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“[...] mas o sujeito ndo € o individuo, €
também a civiliza¢do. Nao ha clinica do
sujeito sem clinica da civilizacao” (Miller &

Milner, 2006, p. 30).



Resumo

Gongalves, C. P. B. (2022). A forclusdo generalizada como consequéncia da modernidade e o
Sfundamentalismo como o seu avesso. Dissertacdo de Mestrado, Faculdade de Filosofia e
Ciéncias Humanas, Universidade Federal de Minas Gerais, Belo Horizonte.

Esta dissertacdo € resultado de uma investigacdo do fundamentalismo a partir da psicandlise.
Foram utilizadas como metodologias a pesquisa bibliogréfica e o estudo de caso. Partindo do
conceito de fundamentalismo e nos apoiando no fato de que ndo existe discurso que ndo seja
semblante, empreendemos uma leitura do fundamentalismo como sendo uma tentativa de
restabelecimento da realidade, por meio da crenga em uma verdade absoluta. Nessa perspectiva,
o fundamentalismo se coloca como uma forma de tratamento para a anguistia € como uma reagao
a forclusdo generalizada, a qual, por sua vez, foi potencializada pela operacdo da razdo
reflexiva, caracteristica essencial da modernidade. Delimitamos o fundamentalismo como uma
forma de laco social e, portanto, como fendmeno de massa. Ele surge, entdo, como uma forma
de protecdo para os sujeitos face ao real, o qual se torna uma questdo para todos, em decorréncia

do desvelamento da inexisténcia do Outro, provocada pela operacdo da razao reflexiva.

Palavras-chave: Fundamentalismo. Modernidade. Forclusao generalizada. Angustia.



Abstract

This dissertation is the result of an investigation based on psychoanalysis. Bibliographic
research and case study were used as methodologies. Starting from the concept of
fundamentalism and relying on the fact that there is no discourse that might not be a semblance,
let us undertake a reading of fundamentalism as an attempt to reestablish reality, through the
belief in an absolute truth. From this perspective, fundamentalism presents itself as a form of
treatment for angst and, as such, as a reaction to generalized foreclosure, which, in turn, was
reinforced by the operation of reflective reason, meaning it is an essential characteristic of
modernity. We delimit fundamentalism as a form of social bond, and therefore, as a mass
phenomenon. It then appears as a form of protection against the real, which becomes an issue
for all, as a result of the unveiling of the non-existence of the Other, provoked by the operation

of reflexive reason.

Keywords: Fundamentalism. Modernity. Generalized foreclosure. Angst.
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INTRODUCAO

Ja avancamos quase um quarto de século e o passado continua a nos assombrar. Os
acontecimentos do dia 11 de setembro de 2001 mudaram os rumos da histéria e parecem ainda
influenciar os rumos do século XXI. De repente, a partir desses acontecimentos, a intolerancia
e o radicalismo mostraram que poderiam ser novamente uma ameaca real. Talvez tenha sido
essa a razao para que nossa atengdo tenha se direcionado novamente para o radicalismo e o
fundamentalismo. De repente ¢ como se houvesse de fato uma escalada dos crimes de 6dio
provocados por racismo, LGBTfobia, xenofobia, intolerancia religiosa e ideoldgica, entre
tantos outros. Entretanto, tais crimes ndo sdo contemporaneos, sendo o nazismo o exemplo mais
paradigmatico. O que talvez seja novidade € a preocupacao que eles voltaram a suscitar a partir
dos acontecimentos histéricos mais recentes.

A propria nogdo de crime de 6dio € recente, tendo surgido nos Estados Unidos da
América (EUA), na década de 1980. Ele se define por um ato de violéncia dirigido a outra
pessoa, com base em preconceitos preestabelecidos em relagdo as caracteristicas do grupo ao
qual essa pessoa pertence. A conduta criminal €, nesse sentido, motivada pelas caracteristicas
que sdo alvos do preconceito, e ndo pela vitima em si. Geralmente, os grupos alvos dos crimes
de 6dio sdao minorias, que normalmente se encontram estigmatizadas e marginalizadas
(Almeida, 2013). Tais crimes sempre tém como alvo o outro diferente, que nao € reconhecido
pelo agressor como parte da humanidade, e sdo provocados por fundamentalistas, intolerantes,
radicais e fandticos, que enxergam o outro como alguém sem direitos, o que vem a ferir a
Declaracdo Universal dos Direitos Humanos.

Percebemos que sdo muitas as nomeacgdes que parecem apontar para um mesmo
fendmeno, cuja diferenciacdo nao serd o nosso foco. Nossa pesquisa se delimitou pelo tema
fundamentalismo, sendo este o fendmeno que buscamos ler sob a 6tica da psicanélise. Partimos
de sua conceituagdo geral, como sendo um fendmeno que busca restabelecer o discurso tnico
da tradicdo, a partir da defesa de uma verdade absoluta, que, por sua vez, € imposta ao outro
diferente de forma dogmatica. A sustentagdo dessa verdade passa por uma recusa ao didlogo e
por uma postura anti-hermenéutica, que leva o fundamentalista a recusar qualquer interpretacao
que apresente risco a suposta hegemonia de sua verdade (Pereira, 1992).

Esse ponto de partida nos deu um norte a seguir, uma vez que os crimes de ddio
praticados por fundamentalistas se ddo em nome de sua verdade, tomada por eles como

absoluta. Essa verdade nem sempre ¢ um dogma religioso e se coloca sempre como uma
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justificativa para a pratica dos atos de intolerancia. A pluralidade de justificativas existentes
para tais atos, nos mostram que o fundamentalismo nio € um fendmeno exclusivo da religido,
como outrora se supunha. Na hipermodernidade, a intolerancia se globalizou, ndo sendo mais
possivel sustentar também a ilusdo de que este comportamento seja algo exclusivo de algumas
regides geograficas do nosso planeta. Mesmo no Brasil, um pais onde o senso comum
considerava viver um povo pacifico e cordial, a intolerancia e o 6dio t€ém se mostrado cada vez
mais desvelados.

O texto que segue decorre de uma leitura aprofundada do fundamentalismo, que se deu
com o objetivo de estabelecer referenciais simbdlicos para sua compreensido, bem como da
intolerancia e dos crimes de 6dio, e também para subsidiar o estabelecimento de estratégias
visando a sua minimizacdo. Entendemos que o fundamentalismo € um tema relevante e urgente,
mesmo em nosso pais, uma vez que temos presenciado uma escalada da intolerancia no Brasil,
que se tornou ainda mais perceptivel a partir das elei¢des gerais de 2018. Nos inquieta perceber
que estamos adentrando caminhos que ja se mostraram tragicos, capazes de levar a sociedade a
destruicao. Entendemos ser preocupante o assassinato da politica pelos discursos de 6dio, que
buscam impor sua visao de mundo a forca a toda a sociedade e, consequentemente, suprimir os
direitos das minorias.

Nossa contribuicdo para a elucidacdo do fundamentalismo serd guiada por trés
problemas, sendo o primeiro deles uma indagacdo inicial sobre a forclusdo generalizada
implicar uma perda de realidade para os sujeitos. Caso implique, nos questionamos se O
fundamentalismo se coloca como uma tentativa de restabelecimento da realidade por meio da
crenca em uma verdade absoluta, e se assim for, nos questionamos, ainda, se o fundamentalismo
¢ uma forma de tratamento para a angustia. Instigados pelos nossos problemas de pesquisa,
buscamos alcancar o objetivo de investigar e apresentar uma leitura do fendmeno
fundamentalista a partir da psicandlise. Acreditamos ser uma contribui¢io de grande relevancia,
uma vez que o inconsciente ndo estd restrito a pratica clinica do consultério, ele também se faz
presente e determinante na sociedade nas manifestagdes humanas, sociais e culturais (Rosa,
2004). Por isso, entendemos que a psicandlise tem uma valiosa contribui¢io a oferecer. Nossa
leitura se coloca entdo como uma contribuicdo, como uma leitura possivel, cujo objetivo €
fomentar o debate acerca do fundamentalismo e de suas implicacdes subjetivas, sociais e
politicas.

Utilizamos como metodologias a pesquisa bibliografica e o estudo de caso. A pesquisa

bibliografica se fez importante por nos possibilitar o acesso a teoria psicanalitica e ao
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conhecimento j4 publicado acerca do fundamentalismo. Ja o estudo de caso se fez importante
por ter nos possibilitado uma leitura acerca do fundamentalismo no nivel do sujeito e das
motivacdes que o levaram a aderir ao fundamentalismo religioso. Nosso acesso ao sujeito se
deu pela autobiografia de Maajid Nawaz (2016), Radical: uma jornada para fora do
extremismo isldmico, onde ele narra sua insercdo, percurso € saida de um grupo extremista
islamita. Nossa escolha por essa narrativa se deu por se tratar de um caso de fundamentalismo
religioso, paradigmatico no que se refere ao tema. Ao longo de nossa pesquisa, buscamos entao
identificar as razdes do surgimento do fundamentalismo no contexto social e subjetivo, que sera
apresentado na sequéncia.

No primeiro capitulo partiremos da natureza lacunar da histdria e da impossibilidade de
acesso ao conhecimento verdadeiro através dela. Como a verdade sé pode ser enunciada por
um semi-dizer (Lacan, 1969-70/1992), a verdade apresentada pela histéria é sempre efeito do
discurso, é sempre semblante. Na sequéncia, situaremos historicamente o contexto de
surgimento do fundamentalismo islamico.

No segundo capitulo apresentaremos um ponto de vista historico acerca do contexto de
origem do conceito fundamentalismo, que se dd em consonancia com a origem do
fundamentalismo religioso nos Estados Unidos da América. Abordaremos, na sequéncia, a
amplitude desse conceito, que, embora tenha se estabelecido em um contexto religioso, ndo se
restringe ao campo da religido. Buscaremos, ainda, apresentar o fundamentalismo de mercado,
por entendermos que sua compreensdo € de grande importdncia para entendermos o
fundamentalismo contemporaneo.

Partindo da compreensdao de que o fundamentalismo € uma reacdo a modernidade,
buscaremos aprofundar nossa compreensao sobre ela, no terceiro capitulo. Situaremos o
fundamentalismo como uma reacdo a forclusdo generalizada, uma vez que ele decorre da
desconstru¢ao dos referenciais, que vem sendo empreendida de forma sistematica pela razao
reflexiva sob a égide do imperativo iluminista.

No quarto capitulo, realgaremos o surgimento da inseguranga ontoldgica como
consequéncia da modernidade. Situaremos essa inseguranga, tal como posta por Giddens
(1991), como um efeito da forclusdo generalizada. Para tanto, abordaremos a segurangca como
efeito da operacdo da metafora paterna e, consequentemente, a inseguranca como efeito do
enfraquecimento da fun¢do paterna. Realcaremos a angustia como sinal desse enfraquecimento,

que demarca a perda da realidade para os sujeitos — resultado da auséncia de sentido para o
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desejo do Outro —, e concluiremos o capitulo apresentando a forclusdo generalizada como efeito
da razao reflexiva e o fundamentalismo como um sintoma.

No quinto capitulo, dissertaremos sobre o fundamentalismo ser possivel apenas como
fenomeno de massa. Abordaremos a agressividade e a violéncia contra o outro diferente, que é
caracteristica do fundamentalismo, como decorrente de sua percep¢ao da pluralidade como
sendo uma ameaca. Essa percep¢do decorre de que a existéncia de verdades diversas poe em
risco a sustentacdo de sua realidade, uma vez que ela se estrutura a partir de um S1 elevado ao
estatuto de verdade absoluta. Discutiremos, ainda, o fundamentalismo como lago social, o qual
se estabelece a partir da identificacdo dos sujeitos a um S1, que possibilita a sua entrada no
discurso fundamentalista.

Por fim, apresentaremos, no sexto capitulo, os resultados alcangados a partir do estudo
de caso, bem como, uma leitura possivel dos motivos que levaram o sujeito de nossa pesquisa

a aderir ao fundamentalismo religioso.
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CAPITULO 1: CONTEXTUALIZACAO HISTORICA

1.1 A historia e sua natureza lacunar

Partimos da leitura estabelecida por Lévi-Strauss (1989a) de que a histéria ndo ¢ um
método cientifico, ndo visando, portanto, a construcdo de explicagdes. Para o autor, a historia é
um método que busca inventariar os elementos de uma estrutura de forma a torna-la inteligivel.
Esse objetivo é alcancado através da constru¢do de narrativas, que sdo, por sua vez,
estabelecidas a partir dos elementos inventariados e organizados.

O inventério dos elementos se dd a partir de um interesse pela compreensdo de fatos
considerados histéricos, ou seja, fatos que se destacam de um fundo uniforme de
acontecimentos. Sua apreensao ocorre a partir de testemunhos e documentos de diversos tipos,
podendo ainda ocorrer pela observacao direta do acontecimento em questdo. Entretanto, cabe
ressaltar que, mesmo que o observador presencie o acontecimento, sua apreensiao deste nunca
se dard de forma direta, uma vez que ela sofrerd interferéncias de sua propria subjetividade
(Veyne, 1998).

Tais interferéncias determinam a natureza lacunar da histéria, pois, ndo sendo possivel
0 acesso direto aos fatos e acontecimentos, ndo hd como construir uma narrativa que apresente
a sua totalidade. Nesse sentido, todo o processo de constru¢do da narrativa passa pelo crivo
subjetivo do historiador, uma vez que € ele quem apreende os fatos e os acontecimentos,
seleciona-os e organiza-os de forma a construir uma narrativa que os torne inteligiveis. A
narrativa histdrica transcende, entdo, os fatos e acontecimentos, sendo a sua totalidade um mero
efeito de linguagem (Veyne, 1998).

Percebemos, assim, que ndo é a totalidade da narrativa histérica que confere sua
sustentacdo, dado que essa totalidade ndo existe. Para Lévi-Strauss (1989a) o que confere
sustentacdo a narrativa histdrica é o consenso que se estabelece em relacao a elas. Ou seja, sua
sustentacdo depende de sua capacidade de fixar uma mesma significacdo para determinados
fatos histéricos para uma grande quantidade de individuos. Ao alcancar esse objetivo, a
narrativa passa a gozar do estatuto de verdade.

Nesse contexto, a narrativa histérica para Lévi-Strauss (1989a) € similar ao mito. De
forma a compreendermos melhor essa semelhanca, retomemos o que nos diz o antropdlogo

acerca do processo da criacdo mitica: “[...] ele [0 mito] usa uma estrutura para produzir um

objeto absoluto que ofereca o aspecto de um conjunto de fatos (pois que todo mito conta uma
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histéria)” (Lévi-Strauss, 1989b, p. 41). Essa descricdo nos traz maior clareza acerca da
aproximacao estabelecida pelo autor. Através dela, percebemos que o estatuto de verdade
alcancado pela narrativa histérica € efeito do “objeto absoluto”, que € produzido pela prépria
narrativa. Esse objeto ganha consisténcia através do conjunto de fatos selecionados e
organizados pelo historiador, os quais sdo costurados por ele na narrativa. O autor nos diz, que
a estrutura sO se torna inteligivel quando ela € passivel de interiorizacdo pelo sujeito (Lévi-
Strauss, 1989a). Entendemos esse processo de fixagdao da significacdo pelo sujeito como um
efeito do discurso, posto que o sujeito que emerge da significacdo é representado entdo pela
narrativa, o que torna possivel a sua crenga nela. Quanto ao objeto absoluto produzido, o
percebemos como sendo da ordem do semblante, dado que ele é produto do discurso, ou seja,
uma tentativa de simbolizacao do real.

Diante do exposto, compreendemos, portanto, que a histéria, assim como o mito, é
semblante, ou seja, um efeito de saber que se estabelece a partir do real. A verdade apresentada
possui, por consequéncia, o estatuto de fic¢do, dado que ndo se trata de uma tradugdo do real, e
sim de um efeito de saber sobre ele. Desse modo, nenhuma narrativa pode se pretender absoluta,
pois, por mais que ela busque envolver completamente o real, ele sempre faz furo. Desse modo,
a possibilidade de estabelecimento de metanarrativas € inexistente, dado que € impossivel
traduzir o real simbolicamente e chegar a verdade absoluta. E isso decorre da inexisténcia, no
Outro, de um lugar de garantias, para onde o sujeito possa se voltar em busca de respostas para
a totalidade dos seus questionamentos (Lacan, 1968-69/2008).

Como veremos mais adiante, a inexisténcia do Outro € escancarada pela nova forma de
racionalidade inaugurada pelo I[luminismo. A recusa da tradicdo em detrimento da reflexividade
moderna levou a que os referenciais sélidos ruissem. Com a modernidade tudo se tornou objeto
da critica reflexiva, que passou a submeter as narrativas a um processo de constante revisao. O
desvelamento da inexisténcia do Outro surge, entdo, como consequéncia do projeto iluminista,
que acarretou a pluralizacio do Nome-do-Pai (Miller, 2018) e consequentemente, o
enfraquecimento da funcdo paterna. Percebe-se, conforme exposto, que o acesso a maioridade
tal como preconizada por Kant (1783/1985) ndo se dd sem riscos.

E importante ressaltar que a destruicdo dos referenciais sélidos empreendida pela
reflexividade moderna promoveu um enfraquecimento da lei simbdlica, e ndo do significante
Nome-do-Pai, que permanece existindo enquanto operador psiquico. Desse modo, apesar da
confusdo que o enfraquecimento da fungdo paterna causa nas subjetividades modernas, ela em

nada afeta a existéncia das estruturas clinicas (Lustoza; Cardoso; Calazans, 2014).
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A destruicdo dos referenciais s6lidos acarretou, isso sim, a pluraliza¢gdo do Nome-do-
Pai, cuja consequéncia € a perda da fixacdo de uma autoridade que este possibilitava na ordem
social tradicional. O desvelamento da inexisténcia do Outro faz com que a verdade perca
consisténcia, uma vez que o real faz furo no semblante, tornando-se, entdo, uma questiao para
todos (Miller, 2018). Nao havendo mais uma autoridade (Outro) ou um lugar de garantias, a
Historia (Deus), por conseguinte, perde seu posto de verdade e passa a ser apenas uma narrativa
possivel, entre outras narrativas.

Como demonstrado por Veyne (1998, p. 34), o que existe sdo “histérias de...”
determinados fatos e acontecimentos, € nunca a Histéria, com “H” maitdsculo, que se pretende
universal. Isso ocorre pelo motivo de que a narrativa histérica s6 adquire sentido a partir de
uma série de fatos e acontecimentos circunscritos por um recorte da realidade, por sua vez
submetido a critérios subjetivos de categorizacao e classificacdo. Dada a infinidade de recortes
possiveis, escrever a Histdria € algo impossivel, pois ndo ha como traduzir toda a realidade e
com isso ter acesso a verdade. As narrativas que tém essa pretensdo ndo passam de ilusdes
dogmaticas, de nonsense (Veyne, 1998).

Mais precisamente, sobre a constru¢do da narrativa histérica, Veyne (1998) compara a
realidade a uma trama, que seria o espaco onde os fatos e acontecimentos estabelecem suas
ligagcdes. Quando o historiador elege um tema de pesquisa, ele necessariamente realiza um
recorte na trama e, consequentemente, isola um determinado nimero de fatos, acontecimentos
e suas respectivas ligacdes. Como esses ndo se organizam hierarquicamente, em um segundo
momento, o historiador devera estabelecer os critérios para sua categorizacdo e classificagao,
inclusive cronoldgica.

