
dimensdo do pai, mais atrelada ao gozo. Ela aparece de forma subjacente ao pai
edipiano, entretanto s6 ganha um lugar importante na teoria lacaniana a partir do
conceito de objeto a. A perspectiva de um gozo no campo paterno constitui uma

primeira elaboragéo lacaniana para falar deste objeto.
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3.1.
Dois Deuses

Lacan faz referéncia ao filosofo Blaise Pascal para estabelecer uma
diferenca entre duas dimensdes divinas™ (Lacan, 1968-69/2008, p. 174).

Trata-se de um texto escrito em 1654, em que Pascal estabelece uma
divisdo entre o Deus dos filosofos, de Descartes, por exemplo, e o Deus da

tradicdo judaica, o Deus de Abrado, Isaac e Jaco:

No ano de graca 1654, segunda-feira 23 de novembro, dia de S&o Clemente,
Papa, martir, e outro, desde dez e meia da noite, até meia noite e meia.
Fogo.

Deus de Abrado, Deus de Isaac, Deus de Jac6

Nao dos filésofos e dos sabios

Deus de Jesus Cristo

Certeza, certeza, sentimento, alegria, paz,

Deum meum et Deum vestrum

Teu Deus sera o meu Deus

Esquecimento do mundo e de todo o resto exceto Deus [...]

(Pascal, 1654/1966).

No ano em que escreve o texto sobre os dois deuses, Pascal passa a adotar
um estilo de vida bastante diferente da antiga vida mundana que levava. A escolha
pelo Deus de Abrado, Isaac e Jac6 o faz adotar uma disciplina religiosa rigorosa.
Ele mesmo que era um filésofo, em seu texto se posiciona contra o Deus dos
filésofos e sdbios. Esse comportamento demonstra uma mudanca na relagdo de
Pascal com seu Deus, uma vez que ele passa a negar o Deus da construcao
intelectual — dos filésofos — em prol do Deus da revelacdo (Guéguen, 2007-08).

O Deus dos filésofos € um Deus da razdo, fundador do calculo. Lacan
retoma a divisdo pascaliana e aproxima este Deus do grande Outro, mostrando
que o Deus dos filésofos é um Deus escondido, que faz com que as “leis do
mundo funcionem” (Miller, 1997, p. 321). J& 0 Deus de Abrado, Isaac e Jac6 € um
Deus que pede, ordena. Lacan assinala que existe esse segundo Deus no discurso
comum — ou civilizagdo, em termos freudianos —, que se contrapde ao Deus
obscuro e distante. Em termos lacanianos, temos um “Deus-Outro” e um “Deus-

objeto a”, que procuraremos evidenciar nesse capitulo. Essas duas figuras do pai —

 Sobre esta temética, conf.: O engano do sujeito suposto saber (1967) e o seminario inédito
Problemas cruciais para a psicandlise (1964-65).
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pai do nome e pai do gozo — constituem o pai na psicanalise e representam uma
oposic¢do importante a decifragem de diversos fatos clinicos (Cottet, 1989).

Lacan faz um paralelo entre a divisdo pascaliana dos deuses e a instalacao
de uma duplicidade nos campos do saber e da verdade. Segundo ele, uma das
contribuicBes da psicanalise seria revelar a relagdo entre eles: o campo do saber —
Deus Outro — produz um “gozo excedente” que ao mesmo tempo é aquilo que o
sustenta. Esse gozo é chamado por Lacan de objeto a (Lacan, 1968-69/2008, p.
114, p. 131).

Essa versdo divina fica evidente no episodio biblico da sarga ardente
quando Deus diz “eu sou o que sou” (Biblia Sagrada, 2009, éxodo 3, versiculo 14)
Para Lacan, 0 mais importante nessa afirmacdo nédo € o fato de Deus ser, e sim que
ele designa a si mesmo como um “Deus que fala” (Lacan, op. cit., p. 332). Esse
Deus falante da tradi¢do judaica introduz uma relagdo com o campo da verdade
por meio da revelacdo. Trata-se de um Deus vivo.

O Deus dos fildsofos € para Lacan o “suporte” do Deus que fala (Deus de
Isaac, Abrado e Jaco). Ele esta no horizonte como o grande Outro, como aquele
que sabe, e por isso tem papel unificador. J& o Deus da teologia é um Deus que se
manifesta e que se apresenta como um Deus mais corporal. O Deus de Isaac,
Abrado e Jaco coloca em cena a parte de gozo que fica escondida no Deus dos
sébios. Assim, podemos escrever, didaticamente, o primeiro Deus como (A): um
Deus mudo, pai morto freudiano. Essa parte de gozo extraida do campo do Outro
é 0 que Lacan denomina objeto a. O fato de encarnar este objeto faz do Deus dos
judeus, um Deus com corpo em oposi¢do ao pai morto: “o que € a coluna de
fumaca que precede a migracdo israelita sendo um corpo?” (Lacan, op cit., p.
358).

3.2.

O sacrificio e seus dois aspectos: furo e gozo

Outra maneira de pensarmos no modo de articulacdo dessas duas
dimensGes do pai — Outro e gozo — é através do estudo do sacrificio pela Optica da

psicanalise. Para esse fim, o livro de Slavoj Zizek, intitulado O amor impiedoso
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(2013), constitui uma referéncia importante, ja que o autor analisa o sacrificio na

perspectiva psicanalitica.

E aconteceu, ao cabo de dias, que Caim trouxe do fruto da terra uma oferta ao
SENHOR. E Abel também o trouxe dos primogénitos das suas ovelhas e da sua
gordura; e atentou 0 SENHOR para Abel e para a sua oferta. Mas para Caim e a
sua oferta ndo atentou. E irou-se Caim fortemente, e descaiu-lhe o semblante
(Biblia Sagrada, 2009, génesis 4:3).

A recusa de Deus ante o sacrificio de Caim é o que motiva 0 primeiro
assassinato narrado na biblia, em que ele mata seu irmdo Abel. Lacan comenta
esse episadio biblico destacando o fato de que face ao ato de Abel, que favorece
“a tal ponto o gozo de Deus com seu sacrificio” (Lacan, 1968-69/2008, p. 359),
Caim busca fazer o mesmo, sacrificando desta vez o préprio sacrificador.

A cena biblica expde uma parte que ficaria mascarada nessa relacdo com
Deus, a saber, a presenca de um gozo no campo do Outro. O objeto a € o conceito
utilizado por Lacan para falar desse gozo que estad "ai atrds do conjunto vazio,
atras do campo do Outro [...]" (Ibide., p. 359). Conforme retomaremos mais a
frente, objeto a corresponde ao objeto de gozo decantado da relacdo do sujeito
com o Outro (Vieira, 2008, p. 84).

O sacrificio pode ser compreendido como um gesto que representa a
recusa da impoténcia do grande Outro; o sujeito oferece seu sacrificio para
preencher a falta no Outro, para sustentar a aparéncia de onipoténcia do Outro ou,
ao menos, sua consisténcia (Zizek, 2013, p. 35). Trata-se de um circuito em que
quanto mais alguém se sacrifica pelo Outro, mais potente o Outro se torna.

No texto intitulado Lugar, origem e fim do meu ensino, Lacan (1967/2006)
aproxima o religioso do neurético no que concerne a relagdo com o Outro. Essa
relacdo nos parece importante para pensarmos a questdo do sacrificio. Segundo o
autor, tanto 0 neurodtico quanto o religioso enderecam ao Outro uma pergunta
sobre seu desejo, logo, em ambos, a dimensdo do desejo passa pelo desejo do
Outro. A diferenca é que no caso do religioso, Deus € posto nesse lugar do Outro.

Numa tentativa de fazer com que esse Deus-Outro exista, o religioso
realiza uma inversdo de lugares, e passa a acreditar que Deus demanda alguma
coisa dele - uma oferenda por exemplo- e ndo o contrario. Vejamos a frase de

Lacan:


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1211215/CA


PUC-RIo - Certificacdo Digital N° 1211215/CA

56

Ele ndo é absolutamente neur6tico o religioso [...] Mas se parece com ele, porque
também esta em vias de combinar coisas em torno do que é efetivamente o desejo
do Outro. S6 que, como é um Outro que ndo existe, uma vez que € Deus, convém
arranjar uma prova. Entéo, finge-se que ele demanda alguma coisa, por exemplo,
vitimas (Lacan, 1967/2006, p. 48).

Dessa forma, € por meio da atribuicdo de um desejo ao Outro — a Deus, no
caso religioso — que o Outro passa a existir. Essa seria a logica contida no
sacrificio. Nele existe a possibilidade de se certificar que ha algum Outro 14 fora
capaz de responder as nossas sUplicas sacrificiais (Zizek, 2013). Cria-se assim, a
ilusdfo de um Outro consistente. Quando oferece 0 objeto supostamente
demandado por Deus (ou por seus representantes) o sujeito acredita que detém o
objeto que falta ao Outro. E como se aquele objeto, entregue a Deus o tornasse
completo. Para Zizek, a possibilidade de posse do objeto do sacrificio (eu tenho o
que ele pede) encobre a crenga numa completude, representada pela certeza (falsa)
de possuir o objeto que falta ao Outro (Deus).

O sacrificio seria entdo uma maneira de desmentir a castracéo, ja que ele
recobre a falta do Outro e o faz crer que realmente exista algo que, ao ser cedido,
possa completd-lo. Ou seja, o circuito se apoia em certa falsidade, sustentando-se
na suposicao de que alguém realmente possui o ingrediente cobicado pelo Outro.

Desta maneira, ao se enderecar uma oferenda a Deus (ou Deuses), estaria
mais em jogo a tentativa de fazer consistir um Outro do que a espera de troca ou
restituicdo divina. O ato do sacrificio € da ordem de um sintoma em que a cada
novo ato sacrificial renova-se o0 pacto com o pai. O gesto se repete e se transmite e
a cada sacrificio, é o pai que € sustentado como o Outro no Outro. Porém, como
arranjo sintomatico, o sacrificio também revela um gozo vital, ndo compartilhavel
e que ndo entra no pacto coletivo.

No Totem e Tabu (1913) temos uma estrutura em que alguem mata o
primeiro animal e o sacrifica, produzindo um furo que se transmitira a cada novo
ato sacrificial. Assim, a repeticdo do ato produz, a cada vez, um Outro consistente
e essa consisténcia se da pelo fato dele ser furado. E essa dimensdo que fica
escondida no gesto sacrificial, mas é também o que o movimenta. Caso se
considerasse que Deus estivesse completo, satisfeito, o circuito seria
interrompido.

Apoiados na topologia, podemos pensar esse gozo do Um (gozo do

primeiro) como o 4° elo, aquele que sustenta a montagem e possibilita o arranjo
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sintomético, contudo ndo aparece nessa montagem, fica encoberto. Retomando
mais uma vez o mito freudiano do Totem e Tabu, podemos toma-lo como modelo;
ndo para enfatizar o assassinato do pai e a funcdo organizadora do pai morto, e
sim para destacar agora o pai anterior a lei, o pai-orangotango como aquilo que
corresponde ao gozo do Um, um gozo singular separado do Outro civilizatorio.
Trata-se de um gozo que se abstém do Outro (Miller, 2012, p. 44). O gozo do Um
se encontra na origem do arranjo civilizatério. Para que a organizacédo social possa
existir € preciso que esse gozo do Um ndo entre em cena, embora ele esteja
presente. Assim, concluimos que o sacrificio revela a outra face de Deus (Miller,
2010). Trata-se de um chamado de Deus que rompe com a esfera da razéo.

Em outra passagem biblica, por exemplo, 0 momento em que Deus exige
que Moisés entregue seu filho, coloca-se numa zona longe dos abrigos da logica
falica. Esta passagem pode ser interpretada como um gozo ndo contavel, que
aparece como um imperativo divino. Tal Sacrificio, que podemos escrever com S
mailsculo, evidencia outra dimensdo que por vezes fica apagada no momento em
gue o tomamos como mera troca (oferendas-beneficio): além de sustentar o Outro
e seu desejo, a cada novo gesto sacrificial temos também uma reatualizacdo da
morte do pai.

Lacan comenta essa dimensdo ao falar do momento em que Moisés retorna
do monte Sinai onde subiu para receber os dez mandamentos (Lacan, 1962-
63/2005, p. 270). Quando Moisés retorna, 0 povo ja havia elegido um bezerro de
outro para cultuar: “vendo o povo que Moisés tardava em descer do monte,
ajuntou-se o0 povo a Ardo e disseram-lhe: ‘Levanta-te, faze-nos deuses que vao
adiante de n6s porque quanto a este Moisés, a este homem que nos tirou da terra
do Egito, ndo sabemos o que lhe sucedeu’” (Biblia sagrada, 2009, éxodo 32:1).
Apbs esse pedido, Ardo junta o que havia de ouro e faz um bezerro com o metal.
Moisés retorna do monte e vendo aquilo, destroi as tabuas da lei e queima o
bezerro no fogo até que vire po, espalhando-o nas aguas que o0 povo bebia.

Lacan chama a atencdo para a dimensdo do banquete totémico do pai nessa

cena biblica:

Moisés, ao descer do monte Sinai, irradiando a sublimidade do amor do Pai, ja o
havia matado, e a prova disso € que se transforma no ser verdadeiramente
enfurecido que destréi o Bezerro de ouro e 0 da de comer, desfeito em po, a todos
o0s Hebreus (Lacan, 1962-63/2005, p. 270).
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Lacan afirma que o bezerro esta ali como distracdo e que a cena gira em
torno da morte do Pai. O povo transforma um Deus obscuro, que é tanto o Deus
quanto Moisés, em uma estatua. Deus corporificado, fragmentado na figura do
Bezerro, € a maneira pela qual o povo consegue estabelecer uma relacdo com ele.

Essa perspectiva também aparece no sacrificio. Ao mesmo tempo em que
da consisténcia ao Outro, o sacrificio também representa uma forma de lidar com
0 gozo do pai; fragmentando-o em objetos. Porém, fragmenta-lo é também maté-
lo de certa forma, pois passamos a lidar com um Deus em que a relagéo é possivel
pelas trocas e oferendas, por exemplo. Cada sacrificio reatualiza a morte do pai,
repete seu assassinato. Temos assim um arranjo para responder a um Deus

obscuro em seu desejo.

3.3.
Moisés e o pai vivo

Outra maneira possivel de abordarmos a presenca de um gozo no campo
paterno é a partir do texto Moisés e o monoteismo: trés ensaios (Freud,1939).
Moisés, considerado o pai do monoteismo judaico, tem sua origem questionada
por Freud. O texto aponta o tempo todo para uma duplicidade do campo paterno.

O texto foi escrito por Freud em 1933, depois da tomada do poder pelo
partido nazista. Temendo os efeitos da publicacdo de seu livro para a psicanalise,
Freud o guarda como um segredo, somente publicando-o anos depois, ao chegar a
Inglaterra (Miller; Laurent, 2010a). Por outro lado, o texto é um duro golpe aos
judeus, ja que nele Freud afirma que nada na religido de Moiseés foi inventado por
ele. Freud desapropria a religido monoteista do povo judeu (Aradjo, 2014).

J-A Miller (2006b) considera que encontramos no texto freudiano, o pai
recalcado de Freud. Nossa hipdtese é de que temos nesse texto freudiano aspectos
de um Deus que podemos aproximar do objeto a. A presenga do gozo no campo
paterno corresponderia ao pai recalcado de Freud. Lacan comenta mais
extensivamente sobre este texto em seu seminario O avesso da psicanalise (1969-
70/1992). Neste, Lacan se pergunta pelo motivo que levou Freud a apresentar

Moisés dessa maneira e por que Freud precisa de Moisés.
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Na versdo biblica Moisés seria filho de uma familia de judeus que o
abandonou em um rio ainda bebé. Ele é entdo encontrado e criado pela filha do
fara0 e ja adulto se rebela contra a serviddo que os egipcios imputavam aos
judeus. Apds matar um egipcio que feria um judeu, foge para a regido de Midié.
L4, Deus convoca Moisés para a missdo de sua vida: libertar os judeus da
escraviddo e leva-los a terra prometida. Ele foi o lider responséavel por fundar uma
nova religido, baseada em um Deus (nico (monoteismo). E essa versdo que Freud
se volta e questiona e constroi a sua propria. Dois pontos se sobressaem na
construcdo freudiana da figura de Moisés: sua origem hibrida e a insisténcia sobre
Seu assassinato.

A importancia dada por Freud no fato de Moisés ser de origem egipcia é o
ponto central do texto. Ele busca na historia elementos que possam comprovar
esta origem de Moisés: “[Moisés] ndo foi um judeu, mas um egipcio, e, neste
caso, a religido mosaica foi provavelmente uma religido egipcia [...]” (Freud,
1939, p. 42). Entre os argumentos sustentados por Freud estaria o fato de Moisés
ser um nome de origem egipcia. Com isso, a lenda de que ele era filho de hebreus
e que passou a ser criado pela casa real do Egito teria sido inventada pelo seu
povo com o intuito de transforma-lo em um hebreu.

Para Freud, a histéria contada sobre Moisés contradiz o caminho comum
desses mitos que defendem que ele é um herdi que nasce rico e é adotado por uma
familia pobre. Freud utiliza os trabalhos de Rank a partir do qual o herdi tem
muitas dificuldades em seu nascimento, mas é sempre filho de rei (Roudinesco,
1989). A inversdo da ordem revelaria a falsidade da construcdo da histéria, ja que
Moisés seria egipcio desde sua origem e a lenda teria sido desviada para nédo tocar
nesta suspeita. Segundo Freud, a perspectiva de que aquele que libertou o povo
judeu ndo tenha sido hebreu seria tdo assustadora que foi muito pouco explorada
pelos historiadores. Subsistem, em sua opinido, certa obscuridade e estranheza
ligadas a possibilidade de Moisés ndo ser hebreu. Essa € a principal tese defendida
no texto.

Outro argumento sobre a origem egipcia de Moisés, extensamente
explorado por Freud, é a ideia de que 0 monoteismo teria sido herdado ndo da

religido egipcia da época, politeista, e sim de uma religido monoteista, em uma
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época anterior a esta, durante a XVIII Dinastia®. O fato de Moisés basear sua
religido em outra religido egipcia revelaria sua origem egipcia (Freud, 1939, p. 45)

Na antiga religido monoteista egipcia, o farao, inicialmente chamado de
Amenofis IV e posteriormente de Akhenaton, teria imposto uma religido
monoteista que durou 17 anos e que sucumbiu apos sua morte. Segundo Freud,
nessa religido que nédo se popularizou, a magia e feiticaria eram proibidas e néo
havia representacdo de Deus. Dessa religido egipcia, Moisés teria trazido “a ideia
de uma divindade tnica a abranger o mundo inteiro” (lbid., p. 67). Na religido
egipcia, o Deus Unico era representado por Aton, o Deus-sol. Moisés teria
escolhido o povo judeu para reintroduzir essa religido de Aton. Assim, a religido
mosaica seria uma religido ja existente no Egito, mas ndo a oficial, politeista. O
fato do Deus de Akhenaton ser um Deus-sol e ndo o Deus dos judeus era
basicamente a Unica diferenca entre as duas religides, ja que ambas defendiam um
monoteismo estrito, a proibicdo das representacGes e a desvinculagdo com um
préximo mundo apds a morte. A religido egipcia da época de Akhenaton teria sido
retomada por Moisés com poucas diferencas.

Vemos, assim, que Freud questiona a origem do pai do monoteismo
judaico, o que inclui a possibilidade de que toda a construcdo religiosa do Deus
dos judeus esteja abalada em sua origem, com a possibilidade de seu criador ser
um egipcio. O pai, criador da religido dos judeus, seria um pai hibrido, que apesar
de ter escolhido os judeus como povo ao qual se juntou, ndo pertencia a ele em
sua origem, e sim ao povo egipcio. Aquele que era tomado pelo povo judeu como
o fundador e seu principal profeta era na verdade um estrangeiro, desviado de sua
identidade (Roudinesco, 1989, p. 171). A presenca dessa duplicidade em torno da
figura de Moisés também aparece em outros argumentos e culmina com a hipGtese
freudiana da existéncia de dois Moisés, que retomaremos a seguir.

Na versdo construida por Freud, durante o éxodo do Egito, Moises é
assassinado por seu proprio povo (Lacan,1959-60/1997, p. 213). Apds sua morte,
um grupo de seguidores conserva a religido mosaica e outro grupo abandona a

religido de Moisés (originaria da religido de Aton). Ha entdo uma passagem de

" Iniciada ap6s a expulsdo dos Hicsos, povos de origem asiética, e que comandaram o Egito por
guase duzentos anos, XVIII dinastia egipcia é a mais bem conhecida dinastia do Egito Antigo. Ela
teria ocorrido entre 1550 a.C. e 1295 a.C. Akhenaton realizou uma reforma religiosa, extinguindo
todos os cultos aos deuses, pelo culto de um Unico deus, chamado de Aton.


https://pt.wikipedia.org/wiki/Aton
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tempo de aproximadamente um século e os seguidores da religido apresentada por
Moisés encontram outras tribos judaicas, os midianitas. Nesse momento, 0S
judeus vindos do Egito se juntam a essas tribos judaicas e outro Moisés, pastor e
pertencente inicialmente a essas tribos, funda a nova religido. A juncdo desses
dois povos d& origem ao povo de Israel.

Essa religido criada pelo novo Moisés acreditava num Deus Unico, o Deus
lahweh. Com o passar do tempo, esse Deus comeca a perder suas caracteristicas e
a se assemelhar cada vez mais ao antigo Deus egipcio do antigo Moisés (Aradjo,
2014). Isso ocorre porque a antiga religido de Aton, para Freud a verdadeira
origem do monoteismo, teria permanecido em estado latente e aos poucos foi
influenciando e modificando a imagem do Deus lahweh.

Lacan comenta sobre a dimensdo dual de Moisés e nomeia essas duas
apresentacdes de “Moisés egipcio” e “Moisés midianita” (Lacan, 1959-60/1997,
p. 221). O Moisés egipcio ¢ identificado ao “grande homem”, ao legislador tal
qual o rei Akhenaton. Por outro lado, temos o Moisés midianita, que Lacan
associa ao episodio da sarca ardente, em que ele teria tido acesso a um Deus que
ndo revela seu nome, sendo, portanto, inacessivel.

Assim, vemos que o texto freudiano traz muitos elementos que afirmam a
dualidade como a marca principal: “dois homens chamados ‘Moisés’, o egipcio e
0 midianita; duas fundagfes de nova religido, a religido de Aton e a religido de
laweh; dois povos que se fundem, os judeus egipcios e os judeus midianitas; dois
nomes para Deus, ‘Aton’ e ‘lawheh’[...]” (Aratjo, op.cit., p. 57).

Podemos estabelecer uma relacdo entre o texto freudiano e a divisao entre
um Deus dos filésofos e um Deus de Israel, Isaac e Jacd pela qual iniciamos o
capitulo. Miller afirma que podemos localizar no texto freudiano que, assim como
existem dois Deuses, ha dois Moisés, o egipcio e o judeu (Miller, 2010a). Moisés
representa a condensacdo do Deus do antigo monoteismo egipcio, o0 bom Deus
que calcula, com o Deus do real, que exige, e que Lacan associa a religido (Deus

de Abrado, Isaac e Jaco):

Séo dois modos que anunciam a relagdo indissolivel com esse deus [...] por um
lado, o deus dos filésofos e dos sabios, o deus calculador, o deus sabio, 0 bom
deus do monoteismo egipcio dos sacerdotes e, por outro, o deus de Abrado e Jaco,
esse que para Freud, Moisés fez passar a luz do real (Ibid., p. 144).
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Assim como Moisés, a representacdo do pai do Totem e Tabu (1913) é da
mesma forma uma representacdo de um ser hibrido, a0 mesmo tempo semelhante
e estranho, dono de um gozo particular e obscuro. O pai primevo nao faz parte da
civilizacdo, ele é anterior ao surgimento da lei.

Freud indica que além do pai edipico — pai interditor, que institui a lei e
proibe o incesto — ha um pai fora da civilizagdo, um pai-animal, que, ao contrario
do pai edipiano, incita o gozo. Conforme comenta Vidal (2005), esse pai que
goza, o Urvater, é o que ndo foi negativado na operacédo de castracdo da qual se
acha isento.

Por meio de ambos os textos freudianos, vemos que a separacdo didatica
entre o0 pai da lei e o pai traumatico (real) acaba por tamponar o fato de que existe
uma ambiguidade em torno da figura do pai. A relacdo do filho com o pai é, no
entanto, fundada sobre essa ambivaléncia (Lacan, 1959-60/1997). Esta
ambiguidade denuncia de certa forma a organizacao neurética como algo estavel e
bem sucedido. O amor ao pai é o mito sustentado pelo neurético, entretanto, em
sua origem esta um pai hibrido. Deste modo, se para Freud o pai é o pivé da
ordem social, esta incluiria também o pai da horda, figura que fica recalcada pelo
pai sustentador da civilizacdo. E a presenca do Urvarter “que confere a estrutura
uma instabilidade intrinseca” (Vidal, op. cit., p. 14).

Além da figura de um pai hibrido como fundador da religido judaica, o
assassinato de Moisés constitui, a nosso ver, a segunda tese de maior impacto
nesse texto. Falaremos dela de forma breve, ja que neste capitulo temos a intencéo
de destacar outra dimensao do pai. Freud utilizou como referéncia um texto de
Ernst Sellin, publicado em 1922™. No livro, Moisés é apresentado como tendo
sido morto pelo seu proprio povo. De maneira abreviada, os argumentos de Sellin
conduzem a tese de que Moisés teria sido morto de forma violenta por seu povo,
tal como uma vitima expiratoria. Para sustentar sua tese, Sellin (1922) se apoia
sobre o que seriam dificuldades relativas a traduces erroneas da biblia. A
referéncia é importante porque Freud cita o livro como base para justificar sua

tese sobre o0 assassinato de Moisés. A respeito dessa tese, o0 senhor Caquot (1969-

Moisés e sua significacdo para a historia israelita e judaica (Mose und seine Bedeutung fiir die
israelitisch-jidische Religionsgeschichte).
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70/1992)*, aluno de Lacan, afirma haver pouco embasamento, embora Freud
tenha se apoiado nesse texto de Sellin como Unica referéncia para essa hipdtese
sobre o assassinato de Moisés. Por esse motivo, Miller considera essa hipdtese
uma invencéo freudiana.

A morte de Moisés d& origem a um periodo de laténcia em que os judeus
voltam a adotar uma religido politeista. Segue-se a isso um posterior retorno do
recalcado, transformando a religido mosaica na nova religido. Freud aborda a
religido trazida por Moisés como uma formacéo de compromisso e estabelece um
paralelo com o sintoma neurGtico. E interessante notar como ele busca
justificativa para a crenca e a tamanha aceitacdo da religido; fora da dimens&o
I6gica. O fato de ter sido recalcado é o que torna o significante irredutivel e
protegido do apelo légico (Miller, 2006). Assim como o sintoma neurdtico, € por
ter sido recalcada que a religido mosaica retorna e se torna téo forte. Para Freud, a
forca e a transmisséo da religido judaica estariam ligadas a esses tracos obscuros,
gue ndo aparecem na historia oficial. A ideia é de que seria preciso uma passagem
pelo inconsciente para que a fé se sustentasse e ganhasse forca (Ibid.).

Assim como Freud demonstra em Totem e Tabu (1913) em Moisés e 0
monoteismo (1939) ele defende que o que sustenta as religides seria a culpa pelo
assassinato do pai. E a tentativa de resgate desse laco com o pai (fundador) que
explica as formacdes religiosas. A culpa entdo € o que retorna do assassinato do
pai. Ela € uma maneira de apresentacao dessa dimensdo gozosa no campo paterno.

Abordaremos a seguir a culpa sob esse aspecto especifico, como um
retorno do gozo no campo paterno. Essa perspectiva equivale a concepcdo da
culpa como objeto a. Ela demonstra aquilo que apenas a psicanalise revelou, de
que o saber produz um mais-de-gozar: “¢ nesse sentido que o saber produz o que
designo pelo nome de objeto a” (Lacan, 1968-69/2008, p. 335).

A ideia de um gozo paterno destaca essa outra dimensdo do pai, mas é
importante lembrar que ndo temos acesso a esse Pai do gozo, ele se inscreve na
esfera do mito. Como veremos, Lacan encontrou uma maneira de falar do gozo no

campo paterno por meio do seu conceito objeto a. Isso porque nao lidamos nunca

1% No Seminario 17, um aluno de Lacan expde uma pequena introducéo sobre a morte de Moisés,
defendida por Sellin, na qual teria havido uma espécie de censura a respeito da morte de Moisés
por parte dos historiadores que pertencem ao meio religioso (Lacan, 1969-70/1992, p. 219).
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com 0 pai do gozo, mas apenas com seus restos: voz, culpa e alguns sintomas no

corpo.

3.4.
A culpa e o retorno do gozo paterno

Para abordar a dimensao da culpa como objeto a, é preciso retracar em
alguns textos de Freud e Lacan um supereu para além do herdeiro do complexo de
Edipo. Isso porque entendemos que ele é a maneira pela qual a culpa se apresenta
em sua versdo de mais-de-gozar. Essa dimensdo, desatrelada da lei paterna, se
tornard mais evidente a partir da elaboracdo lacaniana de objeto a. Procuramos
mostrar como, no entanto, ela j& esta presente no Moisés e 0 Monoteismo (1939) e
no Totem e Tabu (1913). Ela também ¢é trazida por Freud no Mal estar na
civilizacdo (1929). Dentro dessa perspectiva, o supereu € o responsavel pelo
sentimento de culpa, manifestacdo clinica desse gozo.

Pensaremos a relagcdo entre 0 gozo e o superego a partir de um paradoxo
apontado no Totem e Tabu (op, cit). Lacan retoma o mito freudiano do
assassinato do pai e percebe que “a transgressdo da lei ndo somente ndo libera o
desejo, mas reforca a inibicéo e a interdigdo” (Cottet, 1989, p. 8). Mais ainda, que
0 assassinato gera uma culpabilidade antes mesmo de haver organizacéo
civilizatéria. Desse modo, o mito traz a dimensdo de uma culpabilidade fora da
lei, anterior a civilizacdo (Ibid.). A conclusdo é de que essa culpabilidade viria
mais fundamentalmente do laco de amor ao pai € ndo de um ato posterior a seu
assassinato. Ou seja, 0 amor ao pai deixa um saldo que é o supereu: “No fundo, o
que vai dar conta do sentimento de culpabilidade é o amor pelo pai e ai Freud,
involuntariamente, faz aparecer o supereu, que ndo é homogéneo ao Nome-do-Pai, que é
mais exatamente criador, na origem mesma da lei paterna” (Ibid., p. 10).

Cottet parece destacar 0 supereu como objeto a, e situd-lo como funcao de
causa, na origem da lei paterna. O paradoxo também aparece sob outro aspecto no
Mal estar da civilizagdo (1929). Conforme destaca Serge Cottet, o texto mostra
que a lei da cultura exige do sujeito uma renlincia de gozo em nome dos ideais.
Essa é a condicdo da civilizagdo, mas Freud coloca que eles também levam ao

pior (Cottet, op. cit., p. 11). Em eu seminario sobre a Etica, Lacan vai falar
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naquilo que mais tarde ele se referira como objeto a: uma parcela de agressividade
que se volta contra o préprio sujeito (Lacan, 1959-60/1997, p. 235-237). A
renuncia ao gozo exigida pela lei da civilizacdo, que é a lei paterna, termina por
impor uma dissidéncia do gozo que vai se manifestar por meio do supereu que
exige vinganca. Situamos ai a origem do sentimento de culpa como objeto a:
qguanto mais o sujeito obedece ao imperativo do supereu e as suas ordens, mais
forte ele se torna e maior sera a culpa (lbid.). Assim, aquele que se submete a ele,
buscando ser mais virtuoso, é também o mais culpado. A submissdo as injuncdes
do supereu ndo levam ao esperado alivio da culpa, e sim a redobram.

Lacan coloca em evidéncia o que Freud j& trazia no Mal-Estar na
Civilizacéo (op. cit.) quando fala de um aspecto do supereu que faz alianca com a
pulsdo de morte (Cottet, 1989, p. 11). A lei da civilizacdo, levada a sua maxima
universal, se impde como imperativo de gozo. Dentro do sintoma neurdtico,
formado pelo amor ao pai, temos um gozo nao dialetizavel, que ndo € incluido no
sistema sendo como resto indissoltvel. A culpa traz a tona esse gozo obscuro ao
pai do amor. Sob esse Vviés, o supereu revela que o laco de amor ao pai inclui o
gozo. A culpa viria como por acréscimo a esse amor. Trata-se de um supereu que
ndo esta em conformidade com as leis e convengdes sociais, que é avesso ao
Nome-do-Pai.

Essa versdo paterna é bastante presente neste seminario sobre a Etica e
nele Lacan critica, de certa forma, o papel do Nome-do-Pai ligado a regulacédo e
humanizacdo do desejo (lbid.). Cottet assinala ai o supereu como objeto a,
perseguidor e perseguido pela lei social, ndo homogéneo ao Nome-do-Pai, que se
apresenta para o sujeito como uma “compulsdo sobre si mesmo” (Ibid.). Como
imagem paradigmatica da culpa, a titulo de ilustracdo, poderiamos tomar a
referéncia da peniténcia cristd. O ato de um padre se chicotear, por exemplo,
estaria incluido como um resto do amor do pai que faz parte do sistema paterno
(da relagdo com Deus). O chicotear mostra um retorno desse resto (do amor
divino) sobre o corpo como mortificagéo, autoflagelagéo.

Temos entdo, ao lado do pai transmissor da lei, outra dimensdo em que a

presenca (ou voz) paterna toma a forma de injungéo.
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3.5.
A voz de Deus

O percurso anterior deu destaque a um supereu que exige gozo, que se
opde a um supereu inibidor de gozo. Ao longo de seu ensino, Lacan estreita cada
vez mais essa relagdo, trazendo o supereu para o lado do objeto a. Esse teria sido
um primeiro percurso esbocado por Lacan. E apenas nos anos 70, com a
introducdo do conceito de objeto a, que ele consegue colocar no mesmo plano este
objeto e o imperativo de gozo (relativo ao supereu paterno) (Ibid., p. 35).

A partir do momento em que Lacan chega a férmula “ndo ha Outro do
Outro” (Lacan, 1960/1998, p. 833) abre-se uma interrogacdo sobre o que tera a
funcdo de alteridade do Outro e sobre o fundamento de sua alteridade. No campo
do significante, nada poderia sustentar essa alteridade, j& que um significante
sempre pode ser substituido por outro e vice e versa.

O objeto a, aparece na teoria para dar conta de uma relacdo entre gozo e
significante. Ao mesmo tempo em que possui uma propriedade significante, o
objeto a é “elemento de gozo” e corresponde a “recuperagdo da libido como
objeto perdido” (Miller, 20124, p. 20-23).

No Seminéario 11, Lacan trabalha com duas operacGes logicas que dizem
respeito a producdo de um sujeito: a alienacdo e separacdo (Laurent, 1997, p. 43).
Uma das maneiras de lermos essas operacdes é entendendo que o sujeito precisa
se alienar no Outro da linguagem, ele é incluido nela. Essa operacéo de entrada no
simbolico produz um resto que Lacan nomeou objeto a. A extracdo desse resto
cria uma intersecdo possibilitando uma operacao posterior, de separacdo do Outro
(Soler, 1997, p. 59).

Esses objetos serdo qualificados de parciais, pois seu valor esta associado
ao negativo, uma vez que foram extirpados da operagédo de constituicdo do sujeito
a partir do Outro. Situados entre o eu e o Outro, se situam num espaco "habitado
por tudo que se articula com alguma perturbacdo no espelho do Outro™ (Vieira,
2008, p. 78). Figuram no confins do Outro, na "franja do conhecido™ (lbid., p. 78).
Marcus André Vieira (Ibid.) utiliza algumas analogias para abordar esse objeto.
Segundo ele, podemos pensa-los como seres de horror como fantasmas e
vampiros; criaturas humanizadas mas sem imagem, entre o visivel e o invisivel,

que guardam uma relagdo com o Outro, como se estivesses acabado de ser
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extraidos dele. Por essa caracteristica Lacan vai utilizar a imagem de um objeto
que cai (lbid., p. 78, p. 84). No Seminério A angustia (1962-63/2005) Lacan se
dedica a uma conceitualizacdo mais extensa do objeto a afirmando que ele pode se
apresentar de diversas maneiras que correspondem a possiveis semanticas (Costa-
Moura; Costa-Moura, 2011). Ao o seio, as fezes e ao falo, objetos pulsionais
freudianos, Lacan acrescenta o olhar e a voz (Lacan, op. cit.).

Vieira destaca uma dimensdo fundamental do objeto a relacionanda ao
corpo. Se tomarmos 0 corpo como nosso Outro, o objeto a se apresenta como
aquilo que perturba os limites do mundo subjetivo, pedagos caducos, recém-
extraidos do corpo que paradoxalmente ddo consisténcia a ele (Vieira, 2008, p.
106). Assim, o corpo ganha sua unidade ndo pela soma de partes, mas pela
extracdo de uma parte: "um corpo s6 € UM CORPO porque lhe falta algo™ (Ibid.,
p. 107). Uma vez extraido, objeto a passa funcionar como aquilo que da suporte
ao corpo.

Estamos diante da mesma ldgica da fundacdo da civilizacdo narrada no
Totem e Tabu (Freud, 1913). O assassinato do Pai pelos filhos constitui uma
dramatizacdo da constituicdo de uma perda de gozo que se produz como saldo da
civilizagdo. Esse resto de gozo, encarnado no texto freudiano com o fantasma do
pai morto, é 0 que garante a sustentacdo do grupo dos irmaos.

Assim, podemos chegar a formulacdo de que para que haja consisténcia, é
necessaria uma falta, uma extracdo. O contrario desse esquema é apresentado por
Lacan no Semindrio 10, quando esse objeto (que precisa ficar de fora da cena par
que ela se sustente) irrompe a cena subjetiva e causa angUstia. E o que Lacan
articula com a afirmacdo da angustia como falta da falta: "Que a angustia nao é
sinal de uma falta, mas de algo que devemos conceber num nivel duplicado, por
ser a falta de apoio dada pela falta” (Lacan, 1962-63/2005, p. 64). Nesse contexto,
a presenca do objeto perturba porque provoca um curto-circuito trazendo para o
centro da cena, um gozo de deveria ficar de fora.

Dentre os objetos pulsionais, a voz como objeto a manifesta uma
estranheza ligada a um gozo fora do sentido. Para tentarmos cerni-la, podemos
pensar no ruido, presenca de um resto de gozo que deveria ficar de fora para que a
frase seja compreendida. E essa dimenséo da voz que Lacan trabalha no seminario

sobre a angustia. Ele afirma que dificilmente temos acesso a voz isolada do
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sentido, mas essa experiéncia traz uma estranheza que tentaremos abordar, e que
ele busca demonstrar através do shofar, instrumento de sopro citado na biblia.

Seguindo as orientacGes de Lacan, tentaremos mostrar como a voz de Deus
é outra maneira de falar de um gozo recalcado pelo pai. Embora a religido crista
utilize mais a versdo de Deus como deus do amor, a biblia traz também essa outra
dimensdo paterna, sobretudo no antigo testamento. Uma dessas passagens biblicas
corresponde ao momento de encontro de Moisés com a palavra de Deus.

Lacan utiliza a referéncia ao shofar para falar da voz neste seminério sobre
0s objetos a. Ele fala do objeto voz utilizando como referéncia um artigo de 1928,
de Theodor Reik, intitulado El Shofar, em que ele investiga a referéncia biblica e
aproxima o shofar da voz de Deus. Lacan o utiliza para mostrar a dimenséao
propriamente vocal do objeto: “o interesse desse objeto estd em nos apresentar a
voz de uma forma exemplar, na qual de certa maneira, ela é potencialmente
separavel” (Lacan, 1962-63/2005, p. 274). Ele ser& o instrumento escolhido por
Lacan para falar da voz e em sua dimensao de objeto a.

O shofar é citado nos textos biblicos: no Exodo capitulos XIX e XX, nos
versiculos 16 e 19 e no versiculo 18; nas passagens de Samuel, segundo livro,
capitulo VI; e, no primeiro livro das Cronicas, cap. XIIl. Trata-se de um
instrumento utilizado nas festas judaicas ainda hoje. Ele possui a forma de um
chifre, geralmente de cordeiro, que, ao ser soprado, emite um som, uma espécie de
ruido.

Na biblia, o0 som do shofar é ouvido no dialogo entre Moisés e o Senhor
como um ruido crescente. No episodio biblico, o0 Senhor convoca Moiseés para ir a
seu encontro. No dia determinado, ao amanhecer, ouve-se trovdes e relampagos
sobre 0 monte, e uma espessa nuvem, acompanhada de um ruido muito forte, faz
estremecer todo povo no arraial. Na medida em que Moisés sobe, 0 som do ruido
vai crescendo cada vez mais e todo povo vé os trovoes e relampagos, o monte
fumegando e o ruido cada vez mais forte, pois de longe tamanho é o terror. O
ruido torna-se insuportavel e o povo pede a Moisés que seja seu intermediario,
temendo o encontro com essa presenca divina tdo angustiante. Eles pedem: “Fala
tu conosco, € ouviremos: € nao fala Deus conosco para que ndo morramos”

(Biblia sagrada, 2009, éxodo, 19 e 20, versiculo 16-19).
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Nesta passagem vemos como a propria biblia traz a dimenséo de um Deus
que, longe de ser pacifico, é obscuro, causa angustia, a ponto de sua presenca ser
insuportavel para o povo, que pede a Moisés uma mediacao.

Na estrutura neurdtica existe a busca pelo que apareceria como a voz de
Deus, aquela que revelaria o ponto de origem, a verdade sobre seu ser. Como
vimos, a biblia afirma a origem divina: por traz da voz do verbo que cria 0 mundo
estaria Deus. A psicandlise por sua vez desvela o impossivel de se pensar na
origem, e propde no lugar de origem, o objeto a. E o que Lacan traz com o shofar
e com a proépria figura de Moisés. Um objeto que traz as marcas do desejo do
Outro, mas nédo corresponde ao Outro.

Como ja mencionamos, ndo se tem acesso ao Deus anterior a lei que Freud
apresenta em Totem e Tabu (1913), e por isso podemos toma-lo como um mito
freudiano. N&o temos acesso porque se trata de um mito. A Unica maneira de
acesso a esse campo de gozo é por meio do objeto a, que aparece no corpo, como
voz do pai e também como culpa. Ao mesmo tempo em que traz 0 gozo do campo
paterno, o objeto a é 0 que o sustenta, pois é a verdade a unica forma de existéncia
desse gozo.

O Deus que Moisés vai ao encontro ndo aparece em nenhum momento. Ele
sO aparece como voz. Varias passagens falam desse lugar de obscuridade. Sempre
que aparece, ha um limite instransponivel imposto por ele. Ele aparece em meio a
uma tempestade de trovdes e sempre inacessivel ao povo e ao proprio Moisés. A
passagem biblica traz o impossivel encontro com esse gozo do Pai e a voz como

uma maneira de apresentacdo — de uma forma parcial — desse gozo mitico.

3.6.

O corpo de Cristo

Outra maneira de falarmos desse resto seria pensarmos em sua incidéncia
sobre o corpo. Como hipotese para a presente tese, podemos pensar que o objeto
encontraria um paralelo no cristianismo com o corpo sofrido de Cristo. O deus de
Abrado, Isaac e Jaco citado por Lacan em O engano do sujeito suposto saber
(1967/1998) é um Deus que ndo se apresenta apenas no pacto do amor. Ao lado

desse pacto que sustenta o cristianismo — que prega 0 pacto do amor ao
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semelhante —, h& um resto de gozo. Essa marca do sofrimento no corpo constitui
uma particularidade fundamental no cristianismo. Nele, este resto é encarnado
pelo corpo de cristo: “no cristianismo existe um resto que deixa o desejo de Deus,
0 corpo sofrido de cristo” (Miller, 2010b, p. 196).

Conforme afirma Miller, este resto deixado pelo desejo de Deus possui
uma funcdo que se relaciona com o objeto a na psicanalise. A correspondéncia
entre o corpo mortificado de cristo e a relacdo do fiel com seu corpo estariam no
centro do pacto cristdo. Poderiamos supor que esse ponto de identificagdo com o
corpo sofrido de Cristo, que conduz a uma série de préaticas autopunitivas na
religido, é o motor da rendncia cristd. O pacto cristdo inclui um componente de
0dio ao corpo que Miller (2010b) denomina “masoquismo cristdo”.

Em seu livro O amor impiedoso, Zizek afirma que “Cristo encarna/assume
diretamente 0 excesso que torna o animal humano um ser humano propriamente
dito” (Zizek, 2013. p. 154). Cristo assume 0 excesso de pecado dos homens, ja
que ele condensa em si 0 puro, a propria simplicidade, saindo da esfera das trocas
por amor a humanidade. Para Zizek, o insight do cristianismo seria a combinagéo
do livrar-se da ferida, alcangada pelo gesto de Cristo em contrair para si 0 pecado
dos homens, com uma identificacdo com a propria ferida. A isto é remetida a
presenca de certa dose de masoquismo no cristianismo. A identificacdo com o
corpo mortificado de Cristo seria especifico da religido Crista e essa dinamica do
resto e retorno no corpo constitui o arranjo sintomatico da religido, sustentada
pela crenca em Deus.

Dentro desta logica, Cristo ocupa na religido Cristd o lugar de extimidade
do gozo, enquanto que pelos dez mandamentos temos as leis da palavra. Os
mandamentos giram em torno da extimidade do gozo proibido, que so é dito entre
linhas (Miller, 2006b). O objeto a aparece no encaminhamento da questao sobre o
Outro.

Através da hostia, Cristo é incorporado nos fiéis. Para o cristianismo, ela é
o resultado da transubstanciacdo do copo de Cristo. O p&o converte-se em corpo e
o vinho em sangue de Cristo. E importante destacar que para a religido cristi a
hostia ndo é uma representacao, e sim o proprio corpo de Cristo que € convertido
em hdstia. Temos uma ligagdo com o Pai que acontece por meio de um objeto

oral.
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No capitulo anterior vimos como o pai assume a funcéo de ponto de vazio
estruturante. Lacan busca evidenciar essa funcdo do pai dando destaque ao nome.
O Nome-do-Pai funciona como um significante vazio de sentido que organiza um
todo, um corpo. No presente capitulo, apresentamos uma espécie de avesso do pai,
também presente na teoria psicanalitica, um resto de gozo que ndo se harmoniza
com o pai da lei. Esse resto pode aparecer como voz ou como angustia: irrupgao
de um gozo paterno na cena subjetiva. O sacrificio foi abordado como tentativa de
fazer consistir o Outro.

Essa relacdo pode ser pensada no registro do corpo. Para que haja Um
corpo € necessaria uma falta, um resto elidido que sustenta a sua unidade. E a
auséncia do objeto e ndo a presenca que produz um corpo desejante. Se isso nao
acontece e esse resto de gozo — que chamamos objeto a — retorna, o corpo se

desmonta.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1211215/CA


PUC-RIo - Certificacdo Digital N° 1211215/CA

4.

Eroticas do corpo: sagrado e divino

O estudo realizado em torno do Outro e do gozo nos capitulos anteriores
sera agora a base para uma reflexdo sobre o corpo. Adotaremos como pano de
fundo uma divisdo didatica entre 0 que podemos chamar, de um lado, de um
modelo cldssico de constituicdo de um corpo, que trataremos como “campo do
sagrado”, e de outro lado, outras maneiras de constituicdo de um corpo, para além
do Nome-do-Pai e do Outro, que chamaremos “campo do divino”.

Primeiramente, abordaremos da neurose obsessiva, apenas como ela nos
fala da religido por meio da culpa. A histeria sera nosso paradigma para uma
maneira que qualificamos classica de constituicdo de um corpo, que tem como
traco principal a referéncia ao Outro. A énfase dada na histeria se justifica pelo
lugar fundamental do corpo no sintoma histérico. Os sintomas histéricos aparecem
no registro do corpo, que é marcado por uma gramatica erdgena (Birman, 2001
p.148-149). A histérica da visibilidade a um corpo saturado de sexualidade (Didi-
Huberman, 2012, p.324, traducdo nossa). Seus sintomas desenham um corpo
plastico, que extrapola o corpo real (Ibid., p. 359).

Em um segundo momento, ja no final do capitulo, introduziremos a
distingdo lacaniana entre um gozo falico e um Outro gozo. Essa divisdo, que
Lacan descreve nas formulas de sexuacdo, abriu caminho para a posterior
investigacdo sobre a mistica, que tomaremos como paradigma de uma maneira

ndo classica de constituigdo do corpo.

4.1.

A respeito da neurose obsessiva

Vimos no capitulo anterior que a culpa aparece como manifestagdo dos
restos de gozo do pai. Essa dimensdo é mais evidente na estrutura clinica da

neurose obsessiva. Uma de suas principais caracteristicas e que a distingue da
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histeria é que os sintomas acontecem, sobretudo, na esfera do pensamento.
O neurotico obsessivo investe libidinalmente no pensamento (Coppus et Bastos,
2012). Ele trata 0 pensamento “a maneira de um corpo erogeno” (Barros, 2012). O
sentimento de culpa e as fantasias de autocensura sdo sintomas caracteristicos
dessa neurose.

No processo de formagdo de sintomas descrito por Freud, a neurose
obsessiva’’ se forma pela substituicdo de um elemento importante por outro
trivial, que passa a ser superinvestido (Freud, 1907). A representacao
incompativel é recalcada e o afeto livre se liga por deslocamento a uma ideia
indcua, absurda. O sujeito obsessivo passa a utilizar rituais compulsivos e
proibicGes para tentar evitar o aparecimento desse afeto ligado a uma ideia inocua.
Essa ideia estara tdo investida de carga afetiva que sera preciso neutraliza-la por
acOes também aparentemente indcuas (Ibid.). Portanto, o sintoma se concentra nas
ideias e o0s rituais aparecem como tentativa de neutralizar uma ideia nao
compativel com o ego do obsessivo.

Freud estabelece uma analogia entre neurose obsessiva e religido,
considerando a primeira uma religido privada: “a neurose obsessiva parece uma
caricatura, ao mesmo tempo comica e triste, de uma religido particular [...]” (Ibid.,
p. 123). Muitas caracteristicas aproximam neurose obsessiva e religido; para o
autor, assim como nos cerimoniais religiosos, o ritual é uma formacdo de
compromisso. Eles sdo uma maneira de permitir que algo proibido seja em parte
realizado. Freud utiliza como exemplo o casamento e a confissdo: no casamento
tem-se a permissdo para desfrutar dos prazeres sexuais antes pecaminosos; a
confissdo da ao fiel o direito de pecar, ja que o pecado pode ser contabilizado e
pago em oracOes (Ibid.). Esses dispositivos permitem a conciliacdo de forgas
antagbnicas da mente. Na neurose obsessiva temos 0 mesmo principio: como todo
sintoma, o sintoma obsessivo é uma forma de satisfacdo sexual. Desta forma, o

ritual, a0 mesmo tempo em que neutraliza a ideia in6cua, também reproduz parte

'E importante destacar que h4 uma campo de estudo dentro da psicanalise que considera que as
neuroses classicas - histeria e neurose obsessiva- ndo se apresentam da mesma maneira na
atualidade. Uma vez que nas neuroses classicas 0s sintomas sdo consequencia do processo de
recalque, e este por sua vez &€ promovido pelo Nome-do-Pai, a pluralizacdo dos Nomes-do-Pai
produz mudangas. Novas formas de histeria tem sido estudadas, como a histeria rigida que se
mantém sem o Nome-do-Pai. No caso da neurose obsessiva, a falta de apoio na significagdo falica
traria como efeito uma frequencia maior nos atos compulsivos sem sentido do que nos sintomas de
pensamento (Zucchi, 2014).
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do prazer que tenta evitar. O sujeito cria um cerimonial através da realizacdo de
pequenos acréscimos e proibigdes de atos cotidianos que passam a seguir uma
ordem especifica, aparentemente sem sentido (Freud, 1907).

Um conflito moral encontra-se no centro de todo sintoma obsessivo: o
sujeito conserva uma supervalorizagdo da moral que luta contra tendéncias
desviantes em relacdo a direcdo geral do eu. Assim, 0 sujeito vive 0 sintoma
obsessivo como desprazer, ele ndo esta em sintonia com os ideais egdicos (Cottet,
2008). A extrema moralidade e a exacerbacdo da culpa é outra caracteristica
comum entre o obsessivo e o religioso: “o sentimento de culpa dos neurdticos
obsessivos corresponde a conviccdo dos individuos piedosos de serem, no intimo,
apenas miseraveis pecadores [...]” (Freud, op. cit., p. 127). O sentimento de culpa
na neurose obsessiva corresponde a culpa religiosa sentida pelo medo de nao
resistir a tentacdo e sofrer a punicdo divina. A aproximacdo com o religioso é
tamanha que Freud conclui o artigo Atos obsessivos e préticas religiosas
afirmando que a neurose é uma religido individual e que a religido é uma neurose
obsessiva universal (Ibid., p. 130).

Outro traco comum com a religido, bastante evidente nos exemplos
clinicos trazidos por Freud diz respeito ao proprio contetdo das obsessbes, que
muitas vezes versava sobre temas religiosos®®,

Romildo Barros afirma que na medida em que o sujeito obsessivo
contabiliza os gestos, ele alimenta a ilusdo de ter o controle sobre o imprevisivel.
Assim, 0s cerimoniais obsessivos sd0 uma tentativa de manter Deus sob um
enquadramento (Barros, 2012, p. 80). O sujeito inverte a ordem como se a
resposta de Deus dependesse da eficacia de seus cerimoniais.

Outro tragco importante na neurose obsessiva é a ambivaléncia a respeito
do pai. Ao mesmo tempo em que 0 sujeito obsessivo se submete a lei paterna, essa
relacdo guarda uma ambivaléncia e aquilo que ndo pode ser regrado retorna como
sintoma. No famoso caso freudiano O homem dos ratos (1909), o pai do homem
dos ratos, que ja estava morto ha nove anos, era tomado por ele como se estivesse

vivo. O caso mostra que na neurose obsessiva, o pai da lei, ainda que seja

'® As obsessBes com essa tematica interessaram especialmente a Lacan (Cottet, 2008). Um dos
exemplos se encontra no Semindrio 5 em que Lacan aborda um caso de neurose obsessiva
feminina. Entre outros sintomas do tipo, Lacan destaca uma imposicdo de imagem em que a
paciente vé os 0rgdos sexuais masculinos no lugar da héstia (Lacan, 1957-58/1999, p. 462).
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responsavel pela constituicdo subjetiva, ndo pacifica totalmente o sujeito, e o
fantasma de um pai gozador esta sempre rondando. O ritual seria uma tentativa de
lidar com esse gozo, tentando enquadra-lo.

Ap0s este breve percurso sobre a neurose obsessiva, voltaremos agora para

a histeria.

4.2.

O corpo sagrado na histeria

O inicio da psicandlise no século XIX é marcado pelas pesquisas de Freud
sobre a histeria. E por meio da clinica da histeria que ele vai falar do corpo na
psicanalise.

Considerada pelos médicos como a “besta negra”, a histeria apresentava
uma sintomatologia de dificil classificacdo. Os sintomas histéricos nao
correspondiam anatomicamente ao corpo organico. Esse traco ndo localizavel
tornava seu estudo ino6spito por parte da medicina da época. As paralisias
histéricas, as catalepsias, 0s movimentos convulsionais, e toda a imensa gama de
sintomas apresentados traziam como principal caracteristica um fora da regra:
fora do comportamento social esperado para uma mulher, fora de uma ordem
previsivel durante a manifestacdo, fora da lesdo localizavel como sendo a causa do
sintoma, fora da anatomia correspondente. A concep¢do da histeria seguia o
contexto da medicina do século XIX, em que cada doenca era atribuida a uma
lesdo anatdbmica ou histologica (Foucault, 1994, p. 150). Era preciso localizar o
mal no real do corpo. A medicina daquela época se afirmava negando a relacdo
com as ideias cristds, propondo um modelo de doenca centrado na lesdo
localizavel. Ela rompia com uma concepcdo espiritual que tomava os ataques
histéricos como obra do demdnio. O projeto cientifico da modernidade busca
construir um modelo de medicina supostamente "limpa" da religido e da
sexualidade, fundamentado naquilo que pode ser medido, localizado e
classificado. A sexualidade tera excluida sua dimensdo erética; reconhece-se o

papel da procriagdo, mas a dimensao do prazer fica de fora (Birman, 2001).


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1211215/CA


PUC-RIo - Certificacdo Digital N° 1211215/CA

76

E esse 0 contexto em que Charcot se encontra. Seu trabalho cientifico tem
como objetivo inscrever a histeria no rol das patologias, porém, para isso seria

preciso encontrar uma leséo localizavel, geradora dos sintomas.

4.2.1.

Charcot e a histeria

Charcot, um dos mestres de Freud no estudo da histeria, foi o responsével
por inserir a histeria no discurso cientifico. Foi assim que, no hospital de
Salpétriere, ele deu forma a histeria, isolando-a e fazendo dela um conceito
nosologico. Uma breve passagem por seu método, guiado pelo livro de Georges
Didi-Huberman (2012), intitulado Invencdo da Histeria (Invention de [’hysterie,
2012) nos sera fundamental por revelar aspectos importantes na relacdo da
histérica com o corpo.

Em um hospital habitado por cerca de quatro mil mulheres, no altimo terco
do século XIX, Charcot iniciou seu estudo nomeando a histeria enquanto classe
nosolégica. Na busca de enquadrar a histeria num campo Unico, ele se dedicou a
um método que Didi-Huberman nomeou “ética do ver” (Didi-Huberman, 2012, p.
48, traducdo nossa). Conforme demonstra o autor, a aproximacao de Charcot com
a histeria ¢ marcada pela observacdo visual do corpo. Seu método consistia em
olhar, medir e fotografar, em busca dos signos visiveis da doenca. Através dos
signos do corpo, Charcot buscava formular um saber sobre a histeria.

Nessa tentativa experimental, Charcot se deparou com uma imensa
profusdo de sintomas, que se assemelham e simulam outras patologias. Ele
persistiu na busca de um ideal anatdmico de uma lesdo ainda por descobrir, 0 que
se concretizou por uma paixdo pelas medidas: “Mede-se todas as secrecdes e
todas as humidades histéricas, acreditando chegar com isso em algum segredo do
corpo” (Ibid., p. 354).

Foi assim que ele organizou a imensa iconografia sobre as fases mais
comuns da crise histérica (periodo epiléptico, atitudes passionais, delirio, etc.) e as
diversas posicdes caracteristicas durante os ataques. A busca por descrever e
circunscrever as manifestagdes corporais revelou a Charcot e a outros médicos da

época uma sintomatologia que obriga a pensar em paradoxo (Didi-Huberman,


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1211215/CA


PUC-RIo - Certificacdo Digital N° 1211215/CA

77

2012) como marca da histeria. O corpo histérico apresentava sintomas paradoxais
em relacdo a anatomia e em comparacdo a outras doencas. As histéricas
manifestavam — as vezes a0 mesmo tempo — sintomas opostos como inércia e
convulsdo, partes do corpo Umidas e também secas, 6rgdos que se agitam de
maneira exagerada e que se lentificam, movimentos de passividade e atividade, e
por fim, o maior dos paradoxos e também o maior obstaculo pra classificacdo da
histeria: corpos que chegam a “oferecer o espetaculo total de todas as doencas ao
mesmo tempo [...] mas esses sintomas ndo levam a nada (ndo tém nenhuma base
organica)” (Ibid., p. 105).

Charcot percebeu logo de inicio que a sintomatologia histérica se
comportava como se a anatomia ndo existisse (Ibid.). O mapeamento dos sintomas
histéricos desenhava uma espécie de corpo paralelo ao corpo anatémico. Percebeu
também num segundo momento, o carater sugestiondvel dos sintomas histéricos:
por meio da hipnose era possivel provocar sintomas histéricos especificos. Assim,
nas noites de terca-feira, reuniam-se doutores, estudantes e também leigos no
hospital de Salpétriére para observar, nos corpos femininos, as histéricas com seus
sintomas provocados e isolados pela hipnose.

O corpo da histérica gerou fascinio e uma “paixao pelas medidas” (Didi-
Huberman, 2012, p. 354, traducdo nossa) por parte dos médicos. Através de seus
métodos, eles buscavam descobrir o enigma da histeria por meio da exploracédo do
corpo. Ao mesmo tempo em que se mediam exaustivamente todas as secrecdes e
umidades do corpo da histérica, o autor chamava atenc¢do para o fato de que havia
ali, uma vontade de controle e contencdo do feminino (Ibid., p. 354). Assim como
Charcot, outras teorias sobre a histeria traziam essa hip6tese da histeria como um
mal que se apossou do corpo e deve ser extinto, mostrando que de muitas
maneiras essa crenca crista ainda permanecia de forma latente. Muitas medicacdes
recomendadas para as histéricas envolviam uma resposta a esta logica, uma
tentativa de “curar o mal pelo mal”, forcando ao maximo essas secre¢des do corpo
para que se consigam expulsa-las (Ibid, p. 355).

Charcot persistiu na busca da lesdo e acabou por conceber a histeria como
uma enfermidade nervosa, porém sem ser possivel naquele momento encontrar
uma lesdo localizavel, depositou no futuro da ciéncia médica a expectativa de

encontra-la.
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A leitura de Didi-Huberman nos leva a perceber como essa dindmica que
constituiu a invencgdo da histeria como categoria nosoldgica instituiu-se num jogo
do ver e ser visto, em que cada parceiro tem sua contribuicdo. As histéricas
respondiam a essa espécie de fascinacdo do ver por parte do método com um dar
a ver, numa espécie de espetaculo perigoso enderegado ao outro. Forma-se entdo
uma dupla, em que o mestre sugere e a histérica realiza, nutrindo seu saber. Nao
se trata certamente de uma parceria estavel e harménica, e certo excesso revelou
muitas vezes o insuportavel dessa dinamica. Augustine, por exemplo, jovem
paciente de Salpétriére, que por anos preencheu toda sintomatologia histérica
nomeada por Charcot, em certo momento deixa a cena (numa fuga em que se
veste de homem). Em suas crises, Augustine representava todo esse excesso,
encenando um cenario de abuso: ela simulava com movimentos um abuso sexual.
Para Didi-Huberman, a histérica teria “oferecido demais”; ela teria acreditado na
promessa do encontro (com o mestre e seu saber) e 0 espetaculo passou a uma
submissdo tal que atingiu a subversdo e a até certa crueldade (Didi-Huberman,
2012, p. 330, traducdo nossa). Podemos supor que a histérica participava dessa
invengdo porque que ela mesma néo tinha o saber sobre o seu sintoma: supondo o
saber no Outro, ela permanecia aguardando, na promessa de encontrar ali algo que
fixasse sua imagem diante do desejo do Outro (lbid., 2012).

Conforme indica Lacan, a histeria torna visivel um gozo no corpo. Nas
crises histéricas, 0 gozo do mestre € mostrado, numa espécie de apossamento do
corpo que ja ndo responde as normas. Assim, ela expde com seu sintoma o resto
de gozo, ndo coberto pela norma, e por isso é escandaloso; oferece seu corpo
como cena de gozo para aquele que olha, revelando o que nao tem lugar no
discurso comum; torna visivel o gozo daquele que comanda e com isso convoca 0
olhar do Outro, ja que traz um acesso a0 gozo que subverte o pacto social,
causando verdadeiro fascinio. E como se ela ultrapassasse uma zona proibida e ao
mesmo tempo almejada.

Ao falar do objeto olhar, Lacan faz uma diferenca entre o ver e o olhar
(Lacan, 1964/2008, p. 76). O ver estaria relacionado ao olhar como funcéo,
enquanto que o olhar implicaria uma subjetivacdo da funcdo. Assim, ver e olhar
constituem duas dimensdes diferentes. O olhar é o que se encontra elidido na
visdo dos objetos e representacfes, esta mais ligado a mancha, aquilo que escapa

ao ver consciente (Ibid., p. 77). Dentro desse pacto — que foi a invencdo da
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histeria —, podemos supor que enquanto 0 mestre estd na posicdo de ver, a
histérica traz a cena o mais-de-olhar, aquilo que cai como resto de gozo do olhar
do pai/mestre, mas que é causa do seu desejo. A funcdo paterna visa deixar esse
gozo extra escondido, porém a histeria rompe esse pacto e o revela.

Por encarnar esse gozo a mais, a extrema visibilidade que oferece ao outro,
0 corpo histérico revela também — mais um paradoxo — uma impossibilidade de
compreensdo total, restando sempre algo de impenetravel no seu desejo (Didi-
Huberman, 2012, p. 352). A histérica convoca todas as técnicas de visibilidade:
tudo é visivel, mas justamente por ser tio visivel torna-se impenetravel. E esse
gozo a mais que aparece no sintoma que o mestre Charcot ndo consegue perceber.
A histérica da visibilidade a um gozo que fica fora do saber do mestre. Esse gozo
coloca um problema nesse saber e, no caso de Charcot, produz como resposta um
empuxo a ver e a medir. A medicdo do corpo aparece como busca — ndo
deliberada — de encobrir um gozo que a histeria insiste em trazer para a cena.

E nesse contexto que Freud se encontra com a histeria e vai concebé-la de
forma muito diferente das teorias da época. Ele vai pensa-la como uma maneira de
organizar a sexualidade. Ao instituir a sexualidade como eixo, ele se afasta da
concepcao de corpo como organismo e comega a esbogar um conceito de corpo
ligado a alteridade e a fantasia. Ao corpo anatbmico ird se contrapor um corpo
erdtico, marcado pelas insignias do Outro, cenario dos sintomas histéricos. A
sexualidade passa a ocupar o0 primeiro plano no psiquismo, e tem papel
fundamental na constituicdo do corpo.

4.3.

Freud e a histeria: o corpo possuido

Em relagdo a dimensdo sexual dos sintomas, que Charcot parecia querer
deixar fora de seu método cientifico, Freud faz dela o ponto central para pensar na
clinica da histeria. Embora esta dimensdo ja estivesse visivel nas histéricas
estudadas por Charcot, somente Freud da& lugar a ela e com base no que
apresentavam os sintomas histéricos constr6i uma teoria da sexualidade ligada a

palavra. Nesse sentido, ele se opde a ciéncia médica da época. Aquilo que ela


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1211215/CA


PUC-RIo - Certificacdo Digital N° 1211215/CA

80

queria rechacar é posto por ele como base sobre a qual se ancora toda sua
construcdo tedrica.

Logo no inicio de seu trabalho sobre a histeria, Freud afirma a relacdo da
sua concepcao da histeria com a possessao da idade média, em que o corpo é

invadido por um corpo estranho:

Alias, que diria vocé se eu lhe contasse que toda aquela minha histéria da histeria,
histéria original e novinha em folha, ja era conhecida e tinha sido publicada
repetidamente uma centena de vezes-ha alguns séculos? VVocé se lembra de que
eu sempre disse que a teoria medieval da possessdo pelo deménio, sustentada
pelos tribunais eclesiasticos, era idéntica a nossa teoria de um corpo estranho e de
uma divisdo (splittinhg) de consciéncia? (Freud, 1897a, p. 334)

A relacdo da histeria com a possessdo demoniaca também aparece de
forma ainda mais clara em um texto freudiano em que ele analisa um caso de
possessao, que ele nomeia possessao histérica. No texto, Freud faz a equivaléncia
entre 0s sintomas histéricos e as manifestacfes de possessdo. Ele da razdo a
demonologia quando ela afirma a presenca da sexualidade na possessao

demoniaca. Vejamos como Freud os articula.

4.3.1.

Uma neurose demoniaca

Trata-se do caso de Christoph Haizmann, um pintor estudado por Freud a
partir de um manuscrito vindo de um santuario de Mariazell, descoberto por
Payer-Thurn (Freud, 1923). A possessdo e cura do pintor se passa toda no
contexto religioso e Freud faz uma releitura do manuscrito e reinterpreta a
possessdo segundo sua teoria. No caso, ele traca um paralelo entre Deus e o
demdnio, que aparecem como versdes do pai.

Os primeiros sintomas da possessdo de Haizmann se deram numa igreja,
onde ele foi tomado subitamente por convulsdes que persistiram por varios dias.
Interrogado por um padre, ele admite que ter feito um pacto com o demdnio anos
antes em que se comprometia a entregar sua alma e corpo ao demodnio ap6s um
periodo de nove anos, tempo que estava para expirar. As razfes que justificam o

pacto estariam ligadas ao falecimento do pai de Haizmann, que o levou a uma
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depressdo e inibicdo para trabalhar. E neste momento que o demdnio teria
aparecido propondo ajuda. Nas condi¢fes do pacto consta que o pintor se
compromete a ser o filho do diabo durante nove anos e este, por sua vez, a ser seu
pai pelo mesmo periodo. Apds isso, 0 demonio teria posse de seu corpo e alma.
Freud chama atencdo para a estranheza deste pacto, pelo fato de o pintor
ter aceitado substituir seu amado pai morto pela figura do demonio. A
possibilidade desta substituicdo estaria ligada, segundo Freud, a uma
ambivaléncia sempre presente em relacéo a figura do pai. Ele afirma que tanto no
ambito pessoal, representado pela figura do pai, quanto no @mbito cultural, onde
Deus ocupa o lugar de pai da ordem primeva, sempre se estabelece com uma
relacdo ambigua, dirigindo ao pai impulsos afetuosos e hostis. O demdnio
representa esta dimensdo hostil, visto que ele € tido historicamente como uma

antitese de Deus, formando dois lados, 0 bom e 0 mau, de um mesmo ser:

Se 0 Deus benevolente e justo é um substituto do pai, ndo é de admirar que
também sua atitude hostil para com o pai, que é uma atitude de odia-lo, temé-lo e
fazer queixas contra ele, ganhe expressdo na criacdo de Satd. Assim, o pai,
segundo parece, é o protétipo individual tanto de Deus quanto do Demoénio
(Freud, 1923, p. 110-111).

Esta seria a conexdo que teria levado Haizmann a colocar a figura do
Diabo como substituto de seu pai, hipotese reforcada pelo fato de que em sua
primeira aparicdo, o demoénio se apresentou de maneira semelhante a figura
paterna: “um honesto cidaddao de idade, de barbas castanhas, vestido com uma
capa vermelha e apoiando-se com a méo direita numa bengala [...]” (Ibid., p.
109.). Em aparicdes posteriores, o deménio curiosamente aparece feminilizado™,
portando grandes seios. Freud vé nesta feminilizacdo do outro a projecdo da
propria feminilidade, que todo menino um dia tem em relacdo ao pai e que é
reprimida no momento da castracdo. No processo de luto que Haizmann estava
passando, as fantasias de feminilizacdo em relagéo ao pai foram reativadas. Elas

seriam comprovadas por Freud pelo numero nove, relacionado a duracdo do

9 0 escritor francés Jacques Cazotte escreveu em 1772 um conto que se tornou famoso intitulado
"O diabo apaixonado” (Le diable amoreux) de onde Lacan extrai a pergunta "Che vuoi? (Lacan,
1960-61/2010, p. 331) pergunta proferida pelo diabo em suas apari¢es no conto. O diabo também
aparece na forma de uma mulher. Lacan utiliza a figura do diabo de Cazotte como encarnacéo da
dimensdo do desejo como intrinsecamente atrelado ao Outro. O conto dialoga com o texto
freudiano.
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pacto, mas que estariam ligadas também a uma fantasia de gravidez (nove meses)
enderecgada ao pai.

A cura da possessdo se dad em duas etapas. Na primeira, apds rezas e
rituais, o pacto de sangue feito com o demdnio é desfeito, ele se liberta da
possessdo e leva uma vida normal por alguns meses. Apos certo tempo, ele
comeca a ter novas crises de possessao ainda mais violentas que as primeiras e se
diz possuido pelo préprio Cristo e pela Virgem Maria. Porém, segundo ele, elas
sdo na verdade manifestacdes comandadas pelo demdnio. Ele retorna ao convento,
onde ocorre uma segunda despossessdo. Neste segundo momento, Haizmann
afirma a existéncia de um segundo pacto com o demonio, mais antigo que o
primeiro. A segunda possessdo estaria assim justificada por este segundo pacto,
que ndo teria ainda sido desfeito. Ao final deste segundo processo de cura,
Haizmann parece se liberar da possesséo, ingressando logo depois para a Ordem
dos irmdos hospitaleiros. O demonio teria mesmo assim vindo atentar-lhe mais
algumas vezes em periodos dificeis, mas sem sucesso.

Entre a primeira e a segunda fase de possessao, Haizmann escreve em seu
diario que nada na sua vida melhorou efetivamente, ele continua acumulando
fracassos em seu trabalho e consequentemente permanece com dificuldades
financeiras. Durante este segundo momento de possessdo, as figuras da Virgem
Maria e de Cristo aparecem para o pintor exigindo que ele renuncie do mundo.
Haizmann aceita obedecé-los e as possessdes cessam durante um tempo.

Um dia, vendo na missa uma bela dama acompanhada de um cavalheiro
bem vestido, Haizmann imagina estar no lugar do cavalheiro. Naquela noite ele
volta a ter crises, se vé atacado por um raio, cercado por chamas e em seguida
desmaia. Ele acorda com sangue em sua boca e escuta uma voz lhe dizendo que
isto que esta lhe acontecendo se trata de uma punicdo. A partir deste momento ele
¢ possuido de forma ainda mais violenta pelo demonio. Freud identifica neste
episodio a manifestacdo de uma fantasia de punigdo, pelo fato de Haizmann ter
desejado a morte do cavalheiro.

Vimos no caso relatado que a possessao aparece depois da morte do pai de
Haizmann. Nos sintomas, o0 encontro com algo do gozo do pai aparece de forma
clara. Freud destaca, por exemplo, como numa das visfes o pai aparece dotado de
seios. Podemos entender essa feminizacdo do pai como um retorno de gozo

paterno, justamente por ser um gozo extra, que ndo pode ser absorvido pelo
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Nome-do-Pai. Além disso, ha uma voz que ele escuta quando estd acordando,
dizendo a ele que isso se trata de uma punicdo, o que afirma o carater punitivo do
sintoma; a voz aparece aqui como injungdo que engendra culpa.

Desta forma, temos duas maneiras de apresentacdo de um resto de gozo
que retorna do recalque paterno. A primeira estaria no campo da consciéncia, da
culpa — trago obsessivo do sintoma —, e a segunda no proprio corpo, que aponta
para a histeria. A frase de Freud sobre o paralelo da histeria com a possessdo se
torna entdo mais clara. Em seu texto, ele concebe a possessdo de Haizmann como
projecdo, manifestacdo de um conflito interno que é projetado para o exterior.

O caso mostra que Freud utiliza a teoria da possessdo para pensar na
histeria, mas se desloca dela no que concerne a causa. No sintoma histérico, a
causa é relacionada a uma pulséo, tendo origem na vida interna do sujeito (Freud,
1923). Contudo, a experiéncia de uma invasdo, em que O COrpo aparece como
enigma — inclusive ao proprio sujeito histérico —, permanece como importante
caracteristica desta clinica, guardando esse traco de continuidade com a
possessdo. Além de enigmatico, a ideia de um corpo estranho, que nao responde
aos comandos subjetivos, continua presente.

Ao incluir a teoria psicanalitica na linha da demonologia, Freud se opde
diretamente a ciéncia da época. Com esse movimento, ele traz para o centro tudo
aquilo que a medicina do século XIX, centrada num ideal anatémico-clinico,
deixou de fora: a sexualidade com seus mitos, fantasmas e simbolismos. Esse foi
0 passo inicial e definitivo que permitiu a Freud criar uma teoria baseada na
realidade psiquica. Quanto ao corpo, Freud se afasta da concepc¢édo de corpo como
organismo, para esboc¢ar um corpo ligado a fantasia. O corpo erotico, marcado
pelas insignias do Outro e que constitui o cenario dos sintomas histéricos, ira
contrapor o corpo anatémico.

Vemos que ndo é por acaso que Freud escolhe justamente a demonologia
para aproximar sua teoria. Na idade média, o ideario cristdo separava o0 prazer
feminino da procriacdo. Com essa divisdo, tudo que era relacionado ao prazer e
erotismo da mulher ficava atrelado ao demoniaco. A manifestacdo do prazer
feminino era vista como o "diabo no corpo” (Birman, 2001, p. 65) e a
demonologia era parte da teologia cristd que ficava responsavel pelo estudo desses
demonios com o objetivo de derrota-los. Certamente, este é um prato cheio para

Freud que inverte a ordem, fazendo dos demonios parte constitutiva do sujeito.
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4.3.2.

O encontro com o0 gozo: a seducéo paterna e ainvasao traumatica

O ponto de partida para a concepcdo freudiana da histeria é de que ela
estaria aprisionada por impasses sexuais. Vimos como Charcot se depara com um
corpo histérico que manifesta sintomas paradoxais, ndao localizaveis e como essas
manifestacdes revelam um gozo (do mestre) que ndo pdde ficar secreto.

Na primeira teoria freudiana, a histérica € vitima da seducéo paterna. Essa
teoria também é chamada “teoria do trauma”, j& que a seducdo ocorre num
momento em que 0 sujeito é imaturo biologicamente, efeito de um trauma no
psiquismo. Na comunicacdo preliminar da obra Estudo sobre Histeria (1893),
escrita com Breuer, Freud afirma que o que provoca o trauma € a falta de um
significante (representacdo) diante do acontecimento. Trata-se de um encontro
com uma situacdo na qual por diversos fatores o sujeito ndo pode reagir e fazer
uso de uma representacdo. A partir dai o trauma se torna atuante: “o trauma
psiquico — ou mais precisamente, a lembranca do trauma — age como um corpo
estranho que, muito depois de sua entrada, deve continuar a ser considerado como
um agente que ainda esta em a¢do” (Freud, 1893, p. 44). Como as lembrancas
determinantes ndo estdo na consciéncia, ndo sao passiveis de “ab-reagdo”. Assim,
0s sintomas histéricos remetem a lembranca de um trauma ndo falado, nédo
representado, o que impede o afeto de se manifestar (encontrar uma saida).