Dentro da trama, um mesmo fato estabelece conexdes diversas, o que o torna
simultaneamente parte de diversas categorias distintas. A trama encerra, entdo, um dinamismo,
que faz com que os fatos e acontecimentos niao sejam objetos consistentes, € sim pontos de
intersec¢do de itinerdrios diversos no seu interior. Cada fato/acontecimento, nessa perspectiva,
€ um nucleo de relacdo, um corte realizado na realidade, produto da interacdo humana. Sendo
assim, os fatos e os acontecimentos nao sdo totalmente isoldaveis, dado seu entrelagcamento com
outros. Por ndo serem objetos concretos, jamais poderdo ser percebidos em sua totalidade. E é
esse entrelacamento que faz multiplicar os pontos de vista em relacdo aos fatos e
acontecimentos histdricos, o que nunca possibilita o surgimento de uma verdade incontestavel.
Por esta razdo, cada ponto de vista viabiliza a emergéncia de uma verdade tnica, que é sempre

parcial (Veyne, 1998).
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Decorre disso que as narrativas ndo sido descri¢des de uma totalidade factual, e sim
descricdes de fatos e acontecimentos que podem se estabelecer de formas diversas. Como a
escolha do caminho a ser percorrido através das conexdes no interior da trama € subjetiva,
existirdo tantas narrativas quanto caminhos possiveis de serem percorridos. A necessidade de
escolher um caminho é consequéncia direta da impossibilidade de se descrever a totalidade
factual. Logo, essa escolha comporta sempre uma perda, o que resulta sempre em uma verdade
parcial, alcancada como efeito do discurso, que é sempre semblante (Lacan, 1971/2009). Isso
faz com que todos os caminhos percorridos sejam vélidos (Veyne, 1998), dado que todos eles
encerram, assim, uma verdade.

A natureza lacunar da histéria € percebida também por Karl Popper (1980), para quem
a histéria ndo tem sentido e existéncia em si mesma, posto que esse sentido € estabelecido pelo
Homem. Para o autor, ndo existe a possibilidade de se estabelecer uma narrativa ou método
capaz de alcancar o conhecimento verdadeiro, uma vez que esse sentido historicamente nao €
possivel. Ele sistematiza sua critica a partir do argumento de que ndo € possivel transpor o
método das ciéncias naturais para a histéria. Como a histéria ndo é uma ciéncia, dado que seus
resultados ndo podem ser submetidos a testes de refutacdo, ndo existe a possibilidade de
estabelecimento de leis gerais. Nesse sentido, o mérito da histéria encontra-se no fato de que
ela permite interpretacdes variadas dos fatos e dos acontecimentos, que, por serem subjetivas,
ndo acarretardo jamais a formulagdo de leis gerais.

Tais reflexdes criticas sdo propostas por Popper (1980) no contexto histérico da
Segunda Guerra Mundial. Nascido em uma familia de origem judaica, ndo obstante a seus pais
terem se convertido ao cristianismo, ele ndo escapou das ameagas antissemitas que irromperam
com a invasdo da Austria pelos nazistas, o que forcou sua emigracdo para a Nova Zelandia em
1937. Ja no exilio, Popper escreveu os livros A miséria do historicismo (1944-45) e A sociedade
aberta e seus inimigos (1945), em resposta aos regimes nazifascistas e comunistas. Suas criticas
se direcionavam ao determinismo histérico desses regimes, que os levaram a defender sua
ideologia e politica como decorrentes de leis inexordveis, aptas a determinar o destino da
humanidade (Souza, 2021).

Para Harari (2020), o nazismo se configurou como um humanismo evoluciondrio. Sua
concepcdo de humanidade era fortemente influenciada pela teoria da evolucdo das espécies.
Acreditava-se que a humanidade ndo era algo universal e estitico, mas um organismo vivo, que
poderia evoluir ou degenerar-se. Com base nessa crenga, o objetivo do nazismo era evitar essa

suposta degeneracdo e, por consequéncia, garantir a evolu¢do da espécie humana. Por
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entenderem que a raca ariana era a forma mais avancada da humanidade, ela precisava ser
protegida, enquanto que os considerados degenerados deveriam ser isolados e até mesmo
exterminados. Os nazistas acreditavam que, se permitissem que os considerados degenerados,
tais como os judeus, os negros, os homossexuais, as pessoas com sofrimento mental etc., se
reproduzissem € se casassem com arianos, isso acarretaria uma adulteracdo da humanidade e,
futuramente, sua exting¢ao.

Nesse sentido, os nazistas acreditavam em uma lei suprema da natureza, que defendia
que todos os seres vivos estavam engajados em uma luta pela sobrevivéncia, e que a raca ariana
era a mais apta por sua suposta superioridade. A critica de Popper (1980) se dirige justamente
a defesa que os nazistas, fascistas e comunistas faziam da existéncia da Histéria e da crenca de
que, a partir dela, poderiam prever o futuro da humanidade e, consequentemente, o melhor
caminho a seguir.

Popper (1980) nomeia como historicismo o conjunto de ideias que compunham a visao
de que as Ciéncias Sociais poderiam realizar predi¢des a partir da compreensdo das leis da
Histoéria. Ele classifica o historicismo como uma doutrina ultrapassada, que busca a deificacdo
da histdria, estando, dessa maneira, a nosso ver, mais préxima da reflexividade tradicional. O
autor argumenta que os historicistas acreditam que sua forma de pensar e suas construcdes
reflexivas sdo a mais elevada realizacao do espirito humano, isto é, tdo elevadas que apenas
algumas poucas pessoas “iluminadas” conseguem apreendé-las. Acreditam ainda que suas
descobertas possibilitardo a derradeira revolucao social, que solucionaré todos os problemas da
humanidade. Sua critica aos historicistas se deve, entdo, ao fato de estes acreditarem na
existéncia da Histdria, ou seja, de que, a partir de suas reflexdes, eles conseguem prever o futuro
da humanidade. Ao apontar a obsolescéncia dessa forma de pensar, o autor aponta para o fato
de que esse entusiasmo pela transformagao se deve antes ao desejo que o sujeito tem de superar
seus proprios receios e medos.

Aqui, podemos inserir, entdo, nossa primeira hipdtese, a saber, que o fundamentalista
deifica a histéria. Ele elege uma narrativa qualquer e a eleva ao estatuto de Historia, de verdade
absoluta, apta a promover uma revolucdo social capaz de erradicar todos os males da
humanidade. Por ora, a deixamos em suspenso. Avancaremos em nossa dissertacao partindo da
apresentacao de uma historia acerca da origem do fundamentalismo islamico. Esta apresentacdo

se faz importante, pelo fato de o caso estudado se tratar de fundamentalismo religioso islamico.
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1.2 A origem do fundamentalismo islAmico como reacdo a modernidade: um breve

percurso historico

As grandes mudangas no mundo islamico comecaram no ano de 1492. Nessa época, os
muculmanos passaram a conviver com a ameac¢a de uma nova ordem mundial, que comecava a
ser desenhada pelo Ocidente. Um acontecimento em especifico que marcou o inicio dessas
mudancas foi a expulsdo dos muculmanos da Espanha em 1492, seu tltimo enclave na Europa.
Apesar de traumatica, essa derrota nao abalou 0 mundo mug¢ulmano, que ainda tinha forgas para
se sustentar como a maior poténcia do mundo pré-moderno. Eles ainda compunham um tergco
da populacdo mundial e controlavam territrios importantes no Oriente Médio, Asia e Africa
(Armstrong, 2009).

A resiliéncia mugulmana a ofensiva ocidental se materializou com o surgimento de trés
novos grandes Impérios, o Otomano, o Safdvida e o Mongol. Apesar de cada um deles constituir
um novo comego € ser uma instituicdo modernizadora do islamismo, dado que se estruturavam
de forma burocrética e racional, nenhum deles foi capaz de empreender, de fato, mudancgas
radicais no islamismo. Desse modo, o mundo mug¢ulmano permaneceu conservador, o que o
colocaria ainda mais ameagado diante do etos revoluciondrio que estava sendo gerado na
Europa (Armstrong, 2009).

As sociedades conservadoras eram economicamente dependentes da agricultura e seu
desenvolvimento econdmico era limitado pelo excedente agricola. Diferentemente da sociedade
moderna, caracterizada pelo reinvestimento constante de capital e aprimoramento técnico, as
sociedades conservadoras tinham o seu desenvolvimento limitado pela pouca capacidade de
investimento em inovagdes. No caso mugulmano, além desse entrave, eles se empenharam em
recuperar o que haviam perdido desde 1492, voltando-se, portanto, cada vez mais ao passado
(Armstrong, 2009).

Um dos efeitos dessa posicdo adotada foi a abolicdo do raciocinio independente no
islamismo sunita, que era a religido oficial do Império Otomano e a que abrangia a maioria dos
mulcumanos de entdo. Antes dessa abolicdo, os juristas islamicos eram livres para recorrerem
a prépria razdo, a fim de solucionarem questdes de ordem teoldgica e legislativa nos casos em
que ndo fossem encontradas solu¢des no Alcordo e na tradi¢do. Através da abolicdo do
raciocinio independente buscava-se a preservagdo da tradi¢do islamica, tendo-se em vista as

ameacas de erradicacdo que pairavam sobre ela. Com isso, estabeleceu-se que as respostas a
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todas as questdes se encontravam na Shariah, que € o conjunto de normas que prescreve a
conduta da sociedade islamica (Armstrong, 2009).

A partir dessa decisao, o Império Otomano tomou um direcionamento muito diferente
daquele que viria a resultar no movimento iluminista na Europa. Ao impor tais barreiras ao
raciocinio independente, o Império se fechou a possibilidade de efetiva modernizacdo.
Enquanto a Europa caminhava em direc@o a ilustracio, a sociedade conservadora muculmana
se apegava cada vez mais ao saber tradicional e mitoldgico (Armstrong, 2009).

A sociedade muculmana regida pela Shariah funcionou bem durante o periodo pré-
moderno, tendo alcancado o seu dpice no século XVI, no Império Otomano. Seu sucesso foi
percebido pelas outras sociedades mugulmanas, como decorrente do fato de seus governantes
administrarem o império de acordo com o preconizado pela lei islamica. Esses governantes
entendiam a lei como uma revela¢do divina, o que impedia qualquer possibilidade de sua
flexibilizacdo. Isso contribuiu para que os muculmanos mantivessem sua crenca nas revelacoes
expressas no Alcordo, isto €, a crenga de que as leis reveladas ndo eram novas verdades, e sim
a restauracao de leis ja conhecidas. Para o movimento politico-religioso em foco, Maomé nao
tinha a pretensdo de fundar uma nova religido, mas sim transmitir para o seu povo, em sua
propria lingua, a “religido primordial da humanidade” (Armstrong, 2009, p. 65).

Tais leis foram escritas apds a morte de Maomé, com base nas poucas leis existentes no
Alcordo. Essa constru¢do foi necessdria para governar o Império Islamico, que carecia de um
sistema legal. As leis (Shariah) tomavam como fundamento a vida do profeta Maomé e foram
escritas ao longo do século IX, a partir de relatos coletados sobre os ensinamentos e condutas
do profeta. Através desses registros, a figura de Maomé tornou-se, entdo, um mito, que passou
a ser reproduzido e difundido pelas escolas de jurisprudéncia islamica. Ao acessar o mito, 0s
islamitas buscavam imitar a vida do profeta, acreditando que desse modo alcangariam sua
submissao interior ao sagrado (Armstrong, 2009).

Por consequéncia, foi a reproducdo do mito que criou a sociedade isldmica, uma
sociedade que busca se aproximar do profeta Maomé, percebido como aquele que foi capaz de
se submeter verdadeiramente a Deus. Estabelecida a partir da vida do profeta, exemplo de como
o ser humano deveria ser, a Shariah se difundiu rapidamente pelo mundo islamico, alcancando
toda a sua extensdo no século XIII. Sua expansdo decorreu da percep¢dao dos muculmanos de
que ela seria uma forma de acesso ao sagrado e, também, de que ela conferia um sentido para

as suas vidas (Armstrong, 2009).
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Nao obstante, as mudangas mais radicais no mundo islamico s6 comegaram a ocorrer,
de fato, a partir do século XVIII. Do lado ocidental, impulsionados pelo movimento iluminista,
as poténcias europeias iniciaram sua vertiginosa ascensdo ao poder. Do outro lado, ainda
aprisionados a tradi¢do e a recusa do raciocinio independente, o Império Otomano entrou em
decadéncia, pois ja ndo era capaz de competir em igualdade com os paises europeus. Os
governantes mulgumanos enxergavam a ameaca moderna sob um viés puramente militar, dado
que o que despontava nas sociedades europeias nao tinha padrdes de comparacao na histdria.
Eles buscaram, entdo, reformar seu exército. Porém, a ameacga que despontava era relativa a um
novo modo de vida e organizacdo social e, para fazer frente ao Ocidente, tornavam-se
necessdrias a adesdo ao racionalismo e a fragilizacdo dos lagos com a tradi¢do, do que ndo seria
facil convencer as massas (Armstrong, 2009).

Todavia, a despeito da recusa das massas, a modernidade se infiltrou no Oriente Médio,
e de forma bastante violenta. Essa insercdo teve inicio com a invasdo francesa do Egito, em
1798. Para os mucgulmanos, a modernidade esteve, desde o inicio, associada as ideias de
coloniza¢do e dominagdo estrangeira, sendo percebida como uma forga estranha e invasiva.
Com efeito, a violéncia de sua penetracao despertou a preocupagao da sociedade islamica, pois
a modernizagdo sugeria um risco de destrui¢do abrupta de sua tradi¢cdo e de sua religido. Diante
desse risco, os mugulmanos passaram a assumir uma postura defensiva e combativa em relacdo
a ameaca ocidental (Armstrong, 2009).

Cabe ressaltar que a Europa e a América do Norte chegaram a modernidade e
alcancaram sua hegemonia por meio de um penoso processo evolutivo, que durou cerca de
trezentos anos. Ao longo desse periodo, essas poténcias foram desenvolvendo e aprimorando
seus conhecimentos e tecnologias em um processo dificil de transi¢cdo, mas em nada equiparavel
a violéncia com que a modernidade foi imposta ao Oriente Médio, isto €, de forma repentina,
abrupta e impositiva. As tentativas iniciais de modernizagdo das nagdes muculmanas
provocaram uma sensacao de que o mundo estava pelo avesso. Com a invasdo ocidental, muitas
de suas crencgas e expectativas foram profundamente abaladas. A experiéncia de modernizagdo
no Oriente Médio, nessa perspectiva, foi o avesso da experiéncia europeia e norte-americana.
Ao invés de possibilitar poder, autonomia e inovacao, levou a perdas, submissao e emulacdo
(Armstrong, 2009).

Para a maioria dos mugulmanos, a experiéncia de modernizacdo resultou em um
processo de confusao e alienac¢do. A construgdo de bairros em estilo ocidental e a intrusao de

costumes e crencas estrangeiras fizeram com que os habitantes locais se sentissem estranhos
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em suas proprias terras; e contribuia, ainda, para acentuar esse estranhamento o fato de que os
habitantes locais eram excluidos dos beneficios da modernizagdo, uma vez que os investimentos
europeus € estrangeiros visavam apenas ao progresso que atendesse aos seus proprios
interesses, deixando a populacdo em geral sem acesso a inovagdes que pudessem contribuir
para seu bem-estar. Tais situacdes geraram crises de identidade, bem como a necessidade de se
empreender penosos rearranjos subjetivos (Armstrong, 2009).

Havia entdo entre os muculmanos um sentimento de que o imperialismo europeu
destruiria o mundo islamico. E uma das bases dessa destrui¢do eram as ideias provenientes do
racismo cientifico europeu, que determinava a impossibilidade de adaptacdo do isla a
modernidade e, consequentemente, sua natural erradicagdo. Representantes dessa corrente de
pensamento apresentavam como provas dessa impossibilidade o subdesenvolvimento
econOmico e intelectual dos paises mugulmanos e a ineficiéncia de seus governos. Tal visdo
preconceituosa e racista serviu de justificativa para as invasdes europeias com o objetivo de
colonizar e subjugar os povos do Oriente Médio (Armstrong, 2009).

Com o amadurecimento da industrializacdo e do capitalismo, a Europa sentiu a
necessidade de expandir ainda mais a sua drea de influéncia, de forma a obter mais recursos e
alcancar mais consumidores. O meio encontrado para tanto foi a invasdo e a colonizacdo de
novos territorios, entre eles, de paises mugulmanos. A partir da colonizagdo, os paises europeus
tinham acesso as matérias-primas das quais necessitavam e, em contrapartida, forneciam
produtos aos paises colonizados, prejudicando, assim, o desenvolvimento da industria local.
Para garantir seguranga aos seus negocios, os colonizadores empreendiam mudancas e
adaptacdes com o objetivo de adequar as coldnias ao padrdo moderno europeu. Por sua vez,
forcados a conviver com a modernidade, os nativos se sentiam subjugados, invadidos e
desorientados. Diante desse cendrio, diversos pensadores mugulmanos tentaram instaurar
reformas que proporcionassem sua inser¢cao na modernidade, em sintonia com o isla e os valores
locais. Porém, jé era tarde, dado que o colonialismo buscava rapidamente transformar o pais
colonizado em uma cépia inferior da Europa. A colonizac¢do, dessa forma, acarretou a mutilagdo
de sociedades independentes, que passaram a ser alijadas de sua autonomia (Armstrong, 2009),
como podemos perceber no exemplo da colonizagao do Egito:

A ocupacdo britanica abriu novas brechas na sociedade egipcia. Os ulemds perderam
sua posicdo de educadores e principais guardides do conhecimento para individuos
que haviam recebido uma educacio ocidental. Os tribunais da Shariah cederam lugar
aos tribunais civis europeus, criados por Lord Cromer. Artesdos e pequenos
comerciantes também foram prejudicados. Uma classe de funciondrios publicos e

intelectuais ocidentalizados compunha a nova elite, malquista pela vasta maioria da
populacdio. Porém mais prejudicial que tudo, talvez, foi a tendéncia dos préprios
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egipcios a internalizarem as opinides negativas dos colonialistas sobre eles.
(Armstrong, 2009, p. 224)

O Oriente Médio foi entdo impedido pelo imperialismo europeu de aceder a
modernidade em seu proprio caminho. A Europa acreditava que a colonizacdo era uma
intervencdo benéfica para os paises ‘“atrasados”. Essa percepcdo era resultado de uma
comparacao baseada no ja mencionado racismo cientifico, que postulava, erroneamente, que a
Europa sempre foi a vanguarda do progresso, ignorando, por exemplo, o periodo pré-moderno,
em que isso ndo ocorria. O isla era considerado pelos colonialistas como um fracasso, € os
orientais, como inferiores, irracionais e corruptos. A tentativa de familiarizar os nativos com as
ideias modernas criou neles um sentimento de inferioridade com relagc@o aos europeus, além de
uma divisdo da sociedade entre nativos e ocidentalizados (Armstrong, 2009).