Em 1895, Freud ressalta o fator econémico do trauma, mostrando como
este ocorre quando se ultrapassa o grau maximo de tensdo suportavel pelo sujeito
(Freud, 1895, p. 359). Ele também demonstra como a construgdo do sintoma
histérico implica num tempo posterior de recalque da lembranca traumatica.
Temos entdo um trauma que se forma em 2 tempos: a cena inicial (1) e posterior
recalque e retorno do recalcado (2). Inicialmente o trauma é ligado a uma situacao
em que a sexualidade teria sido prematuramente despertada. Na menina que se
encontra precocemente com algo de um excesso do outro, tem-se, apenas num
segundo tempo, o fator trauma® (Ibid., p. 406-409). Nos termos freudianos da

época: os estimulos irrompem a tela protetora do aparelho neuronal que se

2% Freud relaciona o trauma ao que ele descreve como a experiéncia de dor (Freud, 1985, p. 413).
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desorganiza e ndo consegue dar conta do excesso de estimulos. Essa invasdo deixa
marcas no aparelho psiquico produzindo vias de passagem (“trilhamentos”) que
passardo a ser o caminho privilegiado na chegada de novos estimulos (Freud,
1895, p. 413). Organiza-se a partir dai uma espécie de circuito: o trauma cria um
furo a partir do qual a libido passara preferencialmente a circular. Essa concepcao
de um circuito da libido j& antecipa o conceito de pulsdo que Freud apresenta
alguns anos depois, em 1905.

Vemos neste pequeno trecho que Freud identifica que as histéricas trazem
a vivencia de uma invasao do Outro, que expressavam na analise como um abuso.
Conforme vimos no capitulo 2, ele deu lugar a essa experiéncia, primeiro tomando
0 abuso como fato real e depois como cena fantasmatica, mas mantendo sua
importancia como causa dos sintomas na histeria. Percebeu também que embora a
relacdo com o pai ndo seja de passividade (um abuso do pai perverso), ela ainda é
fundamental na formacao dos sintomas histéricos. Na teoria da seducdo, o desejo
paterno esta no cerne dos sintomas. As histéricas falavam de um pai absoluto, que
gozava das mulheres. Com o0 avanco da hipotese da fantasia, Freud vai perceber
que a histérica esta implicada nesse gozo paterno.

Podemos pensar a luz do ensino de Lacan, que 0 encontro com um ¢gozo
fora do simbolico é lido pela histérica como abuso paterno. O ponto de partida da
reflexdo de Freud sobre a histeria € o encontro com 0 gozo do campo paterno. A
teoria histérica de um Outro que goza dela seria assim uma maneira de falar de um
encontro com o gozo do Outro, que passa a ser traumatico. Ela traz a cena um
encontro traumatico com a sexualidade que por diversos fatores permaneceu
inconsciente e atua na formacdo dos sintomas. Esse gozo extra é invocado nos
sintomas histéricos. Trata-se de um gozo enigmatico para a propria histérica e
sendo incapaz de nomea-lo, ele permanece sem sentido, tendo efeito de trauma.

Tal como as “bruxas” da idade média, as histéricas experimentam uma
espécie de outro corpo dentro do préprio corpo. A histérica mostra que o encontro
com o gozo do campo paterno ndo é pacifico, tanto que inicialmente apareceu
clinicamente como uma experiéncia de abuso ou seducdo, logo no campo do
traumatico. Veremos a seguir alguns elementos do caso Dora, a fim de
percebermos como essa relagdo com o gozo paterno € um ponto de sustentacéo

para o corpo histérico.
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4.3.3.
Dora e o retorno do gozo no corpo

Logo no inicio do relato do caso Dora, Freud situa a importancia do pai
destacando como seus tracos de cardter e circunstancias da vida forneceram o
suporte sobre o qual se erigiu a historia infantil e patoldgica de Dora (Freud,
1905a, p. 26). Durante o tratamento, Freud percebe que as censuras de Dora
contra o pai coincidiam com “sua propria histéria secreta”. Ele identifica nestas
censuras, nos momentos de furia, a “existéncia de um rosario de autocensura de
conteudo idéntico” (Ibid., p. 41). Dora acusava o pai de ndo ser sincero e de
“arranjar as coisas da maneira que mais lhe conviesse”. ESsas censuras recaem
sobre sua propria pessoa (Ibid., p. 43) e tém relacdo com a formacéo de alguns de
seus sintomas. Como exemplo, Freud situa a implicacdo de Dora na trama que se
articula entre o pai, o Senhor K e a Senhora K. O pai de Dora sustentava um
acordo velado com relacdo ao Senhor K a respeito da situacdo amorosa dele e sua
amante, a Senhora K, acordo que incluia uma “permissio” nado dita da
aproximacéo do Sr K para com sua filha Dora. Freud percebe que assim como seu
pai, Dora era ela mesma cumplice dessa trama amorosa e que também ela por
diversos momentos encobria 0s sinais que pudessem comprovar a relacdo do pai
com a Sra K. Os motivos de Dora eram voltados para a manutencao da ligacao
com a Senhora K, 0 que contribuiu por varios anos para favorecer as relacfes e
encontros do pai com a Sra K. Assim como o pai, Dora arranjava as coisas da
maneira que lhe fosse conveniente, tendo na verdade participacdo ativa na trama
em que estava envolvida.

Lacan destaca o interesse de Dora pela Senhora K, que Freud demora a
perceber (1951/1998). Durante o tratamento Freud insiste sobre a atracdo de Dora
pelo Senhor K. Quando o Senhor K afirma que a mulher dele ndo é nada para ele,
Dora rompe com ele e a trama ndo mais se sustenta. O ponto de interesse de Dora
era centrado no desejo do Senhor K pela Senhora K; ela buscava saber sobre o
amor de um homem por uma mulher e, finalmente, sobre o que é uma mulher
(André, 2011, p. 178).

Além da participacdo ativa na trama amorosa entre o pai, Sr e Sra. K no
tratamento, Dora acusa o0 pai de aproveitar-se de suas doencas em beneficio

préprio, o que Freud identifica como mais uma acusagdo que tambem revela a
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relacdo de Dora com os proprios sintomas. Ela relata que a doenca grave do pai
tinha tornado intimo o relacionamento dele com a Senhora K, ja que neste
momento ela se aproxima com o pretexto de ajudar nos cuidados de seu pai. Dora
conta a Freud que muitas vezes a doenca do pai servia de justificativa para as
viagens e encontros entre ele a amante e percebe que seu pai e a Senhora K se
arranjavam para estarem no mesmo lugar sem despertar suspeitas. Assim, a
doenca, maléfica apenas num primeiro momento, é acompanhada de um segundo
momento que serve a outras finalidades, assumindo valor de sintoma. Freud
percebe e sinaliza para Dora o uso similar que ela faz de suas doengas, muitas
vezes para despertar a preocupacao do pai ou convencé-lo, por exemplo, a romper
com o Senhor K. Mais uma vez temos uma ligacdo que implica numa construcao
sintomatica sustentada na relacdo com o sintoma do pai.

E esse encadeamento que orienta a leitura de Freud sobre o sintoma da
tosse nervosa de Dora, acompanhada pela perda da voz. Eric Laurent afirma que a
afonia de Dora tem a ver com o que ela pensa ser 0 gozo do pai (Laurent, 2012).
A referéncia sobre a tosse nervosa relatada por Freud é de que ela é uma
representacdo de uma cena de satisfagdo sexual entre o0 pai e sua amante.
Tomando seu pai como impotente, ela estaria trazendo & cena uma maneira de
relacdo sexual entre ele e a Sra. K, por meio da via oral. A relacdo com a
satisfacdo sexual aparece também quando ela diz que a tosse trazia uma sensacao
de cOcegas na garganta.

A afonia de Dora coloca em jogo sua prdpria boca nessa participacdo de
gozo do pai e nos revela o que esta em jogo na clinica da histeria. Segundo
Laurent, “O pai é objeto de amor [da histérica], mas esse amor implica uma
participag@o no gozo” (Ibid.).

Dora nos mostra como esse gozo (do Outro) estd no cerne dos sintomas
histéricos. Na histeria, 0 gozo retorna do amor idealizado ao pai. Assim, 0 corpo
da histérica nos ensina a respeito do corpo classico, mas pelo seu avesso: a
histeria revela o fracasso do recalque, logo o fracasso do pai em pacificar o gozo
no corpo.

Estamos de acordo com Serge André quando afirma que o recalque seria a
maneira que a histérica tenta dar conta de um excesso traumatico: o gozo do Outro
(André, 2011, p. 280). O recalque corresponde a tentativa de dar conta de um

gozo traumatico atribuindo a ele um sentido falico. Segundo Serge André, o gozo
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é inicialmente traumatico porque ndo é sexual, ficando como puro excesso: “ele s6
se torna sexual pelo viés da intervencdo do significante do falo, quer dizer pelo
recalque [...]. Essa sexualizacdo afeta 0 gozo e o reorganiza dando-lhe um sentido:
o sentido sexual” (Ibid., p. 118).

Entretanto, h& um segundo tempo na histeria, construtor do sintoma
propriamente dito, em que a libido é desviada do alvo do objeto sexual normal e o
sintoma se forma, numa regressdo dos investimentos libidinais para esses locais
iniciais. Em uma metafora com a agua, Freud afirma que na histeria “o curso da
agua que encontra um obstaculo em seu leito reflui para leitos antigos que antes
pareciam destinados a permanecer secos” (Freud, 1905a, p. 54). Esse retorno torna
visivel no corpo o gozo que deveria permanecer recalcado.

Ha entdo na histeria esses dois movimentos: inicialmente o recalque
acontece como forma de organizar um corpo neur6tico a partir do encontro com o
gozo do Outro, mas num segundo momento, 0s sintomas histéricos revelam o
fracasso do recalque e o retorno de um excesso no corpo. O gozo que deveria estar
negativado retorna revelando a impoténcia paterna e dando visibilidade a um gozo
extra.

E a partir do que aprende com os sintomas histéricos que Freud vai pensar
em alguns elementos gque estdo em jogo na constituicdo do corpo. Apesar de ndo
apresentar uma teoria sobre o corpo, em alguns textos, sobretudo em Os trés
ensaios sobre a teoria da sexualidade (Freud, 1905b), ele constréi a nogdo de um
erotismo constitutivo do corpo.

Na leitura do texto que faremos a seguir, temos como ponto de partida uma
perspectiva lacaniana de que os caminhos para o erotismo no sujeito implicam
uma negativizagdo do gozo. Tentaremos mostrar a consisténcia dessa teoria

através do texto freudiano, incluindo a 6tica lacaniana.

4.4.

O gozo negativado do corpo: ateoria freudiana das zonas erégenas

Em 1905, Freud rompe definitivamente com a nocdo de um
amadurecimento bioldgico no que diz respeito a sexualidade. A partir dai, a

concepcao do corpo vai se afirmar em sua teoria como um corpo erético. Tambem
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no mesmo texto, ele formula a hipdtese de que a sexualidade humana teria uma
disposigéo para a perverséo. Depois de se engajar na tentativa de diferenciar o que
seria a sexualidade normal de uma perverséo, ao final do texto os dois campos se
aproximam e Freud se pergunta se a perversao nao seria originaria e universal
uma vez que a sexualidade humana ndo visa necessariamente a reproducéo e ndo
pOSsui 0 sexo oposto e a via genital como Unico objeto (Ibid., p. 218). Além disso,
Freud mostra como, desde o inicio, o ser humano é imerso no erotismo que se
constitui na relacdo do cuidado com o Outro. O investimento do Outro erotiza o
corpo da crianga, desenhando nele zonas de prazer (Freud, 1905b, p. 171).

No corpo cujas funcbes se desviam do instinto, as pulsdes passam a
constituir a matéria prima da sexualidade. Assim, a pulsdo é a marca de um corpo
desnaturalizado que, ao ser capturado pela linguagem, ndo encontra mais uma
direcdo pré-determinada. Por esse motivo, Freud define o objeto da pulsdo como
variavel, ja que qualquer objeto poderd servir a sua finalidade de satisfacao.
Diferente do animal, onde o objeto de reproducdo é determinado, no humano, o
prazer subverte a funcdo adaptativa ndo havendo, portanto, um objeto
determinado, programado. Os espacos iniciais de investimento libidinal no corpo
constituem as zonas erogenas infantis. O circuito pulsional formado pelas zonas
erdgenas vai delimitar um corpo imerso no erotismo, marcado por pontos de
prazer.

No Seminario 23, Lacan se refere as zonas erdgenas para falar da pulsdo
como efeito da demanda do Outro, constituindo o eco no corpo "do fato que ha
um dizer” (Lacan, 1975-76/2007, p. 18). Voltando aos Trés ensaios, Freud
apresenta um corpo que na infancia se encontra —ele todo — potencialmente objeto
de prazer, o que ele chama de autoerotismo. Aos poucos, a libido se direciona para
formagéo de um corpo unificado constituindo um corpo totalizado, orientado pela
genitalidade. A sexualidade percorre um caminho até o adulto em que ha
concentracdo das pulsdes parciais e elas sdo subordinadas & zona genital (Freud,
1905b).

A partir do complexo de Edipo, o falo passa a organizar o0 gozo e o prazer
a se concentrar na zona genital. Uma vez que o falo passa a orientar a relagdo com
0 corpo, esses pontos periféricos de prazer ganham sentido sexual e sdo recalcados
na busca de se constituir um corpo integro. A zona genital passa a assumir o

principal local de concentracdo do prazer no corpo, restando, no entanto, certo
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grau de erotismo nas zonas erégenas ndo genitais. Veremos como um corpo

integro n&o é sindbnimo de um corpo fechado, sem furo.

4.5.

O objeto ae o corpo

Vimos no segundo capitulo como o conceito de Outro foi se modificando
em Lacan, acompanhando os efeitos da reflexdo sobre o Nome-do-Pai.
Primeiramente pensado como um Outro no Outro capaz de garantir o
funcionamento simbdlico, o0 Nome-do-Pai vai se direcionando para uma maneira
de a0 mesmo tempo tamponar e fazer valer um furo estrutural no Outro. Vemos
entdo um movimento na teoria em que 0 Outro e 0 Nome-do-Pai perdem status em
relagdo a outros conceitos como objeto a e gozo que se aproximam mais
diretamente a nocéo de um Outro inconsistente.

Marcado pelo erotismo, o corpo neurético s6 tem lugar a partir de um
Outro barrado, ndo completo. Lacan assinala que a relagéo do sujeito com o Outro
ndo ¢ de reciprocidade, ela ¢ dissimétrica: “A relacdo do sujeito ao Outro se
engendra por inteiro num processo de hiancia. Sem isto, tudo poderia estar ai”
(Lacan, 1964/2008, p. 202). Conforme mostramos, a prépria introducdo do objeto
a na teoria lacaniana s6 é possivel a partir da no¢do de um Outro ndo completo.
Em um dos seus esquemas, Lacan situa o sujeito em um circulo e o Outro em
outro. O objeto a é o que resta de irredutivel na operacdo total do advento do
sujeito no lugar do Outro e é a partir dai que ele assume sua funcéo (Lacan, 1962-
63/2005, p. 179). O objeto a é colocado no espaco entre os dois e cai como
decantagdo do encontro com o campo do Outro, sendo aquilo que impede a
reintegracéo total do sujeito no Outro. Essa teorizacdo que Lacan estabelece em
relacdo ao Outro em um momento do seu ensino encontra correspondéncia no
corpo.

O corpo, assim como o Outro, pode ser pensado a partir do furo. Com
Lacan podemos tomar as zonas erogenas como esses furos no corpo que lhe dao
consisténcia. O que se transmite de mais importante na relacdo com o Outro de
cuidado séo esses pontos de vazio, que a pulsdo contorna. Ao objeto oral (seio),

anal (fezes) e falico, Lacan acrescenta o olhar e a voz. O objeto a é tambeém
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chamado por ele de “objeto causa do desejo”, pois destacado do Outro, funciona
como causa do movimento do circuito pulsional. Assim, o objeto a encarna na

teoria a presenca desse cavo ou vazio que a pulsdo contorna:

A esse seio, na sua funcdo de objeto, de objeto a causa do desejo, tal como eu
trago sua no¢do — devemos dar uma funcéo tal que pudéssemos dizer seu lugar na
satisfacdo da pulsdo. A melhor férmula nos parece ser esta que a pulsdo o
contorna [...]. Contorna, devendo ser tomado aqui com a ambiguidade que Ihe da
a lingua portuguesa, ao mesmo tempo turn, borda em torno da qual se d& a volta,
e trick, volta de uma escamoteacdo (Lacan, 1964/2008, p. 166).

Assim, 0 corpo neurético € este que se constitui na borda da zona erégena.
A pulsdo percorre um movimento circular em que um impulso sai da borda
erdgena, contorna o objeto a e retorna a essa borda como seu alvo (lbid., p. 189).

Tentamos mostrar que assim como o Nome-do-Pai da consisténcia ao
Outro, as zonas erogenas dao consisténcia ao corpo. Esse sera nosso ponto de
partida para falar do gozo das zonas erdgenas, apresentando o gozo falico como o
gozo das zonas erdgenas.

Cabe lembrar que para a psicanalise o falo ndo se define como o 6rgédo
genital masculino. Ele é para Lacan (1960/1998) o significante de um gozo
impossivel, um significante que estd em posicdo de excecdo em relacdo aos
outros. Lacan fala do gozo falico como aquele atrelado ao pai edipiano como
figura da lei, gozo fragmentado, negativado pelo trabalho da linguagem.

Assim, o gozo falico € o gozo que advém da operacdo de castracdo

simbolica que Lacan define nos seguintes termos:

[...] alguma coisa que se produz necessariamente na significancia, que é essa
espécie de perda que necessita que, quando entra no campo de seu proprio desejo
enquanto desejo sexual, 0 homem sé possa fazé-lo pelo veiculo dessa espécie de
simbolo que representa a perda de um 6rgdo, na medida em que ele assume na
ocasido funcdo significante, funcéo do objeto perdido (Lacan, 1967/2006, p. 50).

A castracdo sinaliza que h4 um gozo impossivel e que o gozo ao qual
temos acesso € um gozo de borda, j& mortificado pela linguagem. O gozo féalico ja
é, portanto, marcado pelo significante. Por ser negativizado pela linguagem, ele é
sempre parcial e vai se concentrar em determinadas zonas erdgenas, tracando no

corpo um mapa do erotismo. A zona erdgena aparelha o gozo falico na medida em
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que coloca o objeto a no infinito. Por ser um gozo parcial, ha sempre um
desfalque entre o gozo obtido e o esperado e essa “falta em gozar” ¢ o que produz
0 movimento (André, 2011, p. 246-266). Por sua vez, cada busca pelo gozo total
deixa um resto de gozo como saldo da operagéo. O estudo sobre o0 gozo falico sera
retomado e aprofundado mais a frente, ao falarmos dos dois modos de gozo,
masculino e feminino.

Assim, o0 corpo que se organiza pelo gozo falico € um corpo marcado por
furos, que sdo as zonas erogenas. Eles apontam para o infinito, ja que estdo nesse

constante movimento sempre impossivel da busca por um gozo total.

4.6.

De volta para a histeria: o fracasso do recalque e a insatisfacao

Em Trés ensaios sobre a sexualidade (1905b), Freud propde o modelo de
constituicdo de um corpo. A histeria representa a falha nessa constituicdo. O gozo
na histeria perturba a estabilidade das zonas erdgenas e o sintoma histérico é o
fracasso da zona er6gena. Ao mesmo tempo em que esta referida a norma félica, a
histérica mostra também a fragilidade dessa organizacao.

As zonas erdgenas e 0 gozo falico representam um corpo em que o Nome-
do-Pai opera e a histeria da mostras de um tempo em que o pai enquanto fungéo
estaria em declinio. A histérica tenta salvar o pai ao fazer do sintoma dele a
armadura de seu proprio corpo. Porém, a operacdo de cifragem do gozo ndo é
totalmente eficaz, deixando visivel 0 gozo ndo-negativado. Uma vez que essa
operacdo de negativizagdo do gozo falha na histeria, ela acaba por revelar a
impoténcia do pai em negativizar todo gozo do corpo.

Até agora insistimos bastante sobre o fato de que a histérica busca no
sintoma paterno uma sustentacdo para o seu corpo. Cabe agora uma observagéo
sobre a insatisfacdo, parte também importante na estrutura histérica.

Freud localiza na impoténcia do pai a razdo da fixacdo edipiana de Dora.
Lacan vai mostrar no Seminario 8 (1960-61/2010) como o lago de Dora com o pai
se estabelece em funcdo de sua impoténcia. A impoténcia do pai seria percebida
por Dora entre outras coisas pela sua condicdo financeira, aparecendo, por

exemplo, no fato de dar presentes a Sra. K. O amor e a ligacdo entre Dora e seu
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pai parece ter aumentado a partir da grave doenca dele. Apds o aparecimento da
doenca, Dora passa a ser a pessoa que presta assisténcia ao pai adoecido e também
sua confidente.

O pai impotente seria uma especificidade da histérica. Lacan afirma que o
amor que Dora sente pelo pai é proporcional a sua depreciacdo. A histérica
interroga o0 Outro como sujeito barrado, ela se constitui num lago com um QOutro
para quem sempre falta. No caso do pai de Dora, a falta é representada pela sua
impoténcia. Podemos considerar que esta € a maneira da histérica produzir um
Outro incompleto, incapaz de satisfazé-la. Sua ligagdo com o Outro se sustenta
pela via da insatisfacdo. Ela tenta fazer um furo no Outro, tornando-o incompleto.

Temos entdo na histeria uma organizagdo sintomatica que gira em torno de
um pai idealizado e castrado, ou idealizado porque castrado. Nos diversos
exemplos citados, vemos que a histérica se identifica com o sintoma do Outro, por
participacdo. A identificacdo ao pai € o que faz com que Dora tenha participacéo
no gozo. Para a histérica ele é castrado e a dimensdo da poténcia é apenas um
revestimento para a impoténcia estrutural.

Dora se volta para 0 gozo do pai na busca de responder a pergunta sobre o
que € ser uma mulher. A participacdo no sintoma do pai € uma maneira de se
aproximar dessa definicdo, de buscar um saber que sempre Ihe escapa. A tentativa
de dar um sentido sexual a um excesso traumatico por parte da histérica recobre
um ponto de impossivel ligado ao feminino: a falta de significantes? no Outro
capaz de dizer sobre o que é uma mulher.

A histérica parece responder ao vazio do significante feminino se
falicizando, “abordando a sexualidade a maneira do homem, na ostentagao falica”
(André, 2011, p. 132). Na busca de um significante que dé conta da sexualidade
feminina, a histérica se volta para o sintoma do pai esperando dele um saber sobre
a sexualidade, pela significacdo falica. Entretanto, o traco significante que a

histérica ganha do pai deixa espagos no corpo ndo marcados, ndo capturados pela

L A perspectiva de Lacan sobre o significante e significado foi influenciada pela teoria do
linguista Ferdinand de Saussure. Lacan opera uma desconstrugdo do signo de Saussure propondo
uma autonomia do significante em relagéo ao significado (1953/1998). E relagdo em cadeia de um
significante com outro significante (S1-S2) que produz como efeito o significado. Assim, o
significado sera sempre outro significante, que por sua vez, também remetera a um outro
significante (Vieira, 2009a, p. 336).
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significacdo falica e ndo tomados num sentido sexual, revelando a insuficiéncia da
identificacdo com o pai e o0 retorno do gozo como resto dessa identificagdo. A
histérica mostra com seu sintoma da insatisfacdo que ha uma impossivel
completude com o Outro, que por mais que se tente, ha algo que o saber — sentido
falico — ndo recobre. A insatisfacdo seria entdo uma maneira — histérica — de falar
da ndo completude entre os sexos, de manter uma falta no Outro.

Vimos que as zonas erogenas dao consisténcia ao corpo assim como o
Nome-do-Pai d& consisténcia ao Outro. O gozo falico é um artificio para manter
aberto o furo, que no caso sdo as zonas erdgenas. Assim, s6 ha prazer no sentido
erético se houver furos no corpo. A teoria freudiana mostra como nao ha erotismo
sem incompletude entre os seres falantes e que € preciso que o0 objeto a caia no
encontro com o Outro para que 0 corpo possa se sustentar (Vieira, 2008, p. 107).

Na histeria, o objeto a se apresenta na cena, impedindo o prazer. O resto
de gozo paterno retorna para o0 corpo, trazendo a tona o segredo pactuado com o
pai. Esse gozo extra que advém como resto da relacdo com o pai € o0 que aproxima
a histeria da possessdo demoniaca, ligada a uma estrutura sustentada pelo Nome-
do-Pai.

No modelo da tradi¢do antiga, a permanéncia e a constancia dos seres no
mundo eram designadas pelo imperativo divino (Birman, 2001, p. 113). Assim,
a manifestacdo de um excesso no corpo era tomada, nessa perspectiva (campo
sagrado) como possessdo. A histeria nasce em um tempo em que Deus ja ndo é a
referéncia subjetiva exclusiva e outros arranjos comegam a ganhar espago. Ha na
histeria uma tentativa de salvar o pai, fazendo do gozo paterno seu sintoma e
depositando na funcdo paterna a pergunta sobre o feminino. Ela institui o pai
como eixo de sua subjetividade, porém, diferente da idade média, a falha do
recalque — falha no sentido falico em dar ao gozo um sentido sexual — e retorno do

gozo extra do pai mostram agora a impoténcia da fungéo paterna.

4.7.

O corpo e o divino

O sociodlogo Alain Ehrenberg defende a tese de uma mudanca no que diz

respeito a subjetividade representada pelo declinio da conflitualidade (Ehrenberg,
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2000, p.152). O novo cenario ndo se sustenta na oposi¢do entre individuo e
sociedade, e nem entre o supereu e o Id (Ibid. p.274). Ele é suplantado por um
modelo em que cada individuo passa a ser seu proprio soberano. No lugar da
culpabilidade, por exemplo, que evidencia a dependéncia e divida com o Outro,
teremos um sujeito desinibido. A neurose seria 0 modelo para uma subjetividade
centrada na conflitualidade, enquanto o modelo contemporaneo seria de base
narcisista.

Através do estudo da histeria vimos como ela revela um fracasso do
recalque, nos mostrando, por seu avesso, 0 que seria a constituicdo de um corpo
classico- modelo do corpo neurdtico- onde as zonas erdgenas sustentam um corpo
unificado em torno do gozo falico. Este campo se apresenta na forma paradoxal de
uma extimidade no interior do préprio corpo que existe como um lugar de
segredo, ponto cego do olhar do pai a partir do qual se delimita um corpo. Agora
podemos nos perguntar sobre outras possibilidades de sustentagdo de um corpo,
fora do registro falico.

A referéncia ao Outro € a principal caracteristica desse campo que
optaremos por chamar a partir de agora de sagrado. Nele temos um corpo
marcado pelas insignias do Outro que delimita zonas de revelacéo e de sombra, de
segredo. Outro campo seria abarcado pelo que optamos chamar de divino. Nele
estamos incluindo formas contemporaneas de arranjos corporais, que junto com
Ehrenberg, aproximamos de uma organizacao narcisica, no sentido de que o que
estd em jogo € a manutencdo de um corpo. Sao os limites do corpo que estdao em
questdo na atualidade. Para abordar o campo do divino, faremos uso do estudo de
Lacan sobre o Outro gozo.

Nos ultimos anos de seu ensino, Lacan vai situar um para-além do gozo
falico, que ele nomeara como gozo feminino. Este gozo, tratado por ele, sobretudo
no seminario Mais Ainda (1972-73/2008), nos servird de base para pensarmos

uma estruturagdo corporal que ndo passe, integralmente, pelo gozo falico.
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4.7.1.

Dois modos de gozo

Vimos que ha& no ensino de Lacan um movimento em que o Nome-do-Pai
— antes acompanhado de um artigo definido — é pluralizado e passa a ser um
sintoma entre outros. Marie Heléne Brousse (2009) entende esse movimento
como a transi¢do de uma universalidade de uma classe completa e organizada em
direcdo ao indefinido e a incompletude. De fato, nos Gltimos anos de seu ensino,
Lacan vai se voltar para aquilo que estaria para além da representacdo, o que a
representacdo ndo recobre. Por esse motivo, nogles tais como objeto a, gozo,
feminino e letra foram mais exploradas nesta época.

Para tratarmos de uma forma de sustentacdo do corpo para além do falo,
utilizaremos as formulas da sexuacdo apresentadas no Seminario 20 (Lacan,
1972-73/2008). Lacan constroi um quadro onde se inscrevem quatro formulas que
se situam a partir da referéncia ao falo e se agrupam em uma posi¢cdo masculina e
outra feminina. As posi¢cGes masculina e feminina nada tém a ver com 0 sexo
biol6gico, podendo ser ocupadas por um homem ou por uma mulher. Também
nédo sdo posi¢des complementares, como duas partes que juntas formam um todo.
Lacan ndo fala dos dois gozos como dois conjuntos que juntos formariam o
conjunto dos seres humanos. A maneira pela qual ele inscreve as formulas deixa
claro que elas ndo se complementam. Ao percorrermos logicamente o lado
feminino e masculino, percebemos a impossivel compatibilidade entre eles, o que
é outra maneira de verificar a ndo existéncia da relacdo sexual constantemente
afirmada por Lacan ao longo de seu ensino. Conforme demonstraremos a seguir,
s6 ha conjunto do lado dos homens, sendo 0 gozo feminino um gozo que excede o

conjunto masculino. Abaixo encontramos a reproducdo das férmulas de Lacan.
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Figura 1 - As férmulas Lacanianas da sexuacao.
Fonte: (Lacan, 1972-73/2008, p. 84)

O lado esquerdo do quadro corresponde ao lado masculino e o direito ao
feminino. Vemos no quadro que tanto o lado feminino quando o lado masculino
refere-se ao falo e este é representado pelo simbolo "®". Ele se situa do lado
masculino, mas o lado feminino possui uma seta até ele. Assim, o lado feminino
aponta para o falo, mas também alcanca um gozo suplementar ao gozo falico, o
que € indicado na figura pelo S (K): “Vocés notardo que eu disse suplementar. Se
estivesse dito complementar, aonde estariamos! Recairiamos no todo” (Lacan,
1972-73/2008, p. 99).

A ideia de uma classe completa e universal estaria ligada a uma ldgica
masculina, enquanto que a incompletude ao feminino: “a inconsisténcia designa
uma estrutura lIdgica positiva, o espaco ndotodo, um conjunto aberto definido pela
impossibilidade de circunscrever uma totalidade...” (Lutterbach, 2004, p. 127). As
duas formulas da sexuacdo sdo identificadas por Lacan pelo par: todo e ndotodo,
ao qual correspondem, respectivamente, as posi¢des masculina e feminina. Temos
entdo dois modelos logicos: enquanto que, no caso do homem, a ideia do
universal, do conjunto, esta colocada, podendo-se fazer o conjunto dos homens,
ndo ha toda mulher, mas sempre uma (Lacan, 1972-73/2008).

O conjunto dos homens, regido pelo gozo falico, se organiza pelo um a
mais (+1), aquele que faz excecdo ao conjunto. Ele pode ser escrito também como
um a menos (-1), o que néo faz parte do grupo dos homens, como o pai primevo,
misto de pai com orangotango, que Freud retrata no texto do Totem e Tabu
(1913). Com excegdo do pai (+®), que faz excec¢do ao conjunto dos filhos, todos

os filhos serdo submetidos a castragéo, havendo sempre uma mulher (-o) da qual
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ndo se pode gozar. A funcdo da excecdo representada pelo pai é fundamental na
organizacdo da norma falica. O fato de existir pelo menos um que ndo estd
submetido a castracdo organiza o conjunto do universal dos homens reunidos no
gozo falico. A partir de uma excecdo, a ldgica falica delimita um limite ao gozo.
Na formula, essa configuracdo é representada pela primeira linha, onde lemos que
existe um sujeito para quem a funcdo [phi] ndo funciona, e também pela segunda
linha, que lemos que para todo sujeito funciona [X ®].

Do lado do Todo, 0 gozo se apresenta como gozo impossivel. O Nome-do-
Pai sustenta um Outro a partir de uma falta estruturante e o0 gozo falico € a heranca
paterna. Ele indica que hd um limite até onde se pode ir. Assim, a0 mesmo tempo
em que interdita, ele fornece um parametro, localiza um gozo que deve
permanecer distante.

Na mitologia grega encontramos um mito que serve de ilustragdo para a
l6gica félica. Trata-se do mito de Isis em Plutarco. Nele, Osiris é cortado em
pedacos que sdo espalhados pelo rio. Isis vai em busca dos pedacos para junta-los
e reconstruir seu corpo. Ela consegue reunir alguns pedacos, mas o pénis de Osiris
nunca foi encontrado. Em seu lugar, Isis coloca uma estatua que o representa. Em
sua tese sobre A erotica e o feminino, Ana Lucia Lutterbach (2004) faz referéncia
ao mito para destacar a dimensdo faltosa do falo. Porém Lacan da a ele o estatuto
de significante: ele aponta para uma falta justamente por ser fora do sentido.
Portanto, “o falo ndo coincide com o pénis, mas estd onde ndo hd o orgdo, ¢&,
portanto, o significante de uma falta (Lutterbach, 2004, p.119). A dimens&o
significante confere a ele a caracteristica de a presenca de uma auséncia, um vazio
de sentido organiza um corpo unificado.

No campo da topologia, ao qual Lacan se interessou mais ao final de seu
ensino, o falo é indicado como unica maneira de verificar se um furo é verdadeiro

(1975-76/2007). Por ser o significante que so se inscreve na falta do Outro, como

vemos no matema SiAJ, o falo assegura que o furo é atravessado por uma reta
infinita (logo verdadeiro): “com efeito € o falo que tem o papel de verificar que o
falso furo ¢é real” (Ibid., p.114). Essa referéncia nos ajuda a entender a légica do
Todo. Na medida em que o falo e a significacdo que decorre da nominagéo
paterna — Nome-do-Pai —, temos uma estrutura em que o Todo sé € possivel a
partir da sustentacdo dada pelo furo. O Todo se fecha em torno do furo
verdadeiro, atestado pelo falo.
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Na perspectiva do Todo, o Nome-do-Pai se articula a ex-sisténcia, um
significante externo que da consisténcia ao conjunto. No seminério RSI (inédito),
Lacan afirma que "o gozo falico é aquele gque se articula ao imaginario como ex-
sisténcia [...]" (Lacan, 1974-1975). O gozo falico € uma das maneiras de situar a
ex-sisténcia no plano imaginério. O pai ocupa a funcdo de exce¢do e organiza-se
um corpo marcado pela castracao.

Desta maneira, temos como defini¢cdo do sistema regido pelo Nome-do-
Pai, uma ldgica totalitaria, regulada pela excecdo e que revela um Outro furado,
marcado pela falta. A excecdo permite uma organizacdo na medida em que marca
um vazio central.

Lacan (1972-73/2008) vai falar de um infinito diferente para cada sexo,
utilizando o paradoxo de Zen&o® que conhecemos popularmente na fabula de
Esopo como “a lebre e a tartaruga”. Aquiles eternamente tenta se equiparar a
tartaruga, mas a cada novo passo estad sempre mais adiante ou menos, nunca chega
a se aproximar inteiramente. Ele representa o lado masculino em que é possivel se
medir os passos, mas o dia do encontro fica sempre postergado a uma distancia

que se desloca cada vez que parecemos nos aproximar:

Quando Aquiles da um passo, estica-se para junto de Briseida, esta, tal como a
tartaruga, se adiantou um pouco, porque ela ndo é toda, ndo toda dele. Ainda
falta. E é preciso que Aquiles dé o segundo passo, e assim por diante. [...]
Aquiles, é bem claro, sé pode ultrapassar a tartaruga, ndo pode juntar-se a ela. Ele
s0 se junta a ela na infinitude (Lacan, 1972-1973/2008, p. 14).

Como Aquiles, 0 homem (posicdo masculina) tenta se equiparar a mulher
por meio da medida falica, mas hd sempre um descompasso, visto que a mulher
ndo estd toda na medida falica e cada tentativa mostra algo para além do falo.
Aqui, o infinito aparece como promessa de um encontro sempre postergado.
Agora vejamos o lado feminino da sexuacao.

Como vimos, Lacan escreve duas setas no lado da mulher; uma que aponta
para o falo e outra para SiAl, o significante da falta no Outro (Lacan, 1972-
73/2008). No lado feminino, ha também a referéncia ao falo, porém o feminino
implica o acesso a um gozo suplementar ao gozo falico, e que, portanto, ndo

funciona na mesma logica todo-excecdo. Sem excecdo ndo ha possibilidade de

22 Cenas do livro XXII da Iliada.
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formar um conjunto, portanto cada mulher tera que ser contada individualmente.
A mulher ndo estd fora da castracdo, mas € ndo-toda submetida a ela, tendo
também acesso, de forma suplementar, a um gozo néo falico.

O autor situa a mulher como “a Unica a ser ultrapassada por seu gozo”
(Ibid., p. 467). A posigao feminina implica para ele uma abertura para o ilimitado,
ja que ndo h& uma excecdo em que todos sdo referidos, formando um conjunto.
Assim, o feminino é marcado pela impossibilidade de formar um conjunto, pois
ndo ha como fecha-lo. Trata-se de um outro infinito, remetido ao impossivel de
agrupar, de fazer conjunto. O feminino se orienta para além do Um (grupo) que
agrupa o todo regido pelo gozo félico e por isso é tido como infinito: “Quando
digo que a mulher é ndo-toda e que € por isso que ndo posso dizer a mulher, é
precisamente porque ponho em questdo um gozo que, em vista de tudo que serve
na funcdo ® x, é da ordem do infinito” (Ibid., p. 110). Na férmula, temos
[primeira linha]: ndo ha sujeito para quem a funcdo x[®] ndo funcione; abaixo,
[segunda linha]: para nédotodo sujeito é verdadeiro que [®] x funcione, pois a
mulher é ndotoda submetida a castracao.

Lacan se refere ao gozo feminino como gozo do Outro (lbid., p. 24),
trazendo com isso a ideia de uma alteridade radical. E nesse momento que ele
aproxima o gozo feminino de Deus. E pelo campo do ndo-todo falico que ele vai
explorar a relagdo entre a mulher e Deus e afirmar que “é na medida em que seu
gozo é radicalmente Outro que a mulher tem mais relagdo com Deus [...]” (Ibid.,
p. 89). E também através da relagdo com o infinito que ele relaciona o0 gozo
feminino a Deus.

Uma das maneiras que Lacan escolhe como possibilidade de termos
alguma noticia sobre esse gozo para além do falo (feminino) é através dos relatos
misticos. Por meio da mistica, ele vai explorar outras maneiras de estabilizacdo de

um corpo diferentes da dupla falo - zona erégena.

4.8.

A mistica e o Outro gozo

A palavra mistica no cristianismo arcaico refere-se as interpretaces

ocultas das Escrituras e as presencas simbolicas em rituais. Podemos usar como
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exemplo Jesus Cristo na Eucaristia, que posteriormente ganhou o sentido de uma
teologia mistica (Teréncio, 2011). Os relatos de experiéncias misticas trazem uma
presenca divina que se apresenta como arrebatamento ou éxtase. Os testemunhos
misticos relatam uma presenca divina nada pacifica. Segundo Valas (2001), as
misticas sempre existiram na igreja catolica, mas muitas permaneceram marginais
a ela. Elas sempre causaram algum ou muito incobmodo por questionarem o
estatuto do Deus da tradicdo, trazendo a tona um gozo de Deus. Em contraposicao
ao Deus da tradicdo cristd, as misticas trazem um Deus vivo que se manifesta
diretamente no corpo.

Uma das principais caracteristicas do discurso mistico se distingue pela
busca de uma relacdo sem mediacdo com Deus, conforme encontramos neste

trecho do mistico Sao Jodo da Cruz:

Quem podera curar-me?!

Acaba de entregar-te ja deveras;

N&o queiras enviar-me

Mais mensageiro algum,

Pois ndo sabem dizer-me o que desejo
(Séo Jodo da Cruz, O. C., 2012, p. 31).

Dentro da psicandlise, Freud pouco escreveu sobre a mistica. Quando
escreveu, na maior parte das vezes referiu-se a ela como sinénimo do ocultismo,
algo a ser evitado quando se deseja entrar para o rol das ciéncias reconhecidas.
Sua mais importante contribuicdo para o tema foi o debate com Romain Rolland a
respeito do “sentimento oceanico”, publicado no Mal-estar na civiliza¢ao (Freud,
1929).

Rolland era um amigo com quem Freud trocou correspondéncias. Rolland
foi inicialmente do catolicismo até conhecer e se dedicar ao hinduismo (Aradjo,
2014).

ApoOs o recebimento do texto O futuro de uma iluséo (Freud, 1927),
enviado por Freud para sua leitura e critica, Rolland o responde afirmando ser
justa sua analise sobre a religido, mas propfe uma distingdo entre religido e
sentimento religioso ou sensacdo religiosa, que independeria da igreja e seus

dogmas:
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o fato simples e direto as sensagdo do eterno (que pode muito bem néo ser eterno,
mas simplesmente sem limites perceptivel, e como se fosse oceénico) [...]. Posso
acrescentar que esse sentimento “oceanico” ndo tem nada a ver com minhas
aspiragdes pessoais [...]. Mas o0 sentimento que eu experiencio é imposto a mim
como um fato. E um contato [...] (Rolland apud Vermorel; Vermorel, 1993, p.
303-304).

Rolland era ele proprio um mistico e o sentimento oceénico referido na
carta parece dizer respeito a uma experiéncia dessa ordem (Teréncio, 2011). Freud
relaciona o sentimento oceénico ao fundamento de muitas sabedorias da mistica
no final do primeiro capitulo do Mal-Estar na civilizagédo (1929). Ele anuncia de
inicio a dificuldade que tem com o tema, pelo fato de nunca haver experimentado
esse sentimento. Em sua explicacdo para o fendmeno mistico, ele remete a
experiéncia as origens do eu, momento em que as fronteiras com relacdo ao
mundo externo ndo estdo totalmente estabelecidas. O sentimento oceénico seria
para ele uma espécie de regressdo a esse estado.

Como dissemos, 0 misticismo possui um carater subversivo em relacao a
religido, j& que nele o sujeito busca uma experiéncia direta com o divino, sem
qualquer mediacao (Teréncio, 2011). Essa separacdo ndo € universal, havendo em
muitas religies exemplos de misticos inseridos na religido ortodoxa, como € o
caso de Jodo da Cruz e Santa Teresa de Avila® (lbid.). Porém, podemos inferir
gue, mesmo quando inserida no contexto da religido, a experiéncia mistica sempre
acontece de forma parcialmente deslocada.

Lacan (1972-73/2008) interessa-se, sobretudo, pela mistica inserida na
tradicdo cristd. Ele da a mistica um valor de discurso, algo sério em que se
experimenta um gozo além do falo, situando-a do lado ndo-todo nas férmulas da
sexuacgdo. Ele também menciona alguns misticos que se posicionam mais do lado
falico, como Angelus Silésius, mas, por definico, para ele o mistico seria alguém
que experimenta a ideia de que deve haver um gozo mais além do gozo falico
(Lacan, 1972-73/2008, p. 82). Ele utiliza o testemunho dos misticos como Santa
Tereza de Avila e Sdo Jodo da Cruz para abordar este Outro gozo. A experiéncia
mistica seria para Lacan uma das maneiras mais importante para percebermos a

relagdo com o gozo feminino. Retomando o sentimento oceanico, abordado por

2% Existem outras referéncias da mistica ligadas a outras religides, como a cabala que constitui uma
via mistica no judaismo e o sufismo no islamismo (Teréncio, 2011, p. 28).
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Freud, vemos que de alguma forma ele contempla um ilimitado que é a principal
caracteristica do gozo mistico para Lacan. Este sentimento seria uma maneira de
falar desse gozo aberto, excedente em relagcdo ao gozo félico.

Assim, a definicdo da mistica para Lacan estaria na “ideia de que deve
haver um gozo mais além” (Ibid., p. 100). Outra referéncia fundamental de Lacan
€ que na experiéncia mistica haveria um gozo que, embora experimentem, dele
nada sabem (lbid., p. 82). Desse gozo elas nada podem falar. Nesse contexto,
Lacan se refere as analistas mulheres, indagando-se o motivo delas dizerem tao
pouco sobre o gozo feminino. O fato das psicanalistas dizerem pouco sobre esse
gozo mostra que ele estd em excesso em relacdo a significacdo (falica) e, portanto,
ndo pode ser explicado. A escrita mistica seria uma tentativa, paradoxal, de falar
desse gozo que é estruturalmente inacessivel. O encontro com Deus vivido pelos
misticos traz em geral uma impossibilidade de dizer, de colocar em palavras o
acontecimento vivido. As misticas estabelecem relacdo com o impossivel de dizer.
O discurso do mistico sempre invoca o limite do préprio discurso, por isso as
indicacdes de Lacan apontam o Deus das misticas como Si&}, que indica um
gozo fora da representacdo. Articulado ao Outro barrado, S corresponde ao
significante da falta do Outro. A barra indica que a via para esse gozo € uma
posicdo limite, onde ja falta a dimensdo simbdlica. Trata-se de um gozo ndo
dizivel. Portanto, todo discurso mistico situa-se no &mbito do meio-dizer, sendo

sempre da ordem do inefavel:

Para Hadewijch em questdo, é como para santa Tereza — basta que vocés vdo
olhar em Roma a estatua de Bernini para compreenderem logo que ela esta
gozando, ndo ha davida. E do que ela goza? E claro que o testemunho essencial
dos misticos € justamente de dizer que eles o experimentam, mas ndo sabem nada
dele (Lacan, 1972-73/2008, p. 82).

Assim, o relato dos sujeitos que passaram por experiéncias misticas
constitui um modo particular e original de discurso em que a fala serve de
instrumento para dizer que ndo ha o que dizer sobre 0 gozo que experimentam.
Por esse motivo, Lacan aproximou mistica e poesia: tanto o discurso mistico
quanto a poesia sdo tentativas de se aproximar de um real, fora da linguagem. Elas
seriam uma producdo discursiva sobre o impossivel de dizer. A diferenca,

poderiamos supor, esta igualmente colocada na citagdo sobre a mistica de Bernini.
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A mistica envolve um gozo no corpo, constitui-se como uma experiéncia de
corpo, enquanto que a poesia pode ocorrer no plano dos significantes. Os registros
de misticos como santa Tereza de Avila sd0 uma tentativa sempre aproximada de
falar de uma experiéncia de sem representacao, onde tentam dar testemunha desse
gozo indizivel, mas experimentado no corpo. Além da poesia a mistica também se

diferencia da religio:

entre a ciéncia mistica e o conhecimento teoldgico, metafisico ou fisico hd uma
diferenca analoga aquela que separa como por um abismo a impressdo de um
musico escutando uma sinfonia e o comentario literario de qualquer homem culto
(Lalande, 1996, p. 687).

A mistica constitui-se como uma maneira de falar da religido no contexto
de uma experiéncia "privatizada ao nivel do sujeito” (Miller, 2006, p. 9, traducao
nossa). Mesmo as misticas catdlicas vivem essa experiéncia como uma
convocacdo subjetiva, sempre de ordem privada. Desta forma, podemos conceber
a mistica como uma forma de vivenciar a religido em seu aspecto subjetivo ou
pessoal (Teréncio, 2011). A relacdo do sujeito com Deus é sempre singularizada.
Agora veremos como essas caracteristicas aparecem na experiéncia de dois
misticos estudados por Lacan. A maior parte do capitulo seguinte sera dedicada ao
estudo de uma mistica moderna, Marie de la Trinité, de modo que no momento
faremos uma analise bastante breve somente a titulo de introducéo dos escritos de
Santa Tereza de Avilla e de Sdo Jodo da Cruz.

No seminario Mais, ainda (Lacan, 1972-73/2008), Sdo Jodo da Cruz
(1542-1591) é tomado por Lacan como exemplo de alguém que se posiciona do
lado ndo-todo félico, inserindo-se no lado feminino. S&o Jodo da Cruz foi o
primeiro carmelita descalgo, nascido em Avila. Ele foi testemunho de Santa
Tereza de Avila em seus relatos misticos. Seus primeiros poemas misticos foram
compostos em 1577 quando ele ficou encarcerado no convento dos Calcados de
Toledo durante oito meses. Em 1726, o Papa Bento XIII o canoniza e em 1926 o
Papa Carmelitano Pio XI o proclama Doutor da Igreja, nomeando-o Doutor
Mistico. Ele travou forte relacionamento com Madre Tereza, fundando com ela 0s
Carmelitas Descalgos.

Michel de Certeau (2012), que realizou estudos importantes sobre a
Mistica, comenta sobre o discurso de S&o Jodo da Cruz em seu livro Historia e

Psicanalise: entre ciéncia e ficcdo. Para ele, todas as etapas da experiéncia
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mistica se relacionam com um principio do movimento dito por S&o Jodo da Cruz
como “aquilo que excede” (Certeau, 2012, p. 201). No discurso de S&o Joédo da
Cruz especificamente, esse principio é encontrado pelo que Michel de Certeau
chama de um “ndo ¢ iss0”, que estaria presente em todos os estados que ele se
encontra: “A percep¢ao, a visdo, o éxtase, o despojamento, a propria podridao sao,
alternadamente, entrecortadas por um “nao ¢ isso”, de modo que o discurso de
Sdo Jodo da Cruz é uma série indefinida de isso ndo, isso ndo, isso ndo” (lbid., p.
201). Essa andlise de Certeau expressa o que Lacan também afirma sobre o fato da
mistica ser um modo de falar do limite do discurso. Trata-se de uma linguagem
que reenvia o tempo todo a auséncia, como se as palavras ndo pudessem dar conta
do que se passa na experiéncia. Abaixo vemos um trecho de uma poesia de Séao

Jodo da Cruz, intitulado Glosas sobre um éxtase de alta contemplacéo:

Eu ndo soube onde entrava
Porém, quando ali me vi,

Sem saber onde estava,
Grandes coisas entendi;

Né&o direi 0 que senti,

Que me quedei ndo sabendo,
Toda a ciéncia transcendendo.
[..]

Estava tdo embevecido,

T4ao absorto e alheado,

Que se quedou meu sentido.
De todo o sentir privado,

E o espirito dotado

De um entender ndo entendendo,
Toda a ciéncia transcendendo.
O que ali chega deveras

De si mesmo desfalece;
Quanto sabia primeiro

Muito baixo Ihe parece,

E seu saber tanto cresce,

Que se queda ndo sabendo.
Toda a ciéncia transcendendo.
Este saber ndo sabendo

E de to alto poder,

Que os sabios discorrendo
Jamais os podem vencer,

Que néo chega o seu saber

A ndo entender entendendo,
Toda a ciéncia transcendendo.
[..]

(S&o Jodo da Cruz. O. C., 2002, p. 38-39, grifo nosso).
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A poesia de S&0 Jodo busca transmitir um encontro com Deus que
transcende o campo de um saber (ciéncia). Ele situa a experiéncia vivida fora da
perspectiva dos sabios. Em outro texto, Sdo Jodo da Cruz afirma que diante da
imensidade divina vivida na experiéncia mistica, ndo ha como compreender,
restando apenas o balbuciar (S&o Jodo da Cruz, O. C., 2002, p.628). Esse
balbuciar é associado por ele a fala das criangas que ndo conseguem “exprimir e
manifestar o que ha por dizer” (Ibid.)

Vemos que para 0s misticos-catolicos, 0 caminho mistico até a comunhéo
com Deus (cristdo) passa por um abandono do mundo, o que inclui o
despojamento dos bens e predicados e até dos vinculos familiares. Esse
despojamento muitas vezes se estende e inclui a perda do nome de batismo, da
tradicdo familiar e a adocdo de um novo nome. Como muitos outros, Sdo Jodo da
Cruz, antes Jodo de Yepes, muda de nome ao entrar no caminho mistico. Ha,
portanto, uma espécie de renincia ao mundo anterior. Porém, na perspectiva do
sujeito mistico, essa perda na verdade ndo se coloca efetivamente como perda, ja
que o caminho mistico é para eles infinitamente maior do que qualquer coisa
(mundana) que possam ter. No seminario sobre a transferéncia, Lacan fala desse

despojamento das riquezas vivido pelos santos (e misticos):

O santo se movimenta inteiramente no dominio do ter. Se ele renuncia a essas
coisinhas, é para possuir tudo. E se vocés examinarem bem de perto a vida dos
santos, verdo que ele sé pode amar a Deus como um nome de seu gozo. [...] o
santo € um rico. Ele bem que faz o que pode para ter um ar de pobre [...], mas é
nisso justamente que ele é um rico [...], pois a sua ndo é uma riqueza de que se
possa livrar facilmente (Lacan, 1960-61/2010, p. 347).

Diante do infinito que se abre no encontro com seu Deus, todo o resto
perde em valor. O prazer dessa experiéncia é infinitamente maior do que qualquer
vivéncia mundana. Em sua biografia, Santa Tereza de Avila também fala desse

despojamento do mundo no caminho par ao encontro com Deus:

N&o me parece outra coisa sendo um morrer quase totalmente a todas as coisas
do mundo e ficar gozando em Deus. Ndo conheco outros termos para expressa-
lo. N&o sabe entdo a alma o que fazer: se fala, se fica em siléncio, se ri, se chora.
E um glorioso desatino, uma celestial loucura na qual se aprende a verdadeira
sabedoria. Para a alma é uma maneira muito deliciosa de gozar (Santa Teresa de
Avila, 1588/1998, p. 86).
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E interessante notar que o despojamento subjetivo de Santa Teresa de
Avila ndo inclui o corpo. Podemos pensar que o corpo é o territorio sagrado onde
acontece o encontro com o divino. Isso se contrapde ao ideério cristdo que
relaciona o corpo ao pecado e por isso castigado. A escrita de Santo Agostinho é
um representante do pensamento cristdo, que afirma uma inferioridade do corpo
em relacdo ao espiritual. A perda do paraiso é fruto do desejo sexual e a
concupiscéncia assume o lugar de pecado original (Agostinho, 1973). De certa
maneira as miticas parecem provocar um curto-circuito nesse esquema, ja que o
encontro com o divino acontece no corpo. O corpo ndo é a fonte de pecado mas
alvo de uma manifestacéo divina.

Santa Tereza de Avila é a mistica citada por Lacan na famosa passagem
referida por ele no Seminario 20, sobre a escultura de Bernini na qual Santa
Tereza de Avila estaria em uma experiéncia de éxtase. A escultura ilustra a capa
desse seminario. O titulo original do seminario: Encore, homo6fono a "un corps"
(um corpo) indica a énfase no corpo que Lacan busca dar nesse momento de seu
ensino assim como a escolha das miticas como ilustracdo e enfoque fundamental
no seminario indica a importancia do corpo na experiéncia mistica.

Santa Tereza nasceu na Espanha, na cidade de Avila, em 1515. Ainda
crianca, inspirada pela leitura da vida de alguns martires, realiza uma breve fuga
de casa com a intencdo de morrer martir e subir ao Céu. Foi uma figura
importante. Realizou uma reforma da Ordem carmelita, fundou o primeiro
Carmelo reformado, em 1562, seguido de mais dezesseis Carmelos e construiu,
junto com Séo Jodo da Cruz, o primeiro convento de Carmelitas descalcos.

Lacan afirma que a mistica ¢ um “mergulho em dire¢do ao gozo de Deus”
(Lacan, 1963/2005). Os misticos gozam dessa relagdo de amor com Deus, mas
esse amor ndo é regrado. Muitos relatos mostram uma relagcdo desmedida com
Deus. Sdo Jodo da Cruz, por exemplo, relata a relacdo com seu Deus como
“incéndio de amor” (S&o Jodo da Cruz, O. C., 2002, p. 551). Se a presenca divina
o coloca dentro de um “incéndio de amor”, sua auséncia ¢ sentida como
avassaladora como vemos na poesia “Glosas da alma que pena por ndo ver a
Deus”:

Vivo sem viver em mim,

E de tal maneira espero

Que morro porgue ndo morro

(S&o Jodo da Cruz, O. C., 2002, p. 40)
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Essa relagdo com o divino é tdo intensa que para ele a vida toda ganha
outra perspectiva. A vida e tudo que nela existe € incomensuravelmente menor do
que a perspectiva do encontro com Deus. Santa Tereza de Avila também expressa
essa relacdo de amor sem medida com Deus, falando de um amor intenso e capaz
de abrir feridas no corpo. As chagas sdo exemplos desse amor incomensuravel,
bem acima do amor humano, conforme também testemunha S&o Jodo da Cruz:
“Chamam-se feridas espirituais de amor, e sdo extremamente saborosas e

desejaveis para a alma” (Ibid., p. 604).

[...] convém saber que além de muitas outras espécies de visitas feitas por Deus a
alma, nas quais a fere e transporta de amor, costuma ele dar uns toques de amor
bem escondidos. Sdo estes como setas de fogo que vém ferir e transpassar a alma,
deixando-a toda cauterizada com amoroso fogo; estas, propriamente, se chamam
feridas de amor, e a elas se refere aqui a mesma alma][...]. Inflamam de tal modo e
com tanta veeméncia, que a alma fica a se abrasar em fogo e chama de amor, tdo
fortemente, aponto de parecer consumir-se naquela fragua, saindo fora de si [...]
(S&o Jodo da Cruz, O. C., 2002, p. 602).

Os misticos trazem com muita propriedade o testemunho de um
arrebatamento provocado pela presenca divina. Diferente do resto da doutrina
cristd, em gue se exalta um Deus cujo encontro fica postergado ao juizo final, na
experiéncia mistica esse encontro acontece no préprio corpo, numa experiéncia de

amor ilimitado.
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5.
Marie de la Trinité e o Outro gozo

Eu me sinto o sujeito de uma graca que me ultrapassa e convidada a atos que eu ignoro, e
que me sdo incompreensiveis porque sdo infinitos.

Marie de la Trinité

Até 0 momento fizemos um percurso tedrico que se iniciou pelo estudo do
pai e sua importancia na psicanalise. Vimos, no segundo capitulo, como o lugar
do pai se transforma na teoria Lacaniana, igualando-se em certo momento a um
Outro no Outro, significante que sustenta a cadeia simbdlica. Do Nome-do-Pai
investigamos sobre o0 gozo no campo paterno para, no terceiro capitulo,
pensarmos no corpo a partir das dimensdes do Outro e do gozo. O conceito de
sinthoma, que aparece nos ultimos seminarios de Lacan, nos mostra que ha
sempre um gozo que sustenta a montagem do sintoma para cada sujeito. Assim,
seguindo o préprio movimento de Lacan, o nosso estudo sobre o gozo foi
ganhando cada vez mais espago no texto. Também no terceiro capitulo, a partir
desta teoria, foi possivel verificarmos que desde Freud encontramos um gozo
presente no lugar paterno e que falar do pai na psicanalise inclui necessariamente
essas duas dimensdes: 0 pai do home e 0 gozo no campo paterno.

Dentre os tipos clinicos, a histeria € aquele que da mostras do gozo paterno
no proprio corpo. Assim, é por esta via que entramos no quarto capitulo, onde
abordamos nosso principal tema de estudo: o corpo. A histeria apresenta em seu
sintoma, um gozo Vvivo, ndo negativado pelo lago com o pai. A investigacdo sobre
0 gozo nos levou a interrogacdo sobre um gozo mistico, que Lacan define como
um gozo além do falo. Temos assim, uma divisdo didatica que se estabeleceu ao
longo da tese entre um gozo ligado ao campo paterno gque se apresenta no corpo
dentro da clinica da histeria e um gozo extra, que aponta para um lugar fora deste

campo e que comecamos a investigar ao falar do gozo mistico.
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Realizaremos agora um estudo dos escritos de uma religiosa catdlica
francesa, nascida no século XX, chamada Marie de la Trinité (Maria da Trindade).
No final do capitulo precedente trabalhamos a ideia de que a mistica € uma
maneira de explorar outras possibilidades de constituicdo do corpo que implicam
um recurso além do falo. Neste ultimo capitulo exploraremos esses pontos através
do estudo de uma mistica atual, construindo a partir de seus relatos escritos em
diarios um estudo de caso.

O estudo utilizara como principal material bibliografico os Carnets, diarios
de Marie de la Trinité (1903-1980). Sua escrita foi motivada pelo conselho do
padre Motte, seu mentor no caminho religioso. A inspiracdo e base dos diarios
vieram das cartas que ela enderecou ao padre, em que ela relatava a graca e as
palavras recebidas em oracéo.

Entre 1936 e 1946 Marie escreveu um total de 35 textos espirituais que
foram agrupados e divididos em cinco volumes que possuem uma média de 95
paginas cada um. Eles contém o relato de Marie sobre as experiéncias religiosas
vividas e as palavras recebidas durante a oracéo.

Antes dessa publicacdo recente, partes dos diarios haviam sido reunidas e
publicadas sob o titulo "Filiation et sacerdoce des chrétiens" (Filiagdo e
sacerddcio dos cristdos) em 1986 pelo padre Antonin Motte. Porém, o livro deixa
de fora as partes relativas a dimensao espiritual e psiquica da experiéncia de Marie
de la Trinité, constando apenas suas reflexdes teoldgicas. Este mesmo livro foi
traduzido e adaptado posteriormente por Hans Von Balthassar, que acrescentou
uma segunda parte em que versa sobre a experiéncia espiritual e as preces da
Marie de la Trinité. Outros trechos dos Carnets foram publicados a partir de 2002,
mas até o presente momento nao temos acesso a todos eles, ja que apenas quatro

volumes foram publicados.
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5.1.
A vida de Marie de la Trinité

Marie de la Trinité é francesa, nascida em Lyon, em 1903. O nome Marie
de la Trinité substitui seu nome de batismo, Paule de Mulatier, no momento em
que ela entra para a congregagdo das dominicanas missionérias. Paule nasceu em
3 de julho de 1903. Filha de uma familia de industriais de Lyon da elite lyonense,
ela recebe uma educacdo baseada em valores cristdos (Schimitt®, 2009, p.18,
traducdo nossa). Na infancia sofre frequentes doencas como otite, coqueluche,
anemia. Ela também apresenta dificuldades no aprendizado e afirma ter a
sensagdo que “toda sua vida mental estava bloqueada” (Ibid.). Além disso, relata
gue nunca se sentia totalmente a vontade com as pessoas e que tinha a sensacédo de
uma “tensdo interior habitual” em sua infancia (Morin, 2011, p. 80, traducéo
nossa). Na escola e com a familia experimenta um sentimento constante de
inferioridade (Marie de la Trinité, 2009, p. 52, traducdo nossa). Sua vocacao
religiosa j&4 se manifestava quando afirmava ainda muito nova, que “apenas com
Deus se sentia aliviada” (Schmitt op. cit., p. 19). Apesar da vocacdo para a vida
religiosa, seu percurso religioso é, desde o inicio, carregado de sofrimento e
dificuldade. Sentindo-se envergonhada por Deus a ter escolhido, Marie julga ndo
ser merecedora dessa escolha divina, o que resulta numa relagdo com o divino
permeada de autopunicgdes e 0 que parece ser uma necessidade de penitencia. No
livro De I'angoisse & la paix®® (Da angstia & paz) (Marie de la Trinité, 2003) ela
fala desse sentimento como a angustia de uma culpabilidade inelutavel™ (Ibid., p.
50).

Ao0s quinze anos, morando na Italia, ela escreve para sua mae e lhe conta
seu desejo em tornar-se religiosa (Jeannot, 2010a, p. 69). Seus pais, porém, nao
consentem. No ano seguinte, 1920, Marie escolhe como diretor espiritual o padre
Périer e se engaja em atividades religiosas. Tendo conhecido a vida de Santa

Tereza de Avila, em 1929 ela decide entrar para 0 Carmelo, porém o padre Périer

24 Utilizamos como referéncia para a construcéo desta breve biografia de Marie de la Trinité a
extensa e importante introdugdo dos seus diarios realizada por Christiane Schmitt publicada no
primeiro diario (2009) além do livro Marie de la Trinité: Union a Dieu et filialité Mystique et
épreuve, organizado por Clermont-Tonnere, 2010).

% 0 livro tem por subtitulo Relation écrite pour Jacques Lacan (Relato escrito para Jacques
Lacan). Foi escrito por Marie por incentivo de Lacan.
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a orienta a ir para uma nova fundagdo dominicana. Marie ndo se identifica com
esta congregagdo, mas em funcéo de seu voto de obediéncia ao padre, ela segue
sua orientacdo. No ano seguinte ela entra para a nova congregacdo, a das
Dominicanas missionarias, fundada pela Madre de Saint-Jean (Morani, 2010). Ela
permanece ali e traz uma grande contribuicdo a nova congregacao, ja que, sendo
de um meio mais abastado, Marie utiliza essa influencia e consegue fazer a
congregacao crescer rapidamente, sendo inclusive erigida canonicamente
(Schimitt, 2009, traducdo nossa). Sua primeira experiéncia mistica, que ela
descreve como uma unido com o Pai foi durante um trabalho missionério em
Champagne-sur-Loc, em 1929, na mesma congregacdo das Dominicanas, onde
permaneceu por toda a vida (lbid.).

A leitura dos diarios nos faz perceber que a relacdo com a vocacao
religiosa de Marie €, desde o inicio, atravessada por um conflito entre uma vida
voltada para a interioridade e contemplacéo, e outra voltada para a forma externa.
O conflito entre essas duas vias é sentido o tempo todo por ela. Esse fica claro na
carta que ela escreve para o padre Motte relatando seu desespero em relacdo a
oposicao crescente entre a demanda de oragéo e as obrigacGes da congregacao que
ela era encarregada: "a oposicao sé faz aumentar, e eu ndo creio que seja possivel
de encontrar uma solucdo na congregacao[...]. (Carta de Marie de la Trinité, 22 de
abril de 1941, apud Schimitt, op. cit. p.26).

A via contemplativa era a tendéncia para a qual Marie se sentia mais
inclinada, entretanto a congregacdo dos Dominicanos e a funcdo dela na
congregacao se direcionavam para o trabalho missionario.

O cotidiano na congregacdo era bastante rigido e trabalhoso. Entre as
atividades, estavam aquelas ligadas ao cargo de instrutora de novigas, além de
missas, estudos e a escrita de seus diarios. E no ano de 1941, ap6s sua segunda
experiéncia de graga, que Marie comeca a escrever seus diarios. Além disso, ela
passa a ser a primeira assistente da madre fundadora substituindo-a na sua
auséncia. Marie encontra de dificuldades para conciliar as exigéncias da
congregacao e sua vocagdo a vida contemplativa e a oracdo. A direcdo do padre
Motte para permanecer na missdo que lhe foi designada é dificilmente aceita por
ela. A relacdo torna-se conflituosa e, mesmo declarando votos de obediéncia,
Marie tem dificuldades em aceitar as ordens do padre, uma vez convencida de que

apenas ela conhece as exigéncias de Deus destinadas a ela, que sentia como
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voltadas para vida contemplativa. Essa tenséo entre a mediacdo e obediéncia aos
padres e a busca de uma relagdo com o divino sem intermediérios, permeia toda a
vida religiosa de Marie.

Apesar da intencdo de cumprir as exigéncias designadas para ela, ao longo
do tempo, Marie vai se distanciando cada vez mais da vida externa e dedicando
cada vez mais tempo as suas oragdes e ao recolhimento, a ponto de ja ndo ficar
claro seu papel dentro da congregacdo. Em 1942 Marie é retirada do cargo de
instrutora das novicas, permanecendo assistente geral. Ela se volta cada vez mais
para uma relacdo religiosa baseada no silencio e no isolamento (Marie de la
Trinité, Carnets, I, 2009, p. 33, tradugdo nossa).

Paralela a vida cada vez mais isolada, Marie se mostra obcecada pelo tema
da comida, chegando ao ponto de fazer pedidos incessantes a madre superiora
para fazer jejum ou se alimentar de pao e dgua. Ela sofre de um mal estar psiquico
que piora muito nessa época. Em 1938 ela ja apresenta sinais de depressdo. Além
da privacdo de comida, Marie também faz uso de bracelete de ferro, conhecida
como "cadeinha™ e cinta de crina (ceinture de crin) como modo de peniténcia
(Morin, 2011). A intensidade desses atos preocupa sua madre superiora e gera
conflitos entre elas. Até 1942 ela passard por momentos de grande sofrimento e
angustia. Segundo Isabelle Morin — em um artigo sobre Marie de la Trinité —,
Marie viveu nesse periodo um estado de grande “desvitalizacdo narcisica” e
“negativacdo de seu ser” (Ibid., p.84). As dificuldades aumentam, tornando as
relacfes a sua volta muito dificeis. Ela sente seu corpo como uma "garrafa de
agua cheia demais” (1942 apud Morin, 2011, p. 84, traducéo nossa).

Em 1945, Marie realiza por iniciativa propria sua primeira consulta com
um psiquiatra, o doutor Nodet. Ele identifica na relacdo de isolamento e na
tendéncia acentuada para o jejum, a presenca de motivacdes inconscientes. Ele a
encaminha para um psicanalista, o doutor P., que classifica 0 quadro como um
caso de neurose obsessiva. Marie ndo permanece muito tempo com o doutor P. e
retorna ao doutor Nodet, que propde um acompanhamento de seu caso, incluindo
um encontro a cada trés meses além de correspondéncias (Marie de la Trinité, op.
cit., p. 38-40). Além disso, Marie lhe envia correspondéncias por escrito que ele
respondia. Doutor Nodet e o padre Motte se comunicam, compartilham as
dificuldades em lidar com Marie e se dizem impotentes diante dos sintomas

apresentados. Nodet entende que a agressividade de Marie seria fruto de uma
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relacdo com um pai que foi para ela objeto de amor e ddio. Ele percebe essa
mesma ambivaléncia na relacdo com o padre Motte e com ele proprio. Em
determinado momento do tratamento, Nodet indica a realizacdo de uma
lobotomia. Marie vai a Paris, consulta alguns médicos e a indicacdo € deixada de
lado (Marie de la Trinité, Carnets, I, 2009, p. 43, traducdo nossa).

Neste periodo, Marie tenta varios tratamentos. Ela volta a buscar
psicanalistas, passa por alguns, sem, no entanto, permanecer. Em 1950, recebe de
um desses profissionais a indicacdo de Jaques Lacan, com quem ela estabelece
uma répida transferéncia, realizando tratamento durante quatro anos (Morin,
2011). Trataremos mais especificamente desse tratamento em outro momento do
capitulo. Por hora, destacamos que Marie, em uma carta a madre superiora, diz
sentir-se segura na relacdo com Lacan. Em certo momento deseja interromper o
tratamento e Lacan a escreve uma carta que abordaremos mais a frente, em que
ele faz uma importante referéncia sobre a relagdo de Marie com a religido. Depois
desse periodo ela interrompe o tratamento e busca outros profissionais.

Em 1953, em meio a grandes dificuldades na relacdo com as outras irmas,
Marie retorna a Paris, se inscreve na Sorbonne como auditora livre e realiza
estudos de psicologia. Posteriormente, se inscreve numa formagdo oferecida pelo
doutor Ey, onde intercala uma parte tedrica com trabalhos praticos em dois
hospitais, Sante-Anne e Vaugirard e participa de congressos de psicologia.

Em 1959, ela retorna definitivamente para a cidade de Flavigny, deixa 0s
estudos e a vida em Paris e passa a fazer parte da comissdo de revisdo das
constituicbes. Esse movimento ndo € explicado em nenhuma correspondéncia.
Apenas se sabe que a fundadora da congregacdo, madre Saint-Jean, estava muito
idosa e precisava dela. Durante os dez anos seguintes ela permanece na
congregagdo em diversas atividades, reunindo, organizando e corrigindo o0s
documentos da madre fundadora. Apds a descoberta de um cancer no seio, Marie
é operada em 1971. Depois de uma mudanca da congregacdo, que sai de Flavigny
e vai para Luzarches, Marie decide permanecer em Flavigny, numa pequena casa
que pertencia a congregacao. Neste local ela realiza estudos religiosos e se dedica
a datilografia e a revisdo de seus 35 diarios espirituais. Marie vivencia no final de
sua vida uma espécie de soliddo, porém ndo acompanhada de isolamento. Ela

recebe e acolhe muitas religiosas e continua o trabalho vinculado a congregagéo,
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além de suas oragdes. O cancer retorna em 1979 levando-a a morte em novembro
de 1980.

5.2.

O encontro com Lacan

Marie procura Lacan nos anos 50, depois de passar por alguns
profissionais, porém sem permanecer. A primeira sessdo acontece em 1950 e o
tratamento se estende por 4 anos, com sessdes quase cotidianas, no inicio. Durante
0 tratamento, ela escreve um diario em que relata sua cura. O mesmo se encontra
conservado na biblioteca de Saulchoir, em Paris. O texto ndo esta publicado e a
informacao que temos sobre o processo de analise de Marie deve-se, sobretudo, a
pesquisadora Kristell Jeannot, que teve acesso a esse documento inédito e
publicou partes dele em seus artigos.

Apds tentar tratamento com outros profissionais, Marie parece encontrar
em Lacan um local de trabalho que dava lugar a dimenséo religiosa, tdo presente
em sua vida. Numa carta & madre Sant-Jean, ela expressa a seguinte impressdo

sobre o tratamento com Lacan:

N&o ha grande coisa a dizer do proprio tratamento; sendo que, no lugar de me
confinar em Freud, como os precedentes doutores, este percorre, continuamente,
no curso das sessdes, todas as escalas da natureza humana [...]. Eu estou em
seguranca com ele, pois ele compreende as coisas espirituais e ndo as elimina
como 0s precedentes, ao contrario (Carta de Marie de la Trinité a madre Sait-
Jean, de 29 de novembro de 1950%°).

Esse trecho demonstra que Lacan nédo pretendia questionar ou abolir o
caminho religioso de Marie. Com o tratamento, ela apresenta melhoras e inicia
seus estudos em psicologia, sem se afastar da vida religiosa, indo regularmente a
Flavigny. Ela escreve em resposta a Lacan citado livro ja citado Da angustia a
paz: relacdo para o Dr. Jacques Lacan (Marie de la Trinité, 2009) que também
constitui uma importante referéncia do processo de analise com Lacan.

No periodo em que iniciou o tratamento, Marie passava por um momento

de grande perplexidade, sofrimento, desespero, com sintomas que incluiam fuga

% Retirada e traduzida da introduc&o do Carnets I: Les grandes graces, 2009, p. 45.
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de ideias e acesso megalomaniaco. Outras dificuldades apareceram. Em uma carta

a madre Saint Jean, ela afirma que algumas pessoas a observavam com
desconfianga e com maldade, sentindo-se obcecada (carta de Marie de la Trinité a
madre St. Jean em 1949 citado por Morin, 2011, p. 84).

Ela se queixa particularmente do padre Motte, seu diretor espiritual.
Afirma que ele teria se aproveitado (s’assouvir) dela, ao inves de ajuda-la,
conforme escreve em seu relato da sessao do seu primeiro analista em 21 de julho
1949. (Marie de la Trinité 1949, apud Jeannot, 2010b, p. 238). Para Isabelle
Morin (2011), o padre Motte teria se tornado seu principal persecutor nesse
momento, tornando a relacéo entre eles insustentavel.

Em outra carta, destinada ao Dr. Lagache, Marie também deixa entrever a
sensacdo de ameaca que ela vivia naquele momento. Maria relata um encontro
ocorrido entre o Dr. Lagache e Jacques Lacan, que parece ativar esse sentimento
persecutorio: “Atualmente, eu sou bastante perigosa e dificil para os outros,
porque eu vivo sob a ameaga de uma alianga oculta contra mim e eu tenho medo
de tudo: dos outros e de mim. Quando o senhor disse que encontrou Dr. Lacan
terca a noite, eu logo pensei que voceés iriam se unir os dois contra mim” (carta de
Marie de la Trinité ao Dr. Lagache em 11 de maio de 1952 apud Morin, 2011, p.
9, traducdo nossa).

E entdo nesse contexto que Marie inicia seu tratamento com Lacan. Em
um primeiro momento, Lacan faz intervencbes no sentido de propiciar uma
retificacdo subjetiva, buscando implica-la naquilo que ela se queixava de estar
acontecendo em sua vida (Jeannot, 2010b, p. 212, tradugéo nossa).

Com o decorrer do tratamento, a transferéncia com Lacan se torna dificil.
Ele percebe uma tentativa de Marie de coloca-lo na posicdo de mestre, assim
como fez com o padre Motte e outros e sinaliza pra ela este comportamento
repetido (Marie de la Trinité, Carnets I, 2009, p. 50, tradugdo nossa).

No trecho do diario de cura de Marie, publicado por Kristell Jeannot,
vemos outra intervencdo de Lacan no que concerne a relagdo dela com a
autoridade. Ela afirma sentir movimentos de aversao fisica contra a autoridade.
Lacan responde nomeando-a “a terrorizada, aterrorizante” (Lacan 1951, apud
Jeannot, 2010b, p.233, traducdo nossa) e tenta implica-la nessa relacéo, enfatizando

como ela responde a essa aversdo: torna-se aterrorizante porque aterrorizada.
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Durante o tratamento, Marie apresenta alguns avangos importantes. Por
intermédio da obediéncia e da relacdo com a autoridade, ela percebe, por exemplo,
o papel central que tem em seus conflitos, sua dificuldade de dirigir a prépria vida
e o fato de ter sido condenada nas vezes em que tentou se conduzir sozinha.