No Egito, nativos que se ocidentalizavam passaram a repudiar suas raizes. Os mitos que
conferiam sentido e sustentavam a sociedade comecaram a desvanecer. Como ndo se sentiam
pertencentes nem ao Ocidente nem ao Oriente, os nativos ocidentalizados comecaram a se
deparar com o vazio/niilismo. Nesse contexto, as tentativas de reforma empreendidas por
intelectuais mugulmanos com o objetivo de viabilizar o acesso a modernidade em sintonia com
os valores islamicos esbarravam em indmeras dificuldades (Armstrong, 2009).

Os modernizadores, tanto nativos quanto europeus, respondiam com violéncia as
inimeras dificuldades encontradas ao longo do processo de modernizacao do Oriente Médio.
Um retrato desse modus operandi foi a criagcdo do estado turco em resposta a invasdo da
Anatélia pelos gregos, apds a derrota do Império Otomano, na Primeira Guerra Mundial.
Mustafa Kemal Atatiirk comandou o exército independentista entre 1919 e 1922 rumo a criagdo
do novo Estado, governado a partir do moderno padrao europeu. A Turquia se tornou, entao, o
primeiro Estado moderno do Oriente Médio. Porém, isso envolveu uma limpeza étnica, devido
a expulsdo dos europeus que viviam no territério e ao exterminio de 1 milhdo de arménios.
Diferente do que ocorrera anteriormente com o Império Otomano, o moderno Estado turco
serviu de alerta para o mundo islamico, por materializar a certeza acerca da impossibilidade da
incorporag¢do das ideias secularistas ao isla (Armstrong, 2009).

Alvos da violéncia institucional, a maioria da populacdo mugulmana foi alijada do
processo de modernizagdo, pois ndo era alcancada pelos seus beneficios. No Ird, por exemplo,
os pobres, que formavam a maior parte da populacdo, ndo conseguiam entender o projeto

secular que era implantado pelo X4 Reza Pahlevi, restando-lhes apenas as orientagdes dos
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ulemés!. As leis seculares que foram impostas, tais como a lei de vestimentas de 1928,
consistiam em ataques violentos que sinalizavam de forma clara, a possibilidade de aniquilagcdo
do isla. A proibi¢ao do uso do véu pelas mulheres levou a que seu uso se tornasse um ato de
resisténcia. Protestos eram combatidos pelo regime com disparos de arma de fogo, e
manifestantes desarmados eram feridos e assassinados. O projeto de modernizagdo do Ird era,
literalmente, um projeto de exterminio, que, além de trabalhar pela morte da tradicdo islamica,
assassinava quem a ele se opusesse (Armstrong, 2009).

Em meados do século XX, os paises muculmanos estavam profundamente divididos.
De um lado, os estrangeiros e os que aderiram ao secularismo e lucravam com ele. Do outro
lado, a vasta maioria da populacdo, composta por pessoas pobres, que nao se beneficiavam do
projeto de modernidade e tinham sua cultura e sua fé ameagadas constantemente. Os primeiros
percebiam a modernidade como uma libertacao, ja os segundos, como uma forca maligna. Esse
contexto promoveu a potencializa¢do do 6dio fundamentalista por parte daqueles que se deram
conta de que precisariam contra-atacar. O fundamentalismo islamico surgiu, assim, da
percepcao do perigo real de aniquilagdo da tradicdo islamica, decorrente do avanco da
modernidade e do secularismo no Oriente Médio (Armstrong, 2009). Para melhor
compreendermos essa reacdo fundamentalista, abordaremos a origem do conceito de

Jfundamentalismo e, na sequéncia, o iluminismo, e a modernidade e suas consequéncias.

! Estudioso, especialista e guardido da Lei Islamica (Shariah).
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CAPITULO 2: FUNDAMENTALISMO

2.1 Origem do conceito

No final do século XIX, a modernidade comecou a dar sinais de que nem tudo correria
da forma como havia sido previsto. Apesar do acimulo de riquezas e de poder, proporcionado
pela Revolug¢do Industrial aos Estados ocidentais, havia sido deixado também um vazio
decorrente da auséncia de certezas. Como a razao moderna havia desconstruido e desacreditado
os mitos, que conferiam sentido a vida, e ndo fora capaz de reestabelecer um novo sentido em
seu lugar, restou o vazio (Armstrong, 2009).

A modernidade trouxe muitos beneficios para os individuos, tais como a diminui¢do das
desigualdades nas sociedades democréticas e o aumento da expectativa de vida, por outro lado,
trouxe também muito sofrimento e destruicdo, cujo dpice é percebido nas duas guerras
mundiais. A partir delas, as pessoas se deram conta de que a ciéncia e a modernidade
carregavam em si algo de maligno. Anteriormente a tais guerras, a Revolucao Industrial, que
igualmente era efeito da ciéncia, ja havia mostrado sua faceta destrutiva na sociedade, na vida
urbana e no meio ambiente. No inicio do século XX, a Europa se via, entdo, as voltas com essa
sensacdo de uma iminente aniquilag¢do civilizatéria (Armstrong, 2009), inquietacdo esta que
levou Freud a escrever “O mal-estar na civiliza¢do”, em 1930.

Nos Estados Unidos da América essa sensagao também se generalizava, e, por se tratar
de um pais predominantemente cristdo, a leitura religiosa deste contexto foi bastante difundida.
Outra contribuicao para a ampla aceitacdo dessa leitura foi o fato de que a Guerra Civil, ocorrida
no pais entre 1861 e 1865, ja havia sido interpretada nesses termos. Essa guerra precede,
portanto, o mal-estar moderno. Apds o seu término, as cidades do norte do pafs, localizadas na
regido vencedora, passaram a se desenvolver rapidamente. Com a acelerada expansio
industrial, chegaram muitos imigrantes procedentes do sul do pais e da Europa, a essas cidades.
Os donos dos meios de produgao enriqueciam rapidamente, enquanto os operarios lutavam para
sobreviver. Mulheres passaram a trabalhar nas fébricas, e a pobreza era tamanha a ponto de
uma em cada cinco criangas trabalharem nos EUA, nos anos 1890. Além disso, ndo havia
condig¢des salubres de trabalho e a jornada era extensa (Armstrong, 2009).

No inicio do século XX, enquanto 0s europeus se preocupavam com a guerra que se
anunciava pela corrida armamentista, os estadunidenses sonhavam com o fim do sofrimento, a

partir de uma leitura escatoldgica. Tal leitura derivava da difusdo, no final do século XIX, de
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uma crenga apocaliptica nomeada “pré-milenarismo”, que consistia na crenga do retorno de
Jesus Cristo antes da instauracio de seu reino de mil anos. Essa crenga foi difundida nos EUA
pelo inglé€s John Darby, que pregava que nao havia nada de bom no mundo moderno e que, por
isso, este caminhava tdo rapidamente rumo a sua prépria destrui¢do. Para Darby, como a
sociedade se tornava cada vez mais depravada, Deus se veria obrigado a intervir. E sua
intervencdo causaria sofrimento aos depravados, porém, ele pouparia os cristdos, que
testemunhariam a vitéria de Cristo sobre o mal (Armstrong, 2009).

Darby pregava que a verdade da Biblia era literal e, baseado nesse pressuposto, o que
estava descrito no livro de Apocalipse eram previsdes que se consumariam. Assim, ele
restabelece o lugar do mito como fato, como verdade. Sua narrativa acerca da salvacdo se
dividia em sete épocas, nomeadas por ele como “dispensa¢des”, que se encerram e se sucedem
quando se faz necessdria a intervencao divina com o objetivo de pdr fim a maldade humana.
Darby identificou as dispensacdes anteriores a partir das catdstrofes que marcaram o seu fim,
tais como o dilivio e a crucificacdo de Jesus. Na época em que pregava, ele afirmava que os
homens vivenciavam a sexta dispensagdo, que se encerraria em breve com uma catastrofe sem
precedentes. Apds o fim da sexta dispensacao, um Anticristo governaria e infligiria sofrimentos
extremos aos homens. Apds sete anos de sofrimento, Jesus entdo desceria a Terra, poria fim ao
reinado do Anticristo e inauguraria a sétima dispensacdo, que seria seu reinado de mil anos, a
ser encerrado com o juizo final (Armstrong, 2009).

Ao propor a literalidade da verdade da Biblia, Darby tornou sua leitura possivel e
compreensivel a todos, democratizando, assim, a leitura do texto Sagrado. Essa verdade se
tornou ainda mais acessivel aos cristdos médios a partir da publicacdo pelo tedlogo Cyrus
Scofield, em 1909, do livro The Scofield Reference Bible, no qual foram explicadas as
dispensacdes em notas detalhadas e articuladas ao texto biblico. O livro se tornou um best-seller
e, entre os fundamentalistas, goza de quase tanta autoridade quanto o préprio texto sagrado
(Vasconcellos, 2008; Armstrong, 2009).

Armstrong (2009) identifica que tanto a fantasia europeia da guerra quanto a fantasia
religiosa que se difundiu pelos Estados Unidos da América apontam para o niilismo, que se
acentua com o processo de moderniza¢do. Porém, enquanto na fantasia europeia o sofrimento
afetaria a todos, na versao religiosa estadunidense os eleitos seriam poupados. Para Darby, antes
de terem inicio as tribulagdes, os cristdos vivos seriam arrebatados, livrando-se, assim, do

sofrimento dos ultimos dias.
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E perceptivel que o pré-milenarismo j4 ia de encontro a um anseio de certeza, capaz de
fazer frente ao niilismo decorrente da desconstrucao dos mitos, que a reflexividade moderna
havia posto em marcha. Percebemos ai o gérmen do que viria a ser o fundamentalismo, isto é,
uma reagao explicita a modernidade e ao relativismo. A modernidade se tornava cada vez mais
uma ameaca, nada escapava a sua relativizacdo. A economia flutuava e confundia até mesmo
as pessoas habituadas a rotina da vida agraria. Fortunas evaporavam da noite para o dia. Uma
nova teoria dizia que o ser humano decorria de anos de evolugdo e de sele¢do natural. A
psicandlise dizia que o Eu ndo é senhor em sua propria casa, trazendo o inconsciente para a
cena. Os socidlogos denunciavam as for¢as do mercado e a dinamica econdmica que governava
a vida dos seres humanos. Entre tantos golpes, especialistas ainda punham em causa a
veracidade da Biblia e a identidade de seus autores. Isso deixou os cristdos desorientados e
dvidos por uma religido que pudessem efetivamente compreender (Armstrong, 2009).

Como a razdo e a ciéncia estavam na ordem do dia, alguns acreditavam que a religido
deveria ser racional para ser levada a sério. Assim, alguns tedlogos decidiram seguir esse
caminho e buscaram racionalizar sua fé. Ocorre que mesmo a ciéncia tem suas lacunas, e os
tedlogos se deram conta de que algumas teorias, tais como a de Freud e Darwin, partiram de
hipéteses ndo comprovadas cientificamente. A tentativa de contra-ataque se deu entdo a partir
de sua adesdao ao método proposto por Francis Bacon, que defendia que o mundo fora
organizado racionalmente por Deus e que caberia a0 homem apreender essa organizacdo, a
partir do método cientifico. A opcao dos tedlogos pelo empirismo se devia ao anseio de certeza,
que poria fim ao vazio que se fazia sentir (Armstrong, 2009).

De forma a pdor em marcha seu projeto de uma religido cientifica, os tedlogos do
Princeton Theological Seminary criaram o semindrio dos Novas Luzes, na cidade de Princeton,
Nova Jersey. Seus membros passaram a publicar obras nas quais defendiam a literalidade da
Biblia e sua fidelidade aos fatos, bem como a atacar visdes que contradiziam seu significado
literal — em especial a teoria darwinista — e a expor sua intolerancia para com qualquer crenca
divergente da do grupo (Lima, 2009; Armstrong, 2009). Essa foi a primeira reacio clara as
novas ideias cientificas e a analise historico-critica da Biblia (Lima, 2009).

Em oposi¢do ao que era pensado em Princeton, havia quem adotasse uma postura
liberal. Os tedlogos liberais se colocavam abertos a compreensdo dos avangos da modernidade
e da ciéncia. O clérigo Henry Beecher, por exemplo, argumentava que atacar quem tinha pontos
de vista diferentes ndo era compativel com o cristianismo. Ele buscava articular os avancgos da

ciéncia com a religido. Para ele, o amor ao proximo era mais importante do que a pureza dos
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dogmas. Nessa perspectiva, os liberais investiam alto em obras sociais, pois acreditavam que o
reino de Deus no mundo se daria a partir do amor e da filantropia. Essa teologia era abracada
especialmente pela classe média, pois assim poderiam seguir usufruindo das comodidades e
beneficios da modernidade (Armstrong, 2009).

As divergéncias entre os pontos de vista ndo tardaram a aparecer. No final do século
XIX, estabeleceu-se um conflito entre protestantes conservadores e liberais em relagdo ao que
era posto pela leitura critica do texto biblico. A critica superior buscava investigar e interpretar
o texto biblico a partir do método histérico-critico, tomando-o como um texto comum. Os
liberais reagiam baseados na crenca de que, apesar de as novas teorias desconstruirem algumas
crencas ¢ dogmas, elas possibilitariam uma melhor compreensdo do texto biblico ao longo do
tempo. J4 os conservadores percebiam a critica superior como uma ameaga as suas crengas e
certezas, e, por esta razao, rechacavam suas teorias (Armstrong, 2009).

A reacdo conservadora a partir da racionalizacdo da religido obteve como efeito uma
dificuldade de compreensdo dos mitos e, desse modo, fracassou. Ao contrdrio do que se
esperava, ela empreendeu diversas desconstru¢des que, em vez de garantirem seguranga aos
individuos, aumentaram seu vazio. Isso provocou um temor de que a ci€ncia pudesse destruir
as bases do cristianismo. Seu ponto de basta foi a percep¢ao de que, caso aceitassem que algum
fato narrado no texto biblico ndo fosse literal, isso, logicamente, acarretaria a falsificacdo da
totalidade das Escrituras Sagradas. Assim, a leitura histdrico-critica foi rechacada e passou a
ser interpretada pelos protestantes conservadores como uma ameaca e causa dos males
existentes na sociedade, tais como, por exemplo, o alcoolismo, a infidelidade, a corrupg¢ao, a
criminalidade etc. (Armstrong, 2009).

A critica superior se tornou, entdo, fonte de ansiedade para este grupo, que passou a
perder terreno. Em 1900, os protestantes liberais haviam ocupado postos importantes em suas
denominagdes, ja que os conservadores nao conseguiam reagir a visao histérico-critica. Isso
levou a que as denominagdes comecassem a se dividir internamente, fundamentadas na forma
como a Biblia era interpretada por cada grupo (Armstrong, 2009).

O siléncio e o recuo dos conservadores nao implicavam, entretanto, uma apatia, posto
que, em seu recolhimento, eles se organizavam e se preparavam para a luta. J4 em 1886, o
evangelista Dwight Moody, considerado o pai do fundamentalismo, fundou o Moody Bible
Institute, para combater a critica superior. Seu instituto se tornou um baluarte para os
conservadores, porém, diferentemente do semindrio dos Novas Luzes, Moody nao se detinha

nos dogmas, apostando, antes, na difusdo de uma mensagem simples e emotiva. Ele defendia
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que Cristo salvaria os pecadores, que estava disposto a salvar almas e que, por esta razdo, abria
sua mensagem a todos os cristdos. Ademais, apesar de conservador e pré-milenarista, seu
instituto tinha uma preocupacao social e ia também de encontro aos pobres (Armstrong, 2009).

Por representar um reduto sagrado em um mundo ameagado pelo ateismo, o Moody
Bible Institute foi crucial para o desenvolvimento do fundamentalismo. Seguindo os exemplos
de seu representante, novos institutos foram criados nessa mesma linha, como uma forma de
oposi¢do aos semindrios e faculdades liberais. Os conservadores comecgaram, entdo, a se
agrupar, criando também, nesse sentido, as conferéncias biblicas sendo a mais importante delas
a Niagara Bible Conference, iniciada em 1883, na cidade de Niagara Falls, no Canad4. Nessas
conferéncias, que se estenderam até 1895, os conservadores realizavam a leitura literal da
Biblia, o debate das ideias pré-milenaristas e também contestavam as interpretagdes decorrentes
da critica superior (Armstrong, 2009; Lima, 2009; Vasconcellos, 2008). As conferéncias foram
igualmente fundamentais para o estabelecimento de uma identidade e a tomada de consciéncia
dos conservadores de que podiam se mobilizar enquanto uma for¢a independente (Armstrong,
2009).

Apesar das divergéncias ideoldgicas, no inicio do século XX, protestantes
conservadores e liberais ainda sustentavam, conjuntamente, programas sociais que buscavam
solucionar os problemas decorrentes da industrializacdo e da modernidade. Porém, os
conservadores ndo tardaram a assumir uma postura de critica ao evangelho social e a se afastar
das causas sociais. Tal postura decorria de uma visao pré-milenarista, que defendia que nao
cabia aos homens buscarem efetivar mudangas de ordem social e politica, posto que tais
mudangas seriam empreendidas por Jesus em seu reino milenar. Assim, 0s protestantes
conservadores acreditavam que o mundo ja estava condenado e que a unica solucdo seria o
retorno de Cristo (Armstrong, 2009). Para Armstrong (2009) uma das razdes para a
radicalizag@o da postura conservadora se deve ao discurso de Charles Eliot, em 1909, que dizia
que

A nova religido teria apenas um mandamento: o amor a Deus, expresso no servigo
concreto prestado ao préximo. Nao existiriam igrejas nem escrituras; nem teologia do
pecado, nem culto. A presenga de Deus seria tdo evidente e poderosa que ndo haveria
necessidade de liturgia. Os cristdos ndo teriam o monopdlio da verdade, pois as ideias
dos cientistas, dos secularistas ou dos que professavam outra fé seriam igualmente
vélidas. Em seus desvelos para com todos os seres humanos, a religido do futuro néo

diferiria de ideais secularistas como democracia, educacdo, reforma social, medicina
preventiva (Armstrong, 2009, p. 236).

Segundo Armstrong (2009), o ponto de vista de Eliot alarmou tanto os conservadores,

que eles passaram a temer a perda da consisténcia de seus dogmas. Assim, buscando combater
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de forma mais incisiva o ponto de vista liberal, os presbiterianos de Princeton publicaram, em
1910, os cinco dogmas essenciais para o cristianismo, que sdo: “(1) a infalibilidade das
Escrituras; (2) o nascimento virginal de Jesus; (3) a remissao de nossos pecados pela Crucifixao;
(4) aressurrei¢ao da carne; e (5) a realidade objetiva dos milagres de Cristo” (Armstrong, 2009,
p- 237). Tais dogmas ja eram conhecidos dos protestantes conservadores, pois foram definidos
ao final da conferéncia de Niagara Falls realizada no ano de 1895, considerada um marco para
o movimento fundamentalista (Vasconcellos, 2008).

Outro marco importante da reacdo fundamentalista se deu a partir do Bible Institute of
Los Angeles, que havia sido fundado em 1908 pelos irmdos Lyman e Milton Stewart,
empresdrios do setor de petréleo, com o objetivo de combater a visdo liberal e a critica superior.
Sua estratégia era a de transmitir os principios fundamentais da fé aos cristaos. Desse modo,
entre 1910 e 1915, eles financiaram a publica¢do de uma série de 12 panfletos intitulados The
Fundamentals — A Testimony to the Truth, nos quais tedlogos notdrios expunham, em
linguagem acessivel, os fundamentos incontestdveis da fé cristd. Ao todo, cerca de 3 milhdes
de exemplares foram distribuidos gratuitamente para pastores, professores e estudantes de
teologia nos EUA (Armstrong, 2009; Vasconcellos, 2008). Tal gesto impulsionou o movimento
fundamentalista, uma vez que a publicagdo serviu de referéncia para que eles defendessem sua
fé e suas causas. Além disso, a propria nomeacao “fundamentalista” derivou desse conjunto de
publica¢des (Vasconcellos, 2008).

Outro fator que contribuiu para a expansao da visdo fundamentalista foi a eclosdo da
Primeira Guerra Mundial, em 1914. Para os protestantes conservadores, a guerra era uma
confirmacdo de sua crenca pré-milenarista e, portanto, sinalizava o inicio do fim dos tempos.
Tal percep¢ao motivou a realizacdo de diversas conferéncias biblicas entre 1914 e 1918, tendo
como objetivo encontrar no texto sagrado os sinais do fim dos tempos (Armstrong, 2009). Nesse
contexto, como aponta Armstrong (2009, p. 238),

Tudo indicava que as previsdes estavam se concretizando. Os profetas hebreus
predisseram que os judeus voltariam para sua pétria antes do fim dos tempos; assim,
quando o governo britanico expediu a Declaracdo Balfour (1917), apoiando a criacdo
de um Estado judeu na Palestina, os pré-milenaristas se amedrontaram e exultaram ao
mesmo tempo. Scofield identificara a Russia com "o poder que vem do Norte” para
atacar Israel pouco antes de Armagedon; a Revolugdo Bolchevique (1917), que fez do
comunismo ateu a ideologia do Estado, parecia confirmar sua interpretag@o. A criacio
da Liga das Nagdes obviamente representava o cumprimento da profecia de
Apocalipse 16, 14: era o Império Romano revivido que em breve seria governado pelo
Anticristo. Observando tais acontecimentos, os protestantes pré-milenaristas
adquiriam maior consciéncia politica. O que no final do século XIX fora uma disputa
puramente doutrindria com os liberais de suas congregacdes, tornava-se agora uma

luta pelo futuro da civilizagdo. Eles se imaginavam na linha de frente, combatendo as
forcas satinicas que logo destruiriam o mundo. Os relatos das atrocidades cometidas
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pelos alemdes, que circularam durante e imediatamente apds a guerra, pareciam
provar aos conservadores que estavam certos ao rejeitar o pafs onde surgira a critica
superior.

A divergéncia de pontos de vista em relagdo a guerra fez com que os conflitos entre os
protestantes conservadores e liberais se intensificassem ainda mais. Nao havia mais
possibilidade de qualquer aceitacdo da critica superior por parte dos protestantes conservadores,
dado que eles a enxergavam como a causa da guerra. Havia entre ambos os grupos um profundo
medo de aniquilagdo. Como resposta, os conservadores decidiram, em 1917, criar uma
associacdo que se encarregasse da promocdo da interpretacdo literal do texto sagrado e da
doutrina pré-milenarista. Em 1919, realizaram um congresso na Filadélfia, que contou com a
participacdo de cerca de 6 mil protestantes conservadores de diversas denominacdes € que
resultou na criacdo da World's Christian Fundamentals Association. Apos o congresso, um
grupo de 14 oradores e cantores gospel iniciaram uma turné pelo pais. A boa recepcdo da
mensagem conservadora fez com que se acreditasse que se iniciara uma nova reforma. A
iniciativa dos conservadores tinha um ar de batalha, sendo os discursos permeados de metéforas
bélicas (Armstrong, 2009; Vasconcellos, 2008).

Data dessa época a nomeacdo desse movimento como ‘“fundamentalista”. O termo foi
utilizado em primeira mao pelo Reverendo Curtis Lee Laws, em 1920, em um encontro da
Northern Baptist Convention, para designar seu partido na convenc¢do. Para o Reverendo, um
fundamentalista era uma pessoa disposta a “[...] recuperar territorios perdidos para o Anticristo
e a ‘lutar pelos fundamentos da fé¢’” (Armstrong, 2009, p. 241). O termo foi orgulhosamente
assumido pelos conservadores batistas e presbiterianos, configurando, assim, a autonomeacgao
do movimento, que ja se encontrava em marcha. Os fundamentos pelos quais eles estavam
dispostos a lutar eram justamente aqueles publicados nos 12 panfletos de The Fundamentals —
A Testimony to the Truth (Pierucci, 1992). Como desdobramento, o termo ‘“fundamentalista”
passou a designar uma coalizdo formada por protestantes conservadores, que buscavam
defender os fundamentos da fé e expandir o reino de Deus.

Argumentamos, entretanto, que o percurso histérico aqui narrado se remete a origem da
nomeacdo do fendmeno e ndo a origem do fendmeno em si. Nossa proposi¢do € de que o
fundamentalismo € uma forma de lago social que independe do contetido objeto da crenca.
Desse modo, € vidvel afirmar que tal fenOmeno ja existia antes de sua nomeacdo pelos
protestantes conservadores estadunidenses. Ao longo de nosso percurso tedrico, buscaremos

aprofundar essa hipétese.
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2.2 Amplitude do conceito

Como vimos, o conceito de “fundamentalismo” teve sua origem no protestantismo
conservador dos Estados Unidos da América, no inicio do século XX. Originalmente, consistia
em uma contraofensiva em relacdo a modernidade e as interpretacdes liberais e historico-
criticas das escrituras sagradas. Porém, ndo se tratava de uma reagdo contra a modernidade
como um todo, e sim contra as transformagdes que ela buscava impor a leitura da religido.
Diante da relativizagdo e enfraquecimento das autoridades, o fundamentalismo buscava, através
de suas crencas e de suas acdes, um reencantamento do mundo a partir de sua verdade. Isto &,
ele buscava estabelecer uma sociedade perfeita, que s6 poderia ser alcangcada a partir da
submissao de todos a verdade revelada pelos textos sagrados (Dreher, 2006).

O conceito original de fundamentalismo, utilizado para designar um determinado grupo
de protestantes conservadores estadunidenses, comecgou a ser ampliado na década de 1970,
periodo histoérico em que ficou nitida a existéncia de movimentos fundamentalistas também no
judaismo, no islamismo e no catolicismo. Na contemporaneidade, a amplitude conferida ao
conceito tornou-se mais vasta, alcancando até mesmo contextos extrarreligiosos (Dreher, 2006).
Autores contemporaneos, como Dreher (2006), Campos (2013), Pierucci (2006) e Pereira
(1992), argumentam que essa ampliacdo se deu de forma imprecisa, acarretando, em alguns
casos, a deturpacdo do sentido original do conceito. Apesar de sua critica cautelosa, Campos
(2013) e Pereira (1992) reconhecem a existéncia de posturas fundamentalistas em outros
campos do saber para além do religioso.

Pierucci (2006) defende que a extensdo conferida atualmente ao conceito € imprecisa e
tem causado a sua banalizagdo. Retomando a histdria e o contexto de seu surgimento, o autor
argumenta que uma pessoa religiosa somente pode ser fundamentalista se sua religido possui
um texto sagrado, uma vez que o fundamentalismo deriva diretamente da crenga em uma
verdade absoluta, que € revelada pela escritura sagrada. Porém, constatamos que Pierucci
(2006) ndo se mostra seguro quanto ao seu posicionamento, pois argumenta, mais adiante, que
ha uma tendéncia no catolicismo de alguns religiosos tomarem as palavras do Papa como uma
verdade absoluta. Cabe ressaltar que, ainda assim, a referéncia é um texto escrito, porém, nao
€ o texto sagrado que estrutura esta religido.

Para Pierucci (2006, p. 6), o fundamentalista se caracteriza por um apego a palavra
escrita “tal e qual” e, nas discussodes, sempre recorre a elas em seu sentido literal. Ele toma as

Sagradas Escrituras como uma prova final, como uma verdade absoluta capaz de validar seus
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argumentos, que, desse modo, ndo sdo passiveis de questionamento. Além disso, o autor
defende que o fundamentalismo diz respeito ao que hd de “irracional numa convic¢dao
religiosa”, e que, portanto, nao € correto nomear como fundamentalista “toda convic¢ao pessoal
ou tomada de posicado inegocidvel” (Pierucci, 2006, p. 5). Ele busca, dessa forma, delimitar o
conceito, classificando com tal adjetivo apenas o fendmeno que ocorre no campo das religides
estruturadas sobre um texto sagrado.

Diferentemente de Pierucci (2006), Almeida & Toniol (2018) defendem uma néo
especificidade, nao apenas para o fundamentalismo, mas também para as categorias analiticas
conservadorismo e fascismo. Para estes autores,

Cada um desses termos remete a casos histéricos fundantes, cuja caracterizacdo estd
diretamente associada a atores especificos, implicados em conjunturas histérico-
sociais particulares. Trata-se, nessa perspectiva, de categorias analiticas capazes de
remeter, num s6 ato de enunciagdo, a complexidade politica, cultural e econdmica de
certas configuragdes histéricas. No entanto, € notdrio que o emprego desses termos
ndo estd limitado a remissdes aos eventos aos quais eles se associam
genealogicamente. De modo que também € possivel aciond-los como fonte de um

repertério simbdlico que, embora lastreado pela histéria, ultrapassa a especificidade
de seus eventos origindrios. (Almeida & Toniol, 2018, pp. 7-8)

Nessa perspectiva, apesar de sua origem histérica, o termo fundamentalismo se
apresenta hoje como uma categoria analitica abrangente, passivel de aplicagdo a novas
configuragdes sociais e histéricas. De forma geral, podemos compreender a irracionalidade do
fundamentalista como produto de suas certezas, quer sejam religiosas ou ndo, € que por serem
absolutas, ndo permitem contestacdo. Como julga ji possuir todas as respostas, o
fundamentalista se recusa ao didlogo e a discussdo, limitando seu discurso a uma imposi¢ao de
seu saber ao outro. Tudo o que contrarie sua crenga € encarado como uma ameaca, que ele se
prontifica a combater (Campos, 2013).

O fundamentalismo se caracteriza, entdo, por uma postura dogmadtica, que busca
estabelecer referenciais solidos e, a partir deles, dividir o mundo entre “convertidos” e “ndo
convertidos”. As respostas para suas questdes remetem sempre ao passado, ao fundamento
imutdvel que sustenta sua crenga, posto que sua reflexividade € tradicional. O objetivo do
fundamentalismo € garantir que sua crenga tenha uma abrangéncia universal, e, para alcancar
esse objetivo, ele aceita qualquer estratégia como valida (Campos, 2013).

Concordamos com Schifer (2005), quando ele nos diz que foram os protestantes
conservadores estadunidenses os primeiros a trazer o fenomeno a luz, a partir de sua nomeagao.
Concordamos, ainda, que ndo € por ter sido nomeado no contexto religioso que o

fundamentalismo enquanto fendmeno tenha sua existéncia restrita a religido. Assim, alinhar-
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nos-emos a argumentacao de Schifer (2005), que define o fundamentalismo como uma resposta
a reflexividade, cerne da modernidade. Para o autor, o contetido dessa resposta importa menos
que o fendmeno, posto que sua identificagdo se da a partir de sua estrutura de funcionamento,
e nao pelo conteudo.

Para Schifer (2005) o fendmeno fundamentalista surge, entdo, como uma reagao a razao
reflexiva, que buscava empreender uma reorganizacao da sociedade por meio de novos valores.
A partir dela, houve uma relativizagao das crencas e valores tradicionais, que tornou possivel a
emergéncia da tolerancia pluralista e, a0 mesmo tempo, a no¢ao de risco, uma vez que o futuro
passou a depender diretamente da acdo humana. Essa relativizacdo acarretou a perda de
seguranca ontoldgica aos individuos, e, onde ela se torna precdria, hd um risco de que ela seja
substituida novamente pela seguranca metafisica ofertada pela religido. Além da reflexividade,
a modernidade trouxe para a cena publica a razdo instrumental, que passou a substituir o
dominio clerical e aristocrdtico pelo dominio tecnoldgico, econdmico e politico. Assim, a razao
instrumental passou a determinar as relagdes sociais e aspectos da vida privada dos individuos,
dado que, com a modernidade, as leis divinas foram substituidas pelas leis do mercado (Schiéfer,
2005).

Nesse contexto, a modernidade, segundo Schifer (2005), € constituida por dois tipos de
razdo, que sdo a razdo reflexiva e a razdo instrumental. A razao reflexiva € a responsavel pela
organizagdo social, enquanto a razdo instrumental visa ao desenvolvimento tecnoldgico e
econdmico e a dominacdo cultural, por exemplo. Para o autor, ambas as formas de razdo
interferiram na religido. A razdo reflexiva de forma mais incisiva, ao criar um fosso entre a
atualidade e as narrativas biblicas. Com a investigacao histdrico-critica dos textos sagrados e
do pensamento hermenéutico, muitos cristios mudaram seus hdbitos e passaram a questionar
sua fé. Um dos efeitos dessa desconstrugdo foi o desprendimento da razdo instrumental do jugo
das normas e valores tradicionais e, consequentemente, o confinamento da religido a esfera
privada. Sem os entraves postos pela religido e pela tradi¢do, o caminho tornou-se livre em
direcdo a uma gestdo técnica do futuro. Essa emancipa¢do da razdo em relacdo a religido foi
percebida pelos religiosos e suas autoridades como uma grave ameaca. Como o futuro se tornara
efeito da acdo racional humana, o risco passou a ser algo permanente e a confianca no futuro
fora prejudicada. Esse contexto acarretou prejuizos a seguranga ontolégica, que os cristaos
buscaram solucionar através da restauracido de uma verdade absoluta (Schifer, 2005).

Entretanto, os efeitos de inseguranca causados pela modernidade nao foram imediatos.

Em seus primérdios, a modernidade obteve €xito na substituicdo dos mitos cristdos por mitos
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seculares e, assim, garantiu seguranga ontoldgica aos individuos. Porém, por se tratar de mitos,
a promessa de que a evolucdo técnica e social possibilitaria o progresso ininterrupto € o bem-
estar a sociedade ndo tardou a cair por terra. Tratava-se, por essa Otica, de uma profecia secular
que, por ter seu funcionamento semelhante a profecia religiosa, necessitava de crenga para se
sustentar (Schifer, 2005).

A sustentacdo dos mitos seculares torna-se invidvel com a percep¢do dos limites do
crescimento econdmico, que, por sua vez, desvela a falsidade das profecias. A falta de fé nas
promessas e no futuro desencadeia a perda de garantias e, consequentemente, de seguranca
ontolégica, o que leva muitos individuos a se voltarem novamente para a religido e a buscarem
no fundamentalismo uma reacao possivel. Por esta razdo, o fundamentalismo se coloca para os
individuos inseguros como uma espécie de antidoto, pelo fato de ser a face oposta da
modernidade. Porém, a oposi¢do fundamentalista se dd apenas em relacdo a razao reflexiva,
que € justamente o que provoca inseguranca ontolégica. De forma a reverter a sensacdo de
inseguranga, o fundamentalista busca substituir essa modalidade racional e, por conseguinte,
seus efeitos de relativizagdo das crengas e valores, pela razdo tradicional. Assim, ele espera
alterar a ordem social, que deixa de ser pautada pela tolerancia e pluralismo e passa a se pautar
pelos dogmas produzidos e operados por esta razdo. O fundamentalismo €, nessa perspectiva,
a0 mesmo tempo, uma estratégia religiosa e politica, que funciona pela identificaciao de seus
membros com uma verdade absoluta. A partir dessa identificacdo, o fundamentalista passa a
reivindicar a exclusividade de sua verdade e busca imp6-la aos outros de forma a manter tudo
sob seu dominio (Schéfer, 2005).

Com relacdo ao surgimento dos fundamentalismos, Schifer (2005) ressalta um ponto
importante, em relacdo ao surgimento do fundamentalismo nos Estados Unidos da América.
Tal ponto se refere ao contexto de crise social e econdmica que precede o surgimento desses
movimentos. Para Schifer (2005), independentemente da énfase tedrica ou teoldgica adotada,
o fundamentalismo a toma sempre em oposi¢ao a crise vivenciada, de forma a possibilitar a
seus membros uma dissociacao entre eles proprios € a crise que atravessam.

Como vimos anteriormente, a crise vivenciada pelos estadunidenses no final do século
XIX era provocada pelo avangco da modernidade, sendo seus pontos principais a
industrializagdo, a urbanizagdo e a imigracdo. Diante de tantas mudancas, a Biblia permaneceu,
para os fundamentalistas, como uma verdade imutavel, e a leitura pré-milenarista, como a via
de acesso a ela. Assim, para o fundamentalismo protestante estadunidense, tal leitura tinha a

funcdo de dissociar os crentes da crise estabelecida, posto que ela determinava que Jesus Cristo
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retornaria e arrebataria a igreja, isentando os pré-milenaristas de qualquer responsabilidade
sobre a crise e deixando sua solugdo a cargo de Jesus Cristo (Schifer, 2005).

A tentativa de racionalizagdo da religido empreendida por tedlogos protestantes
conservadores a partir do método baconiano buscava a relativizagao do sagrado a tal ponto que
ele passasse a se identificar exclusivamente com a leitura fundamentalista. Ao abrirem mao da
razdo reflexiva e da hermenéutica, eles agiam como se fosse realmente possivel apreender o
absoluto através da experiéncia e dos sentidos. Ao julgarem, entdo, que o conhecimento biblico
era pertinente cientificamente, os fundamentalistas passaram a reivindicar a sua autoridade
acerca da defini¢do da verdade e das préticas sociais (Schifer, 2005).

Schifer (2005) faz algumas observacdes importantes acerca do funcionamento
primordial do fundamentalismo nos EUA. A primeira € a de que os fundamentalistas buscavam
tornar sua reinvindicacdo de verdade em verdade absoluta. Havia uma diferenca de estratégias
que era determinada pela classe e pela posicao social dos aderentes ao movimento. Os membros
de classe social média e alta, que detinham capital de influéncia politica, econdmica, cultural e
social, empreendiam uma estratégia ofensiva de expansao de sua influéncia. J4 as pessoas das
classes mais baixas empreendiam uma estratégia defensiva, que consistia na criagdo de um
espaco seguro a partir da crencga capaz de proteger os seus membros. Por fim, Schifer (2005)
observa que a teoria da salvacdo dividida em dispensacgdes oferecia aos fundamentalistas uma
compreensdo do tempo que possibilitava uma melhor gestao do risco. De forma mais ampla, o
autor nos diz que tais estratégias nao sao exclusividade do ambito religioso e ndo dependem do
uso de escrituras sagradas. Para o autor, o fundamentalismo pode se estabelecer em torno de
qualquer narrativa e pratica que possua capital simbodlico capaz de mobilizar as pessoas.