Em um determinado momento, Marie pretende interromper o tratamento
com Lacan e procurar outro analista, comunicando-o através de uma carta. Lacan

envia um bilhete com a seguinte resposta:

Minha querida irm4,

vocé me escreve uma carta bem heterogénea. VVocé esta livre para todas as suas
iniciativas, ainda que, durante a analise, essas iniciativas sejam mais ou menos
contra-indicadas. Eu ndo me oporei aquela que vocé falou em suas Ultimas linhas.
Mas eu gostaria de ter uma entrevista antes: a mesma entrevista que projetei ter
consigo na entrada.Que Deus lhe guarde. (Bilhete de Lacan para Marie de la
Trinité, 21 de setembro de 1951, in: Marie de la Trinité, Carnets, I, 2009, p. 49,
tradugéo nossa)

Esse bilhete é entregue a Marie junto a uma carta de Lacan (anexo 2) que
foi publicada por Jacques-Alain Miller recentemente. Nele, Lacan destaca a
obediéncia como uma espécie de ponto nodal na vida de Marie (Morani, 2010, p.
31, traducdo nossa). Outros profissionais (psiquiatras e psicanalistas) haviam
insistido na castidade como nucleo de seu sofrimento mental. Lacan vé no voto de
obediéncia sua maior dificuldade. Ele insere a obediéncia no que ele chama de
“temas de dependéncia” e considera a exploragdo deles indispensavel no trabalho
de analise com Marie: “E isso que nos permitird de chegar as subjacéncias
arcaicas que entraram em jogo em torno de e pelo exercicio de seu voto de
obediéncia” (Carta de Lacan a Marie de la Trinité, 1950, apud Jeannot, 2010, p.
232, traducdo nossa). Lacan parece identificar a obediéncia como o significante

primordial de Marie. Ela parece querer colocar Lacan nesse lugar de mestre a
guem deve obediéncia (Jeannot, 2010b, p. 239). O tema é também abordado

diversas vezes em seus diarios, como mostra o exemplo: “Me parece que toda
minha fidelidade atual consiste nisso: receber, dizer, obedecer” (Marie de la
Trinité, Canets, 1, 2009, p. 207, traducdo nossa). A obediéncia aos padres e a Deus
permeia toda a escrita de Marie. Em muitos momentos ela encontra dificuldade
em cumpri-la, sobretudo quando ela a sente como contrdria a sua vocacao,
entrando muitas vezes num estado de raiva incontrolavel (Schimitt, 2010, p. 27;
p.34, traducdo nossa).
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Outro tema importante abordado na carta é laco com Deus. Lacan assinala
a importancia desse laco para Marie e aponta para a possibilidade de que ele

continue, mas de outra maneira, mais livre:

E isso que lendo sua carta eu vejo que ndo entendeu: meu objetivo ndo é de
ensinar vocé a se libertar desse laco, mas descobrindo o que o tornou para vocé
em algum momento tdo patdgeno permitira a vocé continuar o seu laco, agora em
toda liberdade. Por que se é em torno do exercicio desse dever que se sdo
desencadeadas as fases mais perturbadoras do seu drama (Carta de Lacan a Marie
de la Trinité em 19 de setembro de 1950, 2009, apud Jeannot, 2010b, p. 232
tradugédo nossa).

A psicanalista Claudia Lazaro distingue duas importantes operac@es que a
andlise proporciona na vida de Marie. A primeira seria a de reforcar a escrita, que
se revelou um importante instrumento subjetivo para Marie. Lacan a incentiva a
escrever sobre seu adoecimento e sobre um tratamento doloroso que ela realizou
chamado de “cura pelo sono” que comentaremos a frente. Essa escrita resulta no
livro Da angustia a paz (2009). Alem disso, Lacan também incentiva a reescrita
de seus diarios sobre as experiéncias misticas. Outra operacdo importante da
anélise consistiria no que Lazaro nomeia um “esvaziamento do todo” (Lazaro,
2013, p. 156). Essa direcéo traz efeitos importantes para Marie, por exemplo, na
compreensdo de que é impossivel cumprir todos os deveres exigidos (Ibid.). Para
Bonnaud (2004), o encontro com Lacan foi propulsor de uma escolha
fundamental, ja que ela passa a fazer uso das palavras como tratamento para a
angustia.

Jacques-Alain Miller, afirma a importancia que o caso teve para Lacan.
Segundo ele, grande parte do que Lacan p&de escrever sobre a experiéncia mistica
em seu seminario Mais Ainda (Lacan, 1972-73/2008) foi inspirada pelo que ele

pode conhecer de Marie:

As indicacBes do seminario de Jacques Lacan dedicadas aos misticos, e que
devem ter a repercussdo que n6s sabemos, agora sabemos que foram inspiradas
ndo somente pela leitura atenta de uma vasta biblioteca, mas pelo conhecimento
intimo, as nog¢des inéditas que ele pode ter sobre as opera¢es do Outro presentes
em Marie [...] (Miller, 2007, p. 55, traducdo nossa).

Apols a interrupcdo do tratamento, Marie decide experimentar um

tratamento extremamente penoso chamado “cura de sono” (Marie de la Trinite,
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2009, p. 19, traducdo nossa) em Bonneval que envolvia um tratamento quimico.
Marie interrompe esse tratamento e pede para voltar a analise com Lacan, que ndo
a reinicia. Para a psicanalista Isabelle Morin (2011) trata-se de um manejo clinico
com Marie. Ela mesma afirma certo alivio de ndo retomar o trabalho com Lacan
por sentir que ele exigiria mais do que ela poderia dar naquele momento. J-A
Miller considera essa recusa de Lacan um ato a partir de um reconhecimento de
que precisaria seguir com a ajuda de outros recursos além da psicanalise (Miller,
2007, p. 55). Marie ndo retoma o tratamento, no entanto ndo perde o contato com

Lacan e o encontra algumas vezes para falar sobre trabalhos e estudos.

5.3.

A relagdo com os padres, a obediéncia

A obediéncia, sustentada por Lacan como ponto nodal no psiquismo de
Marie perpassa todas as suas relacGes. A leitura dos escritos de Marie nos indica
que sua relacdo de submissdo aos padres é conflituosa. Ao mesmo tempo em que
demonstra grande respeito a seus superiores, Marie encontra dificuldade em
obedecé-los. A obediéncia que ela deve aos padres que a guiam espiritualmente é
frequentemente tensionada por uma tendéncia a uma relacdo mais direta com
Deus. Segundo as regras da igreja catélica, toda decisdo tomada por Marie deveria
passar pelo aconselhamento do padre em questdo, mas essa submissdo nao é
facilmente aceita por ela. Por outro lado, paradoxalmente Marie parece fazer
questdo de sustentar esse lugar de autoridade, dando a ele uma importancia até
maior do que a exigida pela igreja.

Alguns autores como Dominique-Marie Dauzet, que escreveu um artigo
sobre Marie da la Trinité, comentam sobre o voto de obediéncia feito por Marie a
seu diretor espiritual, o Padre Motte. Segundo Dauzet (2010), ainda que o voto de
obediéncia exista ha quarto séculos, na préatica ele ja ndo era mais recomendado
pela Igreja quando Marie o fez. Além disso, a partir de Sdo Thomas de Aquino, o
voto de obediéncia, quando feito, deve ser direcionado ao superior, e ndo ao
diretor espiritual. A orientacdo de ndo fazer o voto de obediéncia teria sido
tomada no sentido de evitar uma relagdo que propiciasse uma infantilizagéo do

dirigido, incentivando, ao contrario, por meio de conselhos, uma maturidade e
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crescimento espiritual cada vez maior (Ibid., p. 40). A relagdo com o diretor de
consciéncia ndo seria preferencialmente de obediéncia, e sim de orientagcdo no
caminho religioso. Marie escolhe fazer o voto de obediéncia por uma vontade
interna, ndo Ihe tendo sido exigido nada nesse sentido. Ela o faz como algo extra,
indicando talvez a necessidade de instalar alguém no lugar de seu mestre.

Aos poucos a relacdo de obediéncia vai ganhando grandes proporcdes e
Marie vive o conflito constante entre aceita-la ou ndo, ja que algumas regras eram
contrarias ao que ela pensava. Numa carta enderecada ao Padre Motte, ela

€sCreve:

[...] Eu havia no inicio essa calma mas vocé substituiu, sem querer, o pavor
[’epouvante] pela alternativa ou de te obedecer seguindo minha consciéncia, ou
de ignorar minha consciéncia para obedecé-lo (Carta de Marie de la Trinité ao
padre Motte, 28 de dezembro 1951, apud Arenes, 2010, p. 106, tradugdo nossa).

Apesar de sentir-se convocada pessoalmente por Deus, Marie buscava na
igreja 0 apoio para o caminho até o Pai. Em uma carta escrita em 1977, para o
padre Beyer, Marie fala da necessidade de voltar-se para os padres em funcédo de

sua relacdo com Deus:

No plano humano, para minha conduta pessoal, eu tenho bastante seguranca, e eu
ndo procuro conselho de quem quer gque seja, porque eu mesma me basto; mas
pela relagdo a Deus, que é apelo [appel] a santidade, eu sempre tive o sentimento
agudo de uma incapacidade radical; esta € a Unica razdo pela qual eu sempre
procurei conselheiros espirituais[...]. (Carta de Marie de la Trinité ao padre
Beyer, escrita em 5 de fevereiro de 1997 apud Schimitt, 2010, p. 155, tradugdo
nossa).

Essa passagem nos ajuda a entender a necessidade de Marie em buscar o
conselho de mestres a quem deve obediéncia. A convocagdo ao sacerdocio é
aceita por Marie; ela dedica toda sua vida a Deus, mas desde o inicio ndo se sente
digna dessa escolha divina e parece necessitar de uma confirmacéo externa vinda
dos padres. Por outro lado, ela apresenta muita dificuldade em se submeter aos
supervisores ja que sente essa relacdo com Deus de maneira tdo intima e de certa
forma privilegiada — em relagdo a dos padres com Deus — que tem vontade de

obedecer somente a Ele (Marie de la Triniteé, Carnets, I, 2009, tradug&o nossa).
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5.4.
O Deus de Marie

Abordaremos agora a relacdo de obediéncia de Marie com seu Deus.
Diferentemente da relacdo que mantinha com os padres, a obediéncia a Deus
nunca é questionada por ela. Em seus dirios vemos o aspecto do sofrimento que
0 caminho espiritual até Deus exige. Ha a preparacdo do corpo e espirito para que
eles sejam capazes de receber a graca divina. E necessario um ato de aceitacéo e
consentimento para que a graca divina possa agir nela. O consentimento de Marie
esta relacionado a sua vida e seu corpo, que precisam ser entregues a vontade de
Deus, que a convocou mediante esta aceitacdo. Porém, a experiéncia da graca em
si, implica sempre uma passividade.

Segundo Kristell Jeannot, psicanalista e pesquisadora de Marie de la
Trinité, a realizacdo desse amor a Deus passa pela perda de suas identificacoes.
Ela aceita perder o corpo para ndo ser nada além de um traco do nome de Deus
(Jeannot, 2010a). Muitas vezes, sobretudo nas experiéncias de graca, esse
consentimento inclui o risco de fazer-se desaparecer, como se para seguir sua
vocagdo ela precisasse aceitar ser nada (Ibid.). Como veremos, o encontro de
Marie com o divino ocorre longe dos abrigos do falo. O Deus de Marie se
apresenta e se manifesta no corpo, revelando o avesso do Deus da imagem e
semelhanca. O Deus da experiéncia de Marie é vivido como uma alteridade
radical, incompreensivel.

Marie, em varios momentos em seus diarios, demonstra essa dificil medida
entre passividade e atividade na busca por Deus. Por exemplo, na primeira graca,
em 1929, Marie se diz participante. Deus pede a ela um “sim” para que possa
entdo operar seu amor. Mas, aos poucos, 0 Deus de Marie parece se tornar mais
imperativo e passa a exigir cada vez mais sacrificios, ordenando que ela se
dedique somente a Ele o tempo todo: “aceite tudo, Adere a tudo” (Marie de la
Trinité, Carnets, I, 2009, p. 258, traducdo nossa).

Deus se manifesta para Marie pela experiéncia de graca e por palavras
recebidas interiormente. Conforme lembra Claudia Lazaro, “o amor a Deus ¢ um
dos nomes do amor ao Outro” (Lézaro, 2003, p. 157). Se por um lado Marie
encontra no amor mistico a Deus (seu Outro) uma vocacao para toda a vida, por

outro, esse caminho a coloca diante de um Outro do qual pode-se esperar tudo —
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da graca ao abandono —, o que torna a relagdo com o divino permeada de uma
satisfagdo tanto extatica quanto angustiosa. O Deus de Marie possui tracos de
injuncdes superegodicas bastante severas a0 mesmo tempo em que parece sustenta-
la em seu percurso religioso: “eu quero que tu te abras somente a mim”, “eu quero
ser livre e punico em ti: assim exige meu sacerdocio” (Marie de la Trinité, op. cit.,
p. 224) e “se eu te pego para se oferecer em meu sacerddcio, é por que eu quero
isso de ti. Nem recusa nem resisténcia; [...] total obediéncia” (lbid., p. 274).
Aceitar a graca divina é ceder o préprio corpo como palco da manifestacdo de seu
amor ilimitado: “me deixe gozar de vocé, me deixe te possuir, me deixe te imolar”
(Ibid., p. 249). Paradoxalmente, vemos que, se € nessa ligacdo a Deus que Marie
se sustenta e orienta sua vida, a obediéncia a Ele também é fonte de angustia e
sofrimento subjetivo. A submissdo a Deus a direciona para um estado de unido
com Deus que possui, inevitavelmente, o risco de aniquilamento do Eu e do

préprio corpo.

5.5.

A experiéncia mistica

Segundo Lacan, a experiéncia mistica é dotada de seriedade e pode ser
estudada por seus testemunhos, como vimos com S&o Jodo da Cruz e Tereza de
Avila. No Seminario 20, ele se refere a alguns misticos como aqueles que
experimentam a “ideia de que deve haver um gozo mais além” (Lacan, 1972-
1973/2008). O que estaria em jogo, segundo Lacan, ndo seria crer ou ndo em
Deus, mas crer no gozo feminino. Esta seria a principal definicdo do gozo mistico.
O autor situa os misticos do lado feminino de sua formula da sexuacdo. Trata-se
de um gozo do qual pouco se pode dizer. Como tratamos no capitulo precedente, o
testemunho dos miticos sdo para Lacan uma das possiveis maneiras de termos
noticias desse Outro gozo.

Por nédo saber dizer a respeito de sua experiéncia, a escrita de Marie € uma
tentativa de falar algo fora da linguagem. Seu discurso funciona com uma espécie
de forcagem em direcdo aos limites do que pode ser dito, buscando colocar a
linguagem fora de si mesma. A férmula utilizada por Lacan para falar do gozo

para além do falo, S (), indica que o acesso a um gozo ndo mediado pela
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linguagem se d& nos limites do pronuncidvel. Assim como ocorre com outros
misticos como Santa Teresa de Avila, as experiéncias descritas por ela sdo sempre
0 encontro com algo que a ultrapassa e da qual o discurso parece nao dar conta de
um gozo vivido diretamente no corpo. Muitas vezes Marie compara o0 contato com
a graca divina com um mergulho no “oceano infinito” (Marie de la Trinité,
Carnets, 1, 2009, p. 194, traducdo nossa) ou com um “um lugar infinito” (Ibid., p.
211), porém, ha sempre a sensacdo de que as palavras sdo insuficientes para
expressar o vivido. Ha, portanto, um fosso a atravessar entre a experiéncia de
graca e a posterior escrita. Para ela, a escrita € sempre uma tentativa de falar de
algo inexprimivel, como vemos nesse trecho: “Isso que eu tento escrever ¢, claro,
absolutamente indescritivel, e eu somente posso balbuciar” (Marie de la Trinité,
Carnets, I, 2009, p. 198, traducdo nossa).

Conforme abordamos no capitulo anterior, uma das caracteristicas
principais daqueles que nomeamos misticos é a existéncia de uma relagdo nédo
mediada com o divino ndo mediada pelo falo. Ainda que Marie de la Trinité
estivesse inserida na religido catdlica, e portanto referida as suas praticas — como a
confissdo e a obediéncia ao padre que foi seu mentor espiritual —, sua relagdo com
o divino possui um aspecto que a coloca em relagdo direta — “de substancia a
substancia” — com Deus. Em seu primeiro diario As grandes gracas, ela
estabelece uma diferenca entre conhecimento e experiéncia (Ibid, p. 198) que nos
ajuda a perceber como ela diferencia essas duas maneiras possiveis de estabelecer
uma relagdo com o divino (lbid., p. 87). Segundo Marie, a experiéncia é algo que
toca o ser, implicando um contato imediato, enquanto que 0 conhecimento passa
por uma intermediacdo das ideias. A experiéncia também € definida por Marie
como “penetracdo substancial” (Ibid., p. 88) e estd ligada a uma “realidade
Substancial, que ndo € outra coisa sendo Deus ele mesmo” (Ibid., p. 87). Ela
sempre implica em conhecimento. Logo, se ha experiéncia h4d conhecimento.
Porém, é possivel haver conhecimento sem experiéncia. De acordo com Marie,
ambas as formas de relagéo estdo presentes, mas os relatos da graga pertencem ao
campo das experiéncias. Ele traz conhecimento a partir da experiéncia, mas néo
passa pelo campo das ideias.

Outra maneira de percebermos a presenca de relacdo ndo mediada de
Marie com o divino é através da comparacdo que ela faz entre ela e os padres.

Segundo ela, enquanto que para os padres Cristo comunica seu sacerdocio, ela é
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aspirada em seu sacerddcio (Ibid., p. 210). A diferenca entre ser "comunicado”
(padres) e "aspirado™ (Marie) se traduz na maneira de lidar com esse chamado
divino. Os padres sdo encarregados de representar as almas junto a Deus, indo
eles mesmos até Deus, mas Marie segue 0 movimento inverso: € como se o Pai
viesse até ela. Enquanto que os padres que tém certo derramamento do sacerddcio
de Cristo em suas almas, trata-se em seu caso de “um mergulho na fonte divina”
(Ibid., p. 201). Outras expressdes como “envolvida” e “tomada por” sdo utilizadas
para falar dessa relacdo com o divino. Esse acesso direto ao divino confere a essa
experiéncia de Marie a denominagdo de “mistica”. Ela mesma utiliza essa
expressdo em um trecho onde fala de sua unido a Deus: “unido que tem por efeito
de me identificar misticamente a ele (Marie de la Trinité, Carnets, I, 2009, p. 210,
traducdo nossa)”.

A relagdo ndo mediada com Deus acaba por estabelecer uma proximidade
e intimidade que conflitam, por diversas vezes, com as leis da igreja. Em muitos
momentos essa proximidade aparece em seus escritos: “provei nao somente sua
presencga, mas seu toque” (Ibid., p. 190). Ela tem a sensacédo — relatada em muitos
trechos — de que essa graca recebida por ela é especial e pessoal :“fui tomada
numa extraordinaria intimidade com Deus, na sua deidade” (lbid., p. 191). Além
disso, as palavras divinas recebidas interiormente por Marie sdo enderecadas
diretamente a ela. Em seus Carnets, os relatos entre ela e seu Deus se dao entre Je
e Tu (eu e tu), que em francés representa uma relacdo de muita intimidade: “Je
suis a toi” (eu sou teu) (Ibid., p. 251). Trata-se de uma relacdo de amor que
excede as relagdes mundanas: “eu vi o abismo do amor e fui mergulhada nele - e
todo meu ser foi penetrado” (lbid., p. 112). Conforme veremos nos relatos das
experiéncias misticas, em que Marie recebe a graca, essa intimidade alcanca o
dominio do proprio corpo. O Deus de Marie se manifesta em seu corpo, que &, ele
todo, o receptaculo do amor divino.

5.5.1.

O corpo na experiéncia mistica de Marie de la Trinité

Tentaremos agora investigar mais especificamente o lugar do corpo nas

experiéncias misticas vividas por Marie. Tomaremos como material de estudo
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duas experiéncias de graca relatadas por ela em seus diarios. A primeira delas,
ocorrida em 1929, diz respeito a graca inaugural, e a outra experiéncia, em 1941,
ano repleto de manifestacbes da graca divina. Destacaremos também outros
trechos experiéncias, recolhidos em seus diarios. E importante ressaltar que Lacan
toma o exemplo dos misticos para falar da dimensdo ndo-falica do gozo,
indicando que os relatos misticos estariam muito além das questdes de foda
(Lacan, 1972-73/2008, p. 82). Assim, embora as palavras de Marie falem de uma
relacdo de amor, ela vai além do sentido sexual (falico). As palavras sdo uma
tentativa de descrever um amor sem medida do qual ela é inundada, néo
comparavel, para ela, ao amor humano.

A primeira graca é particularmente importante por ter influenciado toda
sua abordagem teoldgica. Ela ocorreu em 11 de agosto de 1929, um dia apds
Marie aceitar ir para ordem dos dominicanos, para uma estadia por ordem do
padre Périer. Ela havia se recusado a ir por ndo querer fazer parte da congregacao,
ja que queria viver exclusivamente para a vida contemplativa. Ela, no entanto,
tendo feito voto de obediéncia, segue a orientacdo do padre. Os dias que
antecedem a experiéncia de graca foram repletos de agonia e vividos como um
“afundamento de tudo” (Marie de la Trinité, Carnets I, 2009, p. 108, traducédo
nossa). Essa graca € relatada numa carta ao padre Motte, em 1937, e serviu de
inspiracdo para a escrita de seu primeiro caderno. Ela ocorre em dois tempos
seguidos: o primeiro ap6s uma oracdo, a noite, e 0 segundo, ainda mais tarde,
quando a superiora a permite ficar na capela até meia-noite e meia.

Nessa experiéncia, Marie afirma entrar em contato direto com divino. Sua
unido com Deus se d& de uma maneira bastante particular, sendo ele quem chega
até ela: “ele me tomou nele” (Ibid., p. 136). Ela relata com dificuldade o0 momento
da graca, tentando posteriormente nomear a experiéncia vivida no momento como

algo distante do sentido:

N&o houve, meu pai, nem palavra, nem ideia expressa humanamente, nem
imagem. N&o houve nada que pudesse ser percebido pelo sentido-nem
pensamento que seja efeito [4] de um raciocinio (raisonement) qualquer, nem
especulagdo, nem teoria, nem nada disso que nos servimos para 0 exercicio
natural das faculdades (lbid., p. 109).

No momento da graca ela é imersa na unido com Deus:
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Eu fui imersa em Deus - e me parecia que ele me absorvia na sua Deidade - e que,
sobrando eu, eu ndo operava, no entanto, mais por eu mesmo mas por ele - eu me
encontrava a0 mesmo tempo numa imobilidade e atividade suprema - [...] eu fui
mergulhada, enrolada nesta beatitude - eu recebi alguma experiéncia da vida
eterna (Marie de la Trinité, Carnets, I, 2009, p. 109, traducdo nossa).

Posteriormente, ela afirma ter tido acesso ao divino®”: “eu recebi ali o
conhecimento da paternidade divina, de Deus e Deus pai” (Ibid., p. 110, traducéo
nossa). Esse encontro € tomado por ela como uma revelacdo divina, um encontro

inédito com o Pai:

Eu compreendi que ele é o ser - ndo pela ideia (pois ndo havia, nem figura, nem
forma, nem palavra, nem sucessdo, nem nada disso ou algo parecido) - mas pela
realidade - e ele me segurou nele e fez com que eu o visse, e mais ainda, e o que
eu escrevo aqui ndo diz absolutamente nada- e ele me mergulhou na sua beatitude
eterna [...] me submergiu nela, e derramou em mim [...]. Como dizer? Como um
pequeno diamante no sol infinito, mergulhado dentro, mas tendo uma alma viva,
e mergulhada na plenitude da Vida. (Ibid., p. 136).

Num segundo momento dessa primeira graca recebida, Marie de la Trinité
tem acesso ao amor do Pai percebendo que essa unido se dara através do amor
(Morin, 2011). Porém, a possibilidade de contato substancial com o Pai s6 €
possivel, segundo seus escritos, por meio da encarnacdo do Filho (Cristo): “O
Filho [...] €, pela encarnacdo, a causa instrumental pela qual o Pai torna nossa
alma deiforme, para que ela seja apta a estar em contato substancial com ele,
Pai[..]” (Marie de la Trinité, Carnets, 1, 2009, p. 188, traducdo nossa). Ela so
consegue ver o amor do Pai através do Filho. Marie tem também percepcdo de
que esse amor é enodado pelo Espirito Santo (Morin, op. cit.). O que une o Pai ao
Filho é o Espirito Santo, o que caracteriza a experiéncia como trinitaria (Pai, Filho
e Espirito Santo). Embora Marie testemunhe em seus diarios a graca recebida, o
momento ¢ vivido como algo sem palavras.

Marie assinala 0 impacto que essa primeira experiéncia teve em sua vida:
“eu tentava redizer a mim mesma, isso foi impossivel: eu ndo era (nada) além de
mim - mas n&o era mais a mesma” (Marie de la Trinité, op. cit., p. 113). E também

apos essa experiéncia de encontro mistico com a gracga divina — a primeira — que

T Lembremos a divisdo proposta que delineia o campo do divino aquelas experiéncias que
indicam um além do falo, enquanto que o terreno do sagrado fica reservado ao campo classico da
neurose, cujo sintoma implica uma mediacéo paterna.
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Marie comeca a ouvir as palavras interiores de Deus. Ela define os efeitos
posteriores a graca recebida como uma espécie de descolamento de tudo (Marie
de la Trinité, Carnets, I, 2009). Outro efeito dessa graca foi uma abertura para a
concentracdo. Ela afirma que sempre teve muita dificuldade em se concentrar, e,
apos esse momento, ganha certa “agilidade mental” (lbid., p. 147, traducédo
nossa). Além disso, essa graca define o caminho religioso de Marie, que passa a
integrar a congregacdo das dominicanas missionarias.

Abordaremos agora outra experiéncia de graca escrita por Marie. Essa
experiéncia ocorreu em 14 e 15 de junho de 1941 e foi precedida por uma série de
contatos divinos em sua alma que ocorreram desde o inicio daquele ano.

Essa experiéncia se relaciona com a primeira graca e € tomada por Marie
como um prolongamento dela, mas com diferencas. Na primeira, em 1929, sua
alma é marcada com um selo; e na graca de 1941 a marca de Cristo é aplicada
sobre esse selo. Até entdo ele traz a capacidade de visdo, mas permanece como
uma marca vazia. Nesta graca de 1941, Deus deixa sua impressdo no selo. Apds
isso, forma-se uma dupla impressdo em sua alma: uma finita e a outra, de Cristo,
infinita, plena. Como numa medalha “a mesma impressdo na frente e no verso,
mas de um lado em relevo e de outro uma cavidade” (lbid., p. 195). Essa graca
desemboca em outras gracas vividas no mesmo periodo, e elas reiteram, de
alguma maneira, essa impressdo divina em sua alma. Numa delas, Marie tem uma
experiéncia de “transporte substancial” (Ibid., p. 200). Ela sente que Cristo a
transporta até ele “como um relampago que atravessa o infinito de parte em parte
no mesmo instante onde ele comega” (lbid.). Algum tempo depois dessa
experiéncia, em outubro de 1941, Marie experimenta em Flavigny a “desaparigdo
de sua alma e sua substituicdo pela de Cristo” (Ibid., p. 29). O amor a Deus a
convoca a uma saida dela mesma em diregéo ao Pai.

Em novembro de 1941 Marie passa por uma experiéncia de
atravessamento que ela relata da seguinte maneira: “[...] foi como se eu
atravessasse Cristo, como se ele me fizesse alcancar o outro lado dele mesmo”
(Ibid., p. 335). Através da unido com Cristo podemos atravessar a dimensdo
humana e ter acesso a plenitude do Pai (Raguis, 2010). De um lado estaria entéo a
face humana de Cristo que nos conduz ao mergulho nos mistérios do Pai do outro
lado. Essa divisdo se relaciona aos dois lados do selo, um marcado pelo finito

(lado divino humano de Cristo) e outro pelo infinito (infinito do Pai). O caminho
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para o Pai é o desnudamento de qualquer finalidade que néo seja voltada para ele.
O “atravessamento” de Cristo indica a0 mesmo tempo um caminho necessario
para chegar ao Pai e uma passagem por Cristo, por sua “humanidade santa”.

Esse ano de ricas experiéncias vai motivar Marie a escrever seus diarios.
Porém é também no contexto dessa graca e de outras ocorridas nos anos seguintes
(entre 1940 e 1942) que ela vai passar por um dos periodos de maior sofrimento e
adoecimento psiquico (Morin, 2011).

Nas duas experiéncias relatadas vimos como no momento da graca, o
corpo aparece como cendrio de arrebatamento divino. Ele é submergido,
transportado e marcado pelo amor divino. Estas experiéncias nos mostram que o
encontro com a graca divina € transformador na vida de Marie, instituindo um
antes e depois. Ainda que parte da experiéncia inclua certo consentimento de
Marie, a experiéncia é vivida como uma invasdo ou transbordamento. Cabe
recordar a divisdo proposta no capitulo anterior em que delimitamos campo do
sagrado e o campo do divino. Enquanto que o campo do sagrado se refere a um
gozo fragmentado que retorna nas zonas erégenas, o divino é 0 campo de um gozo
absoluto.

O divino se manifesta dentro do proprio corpo, havendo nesse momento
pouca ou nenhuma separacdo entre ela e seu Deus. Essa dimensdo e a
proximidade com seu Deus podem ser evidenciadas em seus diarios: “Te quero
toda em mim” (Marie de la Trinité, Carnets, I, 2009, p. 169, traducdo nossa), “E
enquanto que Ele, o Pai, [...] me beijava do beijo de sua boca, me cobrindo, me
penetrando com seu filho- agradou a ele, ele o quis, que eu o beijasse, Ele, o Pali,
do beijo de minha boca” (lbid., p. 228). “Eu te trato como hodstia” (Marie de la
Trinité, Carnets, I, 2011, p. 175, tradugdo nossa), “Por ti, entre no leito nupcial, é
la que vocé se tornara mae, por mim, Pai todo poderoso, de maternidade
sacerdotal” (Marie de la Trinité, op. cit., p. 540).

Essa relacdo absoluta com o Deus que a inunda de amor ndo é sem
angustia:

Eu estou excedida pela atitude, plenitude, imensidade do mistério, e esgotada

pelos toques [attouchements] divinos que consomem. Parece que eu sou sem vida

propria, e tudo aquilo que é “fora” esta como se fosse morto, e que eu estou como

morta, totalmente estrangeira. (Marie de la Trinité, op. cit., p. 380, traducdo
nossa).
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Marie se “banha” em Deus (de la Trinité, Carnets, I, 2009, p. 257, tradugéo
nossa) numa relagdo de “contato” e “compenetragdao” (lbid., p. 272). Essas
experiéncias revelam um gozo ndo localizavel, que se apresenta no corpo e se
manifesta nele sempre como um excesso. As experiéncias divinas constituem-se
como uma invasao (consentida) ao corpo de Marie e nada garante que ele resistira
a esse mergulho no infinito.

Serge André (2011) busca demonstrar que a divisdo que Lacan denomina
como os dois gozos, 0 gozo masculino e 0 gozo feminino, também esté presente
no corpo: "A heterogeneidade dos dois gozos recobre a do sujeito e do corpo”
(Ibid., p. 279). O corpo possui as mesmas polaridades que vemos no Outro. Por
um lado é o lugar onde se inscreve o significante e por outro tem consisténcia real
como tal, que por ndo estar capturado pelo significante é inominavel (lbid., p.
275). Assim, temos um corpo marcado e delimitado pelo significante e como
efeito disso temos a instituicdo do Outro gozo ou gozo do corpo, que assinala a
presenca de um real ndo simbolizavel. Esse real do corpo aparece ao sujeito como
inalcancavel, e é dele que as misticas dizem se aproximar.

Lacan se refere a alguns misticos para recolher experiéncias que relatem
um gozo do qual o sujeito ndo consegue se apropriar (Ibid., p. 286). Trata-se de
um gozo ndo subjetivavel, ja que ndo pode ser sustentado por algum significante.
A atribuicdo desse Outro gozo a Deus — como fazem alguns misticos e Marie —
seria uma maneira de apelo a um ponto de referéncia para esse gozo do corpo. Por
ser um gozo “extra-falo”, o caminho de alguns misticos seria atribui-lo a Deus.
Essa atribuicdo do gozo a Deus é uma maneira de dar algum contorno a esse gozo
do corpo, nao subjetivavel pela a mulher (Ibid.). Aqui vemos também porque
Lacan aproxima Deus da mulher, ja que ambos sdo situados no campo do real.
Marie vé em Deus um parceiro para atribuir o gozo do corpo. E por isso que essa
relacdo ndo se da na esfera sexual -gozo falico- ela implica um gozo do corpo

todo:

Uma mulher s6 pode querer como parceiro um ser que se situe ele mesmo para
além da lei do falo. Esse voto a faz deslizar de sua posicdo de ndo toda castrada
até o ponto de mira onde haveria um que ndo seria absolutamente castrado, isto é,
0 lugar onde um homem se tornaria Deus [...]. (André, 2011, p. 275).
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O “fazer-se de Outro” (Ibid., p. 288) seria a melhor definicdo da posigéo
feminina. O Outro aqui diz respeito ao Outro gozo, campo do real. Vemos que
Marie busca em Deus uma maneira de tentar subjetivar um gozo sentido no
préprio corpo como Outro.

Lacan se interessa pela graca no seminario De um Outro ao outro (1968-
69/2008). A graca cristd aparece neste seminario junto com a aposta de Pascal
para falar de um encontro com o real que rompe com a ordem existente e instaura
algo novo. Ele afirma no comego da licdo que “o interesse que temos pelo
cristianismo no nivel da teoria se mede, precisamente, pelo papel conferido a
graca” (Ibid., p. 121). Dentro do cristianismo, a graga aparece CoOmo um encontro
gue convoca 0 sujeito a uma aposta em torno da existéncia de Deus. Esta é a via
de interesse de Lacan pela graca, relacionada por ele ao desejo do Outro. A
relagcdo entre o gozo do sujeito e o Outro permeia esse momento do ensino de
Lacan. Assim como na aposta de Pascal, 0 que esta em jogo na graca é da ordem
de um encontro com um real inominavel que nenhuma lei prepara e que nenhuma
medida antecipa.

Lacan ressalta um carater diferente do Semindrio 7, onde a graga aparece
como transgressdo que liberta da lei. A versdo deste semindrio propde uma
articulacdo entre lei de desejo, a lei ¢ condigdo do desejo: “foi preciso que o
pecado tivesse tido a Lei para que ele, diz Sdo Paulo, se tivesse tornado — nada diz
que ele consegue, mas pode entrever tornar-se — desmesuradamente pecador”
(Lacan, 1959-60/1997). A interdicdo — produto da lei — aparece como veiculo
imprescindivel para a transgressdo (graca), ndo havendo outra possibilidade sem a
lei. O desejo tem a lei como condicdo, a propria instituicdo da lei produz a
possibilidade de desejo (como transgressao).

Na perspectiva apontada por Lacan no Seminario 16 (1968-69/2008) e
trabalhada por Alain Badiou em seu livro sobre S&o Paulo, o encontro com a
graca de Cristo vem em rompimento com a lei, mas ndo é dependente dela. A
abertura para a vida infinita ndo é correlata a uma transgressao da lei, ja que todo
0 registro dela, sempre ligado por Sdo Paulo a mortificagdo, se esboroa no
momento em que essa nova vida toma lugar. A ideia da transgressdo enodada a lei
ndo é aplicavel a concepgdo da graca — presente no Seminario 16 (1968-69/2008).
As elaboracOes sobre a gracga trazem a noc¢do de uma ruptura que instaura uma

nova vida (infinita), contrariando a ideia de que se transgride de alguma coisa a
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partir de outra. Nesta concepg¢do, a nova vida instituida ndo carregaria uma
dependéncia com o antes, como ocorre no caso da transgressao e da lei. Ha entéo,
da mesma forma que na ressurreicdo de Cristo, 0 nascimento de um novo sujeito.
Assim como ocorre a ressurrei¢do de Cristo, o encontro com a graca divina passa
a contar como acontecimento fundador e a partir dela h& um novo sujeito. A graca
é da ordem do incalculével, absolutamente nada garante ou provoca a experiéncia
da graca. Trata-se de uma multiplicidade, como nos aponta Badiou, que excede a
si propria. O acontecimento é definido justamente como impossivel de ser
inserido numa totalidade. Ele ndo forma um todo, esta sempre em excesso em
relacdo a situacdo: “A graca pertinente ao acontecimento comanda uma
multiplicidade excessiva sobre si mesma, ndo descritivel, que superabunda em
relacdo a si propria, assim como em relacdo as distribuicdes fixas da lei” (Badiou,
2009, p. 92).

Ainda que ndo nomeada de igual maneira por Lacan, a ideia da graca como
“excesso sobre a lei dos homens”, perspectiva adotada por Lacan no Semindrio
16, nos invoca algo do gozo feminino. A graca como superabundancia permite
tanto para Pascal quanto para S&o Paulo, uma abertura ao infinito?.

Assim como ocorreu com Sao Paulo, na experiéncia de graga vivida por
Marie de la Trinité uma convocacao € feita diretamente a ela mesmo sem se julgar
merecedora. Ela consente ao chamado do Outro e ao consentir, algo novo se
instaura e toda sua vida sera definida a partir da experiéncia da graca. Ela define
esse momento como superabundancia de gracas (Marie de la Trinité, Carnets, I,
2009, p. 273, traducdo nossa) e varias vezes tenta relatar essa dimensdo de
excesso presente na experiéncia. O gozo feminino pensado como suplementar ao
gozo falico, excede o conjunto do gozo falico e aponta para o infinito por ndo ser
quantificavel e estar fora do sentido. Por ser um gozo que aponta para fora da
linguagem, ele é fadado a permanecer no registro da crenca (André, 2011, p. 262).
Ele ndo pode ser verificado e nem explicado, embora muitos tentem dizer algo a

seu respeito, como fez Marie de la Trinité.

%8 para Pascal, trata-se da abertura para uma “infinidade de vidas" e para Sdo Paulo, uma mudanca
do centro de gravidade na propria vida que a subleva a categoria de vida infinita.
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5.6.
Outras consideracdes sobre Marie de la Trinité

Em seus diarios fica evidente que Marie de la Trinité possui certo fascinio
pela imagem de Cristo na cruz. A experiéncia redentora de Cristo na cruz e todo
seu sofrimento servem como guia para o caminho e dire¢cdo ao amor de Deus:
“confiado a Santa Virgem meu corpo, minha vida na carne, para ser matéria
reunida ao sacrificio de Cristo (Marie de la Trinite, Carnets, I, 2009, p. 249,
traducéo nossa).

Assim como Cristo, Marie também aceita seu sacerdocio como caminho
até o amor do Pai (Deus). Jeannot (2010a) considera essa referéncia ao Cristo um
fantasma (fantasia) de Marie. Ele estaria presente tanto em sua vida psiquica
quanto em sua experiéncia mistica. Essa fascinacdo com Cristo guardaria um
fantasma de flagelacdo, que aparece inclusive representado em alguns sonhos que
ela traz durante o tratamento com Lacan. Jeannot considera que essa referéncia a
Cristo, inclusive passando por uma identificacdo com seu sofrimento na cruz,
indica uma referencia falica. A figura do selo relatada por Marie nas duas gracas
também contribui para pensarmos em uma referéncia féalica. Ela descreve um selo
marcado de um lado pelo finito de Cristo e de outro aberto para o infinito de
Deus. A relacdo com Deus teria também uma dimensdo finita, ligada a Cristo, que
poderiamos aproximar de uma referéncia falica, enquanto que a ligacdo a Deus
introduziria algo mais além do falo, voltado para o infinito.