Percebemos, a partir de Schifer (2005), que o fundamentalismo primordial
estadunidense buscava fazer frente as mudancas provocadas pela reflexividade moderna,
através de um retorno a reflexividade tradicional, que € uma forma mais instrumental da razao.
Os fundamentalismos contemporaneos funcionam desse mesmo modo, partindo da
reivindicagdo de sua verdade como sendo absoluta, de um ponto de vista absoluto sobre as
crises sociais e da apresentagcao de uma justificativa para a centralizacdo de poder baseada nessa
verdade. Para sustentar o cardter absoluto de sua verdade, o fundamentalista exclui qualquer
possibilidade de autocritica e de relativizagdo da historia.

Schifer (2005) propde que o fundamentalismo se estabelece a partir de quatro passos.
O primeiro deles € o estabelecimento, por parte de uma autoridade religiosa, de uma ligacao

cognitiva entre uma entidade divina e as exigéncias postas por determinada crise vivenciada
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pelos sujeitos. O segundo consiste na constru¢do de uma relagdo coletiva estavel, centralizada
nessa entidade divina. O terceiro decorre da identificagdo do lider religioso com o objeto de
confianca que une o grupo, que o leva a atribuir a si mesmo a dimensao absoluta (infalibilidade)
suposta a entidade divina. Por fim, o quarto passo consiste na reivindicac¢do, por parte dos
membros do grupo, de reconhecimento da validade absoluta e universal de suas demandas no
campo social, politico e religioso. Essa reivindicagdo, por sua vez, é ancorada na percep¢ao de
que, sendo o objeto da crenca absoluto, as reclamacdes em nome dele também o sdo.

Nessa perspectiva, Schifer (2005) propde que a compreensao do fundamentalismo se
faz importante para a compreensao da estratégia de exercicio do poder que individuos e grupos
buscam aplicar uns sobre os outros ou sobre a sociedade como um todo. O fato da logica
fundamentalista poder operar por meio de qualquer saber torna sua compreensdo ainda mais
pertinente. O aprofundamento dessa compreensao, segundo o autor, se faz importante também
para se evitar o uso indevido do conceito. Schifer (2005) chama a atengdo para a importancia
de se ter cautela, pois nem toda reivindicacdo de absolutismo visa a uma politica de
capitalizag¢do universal do poder. Pode se tratar, por exemplo, da defesa legitima por parte de
um povo de suas terras e de sua sobrevivéncia. Assim, para o autor, o fundamentalismo opera
quando ha implicagcdo de um desejo de acumulagdo de poder e de uma mobilizagdo efetiva nesse
sentido (Schifer, 2005).

De forma a se evitar o uso inflaciondrio do conceito, o autor sugere que nos atentemos
para a légica de funcionamento do fundamentalismo, posto que nao € o conteido que o
determina. Seu diagndstico passa antes pela defesa de uma verdade absoluta e de sua
transformacgdo em estratégia ofensiva de dominag@o. Outro ponto importante posto pelo autor,
€ que o fundamentalismo € antimoderno. Desse modo, a simples defesa de valores religiosos e
tradicionais ndo € fundamentalismo. H4 que se ter em conta que muitas culturas ainda sdo
regidas pela tradi¢@o, ou seja, seguem uma logica distinta das culturas ocidentais modernas.
Nessas culturas nao hé distin¢do entre publico e privado, secular e religioso, Estado e religido.
Tal organizacdo social ndo se limita a um modelo de organizacdo politica e econdmica. Sao
padrées profundamente enraizados e que influenciam todas as dimensdes da vida humana
nessas culturas. Assim, ha que se ter em conta que essas culturas sdo pré-modernas, ou seja, ja
existiam muito antes da modernidade, e ainda ndo se modernizaram. Elas s se tornam de fato
antimodernas e eventualmente fundamentalistas apds terem contato com a modernidade
ocidental, que, em muitos casos, se dd de forma impositiva, autoritdria e violenta (Schéfer,

2005).
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H4 que se considerar também que o fundamentalismo ndo € totalmente antimoderno.
Sua recusa a modernidade € voltada apenas para a razdo reflexiva, ponto de sustentacdo da
democracia. A razdo instrumental e tecnoldgica, por outro lado, é bem aceita pelo
fundamentalismo, sendo, inclusive, utilizada em suas préticas, para o alcance de seus objetivos
(Schifer, 2005). Ocorre que, diferentemente da razio reflexiva, a razdo instrumental € passivel
de coexisténcia com a tradi¢do religiosa, pois o que o fundamentalista rejeita € a relativizacdo
da Histéria, o pensamento critico, a relativizacdo dos saberes, a separacdo entre Estado e
religido, o reconhecimento dos direitos dos outros diferentes, e ndo o avanco tecnologico. O
rechaco da reflexividade por parte do fundamentalista estd, entdo, diretamente ligado ao rechago
da politica, uma vez que ele recusa o didlogo e qualquer possibilidade de mediacdo, posto que
ndo reconhece o direito de existéncia do outro diferente.

A reagdo fundamentalista as ameacas postas pela modernidade se estrutura a partir da
razdo tradicional, que possibilita a transformacdo de um saber, religioso ou ndo, em ideologia,
em plano de acdo (Schifer, 2005; Armstrong, 2009). Isso implica que o fundamentalista ndo se
atém de forma fidedigna ao saber, e sim a um recorte que ele efetua a partir de sua visao de
mundo. Isso ocorre porque a razdo tradicional se abstém do exercicio da reflexao critica, o que
torna possivel o estabelecimento do objetivo mesquinho, de buscar sempre a legitimagdo dos
interesses do grupo. E essa a razdo pela qual os fundamentalistas protestantes estadunidenses,
das classes médias e altas, defendem a economia liberal como obra de Deus. O saber € recortado
pelo fundamentalismo e transformado em um modelo simplista, que, retornando sempre a este,
legitima a verdade do grupo. O motivo da aceitacdo da razdo instrumental por parte do
fundamentalismo € exatamente esse, a legitimacao dos interesses e objetivos do grupo (Schiifer,
2005).

Possivelmente, o segredo da enorme expansdao do fundamentalismo desde a sua
identificacdo deve-se ao fato de que ele oferta uma alternativa ao desmoronamento dos mitos e
autoridades, provocado pela modernidade. Contribui também para tal expansio o fato de se
tratar de uma forma de lago capaz de conferir seguranga metafisica aos individuos, com
protecdo e respostas para as suas questdes, sem precisar, para isso, abster-se das comodidades
ofertadas pela razdo instrumental. H4, entretanto, um risco, que € coletivo e que se estabelece a
partir da reintegracdo da religido a politica, que sinaliza por sua vez, o perigo de dissolu¢do da
democracia e do pacto pluralista. Esse risco € real e mais recorrente do que se imagina, sendo
mais corriqueiramente provocado pelo fundamentalismo de mercado, que abordaremos de

forma mais atenta.
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2.3 Fundamentalismo de mercado

Chaui (2006) argumenta que, ao empreender o desencantamento do mundo e relegar a
religido a esfera privada, a modernidade acreditava na possibilidade de substitui¢ao da religido
pela razao e pelo mercado. Ocorre que ela ignorou as necessidades as quais a religido responde,
acreditando que a ideologia seria capaz de atendé-las. Para a autora, a modernidade recalcou a
religido sem refletir sobre os riscos disso. Sua crenca de que esta seria dispensdvel em uma
sociedade civilizada e de que o mercado seria capaz de atender as necessidades humanas nao
levaram em considera¢do o funcionamento da racionalidade do mercado. Sobre sua definicao,

Chaui (2006, pp. 129-130) argumenta que

Podemos reduzi-la a um punhado de tracos: opera provocando e satisfazendo
preferéncias individuais induzidas pelo préprio mercado, as quais seguem a matriz da
moda, portanto, do efémero e do descartdvel; reduz o individuo e o cidadao a figura
do consumidor; opera por exclusdo, tanto no mercado da for¢a de trabalho, no qual o
trabalhador € tao descartdvel quanto o produto, como no de consumo propriamente
dito, ao qual é vedado o acesso a maioria das populacdes do planeta, isto €, opera por
exclusdo econdmica e social, formando, em toda parte, centros de riqueza jamais vista
ao lado de bolsdes de miséria jamais vista; opera por lutas e guerras, com as quais
efetua a maximizacdo dos lucros, isto é, opera por dominagdo e exterminio; estende
esse procedimento ao interior de cada sociedade, sob a forma da competicdo
desvairada entre seus membros, com a va promessa de sucesso e poder; tem suas
decisdes tomadas em organismos supra-nacionais, que operam com base no segredo
e interferem nas decisdes de governos eleitos, os quais deixam de representar seus
eleitores e passam a gerir a vontade secreta desses organismos (a maioria deles
privados), restaurando o principio da “razdo de Estado” e bloqueando tanto a republica
como a democracia, pois alarga o espaco privado e encolhe o espaco ptiblico. Nesse
mercado, a hegemonia pertence ao capital financeiro e a transformag@o do dinheiro
de mercadoria universal ou equivalente universal em moeda sem lastro no trabalho.
Finanga e monetarismo introduzem uma entidade mistica muito mais misteriosa do
que as mais misteriosas entidades religiosas: a “riqueza virtual”. A virtualidade, alids,
¢ o modo ndo s6 de expressdo da riqueza, mas também da forma da competi¢@o entre
os oligopdlios e entre os individuos, pois se realiza como compra e venda de imagens
e como disputa entre imagens, de sorte que ndo se refere a coisas e a acontecimentos,
mas a signos virtuais sem realidade alguma. Aqui, rigorosa e literalmente, “tudo o que
é solido desmancha no ar”.

A prioridade do Estado regido pela racionalidade de mercado é o atendimento dos
interesses do mercado. Para isso, ele busca encolher o espaco publico e a eliminagdo do Estado
do bem-estar social. As crises fiscais que servem de mote nada mais sdo do que efeito de sua
incapacidade para financiar simultaneamente o capital e a forca de trabalho. Diante dessa
impossibilidade, privilegia-se o capital, canalizando, assim, a maior fatia de recursos para
atendimento de seus interesses. Por consequéncia, a racionalidade de mercado € incapaz de
atender as necessidades humanas, dado que o encolhimento do espaco publico suprime direitos

sociais e pde em marcha a barbarie contemporanea (Chaui, 2006).
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Para Chaui (2006), as desigualdades e injusticas sociais, materializadas em exclusdo
socioecondmica, miséria e desemprego, provocam o retorno do recalcado, ou seja, da religido.
Esta, por sua vez, retorna de forma mais contundente, como interpretacao da agao politica, sob
a forma do fundamentalismo religioso.

H4 que se levar em consideracdo, entretanto, que o proprio discurso moderno, que tenta
dissolver a religido, € ele proprio religioso. Para Tiircke (1995), a ldgica da mercadoria
determina nao apenas o funcionamento da sociedade, mas também o sentido da totalidade dos
fatos e acontecimentos. Sendo esse o sentido que estrutura a realidade, se os individuos deixam
de ser mercadoria por qualquer motivo, eles perdem seu valor e se angustiam. Por outro lado,
ocupar estritamente o lugar de mercadoria € colocar-se como um niimero na planilha de célculos
(Tiircke, 1995), ou seja, € adotar a posicdo perversa de instrumento que faz a montagem
funcionar (Calligaris, 1986). Ao refletirmos sobre o fundamentalismo, ndo podemos ignorar
que

[...] a sociedade moderna € determinada no mundo inteiro por uma dindmica
transformadora, que joga pessoas e coisas no mercado, obriga permanentemente a
inovacdes técnicas e a racionalizacdo dos processos de trabalho, exige
permanentemente o esgotamento crescente dos recursos naturais, despovoa regides
inteiras do globo e faz com que apenas uma minoria tire proveito das conquistas
técnicas, produz sistematicamente a pobreza através da superproducio sistemadtica da
riqueza e transforma mesmo a democracia e os direitos humanos em conquistas tdo

dependentes da conjuntura, que em tempos de crise ninguém ¢ protegido por elas do
desemprego, da fome e das radia¢des nucleares [...] (Tiircke, 1995, p. 57).

Essa dindmica de funcionamento da sociedade moderna opera a partir do discurso
hipermoderno, como veremos mais adiante. Como a verdade € sempre provisoria, posto que ha
sempre o risco de ela ser modificada, o discurso hipermoderno nao consegue garantir seguranga
aos individuos. O fundamentalismo surge, nesse contexto, como uma reacio a inseguranca
promovida pela razdo reflexiva e pode manifestar-se inclusive na forma do fundamentalismo
de mercado. Ocorre que os que acumulam capital e tiram proveito da ordem social capitalista
transformam a ideologia capitalista em fundamento, defendo-o como uma verdade absoluta.
Conforme posto por Schifer (2005), os fundamentalistas que detém capital de influéncia
politica, econdmica, cultural e social empreendem uma estratégia ofensiva de expansao de sua
influéncia, que, no caso do fundamentalismo de mercado, alcangou uma abrangéncia global.

A partir da modernidade, a forma da mercadoria tornou-se entdo o principio que
regulamenta nossa vida em sociedade. Ela se sustenta hoje ocupando o lugar do sagrado,
enquanto religido moderna, e € venerada por todos, ainda que nem todos se deem conta disso.

Para Tiircke (1995, pp. 51-52), o fundamentalismo € uma
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[...] tentativa de proporcionar aos individuos desenraizados e inseguros novamente o
apoio psiquico, remendando com massa de vidraceiro precisamente aqueles
fundamentos, que estdo se esboroando. O fundamentalismo invoca o que ja estd
abalado. Justamente por isso ele insiste com tanta viruléncia nele. Nao quer saber nada
de objecdes contra suas convicgdes, pois ele mesmo as percebe de maneira
excessivamente dolorosa. O fundamentalismo € o desmentido esfor¢cado de sua
propria divida, uma fé repassada de descrenca e por isso ndo apenas uma fuga da
modernidade, mas uma das suas faces mais tipicas.

Dubiel (1995) chama a atencdo para o fato de que ndo é possivel compreender o
fundamentalismo dissociado da modernidade. Para o autor, ha que se levar em consideracdo
que os fundamentalistas agem nas mesmas condi¢des histéricas em que se encontram os Seus
opositores. Ainda que a contragosto, o fundamentalista estd inserido na modernidade e age sob
essa condi¢cdo. O autor argumenta que sé existe fundamentalismo porque existe modernidade,
haja vista que o fundamentalista aceita a existéncia da modernidade e se posiciona em relacdo
a ela através de uma concorréncia interpretativa, opondo o saber tradicional ao saber cientifico.
Trata-se, portanto, de um movimento antimodernista, cuja atuacdo se dd no contexto da prépria
modernidade. Nao obstante, por estar inserido nesse contexto, suas tentativas de restauragdo de
uma linha uUnica de interpretacdo dos fatos e acontecimentos através da religido tendem ao
fracasso. Estando inserido na modernidade, o fundamentalismo necessariamente realiza
conexdes diversas com o mundo moderno.

Assim, tanto para Tiircke (1995) quanto para Dubiel (1995) o fundamentalismo € um
fendmeno que tem sua existéncia atrelada a modernidade. Dubiel (1995, p. 20) defende,
inclusive, a existéncia de um “fundamentalismo da modernidade”, baseando-se na crenga de
que € possivel dar sequéncia ao industrialismo ignorando as crises ambientais, sociais e
culturais que ele provoca. Isso vai de encontro a proposicao de Tiircke (1995), de que o discurso
moderno € ele proprio religioso, bem como a de Chaui (2006), quando ela apresenta o modo de
funcionamento da racionalidade do mercado.

Retomando o raciocinio desta, podemos argumentar que o recalcado retorna, inclusive,
na forma da religido moderna. Para Harari (2020), o crescente secularismo imposto pela
modernidade acarretou uma fragilizacao das religides teistas, mas ndo da religido em si. O autor
argumenta que a modernidade possibilitou o surgimento de novas religides, que, apesar de sua
diversidade, s@o baseadas na lei natural. O autor cita o comunismo como um exemplo dessa
nova forma de religido, pois, a despeito de ndo acreditarem em um deus, os comunistas
acreditam “[...] numa ordem sobre-humana de leis naturais e imutdveis que deviam guiar as
acOes humanas” (Harari, 2020, p. 245). Essas leis imutéveis, ou seja, absolutas, foram, nesse

sentido, descobertas por Karl Marx, Friedrich Engels e Vladimir Lénin, os quais escreveram os
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textos sagrados e proféticos que previram o fim da histéria com a vitéria do proletariado (Harari,
2020). O comunismo funciona, entdo, como uma religido, dado que defende a existéncia da
Histéria e atua de forma missiondria, com o objetivo de alcancar novos adeptos para a sua
crenga. Harari (2020) aponta esse mesmo modo de funcionamento no liberalismo, no
capitalismo, no nacionalismo e no nazismo. Sendo a religido “[...] um sistema de normas e
valores humanos baseados na crenga em uma ordem sobre-humana” (Harari, 2020, p.246),
podemos afirmar que o fundamentalismo € sempre religioso, posto que busca determinar que
as normas e valores humanos sejam baseados na verdade absoluta de sua religido.

Quando abordamos, anteriormente, o fundamentalismo em sua dimensido mais ampla,
vimos que, com a modernidade, as leis divinas/tradicionais foram substituidas pelas leis da
razdo, o que acarretou uma desconstru¢do dos referenciais s6lidos. Com a hipermodernidade,
percebemos uma reversiao dessa substitui¢do, uma vez que a religiao tem retomado seu posto.
Nao se trata, entretanto, da religido teista, e sim das religides modernas, mais precisamente da
religido capitalista. Na hipermodernidade, o capitalismo deixou de ser uma simples doutrina
econdmica. Ele passou a englobar uma ética, que determina como as pessoas devem se
comportar, pensar e educar seus filhos. Tudo gira em torno de seu fundamento, que € o
crescimento econdmico, ao qual ele condiciona a justi¢a, a liberdade e a felicidade humana
(Harari, 2020).

Entretanto, cabe ressaltar que a crenca do capitalismo no crescimento perpétuo é
fundamentalista, tendo em vista que, por si s, ela se sustenta pelo rechaco da razao reflexiva.
Para Harari (2020), s@o os avangos tecnoldgicos proporcionados pela ciéncia o que tem
possibilitado a economia crescer ao longo da era moderna. O capitalismo, enquanto religido
moderna, se vale da razdo instrumental, a qual, por sua vez, possibilita sua sustentacdo, porém,
rechaca a razao reflexiva, dado que ela aponta as limita¢des de seu crescimento perpétuo. Cabe
ressaltar ainda que, ndo obstante ao crescimento continuo da economia mundial, o capitalismo
se mostra incapaz de garantir a justica, a liberdade e a felicidade para todos os individuos.