Outros autores como Isabelle Morin indagam sobre uma possivel psicose,
ndo percebendo nela nenhuma referéncia falica. Um dos argumentos de Morin é
centrado no que Marie considerava obsessbes e que nunca falava sobre seu
conteddo. Apenas em um momento ela destacou o que seria o fundo de suas
obsessOes. Nele estaria 0 sentimento de traicdo, vivido por ela ao saber que em
certo momento o Dr. Nodet — que a acompanhava na época — e o Padre Motte —
seu entdo diretor espiritual — trocavam informacdes sobre ela sem que ela
estivesse presente. Morin cria a hipotese de que isso que Marie chamava
obsessOes se tratava de um delirio latente que se desenvolveria mais a frente com
o tema da desconfianca e o insistente medo do compld (Morin, 2011).

Algumas experiéncia vividas no corpo por Marie parecem sustentar a

possibilidade de ndo haver para ela uma referéncia falica. Em uma das
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experiéncias de graca, ela relata a seguinte sensagdo: “eu me torno uma pluma
muito leve, e ndo havia mais nada entorno de mim, nem embaixo, nem em cima:
nenhum ponto de apoio, eu estava sem peso, e eu ia onde 0 vento soprava, a seu
agrado, e pelo seu movimento” (Marie de la Trinité, Carnets, I, 2009, p. 184,
traducdo nossa). Essa descricdo contrasta com seu relato no momento de maior
adoecimento psiquico em que ela se sente como se fosse um baldo (lbid.).
Buscando manter-se no caminho até Deus, ela chega a pedir que diminuam as
refeices e até mesmo as pulem, chegando ao extremo de pedir autorizacao para
comer apenas um péo por dia. Esse pedido traz a impressdo de um excesso do
qual ela precisa se esvaziar. Além disso, seu testemunho traz uma relagdo com o
divino em termos absolutos que se imp&e como Deus ou nada. Em sua juventude
ela escreve: “Eu queria, eu, num simples ato de amor me dar toda a vocé e depois
morrer” (Ibid. p. 100). Amar e morrer aparecem articulados na relacdo com o
divino e 0 amor a Deus traz & cena um gozo que se aproxima de um gozo infinito:
“Toda visdao sobre mim me ultrapassava para se perder na plenitude infinita do Pai
e de Deus” (Ibid., p. 354).

Porém, se por um lado conseguimos perceber que essa relagdo com o
divino é marcada pelo excesso — por ndo ser mediada pelo falo —, é ela também
que impede consequéncias devastadoras, pois possui a funcdo de dar a ela um
lugar e uma funcdo: ser convocada por Deus para seu sacerdécio. Para Isabelle
Morin, a solu¢do mistica de Marie € provavelmente o que a preserva de algum
tipo de consequéncia estrutural mais grave, indo, portanto, na via de uma
supléncia: “Podemos de fato considerar que sua teologia [...] que consistia a unir
Deus, por meio da filiacdo a Cristo, depois enodar tudo pelo Espirito Santo, numa
trindade a qual ela carrega 0 nome, parece uma tentativa de operar um nd
borromeano” (Morin, 2011, p. 13, tradu¢do nossa). A autora questiona se a
referéncia que Lacan faz em sua carta para Marie a respeito do no patdégeno do
lago com seu Deus ndo teria relacdo com uma impossibilidade de desfazer esse no
— também representada pelo seu voto de obediéncia —, que teria para ela a funcéo
de supléncia do Nome-do-Pai. Ela sugere ainda que a obediéncia a Deus,
consentida por Marie, teria outra funcdo: a de reduzir sua megalomania. Esse
traco aparece em alguns momentos no discurso de Marie. Por exemplo, quando
ela realizou um tratamento bastante dificil (cura do sono) na cidade de Bonneval,

em 1953, em que ela o interrompeu, pois sentia que estava ficando maluca e
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resolveu escrever o que poderia acontecer caso morresse. A vivéncia estava sendo
tdo dolorosa que ela se via como que encaminhando para a morte e afirma que
com a descoberta de seu corpo, 0 escandalo iria recair sobre a Igreja. O papa, 0s
bispos e 0 mundo todo saberiam (Ibid., p. 10).

Além do tragco megalomaniaco, certamente bastante sutil, encontramos em
Marie certa dificuldade em lidar com o olhar do outro. Ela parece sentir-se
invadida em alguns momentos. Num relato de sonho, essa “intrusao” ¢ abordada:
“as pessoas me observam com maldade, pesadelos: ontem minha liberdade
ameacada: hipnotizada por alguém sem poder mexer nem falar - hoje pela intruséo
de alguém na minha casa sem vé-lo” (Marie de la Trinité, 1953 apud Jeannot,
2010, p.237, traducdo nossa).

N&o temos por objetivo — pelo menos nao nesse momento — decidir por
uma ou outra estrutura, e mesmo que mais a frente retomemos essa questéo, ela
ndo constitui nosso principal interesse. Havendo ou ndo uma referéncia falica, o
gue nos interessa primordialmente é o que ela pode transmitir sobre o Outro gozo,
este que se encontra além do gozo féalico.

A partir da perspectiva do gozo mistico ligado a posicdo feminina, a
escrita parece ter a funcdo de tratamento para a angustia de Marie de la Trinité. Se
a solucdo mistica tenta dar conta de um excesso de angustia, a escrita busca trazer
estabilizacdo. Trata-se de um trabalho de transformar em palavras o que recebe de
Deus. A escrita realizada por Marie tem a funcdo essencial de dar um contorno a
angustia. Seguindo a hipétese da falta da referéncia ao Nome-do-Pai — como eixo
organizador do discurso —, a relagdo com o Outro é sem medida (falica), podendo
ir da comunhdo total ao abandono. Ela é ultrapassada por esse gozo e é tomada
por uma angustia insuportavel que se estende por varios anos. O encontro com
Deus representa para Marie o estatuto de um encontro inicialmente sem sentido. E
somente por meio de posterior trabalho de retorno a experiéncia vivida na busca
por transmissdo que ela tenta interpretar o acontecido, atribuindo sentido ao
vivido. A escrita se divide em 2 movimentos: primeiramente ela recebe as luzes
divinas do espirito e posteriormente busca exprimi-las com palavras (Marie de la
Trinité, Carnets, 1, 2009, p. 96, traducdo nossa). Podemos incluir ainda um
terceiro momento, que é a busca do aval dos padres, sobretudo de seu diretor

espiritual.
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O primeiro momento consiste no recebimento das luzes de Deus que ela
precisa assimilar e traduzir em palavras. Escrita e oracdo estdo interligados e é na
oracao que ela recebe as luzes. Ela afirma que as recebe de forma passiva, mas de
forma ativa busca penetrar e se impregnar nelas (lbid., p. 364). Trata-se de um
trabalho muito dificil, conforme podemos verificar em seu relato: “Cansada de
escutar, olhar, reter e escrever [...] as luzes comecaram a me invadir, eu queria
ficar nisso [...] mas ap6s um breve momento o senhor me retoma: “é seu trabalho”
entdo eu pedi a madre superiora para sair e anotei isso aqui...” (Ibid., p. 366).

Marie realiza no segundo momento o trabalho de “traducdo” das luzes
divinas em palavras. Porém, essa traducdo € sempre insuficiente: a presenca de
Deus vivida por ela nas luzes é muito maior do que as palavras para poder
exprimi-la adequadamente. Ela afirma que “como sdo luzes simples e plenas, as
palavras sdo sempre por um lado em insuficiéncia ou em desacordo - também, ali
onde uma palavra seria suficiente para 0 pensamento humano, eu coloco trés ou
quatro para tentar dar conta” (lbid., p. 367). Assim, a escrita de Marie — sempre
posterior ao encontro com seu Deus — funciona como o desejo de simbolizar e
exprimir uma experiéncia do real, contudo, as palavras s&o sempre insuficientes,
aproximativas.

Podemos incluir um terceiro momento em que Marie parece procurar em
seu entdo diretor espiritual, um mediador para a experiéncia de graca. A leitura do
padre e sua avaliacdo sdo essenciais para a manutencdo ou nao de seus escritos.
Como se apds essa experiéncia e a tentativa de descrevé-la, ela precisasse de um
aval para que se configurasse como uma experiéncia divina. E como se existissem
trés momentos: o primeiro que seria 0 da propria experiéncia mistica, seguindo
pela tentativa de testemunho e um terceiro tempo em que se ela tentasse que esse
gozo tivesse o aval um padre, para inseri-lo numa categoria de testemunho
religioso.

Se por um lado esse trabalho de “traducdo” ¢ realizado em obediéncia a
Deus, como ela afirma: “na oragdo, quando h4 uma luz ou palavra e que eu ndo
escrevo, essa recusa de cooperacdo faz como obstaculo a novas recepcdes e me
incomoda” (Marie de la Trinité, Carnets, I, 2009, p. 395, traducdo nossa), por
outro, a escrita a afasta da unido — direta — com Deus. A escrita é um trabalho que
ocorre pela via das ideias. E uma tentativa de colocar palavras na experiéncia que

foi vivida como fora do sentido. Assim, a escrita parece ter a funcdo de criar uma
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mediagdo com a experiéncia vivida consistindo numa tentativa de nomea-la.
Porém, paradoxalmente conforme nos lembra Jacques Arénes, sabemos que a
linguagem é a perda da coisa, e escrever é também o que a afasta desse contato
direto com seu Deus (Arénes, 2010, p. 96).

No ano de 1942, Marie escreve 22 dos 37 diarios. Essa quantidade
preocupa o0 padre Motte — seu guia espiritual que a proibe de continuar a escrita.
Ela obedece a ordem do padre Motte, mas a interrupcao da escrita a coloca em um
estado de “grande dispersdo de espirito ¢ de diversas misérias” (Marie de la
Trinité, op. cit.,, p. 91), o que nos indica que essa escrita tem uma importante
funcdo psiquica para Marie. Ela entdo entra em um estado depressivo, até que o
Padre lhe da a permissdo de retomar suas escritas.

Jacques-Alain Miller comenta sobre a importante funcdo da oracdo e
escrita para Marie e destaca a dificuldade vivida por ela para seguir uma vocagéo
mais contemplativa. Ela luta o tempo todo por esse tempo necessario as suas
oracgOes e encontra como resposta uma ‘“hierarquia surda e cega” (Miller, 2007)
gue a enche de outras obrigacdes e a empurra para um estado de angustia cada vez
mais forte. A psicanalista Kristell Jeannot identifica nas producdes teéricas de
Marie uma maneira dela se desviar do falocentrismo presente na igreja: “viver ex
nihilo em relacdo ao Ministério e lei dos homens, que tém o falo, seria a solucao
que ela teria encontrado como mistica para exprimir sua repulsa, e fazer com seu
sentimento de alienagdo quanto a ordem falica” (Jeannot, 2010, p. 67, traducdo
nossa).

A partir do percurso que realizamos, podemos levantar a hipbtese de que
através da experiéncia mistica, Maire tenta estabelecer um noé sintomatico. O
conceito de sinthoma, delimitado por Lacan no Seminario 23 (1975-76/2007),
implica uma invencdo do sujeito para manter junto o real, o simbdlico e o
imaginario. A primeira graca se centra na trindade e tem por fungéo uni-la ao Pai,
manter essa unido por meio do filho e enodar tudo pelo abraco do Espirito Santo
(Morin, 2011, p. 3). Porém, o sofrimento vivido por ela indica que somente com a
escrita ela parece alcancar certa estabilidade. A tentativa de entender e escrever
essa relacdo de amor a Deus é fonte de uma modalidade sintomatica. O no
sintomético estaria na producdo escrita de uma modalidade de relagdo ao Outro
(Deus).
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6.
A possessao ritual e agraca

(a Umbanda sob a 6tica lacaniana)

6.1.

A possessao no contexto da Umbanda

A partir de agora retomaremos 0 estudo feito sobre a possessédo que
iniciamos no capitulo 4, porém dentro do contexto da Umbanda. O objetivo de
retomar 0 tema da possessdo € estabelecer uma comparacdo com a experiéncia
mistica. Ao colocar em paralelo essas duas experiéncias®®, buscaremos extrair
algumas conclusdes sobre 0 gozo na teoria lacaniana. A referéncia a Umbanda foi
pensada por se tratar de uma religido atual e relativamente recente, criada no
Brasil, que tem grande forca na atualidade. A Umbanda incorporou elementos da
religiosidade africana, catolica, indigena e espirita para inventar uma religido
propriamente brasileira. Um exemplo desse sincretismo é a correlacdo entre os
santos catolicos aos orixas africanos: temos por exemplo Ogum que é
representado também por Sdo Jorge, ou lansd que é representada por Santa
Barbara. Conta-se que essa correlacéo é fruto de uma necessidade de manter uma
religiosidade de origem africana que precisou ser disfarcada através da utilizacéo
dos santos catdlicos para que nao fosse perseguida.

Além dessas influéncias citadas, existem cultos de Umbanda que incluem
praticas orientais (escola de Umbanda oriental), os cultos mistos que unem a
Umbanda ao Santo Daime (Umbandaime) mais comum na regido norte do pais
(Carneiro, 2014, p. 118) além de outros. A influéncia é quase infinita se se

considera que uma das caracteristicas da Umbanda é a assimilagdo das

%% Cabe lembrar que nosso movimento n&o é o de categorizar em conceitos a experiéncia do sujeito
no encontro mistico nem na possessdo, forcando sua inser¢do em conceitos lacanianos. O objetivo
desse estudo é que ao toma-las como experiéncias genuinas, nds possamos extrair elementos que
possam ampliar nosso entendimento de alguns conceitos psicanaliticos. Assim, nos interessaremos
pelo que dessas experiéncias pode nos ensinar sobre 0s conceitos psicanaliticos.
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caracteristicas e praticas religiosas regionais. Muitos pesquisadores
apontam como o tragco maior da Umbanda, "a possibilidade de incluir tantas
quantas forem as praticas religiosas pelas quais suas comunidades se interessam"
(Carneiro, 2014, p. 114). Assim, o sincretismo € a sua principal caracteristica. Ao
chegar num terreiro umbandista, € comum encontrar um altar com imagens de
Cristo, Nossa Senhora, Cosme e Damido, S0 Jorge, junto a estatuetas de Buda,
lemanja, indios etc. (Magnani, 1991, p. 12).

Assim como percebemos nos relatos misticos de Marie de la Trinité, a
possessdo nos cultos da Umbanda trazem o corpo como palco da relacdo com os
deuses (Ibid, p. 133); as divindades se manifestam no prdprio corpo, que passa a
ser um espaco sagrado. Como hipotese de trabalho, utilizaremos a experiéncia da
possessdo nos rituais da Umbanda como paradigma de uma logica inserida no
gozo falico, enquanto que tomaremos a experiéncia mistica de Marie de la Trinité
como testemunho de um gozo que ultrapassa o regime falico.

Lacan comenta sobre a possessdo a partir de um livro de Michel Leiris
(Lacan, 1957-58/1999) intitulado A possessao e seus aspectos teatrais a partir da
experiéncia com o povo etiope do Gondar (1996). O primeiro aspecto destacado
por Lacan no livro de Leiris concerne o carater tipificado do ritual: “vé-se
claramente como episodios de transe de consisténcia incontestavel aliam-se,
casam-se, perfeitamente com o carater externamente tipificado, determinado,
conhecido, pré-situado, dos chamados espiritos” (Lacan, 1957-58/1999, p. 350).
Outro aspecto é o carater disciplinavel dos espiritos, que precisam ser domados e
educados para o trabalho de possessdo. Conforme destaca o autor, trata-se de uma
inversdo ja que sdo os espiritos que precisam ser domados pelos praticantes, e nao
0 contrario. Além disso, a dimensdo simbdlica do culto destaca a riqueza
significante presente nessa relagdo com os deuses e espiritos. E também
importante lembrar que o exemplo da possesséo € utilizado em um contexto em
que Lacan aborda a relacdo fundamental entre a manifestacdo do desejo e sua
mascara. Ao falar da possessao, ele assinala a identidade entre as manifestaces
desejantes existentes ali e as formas que assumem no ritual (Lacan, 1957-58/1999,
p. 350). Vemos entdo que embora ndo se estenda sobre a possessdo, a breve
referéncia a ela mostra que Lacan a entende como inserida numa dimensdo

simbdlica e como manifestacdo desejante. Essa tipificacdo do ritual também esta
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presente na Umbanda, portanto achamos que as consideracdes de Lacan também
se aplicam a ela.

Alfred Meétraux estuda a possessdo no Candomblé e em outros cultos
africanos. Ele assinala também a dimensdo desejante no ritual das possessoes
quando percebe nela uma dimensdo teatral, mas com a diferenca de que o
possuido ndo faz um personagem, mas se converte nele no momento da possessao
(Métraux, 1955, p. 35). Ele a compara a uma “confissao nao falada” (Ibid., p. 41),
que permite ao possuido expressar elementos subjetivos dentro do contexto

protegido da tradicdo religiosa.

A possessdo como ritual se inscreve numa tradicdo religiosa e pertence a
um universo simbdlico organizado. Apesar de a Umbanda estar incluida no
espectro das religiGes afro-brasileiras, junto com alguns autores (Ortiz, 1991;
Brown, 1985; Bastide, 2006) estamos destacando a especificidade da Umbanda
como uma religido brasileira com identidade propria, o que inclui uma
reinterpretacdo das antigas tradicbes. O Candomblé conserva tracos mais
préximos da origem africana enquanto que a Umbanda absorve essa e outras
influéncias e as reelabora no contexto brasileiro. N& ha consenso sobre o
nascimento da Umbanda, mas pesquisadores apontam a década de 1930, embora
outros afirmem a existéncia de cultos de Umbanda antes dessa data (Carneiro,
2014).

6.2.

Os mitos dos Orixas

A crenga principal da Umbanda e também do Candomblé e de que existe,
paralelo aos acontecimentos controlaveis pelo homem, outra dimensdo — plano
sobrenatural — que pode ser influenciada por forgas mégicas (Birman, 1985). O
mundo se divide em dois planos: o primeiro chamado aiye, € 0 mundo dos
homens, e o0 segundo, um mundo paralelo, onde vivem os orixas, chamado orun.
Além dos orixas, ha um Deus maior, que ndo desce a terra, olorum. Os orixas

participaram juntamente com olorun, Deus uno, na criagdo do universo (Verger,
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2002). O culto dos orixas originou-se nas religides africanas e € uma dos
fundamentos da Umbanda.

Alguns orixas deram origem a outros, como vemos no mito de lemanja:

Da unido entre Obatald, o céu, e Odudua, a Terra, nasceram Aganju, a Terra
Firme e lemanja, as Aguas. Desposando seu irmdo Aganju, lemanja deu a luz
Orunga. Orunga nutriu pela mde um incestuoso amor. Um dia, aproveitando-se da
auséncia do pai, Orungd raptou e violou lemanja. Aflita e entregue a total
desespero, lemanja desprendeu-se dos bracos do filho incestuoso e fugiu.
Perseguiu-a Orungd. Quando ele estava a apanha-la, lemanja caiu desfalecida e
cresceu-lhe desmesuradamente o corpo, como se suas formas se transformassem
em vales, montes, serras. De seus seios enormes como duas montanhas nasceram
dois rios que adiante se reuniram numa sé lagoa, originando adiante o mar. O
ventre descomunal de lemanja se rompeu e dele nasceram o0s orixas: Dada, deusa
dos vegetais, Xang6, deus do trovao, Ogum, deus do ferro e da guerra, Olocum,
divindade do mar, Olossé, deusa dos lagos, Oia, deusa do rio Niger, Oxum, deusa
do rio Oxum, [...] E outros e mais outros orixas nasceram do ventre violado de
lemanjé. E por fim nasceu o Exu, o mensageiro [...] (Prandi, 2009, p. 382).

Esses e outros mitos falam do nascimento dos orixas e também do
Universo. Outro mito, por exemplo, remete 0 nascimento do universo a soliddo de
Olodumaré-Olofim que vivia s6 no infinito, sem ter com quem conversar e com
qguem brigar (Prandi, 2009, p. 380). Aqui 0 universo inteiro é criado quase como
um acaso, uma vontade de um Deus de conviver com outros. Chama atenc¢do a
dimensdo humanizada dos deuses, que estdo longe da perfeigéo.

A partir da origem de um novo orixa, cria-se entdo um culto, com a prévia
preparacdo do Odu Orisa, um vaso enterrado no chdo que constitui a base material
da oferenda. Este passa a receber o sangue dos animais sacrificados para aquela
divindade. Conforme destaca Verger (Verger, 2002), esse vaso € 0 traco de
ligagdo entre o mundo dos homens e o das divindades. Apds sua morte, esses
orixas passam a ter a faculdade de se manifestar no mundo terreno, através de seus
descendentes, durante a possessao. O culto dos orixas € comum na Umbanda e no
Candomblé.

Verger afirma que na Africa cada orix4 esta ligado a uma cidade ou pais
inteiro, e estes se espalharam para outras regides, atraves do povo que imigrava e
levava consigo seus costumes. La se agrupavam em familias ou formavam grupos
maiores. Cada grupo ou familia possuia um orixd de referéncia. Ao ser

transportado para o Brasil, 0 escravo trouxe consigo o culto ao orixa. Porém,
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como foram espalhados em diferentes lugares, como consequéncia, 0S Orixas
acabaram ganhando um carater pessoal: “Quando o africano era transportado para
o Brasil, o orixd tomava um carater individual, ligado a sorte do escravo, agora
separado do seu grupo familiar de origem” (Verger, 2002, p. 33). Por esse motivo,
no Brasil a relagdo com os orixas € menos ligada a lacos de sangue e
descendéncia, como na Africa.

A ligacdo do orixa com o praticante ocorre no Brasil, por meio de um traco
de carater. Considera-se entdo, filho ou filha de determinado santo, segundo seus
tracos identificatorios. Os orixas funcionam como “arquétipos de personalidade”
(Ibid., p.34) que manifestam tracos individuais. Cada arquétipo possui nuances,
mas de maneira geral, podemos citar como exemplo a calma de Nana Buruku, a
independéncia de Oxdssi e a sensualidade de lansd. Os orixas sdo deuses que
possuem a incumbéncia de criar e governar o mundo. Cada orixa é responsavel
por um aspecto da natureza e de algumas dimensdes da vida em sociedade
(Prandi, 2001). As caracteristicas de cada orixa sdo retiradas a partir dos mitos
que séo transmitidos dentro da religido. Os filhos de cada um deles terdo pelo
menos alguma de suas caracteristicas. Todo homem possui seu orixa.

O momento da possessdao marca a possibilidade de uma inter-relacéo,
permitindo uma aproximacdo do plano terreno com a morada dos orixas (Verger,
op. cit.). Durante a possessdo, 0 médium que recebe santo no corpo, reatualiza 0s
mitos ancestrais, dando continuidade a sua historia e fazendo-se parte dela.

Por meio do corpo, esses dois mundos se encontram durante a possesséo.
Ele é o canal pelo qual o homem se encontra com o sobrenatural. Os orixas
também sdo chamados de donos da cabeca ou santos de cabeca. A pessoa que
recebe o santo chama-se cavalo do santo (Prandi, 2009, p. 528). Diz-se ao
escolhido ou a determinada divindade que ele serd “montado” pela entidade no
momento da possesséo.

Bastide (1958) afirma que os orixas funcionam como categorias logicas
gue permitem ordenar os multiplos aspectos da realidade segundo um ndmero
restrito de compartimentos. Uma das formas de relagdo do cliente com o santo
ocorre por meio de uma troca de favores. Ganha-se a protecdo ou ajuda do santo
para determinado problema oferecendo algo. A troca de favores e oferenda
constitui um aspecto importante, mas a ligagdo com o orixa vai além de uma

simples troca. Cada orixa funciona como um guia espiritual para seus filhos.
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O momento mais importante e esperado do culto € a descida dos santos no
corpo dos médiuns. O termo utilizado para essa experiéncia varia bastante entre os
pesquisadores e 0s proprios integrantes. Alguns autores chamam de éxtase, transe
ou incorporacdo. Optamos por chama-lo de possessdo, ainda que em alguns
momentos possamos falar de incorporagdo como termo sinonimo. A finalidade
ultima da possesséo € a de atender a comunidade, oferecer cura ou alivio de seus
males. Os orix&s entram em contato com 0S que 0s procuram e oferecem
conselhos e tarefas, como banhos e oferendas (Birman, 1985).

Roger Bastide enfatiza a dimens&o ritual do culto definindo o momento da
“descida dos santos” como “um jogo bem regrado, onde varios transes intervém,
como complementares, como respondendo, como formando um conjunto de
estimulos e respostas adequadas, segundo um cendrio imposto pela tradicdo
mitica” (Bastide, 1958, p. 177).

Além do caréater ritualistico, a mediacdo com entidades espirituais na
possessdo revela de inicio o seu carater simbdlico. Dentro da tradi¢éo religiosa,
ela parte de uma relacdo ternaria entre um sujeito e dois mundos diferentes. A
possessao ocupa uma fungdo bastante especifica dentro do culto, e nem todos
estdo destinados a ela. Existem fungdes que ndo incluem a possessdo como 0s
Ogds. Os Ogas ndo entram em transe e participam do culto auxiliando os orixas e
cuidando das roupas, da casa e dos visitantes ndo entra em transe e zelam pela
casa, pelos orixas e pelos visitantes. Em geral séo eles que tocam os atabaques que
preparam a chegada dos santos.

Uma vez que a pessoa é encaminhada para essa funcéo de receber o santo,
ela precisa aprendé-la na iniciacdo. A partir do momento em que um frequentador
comeca a desenvolver a mediunidade, ele ¢ assistido pelo chefe do terreiro ou por
uma pessoa experiente. No inicio, as incorporagdes ocorrem de maneira mais
brusca, tornando-se aos poucos mais harmonica.

Na Umbanda, além dos orixas, ocorre a presenca de ancestrais ilustres,
espiritos que ja viveram na terra: pretos velhos, caboclos, criancas, o baiano,
boiadeiro, 0 cigano dentre outros. Aqui também o numero é infinito de
possibilidades, tal como as possibilidades de existéncia humana. Eles sdo guias
espirituais que auxiliam os praticantes no caminho espiritual. Esses espiritos sdo
na verdade agrupados em povos dentro. Essas personalidades déo a Umbanda "o

carater de abertura em leque” (Concone, 2004, p. 281). Segundo a sociologa
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Patricia Birman, na concepcdo umbandista, cada pessoa passa a possuir muitas
faces, j& que é sujeita a espiritos diversos, que a escolheram como cavalo, séo
varias entidades numa s6 cabeca (Birman, 1985, p. 20). Assim, num mesmo culto
um praticante pode incorporar Yemanja e mais tarde o caboclo Pena Branca. O
numero dos personagens ndo é fixo, com o tempo pode-se incluir outros novos
enquanto outros caem em desuso. Assim, a Umbanda é possui a caracteristica de
ser uma obra aberta, que esta em constante construcdo (Carneiro, 2014, p. 55). A
Umbanda contempla alguns tipos da realidade brasileira, que correspondem a
simbolos populares (caboclos, pretos-velhos) como também tipos que representam
simbolos mais contemporaneos como 0s marinheiro e 0s baianos. Os marinheiros
por exemplo sdo simbolos da liberdade (Concone, op. cit.). As entidades também
funcionam por simbolos qualitativamente opostos. Assim por exemplo teremos de
um lado o Preto-velho e de outro o Caboclo: enquanto o Preto-velho representa
velhice, fragilidade, calma, o Caboclo representa juventude, for¢a, movimento
(Concone, op. cit., p. 286). Baianos e boiadeiros também se constituem nessa
oposicdo. A diversidade e maleabilidade é um aspecto fundamental da Umbanda.
Um exemplo interessante pode ser visto na Umbanda oriental. Nela, entre os seus
guias, a sdo incluidas figuras ligadas aos imigrantes paulistas. A inclusdo dos
novos santos, orientais, seria fruto de uma mudanca no contexto social
(imigracdo) que foi assimilada e ressignificada na Umbanda. Assim, alguns
centros de Umbanda paulista apresentam guias japoneses e tém Buda como santo
principal (Concone, op. cit.). Vemos que a Umbanda apresenta-se como um
instrumento de releitura da realidade brasileira estando sempre em transformacao.

A descida dos orixas e das entidades também chamada “descida dos
santos”, e ¢ o momento mais aguardado do culto. Ela ocorre em um momento
especifico. Apos saudar a orquestra e se prosternar aos pés do pai de santo, inicia-
se 0 som dos instrumentos e em seguida 0s cantos e dancgas para cada orixa. O
canto e a danga sdo uma convocagdo ao orixa e 0 momento dedicado a cada um é
comumente onde ocorre a possessdo dos filhos daquele orixa. Durante a
possessdo, os filhos de santo passam a se comportar com algumas das
caracteristicas de seu orixd. Os guias espirituais também sdo convocados nos
cultos, por vezes existem cultos dedicados a uma ou outra entidade, como 0s
caboclos e pretos velhos e por vezes eles se manifestam mais ao final do culto
(Birman, 1985).
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Alguns estimulos servem de gatilho para o inicio do processo de possessao
(que na linguagem dos cultos significa “chamar o santo”). Os principais sdo 0s
estimulos sonoros. Numa ordem pouco variavel, cantos especificos chamam cada
entidade. Ha também alguns ritmos especificos, chamados toques de fundamento,
que sdo tocados sem canto (Vatin, 2005). Além dos estimulos sonoros, a cachaca
vaporizada nos médiuns, a pipoca ou o0 proprio abraco de alguém ja possuido
funcionam igualmente como elementos propiciadores da possessao.

As pessoas aptas a possessao sdo preparadas para a chegada do santo. Ha
um ritual de enfraquecimento do espirito do médium em relacéo as entidades, que
esperam entrar em seu corpo. Girar em torno do préprio eixo, comprimir a cabeca
para baixo na altura na nuca e empurrar bruscamente o corpo, sdo alguns
exemplos desse momento de preparacdo e funcionam também como propulsores
da possessao (Figge, 1983).

A proximidade do momento de possessdo gera muitas vezes ansiedade e
inseguranca dos médiuns, sobretudo nos novatos. Em geral, a possessdo ocorre
apos um momento de transe. Contudo, conforme lembra Figge, o estado de
possessao ndo implica necessariamente o transe. Uma prova disso é que o
paciente atendido pela entidade pode estar em estado de transe, 0 que ndo
significa que serd possuido (Figge, 1983, p. 173). O que ocorre, segundo ele, é
gue o transe ajuda no enfraquecimento da personalidade do médium. Ele realiza o
isolamento da personalidade para um segundo plano para que a entidade possa
tomar lugar. Algumas pessoas relatam sensagdes corporais vividas nesses
instantes anteriores a possessdo. Formigamento nas pernas, sensacao de um peso
estranho que lhes cola os pés no chdo sdo alguns dos relatos que aparecem. O
momento de entrada do espirito é sentido por alguns como um choque na nuca
(Métraux, 1955). Uma espécie de amnésia € traco comum apds os estados de

possessdo. Vejamos a descri¢do de Pierre Verger do momento da possesséo:

O transe comecga por hesitagOes, passos em falso, tremedeiras e movimentos
desordenados dos “iads”. Imediatamente, ficam descalgos, as joias que usam sdo
retiradas [...]. Depois de alguns instantes, eles comegam a dancar, possuidos pelos
seus deuses, com expressdes faciais e maneiras de andar totalmente modificadas
(Verger, 2002, p. 73).
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A entrada do santo em seu cavalo nem sempre ocorre de maneira
harménica. Um dos objetivos do processo de iniciagdo, na qual o médium é
preparado e nomeado filho de um determinado orix4, consiste em passar de uma
possessdo selvagem para aquela em que se alcancga certa mestria, e isso se da com
a experiéncia (Vatin, 2005). Muitas vezes os iniciantes ensaiam movimentos de
fuga nos momentos de chamada dos santos e tentam evitar a possessdo. Ao
mesmo tempo em que a entrada do santo pode acontecer subitamente, 0s médiuns
— sobretudo os mais experientes — podem recusar-se a receber alguma entidade.

Vejamos um exemplo ocorrido num culto de Umbanda retirado do livro de Figge:

Um homem louro, possuido por Exu, tentou chamar outro Exu para incorporagdo
em uma negra mais idosa, que havia pouco antes incorporado um Preto-Velho. A
mulher permaneceu por algum tempo de olhos fechados, enquanto um tambor era
batido ao ritmo de um ponto de Exu e o outro ficou de pé a frente dela, dando
gargalhadas e falando sem parar. Entdo, de repente sacudiu a cabega e colocou a
mao no peito. Ndo, disse ela, ja basta, hoje ndo queria mais receber espirito algum
(Figge, 1983, p. 199).

H& também situacdes em que essa resisténcia é vencida pelo santo. Nelas,
0 médium insiste em resistir a incorporacdo, porém diante das tentativas da
entidade, ele acaba cedendo.

Um aspecto importante ressaltado por Bastide (1958) é que a possessao,
ainda que vivida individualmente, ndo é isolada, ao contrario, os mediuns
possuidos interagem entre si, como numa “Opera fabulosa”, famosa expressao de
Rimbaud resgatada por Bastide. Ele usa como exemplo, o caso de Aira, divindade
que rege o encontro dos ventos. Aira desce sobre seu cavalo quando uma pessoa
estd possuida por Oxala para ajuda-lo a caminhar. Esse gesto revive o mito de
que, preso injustamente e tendo vivido sete anos sem agua, Oxala € resgatado e
levado por Aira de volta para casa. Assim, conforme afirma o autor, estamos no
cenario coletivo: “um jogo bem regrado onde varios transes intervém, como
complementares [...] formando um conjunto de estimulos e respostas adequadas,
segundo um cendrio imposto pela tradicdo mitica” (Bastide, 1958, p. 177).

Apos o ritual de incorporacdo, inicia-se a tarefa de “despachar o santo”,
fazé-lo subir novamente. Em geral, o retorno ao estado consciente é precedido
pela vinda do eré, forma infantil do orixa. A maioria dos erés ndo quer partir e é

preciso despacha-los com certa veeméncia. Em outros casos, sobretudo com os
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médiuns mais experientes, a volta ao estado consciente é feita de forma direta,
sem necessitar a passagem por uma fase transitoria. Uma das maneiras utilizadas
para “despachar o santo” ¢ puxar o braco do médium para baixo com bastante
forca. Um copo d’agua também pode ser utilizado para este fim.

Um fator importante sobre a possessdo € que a proximidade com as
divindades que entram no préprio corpo dos fieis, ndo diminui a relagdo de
respeito e distancia simbdlica que separam o médium do santo. Muitas vezes,
durante a possessdo, 0 santo pede para uma testemunha transmitir conselhos ao
seu cavalo ap6s a possessdo, mostrando que ha diferenciacdo entre eles, ainda que
no momento da possessdo o0 santo tome lugar junto ao corpo do médium. Além
disso, a entidade se utiliza do corpo do médium sem, no entanto, se fundir com
ele.

Desse modo, pensamos que a possessdo pode nos ensinar sobre uma
modalidade de tomada do significante sobre o corpo. A seguir abordaremos a
possessdo na Umbanda por meio de seus efeitos no corpo da incidéncia de

significantes mestres, que Lacan denomina “S1” (Lacan, 1969-70/1992).

6.3.

Alguns comentarios sobre a possessao e a experiéncia mistica

Embora neste ensaio consideremos as duas experiéncias, a possessdo e a
mistica, como paradigmas de diferentes Idgicas de gozo — uma de um gozo falico
e outra de um Qutro gozo —, € certo que elas possuem muitos aspectos em comum.
Podemos citar como exemplo o fato de ambas as experiéncias serem uma maneira
de viver no corpo e no tempo presente os antigos mitos e tradigdes religiosas.
Roger Bastide percebe também outra semelhanca: assim como alguns misticos
gue experimentam em seu préprio corpo o sofrimento de cristo, a ponto de
sofrerem os estigmas na sua prépria carne, aquele que vive a experiéncia de
possessdo também revive os gestos e comportamento dos orixds e entidades
(Bastide, 1958, p. 174). Muitos outros aspectos aproximam essas experiéncias,
mas, a partir de agora, nos voltaremos para seus tracos distintivos, ja que nosso
objetivo é melhor compreender a diferencia¢do entre um gozo que Lacan escreveu

S(A) e outro que escrevemos - @.
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A primeira distingdo importante — e bastante ressaltada no texto — é sobre o
cardter ritualistico da possessao na Umbanda. Dentre os autores estudados, Roger
Bastide é quem mais afirma a importancia desse aspecto, criticando aqueles que
tentaram ver na possessdo uma dimensdo patologica, manifestacdo de uma
enfermidade particular®. Mais do que afirmar que hd um ritual antes da
possessao, ele vé a possessdo como o proprio ritual e um ritual sempre coletivo
(Ibid.). A partir do momento em que consideramos a possessao como sendo ela
mesma um ritual, nos afastamos do risco de uma andlise da experiéncia que a
considere sob uma Optica individual, e ndo como um jogo coletivo onde cada um
tem seu papel.

O breve percurso da possessdo na Umbanda nos mostra que nessa religido
encontramos uma relacdo dos orixas com o0s seus ancestrais e descendentes e essa
histéria € transmitida para cada nova geracdo. Outro ponto importante, ja
percebido neste percurso, € que possessao esta inserida num sistema de crencas
especifico. Dentro do terreiro, ela se inclina a hierarquia dos seus membros. Um
exemplo disso é que na Umbanda as entidades mais importantes sdo recebidas
pelos membros mais importantes. Cada orixd possui um lugar especifico em
relacdo aos outros. Exu é a forca vital e guardido, € aquele que esta na porta, o
primeiro na ordem dos orixas. O Gltimo e mais importante orixa, é Oxala.

Além disso, vimos que existem elementos considerados desencadeadores
do estado de possessdo e outros para o “despacho” dos santos. A cerimonia ¢
marcada por esses e outros elementos, seguindo em geral um roteiro pré-
estabelecido de rituais. Assim, temos um arranjo coletivo sustentado pelos
significantes mestres, inseridos, portanto, numa ldgica falica. Vimos também que
0 médium estabelece com a entidade uma relacdo de troca de favores. Quanto
mais dedicado ao seu santo, acredita-se que maior sera sua protecdo. Temos,
entdo, nesses cultos a presenca de deuses que se comportam de maneira
semelhante aos homens, descem e aconselham, voltando em seguida para sua
morada.

Propondo uma comparacdo com a experiéncia mistica de Marie de la
Trinité, vemos que a experiéncia de possessao estudada encontra-se inserida num

universo simbdlico bastante definido, remetido ao Outro. Nossa perspectiva é a de

% Como, por exemplo, Nina Rodrigues (1935) e Arthur Ramos (2003) ambos do campo da
psicologia social.
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que os rituais sdo maneiras de constituir um Outro, assegurando sua continuidade
e existéncia. A relagdo com o Outro, sempre cambaleando entre as dimensdes de
estranheza e familiaridade é representada na possessdo. Ela traz a reflexdo sobre a
relacdo de pertencimento e, a0 mesmo tempo, de alteridade dos deuses.

No seminario Mais, ainda, Lacan afirma que “o gozo falico ¢ o obstaculo
pelo qual o homem néo chega, eu diria, a gozar do corpo da mulher, precisamente
porque o de que ele goza ¢ do gozo do o6rgdo” (Lacan, 1972-73/2008, p. 14 ). O
falo é designado como um 6rgéo fora do corpo e que escapa ao controle do corpo
(Miller, 2003, p. 7). O gozo félico é pensado por Lacan como um gozo que
organiza um corpo que se sustenta nos furos abertos ao infinito (Vieira, 2008).
Vimos no capitulo 4 que ele ¢ um “gozo de borda” e que ¢ parcial por ser
negativado pela linguagem. Ele se situa huma posicédo de extimidade que, fora do
conjunto, permite a formacgéo de uma totalidade.

Em um texto sobre a possessdo, Miller (1990) lanca uma hipdtese que
contribui para pensarmos na articulacdo entre possessdo e gozo falico. Para ele, a
possessdo dos cultos de origem africana implica uma relagdo com os significantes
mestres — e constitui uma tentativa de extracdo do objeto a. Ele utiliza a referéncia
a Métraux, que destaca o fato da possessdo ser “encomendada” e preparada cada
vez. H4 um programa que se repete e que leva ao estado de possessdo. Miller
associa isso a incidéncia dos significantes mestres (S1), “figuras estilizadas e
reconhecidas pelo publico” (Ibid., p. 17). O S1 corresponde ao significante do
gozo falico. Nessa perspectiva, a possessao seria uma maneira de organizar, regrar
0 gozo, que é manipulado pelo significante.

Além da Umbanda, encontramos exemplos de religiGes relativamente
proximas em que a relacdo de possessdo ocorre através dos orificios do corpo. Os
jnouns, por exemplo, sdo entidades do Magrebe, regio noroeste da Africa, que
vivem embaixo da terra ou nos esgotos e entram no sujeito pelo anus. Os dinliss
na Martinica, espiritos que entram no corpo através do sexo da mulher (Koehler,
1990). No caso da Umbanda encontramos um paralelo com essas religides. A

relacéo ritualizada do santo com seu cavalo mostra como a entrada do S-ant (S1)
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no corpo é regrada e especifica. Miller escreve a seguinte proposicdo para a
possessdo S1 (n+1, n...)*". Nela, o S1 se pluraliza por serem vérios.

Além disso, vemos que esse encontro com o divino é mediado por diversos
elementos. Na prépria lenda africana que deu origem ao culto dos orixas, um vaso
é a condicdo e o local de contato entre esses dois mundos. Os inimeros objetos
que circulam na Umbanda, como os colares, as vestimentas, o cachimbo, o
defumador, as comidas oferecidas, a propria muasica ocupam uma funcéo
mediadora entre os mundos terrenos e o dos deuses. O proprio corpo ocupa esse
lugar de mediacao.

Desta forma, podemos levantar a hipdtese de que, através da possessao, 0
sujeito participa do Outro pelo S1. A partir do comando do S1, o individuo da
lugar no corpo a um Outro. A divindade (S1) que guia o0 sujeito vai representa-lo
para a comunidade religiosa: “a possessao nos mostra a que ponto o sujeito sofre
do significante j& que o possuido se torna o cavalo® do significante do Outro: a
possessdo ¢ signo dessa paixdo” (Quinet, 1990, p. 20, traducdo nossa). A
singularidade do crente ndo deixa de estar implicada nessa relacdo. O sujeito
recebe um nome do Outro a partir de tragos individuais.

Serge Cottet entende a possessao nesses cultos como o retorno do Nome-
do-Pai no corpo. Durante esse ritual, “é a sombra do pai morto que recai sobre o
eu” (Cottet, 1990, p. 28, tradu¢do nossa). A nog¢do de sombra do significante
mestre sobre o corpo parece-nos uma importante ilustracdo da relagéo entre o
corpo e 0 S1 (orixas) durante a possessdo. Trata-se de uma ligacdo em que 0 eu
fica eclipsado pela entidade, contudo tal como a sombra, ela incide no corpo numa
relacdo extremamente definida e mediada e possui um lugar determinado para
esse encontro. Este lugar é ao mesmo tempo fora e dentro do corpo. A metéfora
proposta por Serge Cottet destaca uma relacdo ritualizada entre o0 médium e sua
entidade. A possessao € delimitada e localizada (Cottet, 1990).

Conforme vimos nos capitulos anteriores, a ldgica falica implica um
arranjo pelo qual € possivel a formacdo e organizagdo de um conjunto dos

homens. O gozo falico é representado pelo significante mestre que determina a

*! A férmula possui uma parte inferior, mas optamos por trabalharmos de forma mais simplificada,
utilizando apenas a parte superior da férmula. S1 corresponde ao significante mestre, que
representa a dimensdo de comando ocupada pelos santos. No caso dessas religifes, tratam-se de
varios Deuses e Miller representa essa série como (n+1, n+2...).

32 Como é comumente chamado o médium que recebe as entidades.
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castracdo. Dentro do universo simbolico, o significante do falo produz uma
divisdo de gozo e instaura, por um lado, um gozo delimitado pela linguagem e,
por outro, um campo fora dela, ilimitado, que Lacan chama gozo do Outro ou
gozo do corpo (André, 2011). O todo do conjunto dos homens € sustentado por
uma excecdo ndo castrada que funda o grupo dos castrados, submetidos a lei
paterna. A lei da castracdo aponta um limite de gozo ao qual ndo se pode
ultrapassar. O pai institui a lei, que faz com que a castracdo incida sobre os filhos
e isso o0 torna desejante desse lugar de excecdo, situado como um gozo
impossivel. Assim, a ordem falica reine os homens, marcando a impossibilidade
de se alcancar um gozo total (Lacan, 1969-70/1992). O gozo falico é um gozo
dependente do significante e por isso é limitado (André, op. cit.). No entanto,
conforme indica Serge André, a instalacdo do significante falico -de um limite-
acaba por apontar um campo mais além e esse campo infinito ndo é outro sendo o
que Freud (1913) supunha num pai primitivo no Totem e Tabu (André, op. cit).

Ja o lado feminino ndo constitui um grupo, vimos como ele excede ao
conjunto dos homens. Por isso, s6 se pode falar de uma mulher e ndo de um
conjunto. Pelo fato da mulher ser ndo toda falica, Lacan afirma que ela possui um
gozo suplementar. O Outro gozo que testemunha Marie de la Trinité se institui
como um gozo que transborda, excede ao gozo falico.

A primeira graca recebida por Marie vai tracar o destino de todo seu
caminho religioso e pessoal. Vimos como a relacdo dela com seu Deus estd
presente todo o tempo, seja pela sua manifestacdo, seja por seu abandono, vivido
com desespero por ela. Aos poucos Deus exige dela tamanha submissdo que deixa
pouca margem para um consentimento ou recusa. Um exemplo disso pode ser
recolhido na passagem da primeira para a segunda graca. Na primeira, em 1929,
ela se diz ativa na experiéncia, ja na segunda, ela tem pouca influencia ativa sobre
ela. O caminho de Marie ¢ “consentir a ser nada” diante de um Deus que ¢ infinito
(Marie de la Trinité, Carnets, I, 2009, p. 133, traducdo nossa). O gozo do Outro se
manifesta nela de forma absoluta e arrebatadora.

Ao colocarmos a experiéncia de Marie de la Trinité de frente com a
experiéncia de possessdo na Umbanda, percebemos como a relacdo dela com seu
Deus ¢ radicalmente diferente. Ndo ha programa para o encontro e muito menos
algum ritual, todo corpo de Marie é tomado como lugar da manifestacdo divina.

Seu testemunho traz elementos de um gozo espalhado pelo corpo, ndo localizado.
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Ela é mergulhada, inundada no amor divino e a cada momento h& risco de
aniquilamento do corpo. Assim, a experiéncia de Marie de la Trinité nos traz
noticias do ilimitado, de um Qutro gozo.

Embora as duas experiéncias- possessdo e experiéncia mistica de Marie- se
passem no corpo, elas implicam uma relagdo muito diferente: uma marcada por
um gozo circunscrito outra por um transbordamento de gozo. No campo limitado
do gozo falico que é também o gozo da palavra, temos um gozo fracionado pela
linguagem. Por ser ligada a linguagem, a relacdo com o Outro é sempre parcial,
mediada por objetos falicizados. Dentro do campo do gozo falico, s6 ha acesso ao
gozo por meio de objetos parciais. O corpo ndo é apreendido como um conjunto,
apenas de forma fracionada. O gozo falico pode ser pensado como um fora do
corpo que permite a organizacdo de uma forma corporal, ele investe o corpo

dando a ele um sentido sexual:

[0 gozo félico] se situa extra corpo: esta ligado a corpo apenas pelo fio delgado
do 6rgdo sexual ou da imagem falicizada da forma corporal. Ele ndo se refere,
alias, ao corpo em seu conjunto, mas apenas a certas partes que podem funcionar
como equivalentes do 6rgdo sexual” (André, 2011, p. 255).

Fora do campo sexual delimitado pelo gozo falico, Lacan indica a presenca
do Outro gozo, "parasexuado” (lbid., p. 254). Para Serge André, tal como o pai
mitico do Totem e Tabu, a suposicdo de Outro gozo seria um efeito da
propriedade significante do falo que ao delimitar uma borda, faz crer num mais-
além (André, 2011). Ao mesmo tempo, este € um gozo do qual o sujeito ndo
consegue se apropriar (Ibid., p. 182). Assim, o Deus de Marie de la Trinité é uma
maneira de nomear uma alteridade radical que ela diz experimentar.

Podemos pensar que gozo diante desse transbordamento de gozo a igreja
apresentou, como forma de supléncia, o lago com Deus. Assim, num mundo em
que Deus é uma referéncia, em que o Nome-do-Pai é uma institui¢do sustentavel e
universal, casar as mulheres com Jesus constituiu uma tentativa social de dar um
contorno a esse gozo ilimitado: o casamento com Jesus aparece como arranjo
sintomatico capaz de fazer supléncia ao gozo do Outro. Esse tipo de arranjo
parece ndo se sustentar da atualidade que vé revelada a dimensao de semblante do
Pali.
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6.4.

O contemporaneo e areligido com Lacan

Faremos agora um pequeno ensaio sobre a Umbanda e a atualidade,
utilizando como referéncia os conceitos psicanaliticos trabalhados na tese junto
com algumas contribuicdes de autores que escreveram sobre o tema na atualidade.

O historiador Frangois Hartog trabalha as diferentes modalidades de tempo
na cultura ocidental. Em seu livro Regimes de Historicidade: Presentismo e
Experiéncias do tempo (2013) o autor analisa a concepcdo do tempo em trés
regimes dominantes na historia ocidental: o da Historia Magistra, o do
modernismo e o Presentismo (Hartog, 2013).

O primeiro qual permaneceu vigente dos gregos aos primeiros séculos da
época moderna, passando pelo periodo medieval cristdo. Ai o passado e o futuro
néo ultrapassam o presente, embora ndo sejam tomados como idénticos entre si. A
énfase esta no passado, que ndo se confunde com presente nem futuro. Ja o regime
moderno se inicia na Revolucdo Francesa (1789), que se iniciou pela ruptura
radical com o passado. O tempo futuro é investido. A concepcao de nagdo é o eixo
articulador e motor do progresso. O terceiro regime proposto por Hartog refere o
que supbe ser efeito do colapso contemporaneo do tempo: trata-se do
Presentismo, cujo grande marco é a queda do Muro de Berlim, em 1989. Vive-se
a absolutizacdo do presente e valorizacdo de tudo que é efémero. Ele é marcado
por um presente hipertrofiado, sem passado nem futuro, um tempo do instantaneo,
imediato (Hartog, 2012, p. 346) que tem a pretensdo de ser seu préprio horizonte:
sem passado sem futuro, que é recusado pois passa a ser sentido como
ameacador. A negacdo do envelhecimento é uma das caracteristicas do
Presentismo.

No campo da psicanalise, Joel Birman em O sujeito na contemporaneidade
(2012) traga como uma das principais mudancas na atualidade um apagamento da
temporalidade: “o mundo se reduz ao espago do aqui e do agora, sem expansao,
sem escansdao e sem qualquer horizonte possiveis [...].” (Birman, 2012, p. 100).
Birman (Ibid.) defende que o psiquismo atual viveria um siléncio simbolico (Ibid,
p. 98) 0 que traz consequéncias para a temporalidade: o sujeito contemporaneo
viveria num eterno presente (Ibid., p. 101). O autor utiliza elementos da teoria de

Lacan para demonstrar essa relagéo.
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No texto O Estadio do espelno como formador da fungdo do eu
(1966/1998), Lacan mostra que o psiquismo ¢ “originalmente especializado”
(Birman, 2012, p. 109). O estadio do espelho corresponde ao momento em que
ndo tendo ainda um corpo unificado, a crianca antecipa essa unificacéo a partir do
olhar da mae. Com a criancga no colo, olhando para o espelho, a mée aponta para a
crianca, atestando que ali ha uma unidade, um corpo Unico. Essa imagem
especular € bastante fragil, mas permite que a crianca forme uma imago corporal
(Ibid, p. 108). Lacan se reporta a algumas experiéncias com criancas estudadas
por Charlotte Bihler (Lacan, 1966/1998, p. 101). O exemplo é o de duas criangas
pequenas colocadas juntas. Uma experiéncia de transitivismo ocorre entre elas,
fazendo com que a imagem especular de cada uma seja ameacada e elas se
ataquem. Para Lacan, isso ocorre porque elas estdo numa relacdo dual, baseadas
numa imagem em constante risco de fragmentagdo, em que destruir o outro € uma
forma de se diferenciar dele.

A saida da imagem especular s6 € possivel com a introducdo de uma
triangulacdo, instituida pela imago paterna (Birman, 2012). A imago paterna
coloca um terceiro termo na relacdo dual, abrindo as vias para a ordem simbdlica.
Essa mediacdo corresponde ao que Lacan identificou, posteriormente, como
Nome-do-Pai (Birman, 2012, p. 110). Vimos como a operacdo da metafora
paterna barra 0 gozo da mae e da crianca, designando por um nome esse lugar que
foi esvaziado de gozo. Birman considera que a introducdo da mediacdo — que
aparece na teoria primeiramente ligada a funcdo paterna, depois & propria
linguagem — foi uma maneira de Lacan “inscrever o psiquismo no registro do
tempo” (Ibid.). A mediagdo é o que afasta o sujeito de permanecer capturado pelo
registro especular, que é o do espago. E ela também que permite a antecipacio e
simbolizacdo de um acontecimento futuro, portanto que sO existe no presente
como virtual (Ibid, p. 43).

E a partir desses elementos que o autor concebe uma teoria sobre o mal
estar contemporaneo: tendo restringida a mediagdo simbolica, o sujeito
contemporaneo estaria mais capturado pela dimensdo do espago (Ibid, p. 111).
Essa teoria também contempla o corpo: com menos recursos simbolicos, o corpo
na atualidade encontraria um risco maior de fragmentacao.

A esse respeito, recorremos a Alain Ehrenberg, que discorre corpos

emancipados como efeito de uma cultura que reforca a libertacdo subjetiva das
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imposicBes sociais e incentiva cada um a ser criador de seu proprio destino. A
ideia € multiplicar as possibilidades de bem estar, essa seria a maxima da
terapéutica atual. No nivel do corpo, veremos ganhar espaco uma pratica de
renaturalizacdo dos corpos (Ehrenberg, 2000, p. 153), com a ideia de que a causa
do mal estar estaria na repressdo dos afetos, por isso, tudo que é ligado a
sensacOes do corpo de que o essencial ndo passa pelas palavras. A expectativa de
uma vida sem entraves, através de um esvaziamento do negativo e um retorno as
origens por meio do corpo (lbid., p. 154).

Joel Birman também apresenta uma concepc¢éo da centralidade do corpo na
atualidade. Acompanhando predominancia da espacializa¢do, o0 corpo passa a ser
0 centro das preocupacdes da atualidade. Para o autor, vivemos uma inversao: o
investimento que até no século XIX era feito no registro do pensamento, passa
agora ao corpo e a acao (lbid., p. 126). O mal-estar vai estar mais centrado no
corpo “que se transforma na caixa de ressonancia privilegiada do mal-estar”
(Birman, 2012, p. 69). Por outro lado, a linguagem — mediador simbolico por
exceléncia — se empobrece e passa a funcionar de forma “instrumental” (Ibid., p.
135).

A tese de Birman dialoga com a teoria sobre o contemporaneo, elaborada
por Jacques-Alain Miller e Eric Laurent no livro EI Outro que no existe y sus
comités de ética (2010), assim como no artigo de Marcus André Vieira intitulado
A hipermodernidade lacaniana (2004).

Miller e Laurent apresentam a tese de que na atualidade estariamos num
tempo em que “O Outro ndo existe” (Miller & Laurent, op. cit., p. 39, traducéo
nossa). 1sso nao significa que Outro acabe, mas que se caracteriza por ser virtual,
sem contornos definidos (Vieira, 2008, p. 33). Estariamos diante de um Qutro a
quem nada falta, marcado pelo ilimitado. O "ndotodo generalizado™ constitui a
tese de Jacques-Alain Miller (2010) para a atualidade. Ela indica uma forma de
arranjo social ndo sustentada pelo Nome-do-Pai.

O pai do Totem e Tabu (1913) seria o paradigma da tradicdo. Nela, temos a
estrutura de um Outro que é Todo, representado pelo conjunto dos filhos
marcados pelo pai da excegdo. Entendendo a falta como um todo que se sustenta
por um furo, podemos deixar o termo falta reservado a autoridade paterna. Esse
ndo é o Outro contemporaneo, pois ele ndo funciona na mesma logica do par todo-

furo; é desintegro; ndo faz conjunto, pois ndo tem um centro (furo): "ndo é um
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Outro incompleto, humildemente barrado. Ndo é um Todo ao qual faltaria algo, ao
contrério, ele é um todo sem limites][...]" (Vieira, 2004, p. 71). Miller prop&e que a
atualidade seja representada por S (A). O A (Outro) barrado substitui um
momento anterior em que se tem um Outro consistente e unitario representado por
S (A) (Miller, op. cit., p. 38). Assim, é possivel entender como “a estrutura que
Lacan chama n&o-todo responde ao Outro que nao existe” (Miller, 2010, p. 77,
traducdo nossa). O Outro atual ndo tem forma, ndo existe como uma unidade.

A concepcdo de um Outro inconsistente na atualidade define ndo apenas
uma outra relacdo com o significante (campo do Outro) como também uma outra
relagdo com o0 gozo. Vemos que embora J-A Miller e Joel Birman cheguem a uma
ideia comum com relacdo a presenca de um corpo mais fragmentado, a poucos
passos de uma explosdo iminente na atualidade, os autores partem de pressupostos
diferentes. Vimos como Birman se apoia da ideia de um siléncio simbélico como
causa do mal-estar atual. Miller e Laurent estruturam sua teoria entorno da
consisténcia e inconsisténcia do Outro. Para eles, a grande transicdo da tradi¢éo
para a modernidade e pés-modernidade estaria na passagem de um QOutro todo,
correspondente a uma estrutura vertical de poder assinado pelo pai para uma
estrutura ndo-toda, onde o Outro se esboroa. O primeiro momento para o segundo
corresponde a passagem de uma logica da consisténcia para a inconsisténcia.
Assim, num tempo de inexisténcia do Outro, 0 gozo ndo se situa a partir da
castracdo (Miller, 2010). Junto a Laurent, Miller indica que o discurso da
castracao sustenta uma légica que tem por finalidade refrear o gozo. Esse modo de
gozo, ligado a castracdo (-phi), estaria na origem da moral de austeridade,
abnegacao e sacrificio, seja dentro ou fora do campo religioso (Miller, 2010). O
drama escrito por Paul Claudel e comentado por Lacan (1960-61/2010) é
ilustrativo do panorama atual. Na ultima peca de sua trilogia, intitulada O pai
humilhado, o Papa (“pai dos pais”) recebe asilo de uma mulher, Sygne, por estar
ameacado. Ela recua em se sacrificar para salvar o pai (Lacan, op. cit., p. 341). A
peca retrataria um cenario em que ja ndo se renuncia de seu ser em Nome-do-Pai e
também ndo héa culpa como retorno da promessa nao cumprida.

Tudo aquilo que antes ocupava um lugar de verdade, diante do qual o
sujeito se situava no mundo tem revelado seu carater de semblante: “nossa época
vé se inscrever no horizonte (melhor o horizonte do que o muro) a sentenca de

que ndo ha nada alem de semblantes” (Miller, 2010, p. 11, tradu¢do nossa). As
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discussoes, debates e comités de ética — interminaveis na atualidade — evidenciam
a impossibilidade daquele um a mais capaz de garantir a verdade; restam-nos as
conclusbes momentaneas, suplantadas e reafirmadas a cada novo debate (Miller,
2010). Do Outro (A) restaria apenas o significante S, ndo havendo mais um Outro
universal.

A mudanca de perspectiva na atualidade apontada pelos autores se
superpde ao movimento tedrico de Lacan, que passa do Nome-do-Pai para sua
pluralizacdo (Ibid.). Didaticamente falando, podemos dizer que enquanto o reino
do Nome-do-Pai (e do Outro) produz arranjos consistentes, a época da
pluralizagcdo dos Nomes-do-Pai, junto com a inexisténcia do Outro, caminha para
a inconsisténcia.

A pluralizacdo dos Nomes-do-Pai significa que aquilo que funcionava
como via principal para a constituicdo subjetiva, agora se pulveriza em mdltiplas
possibilidades bem menos estaveis. E justamente isso que estd em jogo na
atualidade. Agora a consisténcia do corpo (e do social) passa a acontecer de forma
artesanal. O sujeito contemporaneo parece precisar de um trabalho a mais, ja que

dificilmente podera contar com um manual pronto dado pelo Nome-do-Pai:

Em vez de partir-se da normalidade edipica, o que situaria a psicose como falha
em seu processo de constituicdo, supde-se o cadtico ndotodo como grau zero a
partir do qual serd preciso constituir um Todo que dé corpo e institua sujeito e
Outro em campos distintos - o que podera ser feito tanto pelo Edipo quanto por
outras vias, o delirio, a escrita, etc (Vieira, 2004, p. 77).

A pluralizacdo dos Nome-do-Pai significa que falta o principio de excecao
universal e transcendente antes encarnado pelo Nome-do-Pai e hoje vemos
emergir organizagdes sintomaticas que formam pequenos todos aqui e ali.

Retomaremos agora o tema da Umbanda para pensarmos em sua insercéo
diante do cenéario contemporaneo. Procuraremos sustentar a ideia de que ela

parece dialogar com um Qutro inconsistente.
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6.4.1.
Umbanda e os deuses locais

Vimos que uma das caracteristicas mais importantes da Umbanda ¢é a
plasticidade. Sua capacidade de integrar e reinterpretar novas realidades sociais
faz dela uma religido original. Numa espécie de bricolagem33, a Umbanda destaca
tracos de varias religides e povos e os conserva. Contudo, a0 mesmo tempo cria
um novo arranjo. Procuramos mostrar que a formagdo da Umbanda néo se explica
por uma degeneracdo dos antigos cultos africanos, mas é resultado de um
processo de inclusdo e reelaboracdo de diversos elementos culturais, sendo essa
sua principal caracteristica (Magnani, 1991, p. 13). No interior de uma nova
estrutura, esses elementos "adquirem novos significados™ (Ibid.). Esse processo
que passou a fazer parte da religido contempla varios aspectos, tais como a
possibilidade de um médium poder receber varias entidades durante um mesmo
culto ou a incluséo e abandono das representacGes das entidades como resposta as
mudancas na realidade cultural em que ela esté inserida®. Os deuses funcionam
como pequenos todos que demarcam um contorno, um grupo estavel, mas nao
fixo, que pode se desfazer para se formarem outros um pouco modificados e assim
por diante. Dessa forma, os simbolos sdo mutéveis e estdo em continua interacdo
com o cotidiano dos adeptos (Ibid., p. 32). Retomando as coordenadas que
tracamos sobre a atualidade, a extrema plasticidade da Umbanda parece dialogar
com uma realidade onde as subjetividades se constroem sobre referéncias menos
fixas e menos estaveis e que precisam ser sempre rearranjadas. Nossa hipotese é
de que o cenario de um Outro inconsistente parece mais propenso a emergéncia de
deuses locais®. Teriamos nas diversas Umbandas, tdo plurais quanto os contextos
culturais aos quais ela assimila, a ideia de pequenos todos, todos parciais, que se
erguem como tentativas de organizagdo num cenario do ilimitado. Além desse,

outros elementos contribuem e fazem da Umbanda uma préatica atual.

% evi-Strauss caracteriza a bricolagem como a elaboracdo de conjuntos através de residuos e
fragmentos de materiais usados (1976).

** Processo que pode dar origem & novas denominagdes como Umbanda branca, Umbandaime,
Umbanda de Caboclo, Umbanda Iniciatica, entre outras.

* O termo foi utilizado por Laurent (2010) para se referir aos deuses das cidades gregas
politeistas. Ele ndo utiliza como parametro do contemporaneo. Optamos por destacar o termo e
utiliza-lo de forma livre do sentido do texto, colocando-o num contexto diferente.
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No texto a Ciéncia e a verdade (1965/1998), Lacan fornece elementos para
essa concep¢do quando distingue a religido da magia. Para o religioso, Deus esta
no lugar de causa, ele estd na origem e na finalidade de tudo. Ele submete sua
demanda a um Deus, temos m tipo de laco sustentado pelo amor ao pai. Em nome
do Pai ele sacrifica 0 acesso a sua prépria verdade. Lacan remete a religido ao
Nome-do-Pai, mostrando como o Deus trinitario e a maca entre Adéo e Eva: ndo
me conformo em ter tido que renunciar a referir o estudo da Biblia a funcédo do
Nome-do-Pai (Lacan, p.888). Como o sabemos, o Nome-do-Pai é terreno da
consisténcia (Ibid.). A magia poderia ser situada no campo da inconsisténcia.
Enqguanto a religido tem o carater englobador (Ibid, p. 886), a magia pertenceria a
um outro mundo, que podemos situar com nao-todo. Ela se funda no campo da
inconsisténcia®®.

A proximidade entre deuses e fiéis é outro elemento importante na
Umbanda. Os deuses estdo numa certa horizontalidade, sdo respeitados, mas
circulam entre os humanos e se confundem com eles. Essa proximidade é
radicalmente inversa a proposta da igreja catolica onde o encontro com Deus fica
postergado ao dia do juizo final. Em vida a presenca de Deus pode vir a ser
sentida, porém ele é invisivel. Tudo se organiza a partir da crenca de um Deus
que, numa escala de perfei¢do, se encontra num ponto superior ao homem. Na
Umbanda os deuses falam com os fieis, ddo conselhos. A fala ndo é o elemento
principal, porém é mais uma forma de contato com as divindades, conforme conta
um praticante: “ndo ha nada de muito elevado na conversacao [...] mas pouco a

pouco alguma coisa acontece®””

(Bramly, 1975, p. 17). Assim, ndo ha grandes
dogmas, o foco estd nos pequenos conselhos, pequenas tarefas como banhos,
passes, oferendas. Se lembrarmos do que disse Miller e Laurent sobre o fim das
grandes sentencas, perceberemos o quanto a Umbanda responde a uma légica nao-
todista: por ndo ter um significante S1 que legitime um discurso universal, Unico,
estariamos fadados a eternas discussdes, deliberacdes (Miller, 2010, p.39). Néo
ha, portanto, palavra final.

Além disso, a palavra tem um peso diferente, sempre aliada a uma

indicacdo de ordem da pratica. Esse uso da linguagem parece corresponder

*® Sobre a causalidade, conf. livro de Antonio Godino Cabas; O sujeito na psicanalise de Freud a
Lacan (Cabas, 2010, p. 197-215).

%" Entrevista da mae de Santo Maria-José recolhida por Serge Bramly, traduzida por nés.
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exatamente ao que Birman considera uma linguagem mais instrumental, definida
por ele como uma linguagem mais esvaziada de sua fungdo poiesis e mais ligada a
imagem (Birman, 2012, p. 135). Outra caracteristica apontada pelo autor sobre a
subjetividade contemporanea € o apagamento do tempo em favor do espaco.
Como efeito disso, 0 sujeito contemporéneo tem uma dificuldade maior em
realizar fungbes psiquicas que demandem uma projecdo temporal, 0 que da grande
vantagem para propostas mais rapidas com solugdes a curto prazo, mesmo que
ndo sejam definitivas.

O corpo, que Birman afirma estar em alta na pds-modernidade, é o
principal instrumento de contato com as entidades na Umbanda. Como vimos
anteriormente, a relacdo com o mundo espiritual ocorre na incorporagéo,
momento mais importante do culto. Uma vez possuidos, os médiuns dancam e
entoam cantos de terreiro. O corpo também é objeto dos passes, banhos de ervas e
de rosas. Uma vez que ele é o maior bem do sujeito contemporaneo e o local onde
se concentra seu mal-estar, uma proposta de cura que se proponha a tratar
diretamente do corpo ter4 maior procura. Mais do que isso, como afirma Marcus
André Vieira (2004) os proprios limites do corpo estdo em questdo na atualidade e
sera preciso inventar maneiras de dar a ele alguma consisténcia. Nesse sentido,
achamos que a pratica da incorporacao e desincorporacdo de entidades, junto as
maultiplas possibilidades de identificacdo que se abrem e o papel de mediador dos
objetos que ficam entre 0 homem e os deuses, pode funcionar como um campo
rico a partir do qual o sujeito podera produzir algum tipo de arranjo corporal que o
sustente no mundo. Dessa maneira, quando o sujeito ndo vai bem e sofre de
influéncias negativas, a pemba® pode ser utilizada para “fechar um corpo”
(Bramly, 1975, p. 49, traducdo nossa). Traga-se uma série de linhas sobre o corpo
e 0 rosto que se cruzam em alguns pontos do corpo, fechando os lugares que o
mal poderia entrar (Ibid.). Além disso, os santos ganham forga através dos
objetos, as insignias dos deuses: as roupas, 0s acessorios, colares, que aumentam a
poténcia do deus que esta se manifestando.

Por dltimo, vale a pena ressaltar o apelo a magia, presente na Umbanda.
Mesmo que a tomemos claramente como religido simbolicamente estruturada,

muitos elementos da magia estdo presentes nela. O mais evidente deles é

%% A pemba consiste em um pedaco de giz branco muito utilizado para desenhar os pontos riscados
gue sdo desenhos usados na comunicacdo com os deuses (Mata e Silva, 2004, p. 241).
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representado pelos caboclos, que sdo indios que viveram na terra e que conhecem
as praticas de cura pela magia e pajelanca. Em 1965 Lacan situa a magia como
uma das condicdes da verdade, ao lado da ciéncia, da religido e da psicanalise
(Lacan, 1965/1998). Os quatro termos antecipam a teoria dos seus quatro
discursos, 0 que mostra a importancia que ele conferia a magia (Miller, 2012Db).
Na magia, h o apelo direto do significante na natureza a partir do significante do
encantamento, é mobilizado metaforicamente (Ibid, p.885). E nisso que reside sua
eficacia, busca-se uma ordenacao a natureza por meio dos significantes.

O saber existe, mas fica velado, ndo é comunicével, fica dissimulado
(Ibid., p. 886). A magia compete com a ciéncia. A ciéncia iniciada por Descartes
“faz calar as estrelas, que agora tornaram-se astros (mudos)” (Freire, 1997, p. 1).
A ciéncia reduz o real a uma formula (Godino, 2010, p. 205). A magia implica
numa forma de relacdo que seria vedada ao sujeito da ciéncia (Lacan, 1965/1998,
p. 886). Na magia, “o mago fala para fazer falar a natureza” (Miller, 2012b). O
mago faz parte da natureza, e a magia sé acontece a partir desse suporte corporeo
(Ibid.). A magia torna o homem coparticipante das solucdes dos problemas da
vida, é a possibilidade de poder fazer alguma acdo sobre seu destino, manipulando
um saber oculto®. Como afirma Lacan, "A Coisa, na medida em que fala,
responde a nossas objurgacdes” (Lacan, op. cit., p.885). Conforme vermos no

testemunho da méae-de-santo, Maria José:

Existe no mundo grandes corentes de energia que circulam, turbilnonam, dentro
da mais completa desordem. Essa energia ndo é usada como deveria. Ela ndo é
dominada. Deixada em estado bruto, ela esta arriscada e nos carregar, como um
furacdo que arranca tudo quando passa.Nossa a¢do no terreiro tem por objetivo
captar essa energia, doma-la e utiliza-la (Bramly, 1975, p. 67, traducdo nossa).

A praticidade da magia, mais preocupada com uma técnica, com o fazer do
que com construcBes dogmaticas, aparece como resisténcia a racionalidade
cientifica, e como oposi¢do a institucionalizacdo das igrejas cristds. A magia

parece ganhar forca como recurso subjetivo e coletivo num mundo inconsistente.

Para alguns autores como Ortiz (1991), o nascimento da Umbanda esta

relacionado ao processo de urbaniza¢do dos anos 30, que advém da perda da

%% Sobre a magia, conferir Marcel Mauss: Esboco de uma teoria geral da magia (2000).


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1211215/CA


PUC-RIo - Certificacdo Digital N° 1211215/CA

161

centralidade econdmica da agricultura. Seria uma invencdo para dar conta da
desagregacdo que esse processo gerou. Hoje podemos assistir essa desagregacéao
sob outro viés: emancipado, o sujeito nunca esteve tdo deixado a sua propria conta
(Ehrenberg, 2000).

Em uma atmosfera de ndo oficialidade, a Umbanda cria lagos a partir de
descendéncias comuns e favorece “o cultivo das relagdes pessoais, o
apadrinhamento, o favor, o decantado jeitinho” (Magnani, 1991, p. 56). Ela &,
portanto, uma maneira de construcdo que permite dar alguma forma ao Outro e
estabelecer uma conex&o entre o sujeito e o social, em que ambos ganham corpo.
Delimita-se, entdo, um todo no contexto de um Outro desintegro.

Retomando as consideragfes sobre a mistica, vemos que ela vive a
inconsisténcia no préprio corpo. Seu Outro estd em todo lugar e em lugar nenhum,
ndo é localizavel. Pensamos que o recurso a mistica seria uma maneira de tratar de
um excesso Vivido no corpo, nomeando-o Deus. Porém também vimos pela
estoria de Marie, que essa via encontra dificuldades de se consolidar na
modernidade, que ja ndo tém Deus como centro do poder, ndo havendo garantias

de que esse sintoma tenha lugar dentro da propria instituicdo religiosa.
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Considerago0es finais

O percurso realizado ao longo da tese apresentou algumas reflexdes sobre
a intercessao entre psicanalise e religido. Diante do vasto campo que abarca essa
intercessao, optamos pela elei¢do de alguns eixos principais. A tematica do corpo
foi privilegiada na tese por dialogar com uma tendéncia atual — apontada na
introducdo — que podemos chamar de um “apelo ao corpo” no que concerne a
religido.

Primeiramente foi realizado um percurso sobre o conceito do Nome-do-Pai
que tem seu campo de origem na religido cristd. Por meio dele, a psicanalise
demonstrou uma das bases de sua teoria: 0 sujeito sé se constitui através da
filiagdo advinda do campo do Outro. Mostramos como, num primeiro momento, a
logificacdo lacaniana do pai freudiano que corresponde ao Nome-do-Pai, aparece
como um Qutro dentro do sistema simbolico, capaz de organizar e instituir a lei na
cadeia significante. Inicialmente pensado como um Qutro no Outro (Lacan, 1957-
58/1999, p. 152).

Em seguida, mais dois aspectos importantes foram destacados: o primeiro
refere-se a sua funcdo do Nome-do-Pai como vazio estruturante, e 0 segundo a
ideia de que 0 Nome-do-Pai se apoia num ato (de fé). A énfase no pai como nome,
nomeacao, carrega a ideia de que o Nome-do-Pai funciona como um ponto vazio
de sentido que propicia uma organizacdo simbdlica. Além disso, a operacdo da
metafora paterna funciona como um para-além dentro do discurso da mée, que sé
existe enquanto falada, ndo havendo nada na realidade que sustente esse lugar.
Para que assuma sua funcdo enquanto organizador simbdlico, a crianga precisa
acreditar na existéncia do Nome-do-Pai, apontada como lugar no discurso da mae.

A investigagdo sobre o pai na psicanalise trouxe com ela a dimensdo do
gozo. O estudo levou a concepgdo de que o pai na psicanalise ¢ um hibrido entre
um pai do nome e um pai do gozo. O passo seguinte foi pensar como esses dois
pais se articulam. Os apontamentos de Lacan sobre a voz como objeto a serviram

para esse fim, uma vez que o gozo do campo paterno somente se apresenta na
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forma fragmentada do objeto a. A voz manifesta-se como o retorno do gozo do
campo paterno. Utilizamos o sacrificio e a culpa como pontos chave em que essas
duas vers@es paternas se articulam. Buscamos demonstrar como a funcao paterna
produz um gozo extra que se relaciona em uma dimensao social com o sacrificio e
numa dimensdo privada com a culpa. O sacrificio foi estudado em dois aspectos
diferentes; no primeiro, o sacrificio funciona como forma de preencher a falta do
Outro; criando-se a ilusdo de um Outro consistente. Em sua outra dimenséo, o
sacrificio reatualiza a morte do pai e aponta para 0 gozo do Um.

O estudo sobre 0 Nome-do-Pai e sobre o pai e 0 gozo serviram de base
tedrica para, a partir de entdo, investigarmos algumas experiéncias que concernem
mais especificamente ao corpo, nos mantendo no campo de intercessdo entre
psicanalise e religido. A primeira delas foi a possessdo, no contexto da histeria.
Vimos como na histeria 0 gozo extra do campo paterno aparece no corpo.

Partindo da afirmagéo de Freud sobre uma continuidade entre a possessao
da ldade Média e a histeria, procuramos investigar a tese freudiana. Para isso, foi
necessario um percurso na teoria da sedugdo paterna, assim como na relacdo de
Dora com seu pai. Concluimos que, além dos elementos trazidos por Freud, que
aproximam histeria e possessdo — diferenciando-as quanto a localiza¢do da causa
dos sintomas —, encontramos outras possibilidades de articulacdo. A experiéncia
de um corpo estranho dentro do préprio corpo e a presenca de um gozo que nao
pode ser negativado constituiram os dois principais tracos de continuidade,
destacados no capitulo. Trata-se de um gozo extra, que por ndo ser negativado
retorna se manifestando no corpo. Além disso, tal como as possuidas da Idade
Média, a histérica apresenta sintomas que sdo vivenciados como um enigma para
ela.

Embora estejamos respaldados pela escrita do préprio Freud, esta
aproximacao entre histeria e possessao nao foi realizada sem a presenca de alguns
impasses. O principal deles tem a ver com o receio de que essa aproximagao possa
ser lida de maneira classificatéria e pejorativa. Temos alguns exemplos de
pesquisadores, como Nina Rodrigues, que seguiram essa via da qual procuramos
nos desvencilhar. Por outro lado, colocadas lado a lado, foi possivel perceber
algumas caracteristicas sobre a histeria que sé se tornaram evidentes a partir da
comparacdo com a possessdo. O problema pode ser solucionado, a nosso ver, se

destacarmos que a afirmacdo de alguns tracos de continuidade entre a histeria e a
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possessdo visa contribuir especificamente e tdo somente para o0 campo da
psicanalise.