Percebemos, com isso, que o recalcado do qual nos fala Chaui (2006) retorna também
na forma da religido moderna. O fracasso do mercado em garantir progresso ininterrupto e bem-
estar para todos os individuos resulta em perda de confianga destes no futuro. Ocorre que sem
essa confianca o capitalismo ndo se sustenta, pois ele depende da fé no futuro para sustentar o
sistema de crédito, que € o que garante o crescimento econdmico (Harari, 2020). Essa
desconfianca decorre da impossibilidade do sistema capitalista de proteger a todos individuos,

uma vez que ele gera desigualdades, injusticas sociais, exclusdo socioecondmica, miséria e
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desemprego. O retorno do recalcado poder se dar, entdo, como uma forma de prote¢do. Os
individuos se voltam novamente para a religido teista, pelo fato de ela ser capaz de ofertar
seguranca metafisica, em meio as crises provocadas pelo capitalismo.

Apesar de ser religioso, o capitalismo se confunde com a ciéncia, uma vez que ele se
vale da razdo instrumental. Segundo Harari (2020), o que diferencia a ciéncia da tradicdo é,
principalmente, a sua capacidade de reconhecer a ignorancia. Para a ciéncia, “nenhum conceito,
ideia ou teoria € sagrado ou ndo pode ser contestado” (Harari, 2020, p. 269). A admissao da
ignorancia, que deu origem a Revolugdo Cientifica, promoveu o desenvolvimento de um
contexto de inseguranca para os individuos. Nas ordens sociais pré-modernas, os saberes
tradicionais acreditavam que tudo o que era importante saber era ja conhecido. Assim, quando
os individuos tinham alguma dudvida, bastava que se dirigissem a um sabio, o qual, por sua vez,
lhes daria as respostas. Com a admissao da ignorancia, esse sdbio deixa de existir, posto que a
ciéncia admite ignorar as respostas para todas as questdes (Harari, 2020). A auséncia da figura
do sabio, detentor de todas as respostas, remete ao que nos diz Lacan (1968-69/2008) sobre a
inconsisténcia do Outro. Para o autor, nao ha no Outro um lugar de garantias, para onde o sujeito
possa se voltar em busca de respostas para as suas questoes.

A admissdo da ignorancia teve entdo consequéncias, como veremos de forma mais
aprofundada nos capitulos seguintes. Para Harari (2020) a admissdo de que ndo sabermos tudo
e o fato de que o que sabemos poder ser revisado a qualquer momento se estende aos mitos e
referenciais, o que impacta diretamente na sustenta¢do da ordem social. Sem uma narrativa que
seja validada pelos individuos, a sociedade ndo se sustenta unida e ndo coopera em prol de
objetivos comuns. Para o autor, essa cooperacao na modernidade depende de dois métodos ndo
cientificos. O primeiro deles ¢ “tomar uma teoria cientifica e, contrariando as praticas
cientificas usuais, declarar que ela é uma verdade final e absoluta” (Harari, 2020, p. 272, grifo
do autor), e o segundo € “deixar a ci€ncia de fora e viver de acordo com uma verdade absoluta
ndo cientifica” (Harari, 2020, p. 272, grifo do autor). Percebemos entdo que ambas as
possibilidades de manuten¢do da coesdo social dependem da eleicdo de uma verdade absoluta
e do rechago da razao reflexiva.

Diante disso, podemos argumentar que o retorno do recalcado do qual nos fala Chaui
(2006) ndo diz respeito a religido em si, e sim ao retorno da reflexividade tradicional, capaz de
sustentar a existéncia de uma verdade absoluta. Apesar de ter surgido como uma teoria
cientifica apresentada por Adam Smith em A riqueza das nagéoes, de forma a garantir a coesao

social, o capitalismo foi transformado em verdade final e absoluta, dando entdo origem a
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religido mais bem-sucedida da era moderna (Harari, 2020). Ja o fundamentalismo de mercado
surge como sua faceta mais radical, pois transforma sua verdade em uma estratégia ofensiva de
dominacdo. Sua expansdo e influéncia quase universais levou a uma naturalizacao da narrativa
que sustenta o mercado, o que faz com que ela sequer seja percebida como fundamentalista. O
sucesso da religido capitalista, sob esse prisma, decorre de seu capital de influéncia, que lhe
possibilitou a globalizacdo de sua verdade e a estruturacao da realidade partir dela. Um retrato
da naturalizag¢do de sua verdade como sendo absoluta é o mito, criado pelo cientista politico e
economista estadunidense Francis Fukuyama (1992), de que a ordem social capitalista é o fim
da histéria. Porém, dizer que a histéria chegou ao fim corresponde a dizer que finalmente temos
acesso a Historia, que, como ja vimos anteriormente, ndo passa de uma ilusao.

Entendemos ser de grande importancia para a compreensao do fundamentalismo levar
em consideracdo que o fundamentalismo de mercado é sua forma dominante na
contemporaneidade. Este defende a racionalidade de mercado como sendo uma verdade
absoluta e a transforma em estratégia ofensiva de dominagdo. A enorme expansido de sua
influéncia deriva de sua influéncia politica, econdmica, cultural e social, que ele mobiliza
visando a capitalizacdo universal de poder. Trata-se de uma estratégia antimoderna, posto que
rechaca a razdo reflexiva e a democracia. Sua aproxima¢do com a ciéncia tem em vista apenas
os resultados da razao instrumental, que ele utiliza para expandir sua influéncia e dominagdo.
Qualquer alerta proveniente da razdo reflexiva acerca da insustentabilidade de sua l6gica de
funcionamento € rechacada. Nesse sentido, argumentamos que o fundamentalismo de mercado
¢ uma das formas mais consistentes de retorno da reflexividade tradicional, que foi recalcada
pela modernidade. Ele retorna, como qualquer fundamentalismo religioso, na forma de um
sintoma social. Sua ampla aceitacdo € o que confere consisténcia a sua verdade que, entretanto,
nao € absoluta. Isso fica demonstrado nas profundas crises sociais, econdmicas e ambientais
que ele provoca, as quais sdo justificadas pelos fundamentalistas com base na razao
instrumental e tecnoldgica, que passa a determinar a forma de funcionamento do mercado. Seu
rechacgo da razdo reflexiva se deve justamente ao fato de ela colocar em causa a veracidade de
tais explicagdes.

H4 que se considerar ainda, que as crises provocadas pela ordem social capitalista ndo
atingem a todos os individuos do mesmo modo. Os que conseguem se inserir na logica do
mercado alcancam alguma protecdo face as crises sociais e econdmicas. J4 os que ndo
conseguem se inserir nessa logica e nao sao alcangados por nenhuma protecdo ofertada pelo

Estado sdo afetados diretamente pelas crises. A vivéncia de situagdes de miséria, injusti¢as
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sociais, exclusdo econdmica e social, entre outras violéncias, pode precipitar os sujeitos em
profunda angustia. Argumentamos que isso constitui um risco para a ordem social, pois esses
sujeitos se colocam vulnerdveis a outros discursos fundamentalistas e totalitarios, que
prometem contd-los como iguais. Diante da promessa de seguranca, os sujeitos desprotegidos
e ameacados pelo sentimento de aniquilagdao podem acabar de fato aderindo a esses discursos.
Entendemos, com isso, que, ao priorizar o mercado em detrimento das necessidades humanas,
o Estado contribui para o crescimento dos fundamentalismos, o que se configura como um risco
real a ordem social.

Avancaremos, entdo, tendo em conta essa perspectiva mais ampla do fundamentalismo,
isto €, a de um fendmeno que surge como reacdo a razao reflexiva, independentemente de seu
conteido. Ele é, antes de mais nada, uma reacdo ao descumprimento das promessas do
iluminismo de que haveria harmonia entre os homens e também entre estes e a natureza, além
de liberdade, felicidade e progresso ininterrupto. O fato é que, ao derrubar os muros que
prendiam os homens, o iluminismo ndo conseguiu construir outra forma de protecdo que se
articulasse a liberdade. Desse modo, o fundamentalismo € uma reacdo a inseguranga promovida
pela modernidade. E uma reagio que busca reerguer os muros da tradicdo a partir da eleicdo de
um discurso tnico, imposto ao outro diferente de forma dogmadtica e sem qualquer possibilidade
de didlogo. Compartilhamos do ponto de vista apresentado por Pereira (1992), de que o
fundamentalismo € uma anti-hermenéutica, que recusa qualquer intepretacdo que possa
sinalizar uma disputa de dominio, com a verdade que ele pretende absoluta. E, para Schifer
(2005), nao ha como compreender o fundamentalismo sem antes compreender a modernidade.

Seguiremos nesse caminho.
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CAPITULO 3: ILUMINISMO E MODERNIDADE

Iniciamos nossa exposi¢ao sobre o iluminismo a partir da resposta de Kant (1783/1985)
a pergunta “o que € esclarecimento [Aufkldrung]?”’, publicada em dezembro de 1783 no
periddico alemdo Berlinische Monatsschrift. O autor inicia sua resposta dizendo se tratar da
“saida do homem de sua menoridade, da qual ele proprio é culpado” (Kant, 1783/1985, p. 100).
Ele caracteriza a menoridade como sendo a falta de capacidade do homem de fazer uso de sua
propria razao sem depender da orientagdo de outros. Sendo o homem dotado de faculdade
racional, quando ele abdica da razdo, faz uma escolha e se torna entdo o Unico culpado de sua
menoridade. O autor elenca como causas dessa escolha a preguica e a covardia, e, como
consequéncia, a facilidade com que um outro passa a ocupar o posto de tutor para esses
individuos (Kant, 1783/1985).

Apesar de reconhecer que a menoridade € um lugar comodo, Kant (1783/1985) nao diz
que sua ocupacgdo seja isenta de riscos. Argumenta que, ao colocarmos nossas decisdes nas
maos de tutores/especialistas, abdicamos de qualquer esfor¢co ou reflexdo, para que nado
tenhamos de lidar com questdes desagraddveis. Por preguica ou por covardia diante das
dificuldades e dos supostos riscos do esclarecimento, o individuo abre mao de sua autonomia
em troca do refigio oferecido pela menoridade e da seguranca oferecida pelo tutor. Sobre isso,
Kant (1783/1985, p.102) assevera:

Depois de terem primeiramente embrutecido seu gado doméstico e preservado
cuidadosamente estas tranquilas criaturas a fim de ndo ousarem dar um passo fora do
carrinho para aprender a andar, no qual as encerraram, mostram-lhes em seguida o
perigo que as ameaga se tentarem andar sozinhas. Ora esse perigo na verdade ndo é
tdo grande, pois aprenderiam muito bem a andar finalmente, depois de algumas

quedas. Basta um exemplo desde tipo para tornar timido o individuo e atemorizi-lo
em geral para ndo fazer outras tentativas no futuro.

Nesse sentido, percebemos que, apesar da sensa¢cdo de segurancga, a permanéncia na
menoridade ndo se dd sem riscos, uma vez que ela ndo ocorre sem a submissao e a rentincia por
parte do individuo a sua autonomia e ao seu entendimento. A massa de individuos que abdicam
de sua autonomia, liberdade e entendimento € facilmente controlada pelos tutores. Para se
desvencilhar dos grilhdes da menoridade, faz-se necessario, entdo, que os individuos usem seu
entendimento, o que, segundo Kant (1783/1985), ocorre naturalmente por meio da garantia de
sua liberdade. A partir dai, a medida que os individuos alcancam a maioridade, ou seja, passam

a pensar por si mesmos, influenciam, como consequéncia, outros a fazerem o mesmo.
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Com efeito, a liberdade para Kant (1783/1985) se coloca como uma exigéncia para o
acesso ao esclarecimento. Sua forma elementar € a possibilidade do uso piiblico da razdo, que,
segundo ele, por ser desencorajada, dificulta o acesso dos individuos ao esclarecimento:

Ougo, agora, porém, exclamar de todos os lados: néo raciocineis! O oficial diz: ndo
raciocineis, mas exercitai-vos! O financista exclama: ndo raciocineis, mas pagai! O
sacerdote proclama: ndo raciocineis, mas crede! (Um tnico senhor no mundo diz:

raciocinai, tanto quanto quiserdes, e sobre o que quiserdes, mas obedecei!). Eis por
toda a parte a limitagc@o da liberdade (Kant, 1783/1985, p. 104).

O uso publico da razdo é aquele que o individuo faz de sua propria razdo perante um
publico letrado, ou seja, um publico capaz de compreendé-lo e de debater suas ideias. Sem a
garantia da liberdade, esse uso ndo é possivel. Para Kant (1783/1985), somente tal uso é capaz
de conduzir os homens ao esclarecimento, ja que o uso privado da razdo permanece restrito e
limitado a questdes praticas e de ordem profissional. Neste uso, por sua vez, ndo ha liberdade
total de raciocinio, uma vez que a obedi€ncia vem em primeiro lugar e é, inclusive, pertinente.
Nao obstante, o filésofo sugere que mesmo a obediéncia deve se fazer acompanhar pela razao,
o que exemplifica dizendo que, apesar de ser obrigado a pagar impostos, nada impede que o
individuo reflita sobre essa obrigatoriedade e exponha suas ideias, baseado em sua liberdade de
fazer uso publico da razao.

Kant (1783/1985) avalia como absurdo que tutores religiosos, responsdveis pela
condugdo espiritual do povo, tenham a obriga¢do de serem menores, pois iSsO tem como
consequéncia a perpetuacdo da menoridade e dos absurdos. Ele argumenta que, a despeito da
obrigacdo de realizar seu sermdo conforme o credo religioso, dado que foi admitido para essa
funcdo, o sacerdote deveria ter a liberdade de expressar as ideias decorrentes de suas proprias
reflexdes acerca de seu credo. Ao obedecer a prescri¢do de um outro que determina o que ele
ird ensinar ou falar, o sacerdote abre mao da realizacdo do uso publico da razdo (Kant,
1783/1985).

O esclarecimento, segundo Kant (1783/1985), s6 serd uma realidade quando os homens
forem capazes de fazer uso de seu entendimento sem depender da tutela de outros. Para isso,
faz-se necessdrio que os governantes e religiosos entendam que ndo ha perigo na garantia da
liberdade aos individuos para que facam o uso publico de sua razdo e expressem suas proprias
ideias.

Percebemos, sob essa Otica, que, em sua resposta, Kant (1783/1985) define o
esclarecimento como uma responsabilidade individual. Por outro lado, ha que se considerar o

iluminismo de forma mais ampla, isto €, enquanto movimento intelectual oriundo da Europa do
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século XVIII. Seu surgimento foi o dpice de um processo iniciado no Renascimento e
aprofundado pela Revolucao Cientifica do século X VII, seus efeitos se globalizaram e ainda se
fazem presentes na contemporaneidade (Falcon, 1994).

Os efeitos do iluminismo ainda persistem, devido a atualidade de seu pensamento e,
também, enquanto realidade politica. A ciéncia, modelo paradigmdtico de acesso ao
conhecimento proposto pelo iluminismo, ainda se encontra vigente e busca sustentar o posto de
via de acesso a verdade. J4 com relacdo a politica, apesar da vigéncia do regime democratico,
o autoritarismo e a hostilidade a efetiva participagdo popular permanecem uma realidade. Isso
contribui para a perpetuagdo do surgimento de liderancas, ditadores e partidos que, tal como os
déspotas esclarecidos, se colocam como portadores da “verdade” e conhecedores do “melhor
caminho” a ser percorrido pela sociedade como um todo (Falcon, 1994).

O iluminismo foi gerado ao longo do século XVII na Europa a partir da grande
circulacdo de ideias e expectativas entre os paises europeus em meados de 1740. Paris se
encontrava no centro desse processo de iluminacdo europeu, onde, por essa altura, comegavam
a serem publicadas as primeiras enciclopédias. Tal processo teve seu apogeu em 1789, com a
Revolucao Francesa, que foi o ponto de partida para a realizacdo de profundas mudangas no
velho continente (Falcon, 1994).

A partir deste marco histdrico, houve um avango das pautas secularistas, atreladas ao
desenvolvimento do racionalismo e do individualismo, assim como as transformacdes
modernas no ambito politico, econdomico e ideolégico. Com o processo de secularizacdo
ocorreu uma transi¢do gradativa da transcendéncia a imanéncia, sustentada pelas concepgdes
de progresso e civilizacdo. Na esteira desse processo, evidenciou-se o paradigma naturalista,
que deslocou também a verdade da transcendéncia para a imanéncia. A verdade passou, assim,
a ser efeito da ciéncia, cujos resultados derivavam do racionalismo, que, por sua vez, tornou
possivel o conhecimento das leis da natureza (Falcon, 1994).

Diferentemente dos filosofos do século XVII, os iluministas ndo entendiam a razao
como sintese ou somatério de conhecimentos verdadeiros, e sim como uma possibilidade. A
razdo deixa entdo de ser um fim e passa a ser um meio, um caminho que conduz a verdade. Esse
caminho deveria ser constantemente percorrido, de forma a possibilitar o avango da
racionalidade, que, com sua luz, iluminaria, cada vez mais, as trevas da ignorancia. Verifica-se,
nesse sentido, a existéncia clara de uma oposicdo entre a razdo iluminista e o que ela julgava
serirracional. A tradi¢do e areligido se tornaram entdo alvos de criticas, e a saida da menoridade

em dire¢do a maioridade passou a ser um imperativo (Falcon, 1994).
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Para o pensamento iluminista, os fatos em si ndo sdo suficientes para se chegar a
verdade. Esta s6 pode ser alcancada pela utilizacdo das ferramentas da razdo, que sdo a
observacao e a experimentagdo. Nessa perspectiva, os fatos apresentados pela tradi¢do e pela
religido perdem sua validade racional, uma vez que sua verdade nao passa pelo crivo dessas
ferramentas. Estabelece-se, com efeito, que nada deveria escapar a razdo, nem mesmo O
pensamento tradicional. Tudo deveria ser submetido a critica, posto em divida e, se necessdrio,
desmontado e reconstruido. Acreditava-se que somente deste modo o novo e o verdadeiro
poderiam emergir. Seria necessario, portanto, a destruicdo dos véus da tradi¢do para que a
verdade pudesse aparecer (Falcon, 1994).

A razdo iluminista instaura entdo a era da critica, da qual nada nem ninguém poderia
escapar. Nesse sentido, seu alvo nao foi apenas a tradi¢do, a religido e o Estado absolutista, mas
também a sociedade como um todo. Tudo deveria ser submetido a critica racionalista,
desconstruido e reconstruido a partir de sua verdade. Havia um otimismo entre os filésofos
iluministas quanto as mudancgas que poderiam ser empreendidas através do exercicio da razdo.
Contribuiu nesse sentido a demonstragao realizada pelo modelo fisico-matematico da existéncia
de leis imutdveis relativas a natureza. Partindo da constatagdo dessa verdade absoluta e da
premissa de que a razdo € Unica, a racionalidade iluminista propds que esse modelo seria
aplicavel também a dimensdo humana e social. Por esta conclusio, o racionalismo iluminista
empreendeu, a luz da razdo, uma naturalizacdo do homem e uma reforma das institui¢des
tradicionais (Falcon, 1994).

Tais mudangas na sociedade resultaram na consolidagdo de uma nova era, que foi
nomeada modernidade. Ela € definida por Giddens (1991, p. 11) como referente a um “...]
estilo, costume de vida ou organizac¢do social que emergiram na Europa a partir do século XVII
e que ulteriormente se tornaram mais ou menos mundiais em sua influéncia”. Uma de suas
principais caracteristicas € a descontinuidade de suas instituicdes, diferente do que ocorria na
ordem social tradicional. Uma dessas descontinuidades € o ritmo de mudanga extremamente
acelerado, o que nunca havia sido antes experimentado. Outra € o escopo da mudanga, que,
dadas as interconexdes entre as nacoes, tornou-se globalizado. Uma terceira descontinuidade
diz respeito a propria natureza intrinseca das instituicoes modernas, dado que algumas dessas
instituicdes sdo historicamente inéditas, o que contribuiu para o estabelecimento de uma nova
ordem social, sem precedentes (Giddens, 1991).

Os avangos proporcionados pela modernidade e pelo desenvolvimento globalizado de

suas instituicdes estabeleceram para os seres humanos a possibilidade de uma existéncia mais
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segura e gratificante. Porém, esse desenvolvimento ndo foi capaz de erradicar o mal-estar que
em algumas situacdes tem se potencializado. Exemplos disso sdo: a degradacdo acelerada do
meio ambiente, provocada pelo modo de producao capitalista; o desenvolvimento tecnolégico
do poder militar, que tem criado progressivamente armas capazes de erradicar a vida humana
da Terra; e a possibilidade cada vez maior de concentragdo de poder politico, militar e
ideoldgico, que tornam os regimes totalitdrios ainda mais ameacadores e devastadores
(Giddens, 1991).

A modernidade se caracteriza, principalmente, por um elevado dinamismo, que,
segundo o autor, deriva de trés fontes, que se articulam umas as outras, a saber, a separagdo
entre tempo e espaco, o desenvolvimento de mecanismos de desencaixe € a apropriagcdo
reflexiva do conhecimento (Giddens, 1991).

Com relacdo a separagdo entre tempo e espago, ha que se recordar que as culturas pré-
modernas possuiam formas caracteristicas de se situarem nessas dimensodes, por sua vez sempre
vinculadas. Foi somente a partir da invencdo e da difusdo do rel6gio mecanico, no final do
século XVIII, que se tornou possivel a desvinculagdo do tempo de seus referenciais
socioespaciais. Em termos histéricos, esse evento coincide com a expansdo da modernidade e
tem elevada importincia na uniformizagdo e organizacao social do tempo (Giddens, 1991).

A desvinculagdo do tempo de seus referenciais socioespaciais promoveu O seu
esvaziamento e a sua universalizacdo. Como consequéncia disso, o tempo perdeu sua conexao
com o espaco e o lugar/localidade, que € conceituado por Giddens (1991, p. 28) a partir de
Stephen Kern como o “[...] cendrio fisico da atividade social como situado geograficamente”.
Essa desvinculacdo fez com que o espago passasse a ser controlado por uma configuracdao
temporal universal e esvaziada de sentido, em detrimento da configuragdo temporal que se
estabelecia pela vinculacdo do tempo e do espago através das atividades localizadas. Uma das
consequéncias da modernidade é entdao o fato de que mesmo as localidades mais remotas
passaram a ser moldadas por influéncias sociais que lhe eram, pelo menos inicialmente,
totalmente estranhas (Giddens, 1991).

A separacdo entre tempo e espaco é a causa da segunda fonte de dinamismo da
modernidade, que é o processo de desencaixe dos sistemas sociais. Giddens (1991, p. 31)
conceitua “desencaixe” como sendo o “[...] ‘deslocamento’ das relacdes sociais de contextos
locais de interacdo e sua reestruturagdo através de extensdes indefinidas de tempo-espago”.
Decorre disso que através da separacao do espaco e do tempo, e seu consequente esvaziamento,

as conexdes ou encaixes entre tempo e atividade social s@o afetadas. Com isso, as institui¢des
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modernas criam um distanciamento entre essas dimensdes, o que possibilita o deslocamento
das relacdes sociais dos contextos de presenca e, com efeito, sua reestruturacdo para além das
restri¢des e habitos locais (Giddens, 1991).

Além de abrir novas possibilidades de organizagdo social, o desencaixe dos sistemas
sociais abre também a possibilidade da reflexdo e da organizacdo social racional. Nao havendo
um encaixe rigido que fixe espago e tempo e aprisione os individuos no contexto local, novas
formas de reflexdo e organizacio social tornaram-se possiveis (Giddens, 1991).

Giddens (1991) aponta a existéncia de dois tipos de mecanismos de desencaixe que
contribuem para o desenvolvimento das instituicdes sociais modernas. Sdo eles as fichas
simbolicas e os sistemas peritos.

As fichas simbolicas sdo mecanismos que possibilitam o intercimbio entre grupos e
sociedades, sem necessidade de levar em consideracdo as caracteristicas particulares de cada
parte envolvida. Um exemplo de ficha simbdlica € o dinheiro, dado que ele possibilita o
intercambio de produtos, servigos etc., sem que se faca distingdo de quem o utiliza (Giddens,
1991). Desse modo, a ficha simbdlica seria uma espécie de senha. Ela € um mecanismo de
desencaixe por operar um distanciamento entre espaco e tempo. Esse distanciamento se d4, por
exemplo, pelo fato de que, ao trocar uma mercadoria por dinheiro, uma das partes ficard de
posse da ficha simbdlica a ser trocada futuramente por outra mercadoria, ndo ocorrendo,
portanto, a troca simultdnea como ocorria com 0 mecanismo de escambo. Outro exemplo ainda
mais claro € o mecanismo de crédito, através do qual o individuo adquire um produto, porém,
sO pagara efetivamente por ele no futuro (Giddens, 1991).

Os sistemas peritos, por sua vez, sao definidos por Giddens (1991, p. 37) como “[...]
sistemas de exceléncia técnica ou competéncia profissional que organizam grandes dreas dos
ambientes material e social em que vivemos hoje”’. Dado o extremo dinamismo da
modernidade, ja ndo é possivel aos individuos se inteirarem da totalidade de suas inovacodes.
Por esse motivo, as pessoas necessitam nao s6 de recorrer aos profissionais qualificados
(advogados, médicos, engenheiros, contadores etc.) mas também de se submeter aos sistemas
que estruturam a sociedade moderna. Desse modo, os individuos estdo continuamente
envolvidos em sistemas peritos. A titulo de exemplo, quando um individuo utiliza um carro
como meio de transporte, pode-se considerar que ele estd inserido em diversos desses sistemas,
tais como os conhecimentos peritos que possibilitaram a constru¢ao do automovel, das estradas,

da sinaliza¢do de transito e outros. Da mesma forma que as fichas simbdlicas, os sistemas
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peritos operam uma separagdo entre espaco e tempo, dado que eles deslocam as relacdes sociais
de seus contextos localizados (Giddens, 1991).

Tanto as fichas simbdlicas quanto os sistemas peritos, enquanto mecanismos de
desencaixe, dependem da confianca para funcionarem. Tomando como exemplo o dinheiro, os
individuos s6 irdo utiliza-lo baseados na confianca de que outros concordardo com o seu sentido
e valor. Do mesmo modo, quando um individuo embarca em um avido para fazer uma viagem,
mesmo ndo tendo o conhecimento daqueles que construiram a aeronave, ele confia na
autenticidade do conhecimento perito envolvido em sua viagem e, consequentemente, confia
que chegard em segurancga ao seu destino. Decorre disso que tanto as fichas simbdlicas quanto
os sistemas peritos permitem um desencaixe pelo fato de fornecerem uma garantia ao
individuo. Desenvolve-se, entdo, uma confian¢a na medida em que hd uma expectativa em
relacdo ao futuro, o que nada mais é do que uma separacdo entre tempo e espaco (Giddens,
1991).

Para Giddens (1991) a confianca € uma atitude necessaria quando as informagdes nao
sao acessiveis, ou seja, estdao distanciadas no tempo e no espago. Nio se trata, entretanto, de um
ato de fé ingénua, e sim de um ato baseado em observagdes de que tanto as fichas simbdlicas
quanto os sistemas peritos funcionam conforme esperado. Nesse sentido, o autor define
confian¢a como a

[...] crenca na credibilidade de uma pessoa ou sistema, tendo em vista um dado
conjunto de resultados ou eventos, em que essa crenca expressa uma fé na probidade

ou amor de um outro, ou na corre¢do de principios abstratos (conhecimento técnico).
(Giddens, 1991, pp. 44-45)

A importancia da confianga para a modernidade nao se deve apenas ao fato de que ela
possibilita o funcionamento dos mecanismos de desencaixe. A confianca é o que sustenta as
possibilidades de transformacdo potencializadas pelo dinamismo das instituicdes modernas.
Além disso, a existéncia da confianca pressupde o conhecimento, por parte do individuo, de
que a atividade humana € construida socialmente, ou seja, nao € obra do acaso ou de divindades.
A partir desse conhecimento, estabelece-se uma nova compreensdo acerca da determinacdo e
da contingéncia, assim como uma substitui¢do da noc¢do de fortuna pela de risco. Com isso, as
cosmologias religiosas perdem forca ante as explicagdes cientificas e morais humanas
(Giddens, 1991).

A nocao de risco € uma no¢do moderna, derivada da percepcao de que nossas atitudes
e decisdes tém consequéncias. Ao ser assumida, situagdes inesperadas deixam de ser

consequéncias do acaso ou de intencdes divinas, o que acarreta a substituicdo da nocdo de
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fortuna pela de risco, como previamente indicado. Nesse contexto, a confianga pressupde a
consideragdo dos riscos e das alternativas possiveis, diferentemente da crenca religiosa, que é
uma atitude baseada na assun¢do da ideia de que tudo, certamente, sairdi como previsto
(Giddens, 1991).

Giddens (1991) avanca em sua tese, propondo que o risco sinaliza a existéncia de perigo,
o qual, por sua vez, ¢ minimizado pela confianga, que faz funcionar os sistemas peritos. Dentro
desses sistemas, o risco € parte do cdlculo que busca minimizar o perigo, o que € essencial para
a manutenc¢ao da confiancga. Tanto as decisdes individuais quanto as coletivas comportam riscos
e perigos. Quando € possivel estabelecer um equilibrio entre confianga e risco aceitdvel, ou, no
melhor dos casos, neutralizar o perigo, estabelece-se uma situacdo de seguranca (Giddens,
1991). Podemos perceber, entdo, que a confianca € um anteparo para as situacdes de risco e que
a partir de sua operagao, a seguranca € produzida.

A terceira e ultima fonte do dinamismo da modernidade € a apropriacdo reflexiva do
conhecimento. Para melhor compreensao da reflexividade moderna, faz-se necessdrio partirmos
das culturas tradicionais. Nessas culturas, a tradicao tinha o papel de sustentar o encaixe entre
as acdes e a organizacdo espaco-temporal da localidade. Desse modo, as atividades
permaneciam sempre vinculadas a continuidade do passado, presente e futuro. Essa perspectiva
temporal se expande com a escrita e uma reflexividade torna-se possivel. Entretanto, a
reflexividade tradicional ainda se limitava a um retorno ao passado, de forma a interpretar e
esclarecer a propria tradi¢ao (Giddens, 1991).

Através da separagdo entre espaco e tempo ¢ da operacdio dos mecanismos de
desencaixe, a modernidade possibilita a emergéncia de uma nova forma de reflexividade e
apropriacdo do conhecimento. As acdes e praticas sociais perdem sua sustentagdo tradicional e
passam a ser analisadas a luz do conhecimento e reestruturadas constantemente, a partir das
novas informagdes provenientes de novas descobertas. Dado o dinamismo da modernidade,
esse processo de andlise e reestruturacio passa a ocorrer com enorme frequéncia e rapidez,
assim como, passa a ser aplicado de forma indiscriminada (Giddens, 1991). Como exposto
anteriormente a partir de Falcon (1994), o imperativo era submeter tudo a critica e sendo
necessario, tudo deveria ser desmontado e reconstruido a luz da razdo.

Na modernidade, nada escapa a reflexividade, nem mesmo a natureza da propria
reflexdo (Giddens, 1991). Essa postura, longe de garantir seguranca aos individuos os

conduzem em direc¢do ao niilismo, o que por sua vez, € inerente a modernidade, uma vez que
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[...] as sementes do niilismo estavam no pensamento iluminista desde o inicio. Se a
esfera da razdo estd inteiramente desagrilhoada, nenhum conhecimento pode se basear
sobre um fundamento inquestionado, porque mesmo as nog¢des mais firmemente
apoiadas s6 podem ser vistas como vdlidas “em principio” ou “até ulterior
consideracdo” (Giddens, 1991, p. 59, grifos do autor).

Percebemos entdo que o dogma nao é compativel com a razdo, dado que ele se coloca
como uma verdade inquestiondvel e imutdvel. Por outro lado, a promessa de certeza oferecida
pelo iluminismo através da razdo ndo apenas fracassou, como ainda mergulhou a civilizagao
em maior perturbacdo. Os dogmas ja ndo se sustentam na modernidade, dado que tudo € objeto
da reflexividade e, portanto, se encontram em constante mutacdo. A reflexividade moderna
subverte a razdo, dado que demonstra a impossibilidade de se alcancar a verdade. Nao existe
entdo equivaléncia entre conhecimento e a verdade/certeza. O niilismo € parte constituinte da
sociedade moderna, dado que ela se sustenta a partir do conhecimento reflexivamente aplicado,
ou seja, conhecimento que pode ser revisado a qualquer momento, ndao constituindo, portanto,
um porto seguro.

Percebe-se entdo, que o fracasso do projeto iluminista € inerente a propria racionalidade.
A critica é devastadora, em ciéncia nada se sustenta de pé por muito tempo. Na modernidade o
conhecimento é reflexivamente aplicado a medida em que avanga, nunca como uma certeza
ultima. Desse modo, diferentemente da tradicdo que sustenta sua reflexividade na certeza do
passado, a modernidade sustenta sua reflexividade na incerteza do futuro. Enquanto que a
garantia do saber tradicional € conhecida, por remeter ao passado, a garantia do saber moderno
¢ desconhecida, um vir-a-ser, mero efeito de confianca.

A ruptura com os valores tradicionais promovida pela racionalidade precipitou entdo o
homem em um estado de desorientacdo. Na modernidade ndo existem verdades ultimas, ndo
existe a Histdria, capaz de orientar os individuos. A morte de Deus € correlativa ao fim do reino
do Nome-do-Pai, que € o significante da existéncia do Outro. Com a pluralizacdo do Nome-do-
Pai, simbolizada por Lacan através do matema S(A), desvela-se a inexisténcia do Outro (Miller,
2018). Ao colocar o saber tradicional em causa, a reflexividade moderna danifica a bussola,
que até entdo era capaz de guiar os individuos ao longo da vida. Sem um referencial sélido que
sirva de norte, todos os caminhos passam a conduzir ao niilismo.

A partir da pluralizagao do Nome-do-Pai, desvela-se que a existéncia do Outro ndo passa
de semblante (Miller, 2018). Dado que a reflexividade moderna toma tudo como objeto de sua
critica, nada escapa a desconstrucao racional, que nem sempre € capaz de construir algo novo

em meio as ruinas. Essa desmaterializacdo acelerada torna os semblantes cada vez mais frageis
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e incapazes de sustentar a existéncia do Outro, o que faz com que o real se torne uma questao
para todos.

Na época de Descartes, o Outro ainda “existia” e conseguia proteger os sujeitos do
retorno do real. As questdes que eram levantadas, por exemplo pela Reforma Protestante, nao
colocavam Deus em questdo e sim, a interpretacdo dos textos sagrados. As crises dessa época
eram entdo crises relativas ao saber e ndo relativas ao real, que permanecia bem fixado pela
ideia de Deus (Miller, 2018). O real sé veio a se tornar de fato uma questao a partir da razao
reflexiva e da ciéncia moderna. O fato de que na modernidade nada escapa a reflexividade, nem
mesmo a natureza da propria reflexdo (Giddens, 1991), pluralizou o Nome-do-Pai, escancarou
a inexisténcia do Outro e multiplicou os semblantes. Sem a protecao do Outro, dado que ele
ndo passa de semblante, o real faz furo e se torna entdo uma questido para todos. Dentre as
consequéncias da modernidade apontadas por Giddens (1991), essa € a que nos interessa

aprofundar. Avangaremos nessa perspectiva.
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CAPITULO 4: 0 APROFUNDAMENTO DA INSEGURANCA ONTOLOGICA COMO
CONSEQUENCIA DA MODERNIDADE

Considerando o limite do recorte de nossa pesquisa, ndo abordaremos a diversidade de
consequéncias da modernidade apresentadas por Giddens (1991) e sim, uma dunica
consequéncia que diz respeito a seguranga ontologica. O autor a define como sendo referente
a “crenga que a maioria dos seres humanos tém na continuidade de sua autoidentidade e na
constancia dos ambientes de agcdo social e material circundantes” (Giddens, 1991, p. 104). A
seguranca ontoldgica estd estritamente relacionada a confianga, uma vez que ela depende da
percepc¢do da fidedignidade das pessoas e sistemas ao longo do tempo (Giddens, 1991).

Para Giddens (1991) a seguranca ontolégica ndo é um fendmeno meramente cognitivo
e sim de ordem afetiva, estando segundo o autor, mais proximo do que foi definido pela
fenomenologia como ser-no-mundo. Por ser assim, hd perguntas? sobre a existéncia que nio
alcangam respostas no dmbito cientifico e cognitivo. As respostas se ddo inconscientemente, a
partir da confianga dos sujeitos na credibilidade das pessoas, coisas e sistemas, o que resulta
em seguranga ontoldgica. Por ndo se tratar de uma resposta de ordem consciente e cognitiva,
normalmente os sujeitos ndo se ocupam rotineiramente de tais questdes. Para o autor, a
ocorréncia frequente de tais questionamentos € sinal de inseguranca ontoldgica, que sendo
persistente, dificulta significativamente a convivéncia do individuo na ordem social (Giddens,
1991).

Propomos a compreensdo da seguranca ontoldgica tal como teorizada por Giddens
(1991), como sendo um efeito da inscricao do significante Nome-do-Pai. Essa compreensao
fica mais clara a partir da referéncia que Giddens (1991) faz dos sujeitos psicéticos, como
sujeitos que vivenciam claramente, uma dificuldade de convivéncia na ordem social
estabelecida. Para a psicandlise, isso decorre da impossibilidade de significacdo que se
estabelece a partir da forclusdo do Nome-do-Pai. De forma a avangcarmos nessa articulagao,

estabeleceremos um breve paréntese acerca da metafora paterna.

Nome-do-Pai Desejo da Mae
Desejo da Mae Significado para o sujeito

. A
* Nome-do-Pai Falo

2 Giddens (1991, p. 105) exemplifica a partir das seguintes questdes: “Eu realmente existo?”; “Eu sou hoje a mesma
pessoa que era ontem?”’; “As outras pessoas realmente existem?”’; “Isso que vejo diante de mim continuard a
existir quando eu virar as costas?”.



59

Figura 1 - Metéfora paterna.

Fonte: Lacan (1957-58/1998, p. 563).