Outra experiéncia estudada e escolhida pelo recorte do corpo e divino foi a
analise de Marie de la Trinité, com seu testemunho de uma experiéncia mistica. A
escrita de Marie foi eleita como campo de estudo para a mistica, dimensdo
religiosa que Lacan mais se interessa em sua teoria. Ela testemunha em seu corpo
0 que Lacan chamou de Outro gozo e que tentamos circunscrever atraves do
estudo de seus diarios. A decisdo de escolher os diarios como campo de estudo
para a experiéncia mistica ndo foi sem dificuldades. A principal delas refere-se a
escrita de Marie: apesar de muito ricos, seus diarios ndo trazem uma imensa gama
de experiéncias corporais, como, por exemplo, vemos em Santa Tereza de Avila e
Sdo Jodo da Cruz. No entanto, Marie se destaca por apresentar sua experiéncia no
contexto especifico do século XX, que tem grande influéncia sobre o
enderecamento de sua problemética. Por esse motivo optamos por insistir no
estudo de seus diarios, apesar da dificuldade mencionada.

A estoria de Maire mostra a impossibilidade de absorcdo do seu sintoma
pela igreja e, a0 mesmo tempo, a dificuldade de encontrar no discurso, visto como
cientifico, um lugar para o enderecamento de suas questBes sobre a religido.
Vimos que por muito pouco seu sintoma ndo foi considerado uma possessao
demoniaca pela congregacdo religiosa em que ela vivia. A mudanca de
perspectiva por parte da congregacdo religiosa com a proposta de que ela
procurasse um tratamento — inclusive dando suporte para que ela conseguisse
fazé-lo fora do convento — nos convoca a uma reflexdo. Marie se volta para Deus
pedindo alivio de seus sintomas, porém ela mesma se questiona sobre a causa de
seu sofrimento mental e ndo se contenta com a via religiosa, buscando um lugar
fora desse contexto para enderecar seu sofrimento e pedir ajuda. Sua vida é
marcada pela divisdo entre o campo religioso e o saber da psicologia. Esse
conflito é vivido o tempo todo por ela, basta lembrar que ela chega a iniciar os
estudos em psicologia, mas retorna posteriormente para a vida religiosa.

A andlise de Lacan constitui um elemento importante em sua estdria, por
isso optamos por dar destaque a esse tratamento. O autor inclui o religioso de
Marie no tratamento, fazendo de sua relagdo com o divino um sintoma, um traco

singular.
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Apo6s o estudo de Marie de la Trinité, retornamos ao tema da possessao,
contudo com um enfoque diferente. Realizamos um breve estudo sobre o tema no
contexto das religifes afro-brasileiras. O interesse sobre a possessdo na Umbanda
surgiu do desejo de pensarmos na possessdo em um contexto de grupo, em que 0s
deuses sdo invocados numa cerimdnia regrada. Além disso, essa religido nédo
apenas vem resistindo como ganhando mais espaco no cenario brasileiro ao longo
do tempo. Na Umbanda, o corpo é o intermédio para um encontro com o divino.
Ela propde um encontro regrado com os deuses que sdo recebidos no préprio
corpo dos fiéis. Trata-se de um encontro buscado e invocado pela musica, pela
danca e pelos objetos.

Postas frete a frente, a possessao dos deuses na Umbanda e o encontro com
o divino de Marie de la Trinité se constituiriam como importantes elementos para
o entendimento do gozo félico e gozo do Outro em Lacan. A Gpera sagrada da
Umbanda contrasta com a soliddo de Marie em seu encontro com Deus. Esse e
outros elementos nos fizeram levantar a possibilidade de articular a possessdo nos
cultos da Umbanda ao que Lacan definiu como discurso do mestre. Regida pelo
gozo falico, a possessao ritual se contrapde ao que Marie vivencia como gozo do
Outro. O corpo é o elemento comum dessas duas experiéncias, porém a relacdo
dos deuses com o corpo do médium (“cavalo” montado pelo seu santo), os
objetos-gatilno da possessdo, a extrema ritualizacdo dos cultos, entre muitos
outros elementos, vdo em dire¢cdo a um gozo parcial. Embora possuidos, 0s
médiuns da Umbanda conservam uma diferenciacdo com os deuses, que nao
perdem sua dimensdo de alteridade. Se compararmos isso ao caso de Marie de la
Trinité, vemos que sua relacdo com seu Deus possui, 0 tempo todo, o risco de uma
dissolucdo do seu corpo, trazendo a dimensdo do Outro gozo que se apresenta
como um gozo do corpo, ndo localizado.

Ao final da tese, realizamos um ensaio sobre a Umbanda e a atualidade sob
a Otica lacaniana. A partir da definicdo de alguns tracos apontados por autores
como pertencentes a atualidade, procuramos sustentar a ideia de que a Umbanda
apresenta caracteristicas que, a0 mesmo tempo em que retratam o panorama atual,
ela também constitui — hipotese nossa — uma invencédo social capaz de dar algum
tratamento ao mal-estar contemporaneo.

Um estudo mais aprofundado sobre a magia poderia constituir uma forma

de continuidade ao estudo realizado. Além disso, um posterior trabalho poderia
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interrogar sobre a crescente busca pela dimensdo do transcendente na cultura
ocidental. Seria ela uma tentativa de construir alguma referéncia para a
constituicdo do corpo, cada vez mais deixado por sua propria conta? Em todo
caso, é certo que a ciéncia, com seu saber sobre os corpos, vem produzindo,

paradoxalmente, a busca desenfreada pelo transcendente, como ja previa Lacan.
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Anexo 1

Titulo: O inicio de uma analise: algumas consideracdes de Lacan sobre a
graca e a aposta®.
Autor 1: Marcus André Vieira

Autor 2: Luisa Beatriz Pacheco Ferreira

Resumo: o presente artigo realiza um estudo sobre as consideracfes de Jacques
Lacan a respeito da graca em S&o Paulo. Nossa hipdtese € que o estudo da
concepgdo da graga religiosa como “convocacao do real” possa ajudar a pensar no

momento inaugural da entrada em analise como uma aposta particular.

Palavras chaves: graca, religido, Pascal, entrada em analise.

Title: Pascal's Wager and the grace as a inaugural event.

Abstract:  The  present article conducts a  study about Jacques
Lacan's considerations regarding the Pascal's Wager and Saint Paul's Grace. Our
opinion is that the study of the religious conception of grace as “calling from real”
might conduct to think about the beginning of the psychoanalysis treatment as a

particular wager.

Keywords: grace, religions, Pascal, beginning of psychoanalysis treatment.

90 presente artigo est4 integrado a pesquisa "O inicio do tratamento analitico de Freud a Lacan",
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Aposta e graga como acontecimento inaugural

“o interesse que temos pelo cristianismo no nivel da teoria se mede, precisamente, pelo
papel conferido a graga”.

Jacques-Marie Emile Lacan

Sobre a aposta de Pascal

O ponto de partida desse estudo é uma pergunta sobre o modo como
Jacques Lacan considera a aposta que instaura o sujeito do inconsciente. Nossa
proposta é de a aposta no sujeito do inconsciente seria correlata a0 momento
inaugural do inicio de uma analise. Buscamos entdo na obra de Lacan as
referéncias que poderiam nos ajudar a compreender a especificidade da aposta no
inconsciente. Duas dessas referéncias s@o de cunho religioso; a primeira é a aposta
em Pascal e a segunda é sobre a experiéncia da graca. Nossa expectativa é que o
estudo da concepcdo da aposta de Pascal e da graga religiosa como “convocagao
do real” possa ajudar a delimitar o momento inaugural de entrada em anélise.

A graca cristd e a aposta de Pascal aparecem em Lacan de forma
articulada, como duas maneiras de falar de um acontecimento que rompe com a
ordem pré-existente e instaura algo novo. E desta maneira que ele concebe, no
momento de seu ensino que vamos focalizar o encontro com o inconsciente
necessario para o inicio de uma analise.

Os temas da graca e da aposta de Pascal se aproximam historicamente,
uma vez que, Pascal, como nos lembra Lacan, era jansenista, um movimento de
reforma dentro do cristianismo que se centrou sobre os temas da graca e da
liberdade (Lacan, 1968-69/2008, p. 120). Os jansenistas possuiam a concepcédo de
que a justica divina independe de qualquer relacdo de merecimento. A graca
divina é considerada por eles como dom, préxima do acaso. Ela nunca poderia ser
exclusiva de um povo ou individuo escolhido a priori. Além disso, ndo haveria
como buscé-la por meio de algum tipo de esforgo ou caminho (Montalban, 1953).

A aposta de Blaise Pascal foi publicada numa coletédnea intitulada
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"Pensamentos™ (Pascal, 1844/2002). Trata-se em sua origem de um papel dobrado
em quatro partes encontrado no bolso do filésofo e matematico apds sua morte.
Seu conteido versava sobre uma aposta em torno da prudéncia logica em se
acreditar ou ndo na existéncia de Deus. Segundo ele, caso alguém opte por néao
acreditar em Deus ao longo de sua vida, o prejuizo constatado no momento de sua
morte, com o castigo eterno que Ihe aguarda € infinitamente superior a escolha de
uma vida na fé e na crenca. Nesse sentido, a decisdo Obvia seria acreditar em
Deus, apostando em sua existéncia mesmo sem alguma comprovacdo. Eis 0s

termos da aposta:

Se ha um Deus, ele é infinitamente incompreensivel, pois ndo tendo partes nem limites,
ndo tem nenhuma relagdo conosco. Somos, portanto, incapazes de conhecer ndo s6 o que
ele é como também se existe. Assim sendo quem ousara resolver a questdo? [...]
Examinemos, pois, esse ponto: "Deus existe ou ndo existe”. Para que lado nos
inclinaremos ? A razdo ndo o pode determinar: hd um caos infinito que nos separa. Na
extremidade dessa distancia infinita, joga-se cara ou coroa. Em que apostareis? Pela
razdo, ndo podereis atingir nem uma, nem outra; pela razdo, ndo podereis defender numa

ou a outra. (Pascal, 1670/1988).

Lacan enfatiza a dimensdo radical da aposta de Pascal, que ultrapassa a
racionalizacdo sobre as vantagens enumeraveis de se acreditar ou ndo em Deus e
se distingue de um mero jogo de azar. Pascal € muito preciso ao escrever que é
pelo fato de Deus ser incompreensivel para 0 homem que a aposta se faz
necessaria. Assim, ela nao se resolve no plano da razdo mesmo que seja provida
de logica. Temos entdo uma primeira indicacdo de que a aposta em jogo ndo é
uma aposta comum.

A aposta de Pascal possui um carater original: ela se apoia em um fundo
de incerteza. Essa incerteza de base € justamente o que impele a aposta, pois é por

ndo saber se Deus realmente existe que se abre essa possibilidade.

O infinito e a religido

Na aposta introduzida por Pascal, temos de um lado uma vida com sua
finitude e de outro uma vida infinita. E por ser um dos termos infinitos que se
introduz a referéncia religiosa. Francois Regnault apresenta a religidfo como

sustentada pela ideia de um Deus que ndo faz um com o homem, um Deus no
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infinito (Lacan, 1998 ; Regnault, 1985). A definicdo de Regnault indica a crenga
em um mais além, algo ndo todo abarcado pela humanidade como sendo o traco
comum das religibes. Dentro dessa perspectiva, a religido consistiria numa
abertura ao infinito, dando a ele 0 nome de Deus.

O Deus de Pascal provoca uma abertura ao infinito, porém o modo como a
aposta convoca o infinito é bastante especifico de seu pensamento. Para o
matematico, a aposta no Deus-infinito vem, nos termos de Lacan, como uma
“escolha forcada” (Lacan, 1968-69/2008, p.115).

Lacan e a escolha forcada

Inicialmente situemos o Outro como o parceiro dessa partida essencial que
estd em jogo na aposta. A escolha a fazer, entre a existéncia ou ndo de Deus
traduz-se numa escolha entre uma vida finita e a possibilidade de uma “infinidade
de vidas infinitamente felizes” (ibid.). Diante do infinito, somos “for¢cados” a
escolher pela existéncia de Deus. Nesses termos, a aposta s6 pode acontecer como
uma escolha forcada, uma vez que diante do infinito qualquer dimenséo relativa a
vida, finita, torna-se insignificante. Uma vez o infinito convocado ndo ha mais
uma escolha possivel no plano da razdo que pesaria duas coisas finitas.

Lacan utiliza o termo “escolha for¢cada” em um contexto especifico de seu
ensino, em que se encontra as voltas com a operacdo de alienacdo e separacdo
entre o sujeito e o campo do Outro (dimensdo dos significantes). Para Lacan nao
ha vida sem a linguagem, ndo ha vida sem uma alienacéo forcada a linguagem. Ao

entrar na linguagem perde-se o acesso direto ao real*

. A entrada na linguagem €
uma operacao que implica na perda do acesso direto ao real. O exemplo dado por
Lacan para falar da escolha forcada consiste numa situacdo em que nos é
demandado escolher entre a bolsa ou a vida. Se escolhemos a bolsa, perde-se a
vida, se a vida é escolhida, temos uma vida sem a bolsa. Outro exemplo de Lacan
é destacado da filosofia de Hegel. A entrada na alienacdo implicaria em algo de

uma escolha forgada entre a liberdade ou a vida. Se escolhemos a liberdade,

* Lacan demonstra no Seminario 7 a necessidade da perda de um determinado acesso ao real (das
ding) que se mantém como um lugar de fora-do-significado- para a alienagdo do sujeito a
linguagem (Lacan, 1959-60/1997).
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perdemos a vida, se escolhemos a vida, temos uma vida sem liberdade, de
escraviddo (Lacan, 1964/2008, p. 207). Na alienagdo ao campo do Outro perde-se
algo do ser.

Voltando para a aposta, uma vez que se escolhe -por meio de uma escolha
forcada- acreditar em Deus, o infinito é introduzido na vida, mudando
radicalmente a dimensdo da propria vida. O modo como a aposta acontece traz a
idéia de um infinito que Lacan, apoiando-se nas formulacdes de Cantor chamara
de “infinito atual”, que se introduz na prépria vida e rompe com a organizacao
pré-existente. Esse encontro com o Deus-infinito na vida é descrito dentro da
religido cristd através da experiéncia da graca. O estudo da graca torna-se entdo

fundamental e complementar a aposta de Pascal.

O infinito atual, a graca

Vimos como a aposta se da sobre um fundo de incerteza: é a possibilidade
real da inexisténcia de Deus que sustenta a possibilidade da aposta. Por esse
motivo ela ndo pode acontecer sem um ato (de fé) por parte do sujeito. Lacan
utiliza a referéncia a graca como forma de investigacdo sobre o desejo do Outro:
“... quando se trata de um jogo representado sob a pena de Pascal, como podemos
desprezar por um sé instante a funcdo da Graga, isto é, do desejo do Outro?"
(Lacan, 1968-69/2008, p. 145). Podemos perceber que a o desejo do Outro, Deus,
no exemplo de Pascal, se apresenta como algo imponderavel, no infinito, por isso
a escolha e forcada, diante da inconsisténcia desse Outro. A inconsisténcia do
Outro é fundamental na situacéo e é colocada em questdo nessa discussao sobre a
aposta Ela se tornara central nos textos posteriores de Lacan.

A partir das indicagbes que recolhemos sobre a aposta de Pascal no
seminario de Lacan, foram buscados textos de apoio para nosso estudo sobre a
religido que contemplassem essa dimensdo de um infinito como acontecimento
instaurado dentro da propria vida. Parece-nos que é para tratar desse ponto
especifico que Lacan se volta para a graca.

Dentre os apostolos que falam sobre a graca, S0 Paulo é aquele que
melhor traz sua dimensdo de acontecimento inaugural. Alain Badiou, em um livro

dedicado ao estudo de Séo Paulo, demonstra como, entre os apostolos, ele € o que
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apresenta a graca na sua radicalidade maxima, situando-a como pura ruptura com
0 campo da lei e passagem de uma vida finita para infinita. O que est4 em jogo na
graca nos escritos de S&o Paulo é da ordem de um encontro com um real

inominavel que nenhuma lei prepara e que nenhuma medida antecipa.

Séo Paulo e a convocacdo em Damasco

Sdo Paulo utiliza sua prépria experiéncia para falar desse encontro a partir
do qual ele se torna apdstolo de Cristo. Até entdo Paulo era um judeu ortodoxo
engajado na perseguicdo dos cristdos 0s quais considerava como hereges. Antes
de se converter, era conhecido como Saulo de Tarso, cidade onde nasceu.

Andando por uma estrada de Jerusalém para Damasco, Paulo tem um
encontro com a graca divina que Ihe revela a verdade e ele entéo se converte ao
cristianismo. Neste momento de sua vida, ele ¢ chamado para uma missao: “¢ o
“eu sou” como tal que ¢ convocado no caminho para Damasco por uma
intervengdo absolutamente casual” (Badiou, 2009, p.23). Uma voz o convocou
pessoalmente e ele se declara cristao.

Este acontecimento provoca uma ruptura completa com a lei anterior e a
instauracdo de uma nova vida associada ao nascimento do sujeito cristdo. Ao
contrario do que ocorreu com outros apostolos de cristo, nada o preparou para este
encontro. Ap6s essa experiéncia, Paulo deixa de perseguir os cristdos e se torna
um missionario da causa cristd. Assim também, a mudanca de nome indica uma
quebra da ligacdo com a tradicao familiar e com algo que o identificava para ele e
para 0s outros.

Cabe lembrar que no movimento jansenista, ao qual S&o Paulo integrou
apos sua conversao ao cristianismo, ndo ha nada que leve a graca, ela é da ordem
de um dom e ndo pode ser atingida deliberadamente através de alguma abnegacéo
ou sacrificio.

A partir do momento em que Paulo se encontra com a graca tornando-se
apostolo ele é entranhado por uma poténcia infinita que tém como efeito uma
“sublevagdo da vida” (Badiou, 2009, p.80). Esse acontecimento da graca abre o
caminho de Paulo ao caminho infinito da gragca, funcionando como uma

reatualizacdo da propria ressurreicdo de Cristo. Dentro do pensamento de Sao
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Paulo, é pelo fato de ter ocorrido a ressurreicdo de Cristo que é possivel a
“surreicdo” de um novo sujeito (cristdo). Da mesma forma que, ap6és morte de
Cristo, nada prepararia para a sua ressurreicdo, também Paulo é retirado do mundo
dos mortos relacionado por ele ao “pensamento de carne”(Badiou, 2009, .80). A
graca liberta Paulo da lei do pensamento da carne assim como libertou Cristo da
morte. H4 um constante paralelo entre morte-ressurreicdo de cristo e o encontro
com a graca divina vivido pelo proprio Paulo. O encontro com a gracga instaura
uma nova vida, ja que a vida anterior a graca era uma vida centrada na morte: "A
ressurreicdo é para Paulo, aquilo a partir do que o centro de gravidade da vida esta
na vida, pois anteriormente, sendo colocado na Lei, ele organizava a subsuncao da
vida pela morte" (Badiou, 2009, p.74).

Essa introducdo da vida infinita na vida mortificada regida pelas leis (que
ocorre na ressurreicdo) se traduz como a passagem para uma vida infinita que se
revela na possibilidade de romper com o regime da morte. Essa passagem
encontra paralelo com a morte de Cristo, ja& que uma vez tirado do mundo dos

mortos na ressurreicdo, ele ndo morre mais (Badiou, 2009, p.82).

Lacan da graca; Lacan da transgressdo

Essa leitura de S&o Paulo estabelecida a partir das indicagbes de Lacan no
Seminério 16 se difere de um outro momento na teoria do proprio Lacan. No
Seminario 16, 0 encontro com a graca aparece como uma operacdo que liberta da
lei. Essa leitura ndo corresponde a de Lacan no Seminario 7: “A ética da
psicanalise”. No Semindrio 16, as indicacdes de Lacan sobre a graca estabelecem
que a ruptura desencadeada por esse encontro ndo pode acontecer dentro do
proprio registro da lei.

No Seminario 7, Lacan ressalta por diversas vezes o nd do pecado com a
lei e utiliza Sdo Paulo como uma de suas referéncias. Segundo Lacan: “Foi
preciso que o0 pecado tivesse tido a Lei para que ele, diz Sdo Paulo, se tivesse
tornado - nada diz que ele consegue, mas pOde entrever tornar-se -
desmesuradamente pecador” (Lacan, 1959-60/1988, p. 217). A partir de uma
leitura dos escritos de S&o Paulo, Lacan parte da afirmacdo de que a instauracao

da lei produz a possibilidade do pecado (como transgresséo a lei). A interdicdo -
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produto da lei - aparece como veiculo imprescindivel para a transgressdo, ndo
havendo possibilidade de transgresséo sem lei.

Na perspectiva apontada por Lacan no Seminario 16 e adotada por Alain
Badiou sobre S&o Paulo, o encontro com a graca de Cristo vem em rompimento
com a lei e ndo é dependente dela. A abertura para a vida infinita ndo é correlata a
uma transgressdo da lei j& que todo o registro da lei, sempre ligado por S&o Paulo
a mortificacdo, se esboroa no momento em que essa nova vida toma lugar. A idéia
da transgressdo como enodada a lei ndo é aplicavel a concepcdo da graca (do
Seminario 16). As elaboracdes sobre a graca trazem a no¢do de uma ruptura que
instaura uma nova vida (infinita) e ndo a ideia que se transgride alguma coisa a
partir de outra. Nesta concepcdo, a nova vida instituida ndo carregaria uma
dependéncia com o a ordem anterior, como ocorre no caso da transgressao e da

lei.

A graca incalculavel

Assim como ocorre na ressurreicdo de Cristo, 0 encontro com a graca
produz em S&o Paulo o nascimento de um novo sujeito: a ressurreicdo passa a
contar como acontecimento fundador “zero” e ¢ a partir dela que o novo sujeito
pode se contar como 1. Para entender a esséncia dessa ruptura, € preciso opor -
como Séao Paulo faz- a ordem dada pela lei a outra coisa que toma lugar apds o
encontro com a graca e que € puro excesso sobre a lei.

A histéria de Paulo mostra uma concepcao da graca como algo da ordem
do incalculavel. Ele ndo busca a graca por algum tipo de caminho religioso,
absolutamente nada garantiu ou provocou esse encontro que se apresenta como
um acontecimento na vida de Paulo. Badiou define o acontecimento como algo
impossivel de ser inserido numa totalidade. Ele se caracteriza por estar sempre em
excesso em relagdo a situacdo ndo sendo dedutivel dela. A graca é aquilo que
sempre estd em excesso em relacdo a lei. E a partir desse incalculavel que é a
ressurreicdo de Cristo, que se pode contar 0 novo sujeito.

Na dimenséo da lei relacionada por Paulo a dimensédo da carne, tudo conta.
Se fosse tomada nessa dimensao, a graca poderia ser atrelada a um “dever” ligado

a um merecimento, por exemplo, pelo numero de caridades ou obras realizadas
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por alguém. Enquanto se esta no registro da lei, também permanecemos no campo
das finitudes, tudo pode ser medido e contado. Por esta relacdo com a finitude, a
lei sempre vai estar associada a morte pra Séo Paulo.

O ponto diferencial dessa perspectiva de Séo Paulo, é que no encontro com
a graca ele ndo busca nenhum tipo de garantia ou confirmacéo do fato de ter sido
convocado. Ele ndo vai, por exemplo, em busca dos apdstolos antigos, 0s que
conheceram Cristo, para confirmar a sua vocacdo. A realidade da ressurreicéo
(tanto de Cristo como dele proprio) ndo € tocada, nem discutida. Esse
acontecimento para Paulo é sem provas, e é exatamente nisso que reside sua forca;
“¢ a auséncia de provas que obriga a fé¢” (Badiou, 2009, p.62). Nao ¢ se apoiando
na realidade desse chamado que Paulo justifica a sua virada em apdstolo, mas é
sobretudo pelo fato de ele declarar esse acontecimento em nome préprio e coloca-
lo na posigdo de acontecimento fundador (O). Ele se torna filho desse
acontecimento: “Assim tu ndo és escravo, mas filho, tu és também herdeiro, pela
graca de Deus” (Badiou, 2009, p.71).

Para Séo Paulo, o que garante essa vida na graca parece ser a fidelidade a
possibilidade de uma vida nova (morte da morte) aberta pelo acontecimento que é
uma possibilidade inédita, ela mesma dependente de uma graca pertinente ao
acontecimento. A palavra de ruptura € o que realmente sustenta a verdade do
acontecimento e ndo qualquer prova da apari¢do ou visao que ele possa ter tido.
Conforme afirma Badiou: “Toda a aposta ¢ que um discurso que configure o real
como puro acontecimento possa ter consisténcia” (Badiou, 2009, p. 70).

A experiéncia de Sdo Paulo mostra que no caso da graca o mais importante
nao seria esse encontro “em si”’, mas a nomeacao ou nao desse encontro como um
acontecimento. E a aposta sem provas de um encontro ou convocagdo como sendo
0 acontecimento fundador que provoca a abertura para uma dimensdo da graca
como superabundéncia. A “morte da morte” instaura uma nova vida e o devir de
um novo sujeito. Ha na graga uma rendncia da vida (anterior), que para Séo Paulo
é permeada pela morte. A liberacdo referente ao ato de declaragdo do
acontecimento se traduziria na liberdade de uma vida desligada da morte, logo

infinita.
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Com o que se aposta?

Ap0s buscarmos na referéncia a graca cristd, uma maneira de pensar uma
maneira de entrada do infinito na vida, retornaremos a aposta de Pascal para tratar
de um aspecto da aposta ainda ndo contemplado até aqui. Ha uma aposta inicial
sobre a existéncia de Deus, mas com o0 que se aposta?

Lacan comenta esse aspecto especifico da aposta pascaliana e afirma que
aquilo com o que se aposta, o cacife em jogo, é a propria vida. Porém, posta em
relacdo a "infinidade de vidas infinitamente felizes" (Pascal apud Lacan, 1968-
69/2008, p.115). asseguradas no caso da existéncia de Deus, a vida, por sua
finitude, ganha o valor de "um nada". Aquilo com o que se aposta é a vida, a vida
atual, que diante de uma infinidade de vidas infinitamente felizes se conta como
“um nada”(Lacan, 1968-69/2008, p.116). E entdo com a vida, esse “um nada” que
se aposta. E essa vida anterior,“um nada”, que precisa ser perdida na aposta do
deus-infinito.

Lacan relaciona esse “um nada" ao objeto a, fazendo referéncia as
operacdes de alienacdo e separacdo (Lacan, 1964/2008). A entrada do sujeito na
linguagem € atrelada a perda desse objeto. O objeto a é aquilo que na teoria
lacaniana encarna o mais-gozar. Ha, portanto, um gozo que precisa ser perdido
para iniciar a partida.

Na aposta de Pascal essa dimensao da perda é fundamental. Para entrar no
jogo, é preciso apostar com algo que ja esta de inicio perdido. H4 uma perda de

g0z0 necessaria para a iniciar a partida. Algo da propria vida precisa ser extirpado.

Por um lado, ha uma vida a cujo gozo se renuncia para fazer dela a aposta, exatamente da
mesma forma que Pascal assinala, no estudo da regra da parti¢do, que, quando o cacife
entra em jogo, esta perdido (Lacan, 1968-69/2008, p. 115).

Retomando a referéncia as operagdes de separacao e alienagdo trabalhadas
por Lacan no Seminario 11, percebemos que a separacdo implica numa uma
relagdo com o Outro que ndo ¢ um Outro completo, que guarda uma falta. O
objeto a é o produto e a0 mesmo tempo o que evidencia a incompletude do Outro.
No escopo desse artigo ndo estudaremos de forma aprofundada a relacdo entre

objeto a e a aposta.
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A aposta parece atualizar essa dimensdo da alienagdo e separacdo, mas
com algo a mais. A novidade é que o Outro ao qual se aliena ndo existe a priori.
Trata-se, portanto de uma aposta em que a prépria existéncia de um dos parceiros
ndo € garantida (Lacan, 1968-69/2008). Na concepcdo da aposta pascaliana
trazida por Lacan, é preciso fabricar o um Outro e, a0 mesmo tempo, o furo a

partir do qual o sujeito se constitui.

A inconsisténcia do Outro

A referéncia a Pascal neste momento do ensino de Lacan ndo é casual. H&
em sua teoria, um deslocamento sutil de énfase no Deus cartesiano para o Deus
pascaliano. O estudo da aposta de Pascal aparece num momento em que a
interrogacdo sobre a existéncia do Outro se tornara cada vez mais importante.

O Deus de Pascal se diferencia do Deus cartesiano sobretudo por nao ser
tratar de um Deus da construcdo intelectual. O Outro de Pascal apresenta-se como
um Deus da revelagdo (Guégen, 2008). E também desse Deus que esta em jogo
na experiéncia da graca. Essa perspectiva se expressa numa relacdo diferente em
relacdo ao Outro. Enquanto que a perspectiva de Descartes busca investigar sobre
a prova final da consisténcia do Outro, fazendo crer num Outro do Outro que
garantiria sua existéncia, a aposta de Pascal, apresenta uma outra perspectiva, em
que esse lugar ultimo, garantidor do ser ndo existe, ou melhor, nunca existiu.
Pierre Guilles Guéguen comenta sobre essas duas versdes de Deus- de Descartes e

Pascal- em um artigo intitulado "A Génese do Outro que ndo existe":

A epistemologia de Pascal é mais complexa, pois, segundo ele, Deus estad em qualquer
lugar e em lugar nenhum, seu lugar ndo esta designado. O Outro ndo é somente
incompleto como em Descartes, e dependente de uma base suposta. O Outro de Pascal é
inconsistente, em todo lugar e em lugar nenhum, ele ndo existe, é por isto que ele deve ser
objeto de aposta. E a aposta que faz existir 0 Outro e ndo o saber; é o ato do sujeito, sua
crenga (Gueguen, 2008).

A revelagdo da inexisténcia do campo do Outro ndo implica sua
inviabilidade, mas é afirma a responsabilidade do sujeito nessa partida crucial. E
preciso fabricar o um Outro e, a0 mesmo tempo, o furo a partir do qual o sujeito

se constitui.
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E o inicio da analise?

Podemos nos perguntar se 0 que ocorre numa analise é também da ordem
de uma aposta. Ao tomarmos a aposta como convocacdo pelo real, a analise
funcionaria como uma aposta nos moldes da aposta pascaliana, permitindo o
advento de um sujeito (do inconsciente).

No Seminario 11, Lacan retoma a expressdo de Freud do inconsciente
como uma hipdtese. O inconsciente se apresenta numa analise como um nao
sabido. Jacques-Alain Miller, ao falar sobre religido por ocasido de seu seminario
de 200-2003, afirma que psicanalise e religido caem para fora do campo da
ciéncia e ambos se manifestam na lacuna ocupada por uma falha no saber (Miller,
2008-09). De modo distinto ambas se sustentam pela crenca, no caso da
psicanalise, sobretudo na entrada. E preciso apostar no inconsciente para comecar
e essa aposta costuma assumir a fora de uma crenga. Essa defini¢cdo nos remete a
no¢do Lacaniana presente no texto “Do sujeito enfim e questdo” que define o
sintoma como "retorno como tal da verdade na falha do saber™" (Lacan, 1966/1998,
p.234). Nesse sentido, poderiamos pensar na psicanalise e religido como sintomas
daquilo que na cultura ndo pode ser apreendido pela via do saber.

Ainda no Seminario 11, o inconsciente é definido como se manifestando
naquilo que se diferencia da lei. Lacan retoma Freud e seu percurso nos
fendmenos de linguagem como o chiste e 0 lapso e 0 sonho para abordar uma
dimensdo do inconsciente que ndo se resume a uma mensagem. Segundo Lacan,
Freud busca nesses fendmenos a nogdo de inconsciente como hiancia, um tropeco
que sé acontece pela via do ndo-saber:

No sonho, no ato falho, no chiste- o que chama atencéo primeiro? E o modo de tropego

pelo qual eles aparecem. [...paragrafo] Tropego, desfalecimento, rachadura. Numa frase
pronunciada, escrita, alguma coisa se estatela (Lacan, 2008/1964, p. 33).

O encontro com 0 inconsciente surge COmo uma surpresa, ja que aparece
sempre em descontinuidade no discurso. Lacan retoma o inconsciente freudiano
para ressaltar a dimenséo de surpresa e a inclusdo de um néo sabido na vida.

Nesse sentido, a entrada em analise pode ser entendida como uma aposta
no inconsciente. A “surrei¢ao” do sujeito do inconsciente numa analise tem como

ponto de partida uma aposta que se faz sobre um fundo de incerteza. O inicio de
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uma andlise sempre traz a cena a no¢ao do limite do saber e convoca a uma aposta
sem garantias no sujeito do inconsciente tanto por parte do analista quanto do
analisando.

Um "acontecimento” define 0 momento de entrada do sujeito em andlise.
Nesses momentos de surpresa, algo de uma nova lei se instaura e aquilo que era
antes perde em sentido. E pela ignorancia sobre o seu sintoma que entramos numa
analise. A dimensdo da aposta como espécie de forcarem a uma escolha estaria
presente no inicio de uma analise. A partir do momento em que se faz parte do
jogo e o inconsciente se apresenta numa analise estamos comprometidos é preciso
fazer uma aposta. A aposta naquilo que faz furo no saber pode produzir a
mudanca do centro de gravidade, instaurar 0 novo.

Entretanto, essa aposta s poderia ter valor de ato a partir do trabalho do
sujeito que o instaura no lugar de acontecimento inaugural dando inicio a uma
nova vida. A referéncia a graca é o que melhor aborda essa dimenséo de ruptura
presente no inicio de analise. Ela fornece uma dimensdo essencial a nogdo de
aposta pascaliana mostrando que o que sustenta a aposta ndo é apenas o
aparecimento do sujeito do inconsciente, mas o ato de declaracdo. A declaracéo
retoma o aparecimento do inconsciente e faz disso o ponto (0) a partir do qual se
instaura uma nova contagem, um novo arranjo dos significantes e por
conseqiiéncia um novo lugar subjetivo. Para Pascal, trata-se da abertura para uma
"infinidade de vidas" e para Sdo Paulo, uma mudanca do centro de gravidade na
prépria vida que a subleva a categoria de vida infinita. O inconsciente se apresenta
como hiancia no discurso, e introduz tal como na aposta de pascal e na graca.

Numa andlise, a instauracdo do sujeito do inconsciente produz uma
abertura. Por se dar como descontinuidade no saber, a aposta no inconsciente
exige a primeira vista um ato de fé. No entanto, a introducdo do objeto a como
elemento com o qual se aposta desvia a analise de uma perspectiva religiosa. Para
apostar é preciso dar um pedaco de si, que Lacan chama de objeto mais-gozar. Ha
uma perda de gozo que aparece como condic¢do para 0 jogo.

Na perspectiva aberta pela aposta de Pascal e pela graca, a direcdo do
tratamento n&o estaria apoiada na tentativa - de cunho cartesiano- de garantir uma
consisténcia Ultima de um Outro. A sustentacdo de um Outro pelo analista se
apoiaria justamente na sua inconsisténcia de base, e é nisso que reside a forga da

aposta no inconsciente. A experiéncia de analise convida a instauracdo de um
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lugar subjetivo no cendrio de um Outro inconsistente. E também o que
aproximaria a andlise do campo das artes e a distanciaria de uma busca
investigativa por provas e da pretensdo de uma ciéncia. Se a existéncia do Outro

ndo é garantida, a aposta se apresenta como novo paradigma.
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Anexo 2

Minha querida irma,

Vocé encontrard aqui o pequeno bilhetinho que eu havia escrito pra vocé e ia entregar
ontem a tarde antes de ter recebido sua carta dessa manha. Eu tive o cuidado de leva-lo eu
mesmo antes de um jantar que eu tinha pelo Congresso. Infelizmente por uma razdo que
ainda ndo entendi estava escrito “178 rue de la Pompe” na é a notinha que eu havia
anotado seu endereco e por isso ndo continuei tendo chegado nesse endereco, a continuar
na minha tentativa de entrega-lo a vocé naquela noite. Eu acrescento entdo agora o
bilhetinho junto & carta para que vocé saiba em qual sentimento eu recorria a vocé: o
sentimento de ndo querer deixa-la sozinha numa tristeza onde eu senti vocé no momento
completamente perdida. Compreenda-me. Esse procedimento que vocé empreendeu para
resolver a dificuldade moral onde vocé esta é aquilo que deveria ser objeto de nossas
sessGes. Quero dizer que a maneira como vocé vai leva-lo e reagir a ele, com as
lembrangas os sentimentos e 0s sonhos que aparecem correlativamente durante as sessoes
(mesmo que sem relacdo aparentemente direta) é isso que nos permitiria de ir até as
subjacéncias arcaicas que entraram em jogo em torno de e pelo exercicio do seu voto de
obediéncia.

E isso que lendo sua carta eu vejo que ndo entendeu: meu objetivo ndo é de ensinar vocé
a se libertar desse lago, mas descobrindo o que o tornou para vocé em algum momento
tdo patdgeno permitird a vocé continuar o seu lago, agora em toda liberdade. Por que se é
em torno do exercicio desse dever que se sdo desencadeadas as fases mais perturbadoras
do seu drama é porque € ali que foram colocadas em jogo as imagens desconhecidas pra
vocé e das quais ndo é mestre: é isso que eu chamei vagamente em nossas sesses de
temas de dependéncia. E a pesquisa desses temas ndo € uma iniciacdo a revolta mas o
ganho de uma perspicacia indispensavel para colocar em prética de uma virtude.

E preciso, portanto, que vocé prossiga suas sessdes enquanto tenta se colocar de acordo
com sua consciéncia.

Ja que é ai, nesse momento fecundo, que eu tento dar um passo decisivo para sua analise.

E preciso que vocé me faga confianca para o desenrolar e a saida desse momento. E
verdade que eu tranco vocé dentro dele agora precisamente para tirar desse momento o
efeito da qual ele esta cheio.A maneira contraria de tomar as coisas - sua maneira atual- é
uma maneira formalista de observa-los que desconhece o carater irremediavelmente
intrincado dos seus melhores movimentos, intrincados com esse n6 secreto que 0s tornou
t&o ruinosos para si.

E que nos estamos aqui para tentar resolver juntos.

Entdo, venha me ver o mais cedo possivel.

E ndo conte com uma maior longa correspondéncia porque vocé s perderia tempo.
Eu fago eu mesmo confianga a vocé dizendo até breve.

Telefone-me amanha as 9 horas por exemplo porque eu vou partir cedo para 0 congresso.
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(Esta carta, de 19 de setembro de 1950, foi extraida da correspondéncia inédita
entre Marie de la Trinité e Jacques Lacan. A publicagdo autorizada por J.-A.
Miller esta prevista para 2020. Publicada no “Le Nouvel Ane n° 9, setembro de
2008, Navarin Editor. Disponivel em francés em http://www.valas.fr/Lettre-de-
Jacques-Lacan-a-Soeur-Marie-de-la-Trinite,038, traducdo nossa)
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