A metdfora paterna consiste na substituicdo do significante Nome-do-Pai pelo
significante do Desejo da Mae. Antes da metafora ocorrer, o desejo da mae (falo) se coloca
como uma incdgnita para a crianga, dado que ela ndo consegue compreender o que a mae quer.
Ainda assim, a crianca se identifica ao objeto de desejo da mae, pois depende totalmente de
seus cuidados para sobreviver. O fato da mae ser atravessada pela ordem simbdlica, possibilita
o estabelecimento de uma simbolizac¢do primordial para a crianga, que ocorre a partir de sua
subjetivacdo da presenca e auséncia da mae (Lacan, 1956-57/1995; Lacan, 1957-58/1998).

A intervencdo paterna, que faz operar a metafora, cria a possibilidade de significacdo
do Desejo da Mae (significagcdo félica), o que se estabelece como produto da inscri¢do do
significante Nome-do-Pai, no lugar do significante do Desejo da Mae (Lacan, 1957-58/1998).
A partir dessa intervencdo, o falo (desejo da mae) ganha significacdo; ndo uma significagdo
pré-determinada, mas uma significacdo que podera ser construida pelo préprio sujeito. Com
isso, a crianga abandona o lugar de falo e passa a se posicionar com relacdo ao sexo, entre ter
ou ser o falo. Entretanto, quando essa interveng¢do falha, ou seja, quando ocorre a forclusao do
Nome-do-Pai, o desejo da mde permanece enigmdtico, dado que ndo se estabelece a
significacdo fdlica. Isso faz com que o sujeito psicOtico permaneca impossibilitado de
responder, de dar um sentido ao desejo do Outro (Brodsky, 2013).

Para Giddens (1991), o que impede os individuos de permanecerem em estado de
constante inseguranga ontoldgica € a confianca bdsica, conceito que ele recolhe da obra de Erik
Erikson (1971). A confianga bésica, adquirida pela crianca na infancia seria entdo, segundo o
autor, uma fonte da seguranca que acompanha os individuos ao longo de toda a vida.

Segundo Erikson (1971), a primeira realizag¢do social ocorre quando a crianca consegue
superar a auséncia materna, através de sua interiorizacdo como uma certeza e do
desenvolvimento de uma capacidade de predizer sua presenca externa.

Tal constatacdo parte do que nos diz Freud (1920/2010) em “Além do principio do
prazer”, acerca da brincadeira de seu neto, observada por ele préprio. Na época, a crianga estava
com aproximadamente um ano e meio de idade e foi descrita por Freud (1920/2010) como
sendo uma crianga que ndo era precoce em seu desenvolvimento intelectual e capaz de falar
apenas algumas palavras. Tratava-se de uma crian¢a muito apegada a mae, porém, capaz de

suportar bem a auséncia dela, mesmo durante horas, sem chorar. A brincadeira descrita consistia
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inicialmente, na ac¢do da crianga de jogar um carretel de madeira atado a um cordao, para dentro
do berco, de forma a fazé-lo desaparecer. Quando desaparecia, a crianca exprimia de forma
prolongada a palavra “fort”, traduzida como foi embora. Na sequéncia ela puxava o carretel de
volta pelo corddo, de forma a fazé-lo reaparecer. Quando isso ocorria, 0 menino exclamava em
jubilo a palavra “da”, traduzida como estd aqui.

Freud (1920/2010, p. 173) interpreta que esse jogo envolvendo o desaparecimento e a
reaparicdo de um objeto, dizia respeito a uma “conquista cultural” da crianga, dado que
demonstrava que ela havia se tornado capaz de renunciar a satisfacdo pulsional, decorrente da
presenca da mae. Retomando Lacan (1956-57/1995), percebemos que o que torna entdo a
crianga capaz de suportar a auséncia da mae € a simboliza¢do primordial, que a torna capaz de
subjetivar a presenca e auséncia da mae.

Erikson (1971) demarca entdo essa conquista cultural da qual nos fala Freud
(1920/2010) e diz que € através dela que a crianga se d conta da existéncia de uma continuidade
da experiéncia. Para o autor, € a partir dai que a crianga desenvolve o sentimento de confianca
na continuidade e na uniformidade das a¢des de cuidado da mae para consigo. Desenvolve
também uma confianga em si mesma, na capacidade de lidar com seus proprios desejos e de ser
digna da confianca do outro. Desse modo, a confiancga para Erikson (1971), se estabelece como
reflexo das primeiras experiéncias infantis, decorrentes da relagdo da crianga com a mae.
Segundo o autor, para se estabelecer o sentimento de confianca na crianga, as maes devem
cuidar de suas necessidades e, a0 mesmo tempo, apresentarem-se de forma fidedigna, a partir
do arcabouco sociocultural. Isso terd como efeito para a crianca a constituicio de uma
identidade e de um sentimento de aceitacdo (Erikson, 1971).

O desenvolvimento da confiancga para Erikson (1971), nesse sentido, € o que possibilita
que a crianca se sustente na auséncia da mée. E ela que torna a crianca capaz de lidar com as
frustragdes, uma vez que ela estard amparada pelo sentimento de continuidade e uniformidade
das acdes de cuidado da mae para consigo. Sua capacidade de lidar com as frustracdes decorre
também de uma atitude dos pais de transmitirem para a crianga uma convic¢do de que suas
acoOes t&ém um significado. Ao passar por essa experiéncia, a crianca sofre uma divisao em seu
psiquismo, que instaura uma nostalgia por algo que foi para sempre perdido. O autor diz que
essa € a origem da confianca bésica, que € conservada pelo individuo ao longo de toda sua vida.

Entendemos, assim, que o que escapa a Erikson (1971) s6 pode ser lido a partir de Lacan,

ou seja, que a confianca decorre da entrada da crianga na ordem simbdlica. Isso se da de forma
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primordial a partir do significante do Desejo da Mae, e de forma determinante a partir da
metéfora paterna.

A partir dessa leitura, entendemos, ainda, que o efeito de continuidade da experiéncia
da qual nos fala Erikson (1971) decorre da ordem simbdlica, ou seja, da possibilidade de
construir uma realidade através do discurso. A confianca € entdo uma consequéncia e se torna
possivel através da possibilidade que se estabelece para o sujeito de prever o que o outro quer
através da fantasia. A fidedignidade € também efeito da metafora paterna, dado que € pela
intervencdo paterna que a lei caprichosa e enigmatica da mae é substituida por uma lei que
possibilita o estabelecimento de sentido. Logo, o fato citado por Giddens (1991), de que os
sujeitos psicdticos nao alcancam uma seguranca ontolégica que seja constante, decorre da
faléncia da intervenc¢ao paterna e da forclusao do Nome-do-Pai.

Percebe-se, entdo, que a seguranca ontoldgica s pode se estabelecer para os sujeitos a
partir da inscricdo do significante Nome-do-Pai. Sem essa inscricdo, a confianca ¢é
desnecessdria, dado que o que advém em seu lugar € a certeza delirante. A confianga sé existe
em decorréncia da falta, e € um efeito da fantasia, que busca estabelecer um sentido para o
desejo do Outro.

E justamente a inscricio do Nome-do-Pai que estabelece a dimensdo da falta para o
sujeito e no campo do Outro. No capitulo XVI do Semindrio 11, Lacan (1964/1985) busca
estabelecer uma topologia da constituicdo do sujeito. Para tal, ele parte da tese de que o
inconsciente € estruturado como uma linguagem e aborda o sujeito a partir de seu ponto de vista
dinamico, ou seja, sexual. A sexualidade, por sua vez, se instaura para o sujeito a partir da falta,
o que ocorre em dois tempos (Lacan, 1964/1985).

A primeira falta se refere ao fato de que o sujeito s6 pode advir do campo do Outro,
dado que sua constituicdo depende do significante (Lacan, 1964/1985). Trata-se de uma falta,
segundo Laurent (1997), pelo simples fato de que o sujeito € mais do que o sentido produzido
por um tnico par de significantes. Essa primeira falta se articula a uma segunda falta, que Lacan
(1964/1985) nomeia como falta real, e que diz respeito ao campo sexual.

A alienacdo, ponto de partida da constituicdo do sujeito, diz respeito a primeira falta.
Estando o significante localizado no Outro, ele é o que torna possivel a constitui¢do do sujeito.
E o significante undrio produzido no campo do Outro que representa, inicialmente, o sujeito
para o outro significante. Desse modo, o sujeito surge como sentido, porém um sentido
petrificado, alienado a um significante. Ao se alienar ao sentido, o sujeito desaparece, restando

apenas como sentido dado pelo Outro (Lacan, 1964/1985).
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A operacdo da alienac@o se sustenta pela légica da unido de conjuntos. Essa ldgica
determina que havendo elementos que se repetem nos diversos conjuntos a serem unidos, eles
aparecerao uma Unica vez na unido:

[...] quando se trata de conjuntos, uma coisa € adicionar colegdes, e outra coisa € reuni-
las. Se neste circulo, o da esquerda, ha cinco objetos, e se, no outro, hd também cinco,
adiciona-los faz dez. Mas hd os que podem pertencer aos dois. Se hd dois que

pertencem a ambos os circulos, reuni-los consistird no caso em ndo reduplicar seu
nlimero, s haverd na reunifo oito objetos. (Lacan, 1964/1985, p. 200)

Dado que os elementos de cada conjunto ndo se repetem na unido, o sujeito s6 pode
escolher de fato um dos conjuntos. Assim, se na operacao de alienacdo o ser for escolhido, o
sujeito desaparece; se o sentido for escolhido, isso sé se sustentard dissociado do nao-senso,
causa do inconsciente. Trata-se, pois, de uma escolha for¢ada, pois, apesar de haver uma ilusao
de que se possa escolher entre um ou outro, na pratica, s6 hd uma opg¢do possivel. Lacan
(1964/1985) exemplifica essa impossibilidade de escolha com o imperativo A bolsa ou a vida!
Se diante dessa ordem, escolher a bolsa, perde-se as duas. Se realizar a opcao pela vida, o sujeito
a terd, porém, sem a bolsa (Lacan, 1964/1985). Desse modo, o sujeito s6 pode escolher de fato
a vida e, para isso, deve consentir com a perda de uma parte de seu ser.

A alienagdo €, portanto, o efeito da dupla de significantes S1 = S2. Como ha apenas
dois significantes na alienacdo, ndo se estabelece uma circularidade ou o deslizar livre do
sentido. Caso a alienacao do sujeito persista, o que ocorre € uma solidificacao dos significantes
S1 e S2 ao longo da vida, que € claramente percebida na psicose. Essa holéfrase dos
significantes faz com que a cadeia seja apreendida em massa, o que impede uma abertura
dialética ao sujeito, fixando-o na certeza e no fendmeno da crenga delirante (Lacan, 1964/1985).
Para fazer vacilar esse sentido tido como certo, faz-se necessario que o ser ceda o lugar ao
sujeito, ou seja, que ocorra a segunda operacdo de constituicdo do sujeito, que € a separacgao.
Essa segunda operacgdo diz respeito a segunda falta, que € a falta real, relativa ao campo sexual.

O ponto de partida da constituicao do sujeito ocorre, como vimos, a partir do surgimento
do primeiro significante no campo do Outro, que é o significante undrio, ao qual o sujeito se
aliena. Na segunda operacgdo, que € a separacdo, esse significante € recalcado e se torna o nicleo
desse recalque, que Freud (1915/2010) nomeia como recalque origindrio. Esse nicleo se torna
entdo o ponto de atragdo para onde convergem os recalcamentos subsequentes. O recalque
origindrio, por sua vez, ocorre quando o sujeito percebe um furo no par de significantes
primordial (S1-S2). Esse furo, que é percebido pela crianca, nada mais € do que a constatagdo

do desejo do Outro, que se coloca para a crianca como algo enigmdtico. E somente a partir do
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recalcamento do significante undrio e da fixacdo da falta no Outro que a separagdo se opera e o
sujeito se constitui como sujeito barrado.

Para melhor compreendermos tais operagdes vale retomarmos a operagdo da metafora
paterna, vista anteriormente. O significante unério € produzido pelo Outro (méae) e oferece a
crianca um lugar no seu desejo. A crianga ocupa, entdo, esse lugar a partir de sua identificacdo
com o significante, que possui estatuto falico. Assim, ela se aliena ao sentido estabelecido pelo
Outro e permanece instalada nesse lugar até se deparar com um enigma em seu desejo. E a
partir de sua percepcao de que o desejo da mae se dirige a um terceiro que a crianga se depara
com um furo no par significante e se da conta de que ndo pode ser o falo. Ocorre, entdo, nesse
momento, a intervencdo paterna, que impde uma interdi¢do, uma lei que incide tanto sobre a
crianga quanto sobre a mae. Havendo o consentimento com a intervengao paterna, o desejo da
mae é metaforizado e uma falta € introduzida tanto no Outro quanto no sujeito, por meio da
perda de uma parte de seu ser. E a instauracio dessa falta que desmonta o sentido holofrasico
do par significante e que permite ao sujeito a constru¢do de novos sentidos sobre si e sobre o
desejo do Outro.

Logo, a metafora paterna € o que possibilita a operacao de separagao e a constitui¢ao do
sujeito. Diferente da alienacdo, essa segunda operagado se desenrola na intersecao dos conjuntos,
que é onde Lacan (1964/1985) localiza o ndo-senso. E justamente esse sem sentido que torna
possivel a separacdo, dado que ela se inicia com a percepc¢ao da existéncia de uma falta no
Outro. Essa falta se coloca para a crianca na forma de uma divida acerca do desejo do Outro:
“ele me diz isso, mas o que € que ele quer?” (Lacan, 1964/1985, p. 203). Soler (1997) argumenta
que esse desejo € captado pela crianca a partir do que o Outro diz, pelo simples fato de que ndo
ha possibilidade de se dizer realmente o que se quer.

A inscri¢do do Nome-do-Pai estabelece, assim, a dimensdo da falta no Outro, o que
possibilita a significac@o do falo, objeto do desejo materno. A unido dos conjuntos cede, entdo,
lugar a intersecao desses conjuntos, cujo elemento interseccional € justamente o que falta a
ambos, o objeto a. Essa hidncia que se estabelece entre o sujeito e o Outro € precisamente o que
torna a relacdo sexual impossivel. O acesso do sujeito ao gozo, por conseguinte, passa a ser
determinado pela significagdo félica, ou seja, a ser mediado pela linguagem (Lacan, 1972-
73/1985).

A segunda falta se instala pela operacdo da metdfora paterna, que, a partir da
significacdo félica, torna possivel o deslizar da cadeia significante. O falo é o préprio

significante da falta, ou seja, o significante que busca dar sentido a divisdo do sujeito,
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decorrente, por sua vez, do complexo de castracdo. Sendo um significante, ele se encontra no
lugar do Outro, e sendo o significante da falta, ele é a causa do desejo do Outro (Lacan,
1958/1998). E esse desejo que se impde a crianca em forma de enigma e demanda significacio.
Essa significagdo s6 é possivel pela metaforizacdo desse desejo pelo Nome-do-Pai. A
significacdo falica busca entdo dar sentido ao desejo do Outro, e é desse significante que as
demais significacdes se originam.

A escolha forcada, abordada anteriormente, coloca o sujeito diante de duas opcoes,
sendo somente uma possivel. Sdo elas petrificar-se no significante oferecido pelo Outro ou abrir
mao dele, isto é, aceitar a perda de uma parte de seu ser e alcancar o acesso ao sentido. Ao
escolher a petrificagdo, o sujeito ndo se questiona, abre mao da dialética do sentido. Em
oposi¢do, o sujeito que abre mao desse lugar demarcado no desejo do Outro cai na
indeterminacdo, uma vez que ingressa no deslizar continuo da significacdo. Apds a sua
constituicdo, o sujeito oscila entre esses dois lugares, vivencia esse impasse de forma
permanente (Soler, 1997).

A alienagao € o destino de todo sujeito, que, enquanto efeito do significante, € precedido
pelo Outro. Ja a separag@o € uma escolha que depende do desejo para operar. Ela necessita que
0 sujeito queira saber o que ele € para além do que o Outro diz dele. Para isso, ele precisa se
questionar sobre o que ele € no desejo do Outro (Soler, 1997). Aqui se estabelece uma oposi¢cdo
interessante entre o fundamentalista, sujeito petrificado no significante advindo do Outro, e o
analisando, sujeito que escolheu saber sobre si, ou seja, escolheu o sentido. A medida que
avangarmos, buscaremos melhor compreender o que leva o sujeito a adotar uma postura

fundamentalista.

4.1 A perda da realidade na neurose e na psicose

Daremos continuidade desenvolvendo duas hipéteses. A primeira se refere ao fato de a
posicdo fundamentalista englobar uma dimensao de perda da realidade, que parece se aproximar
da posicao psicética; a segunda, ao fato de que a generalizacao da forclusao € uma consequéncia
da modernidade. Nosso ponto de partida para a verificagdo dessas hipdteses serd a constatacao
freudiana de que a perda da realidade € algo que toca a todos.

No texto “A perda da realidade na neurose e na psicose”, Freud (1924/2011) busca

retificar o que havia dito anteriormente?, isto é, que a neurose é capaz de evitar a perda da

3 No texto “Neurose € psicose”, de 1924.
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realidade por meio do recalque. Em sua nova elaboragdo, o autor apresenta a neurose como a
fonte da perturbacdo da relacdo do doente com a realidade, a qual se d4 através de sua retirada
ou até mesmo de uma fuga da realidade, nos casos mais graves.

De forma a esclarecer as aparentes contradi¢des em relacdo ao que havia dito, Freud
(1924/2011) pontua que a neurose propriamente dita, ndo diz respeito ao recalque do impulso
instintual, e sim, aos processos posteriores que buscardo compensar o Isso. Para o autor, a perda
da realidade na neurose remete a esse segundo momento, o qual é efeito direto do recalque.

O recalcamento do impulso instintual provoca sua divisdo em ideia e afeto, que terdo
destinos diferentes (Freud, 1915/2010). O destino da ideia € o recalque, ja o afeto permanece a
deriva, podendo se ligar a uma nova ideia que substituird a original (Lacan, 1962-63/2005). E
a partir de sua ligacdo com as novas representagdes que o afeto torna novamente possivel seu
acesso a consciéncia e, ainda que de forma irreconhecivel para o Eu, retoma o cumprimento de
seu objetivo, que € a satisfacdo pulsional. Para Freud (1924/2011), a perda da realidade na
neurose decorre dessas formacdes substitutivas, as quais possibilitam ao Isso alguma
compensac¢ao ao impedimento inicial da satisfacao pulsional provocada pelo recalque.

Tanto na neurose, quanto na psicose, a perda da realidade ocorre em dois estdgios. No
primeiro estdgio ocorre a perda da realidade propriamente dita. J4 no segundo, estabelece-se
uma formagao que estabiliza essa perda e possibilita alguma compensagdo ao Isso. Percebe-se,
entdo, que a tentativa de compensacdo diz respeito tanto a neurose quanto a psicose. O que as
diferencia de fato ndo é o segundo estagio, e sim, a primeira reacdo a realidade impossivel de
ser vivenciada pelo Eu. Para Freud (1924/2011) € essa diferenca inicial que faz com que as
respostas de ambas sejam diferentes.

A neurose responde com a evitacdo, por parte do Eu, da realidade impossivel de ser
vivenciada. Nesse caso, ndo se trata de uma negagao da realidade, mas apenas de um nao querer
saber dela. Ja a psicose € uma resposta que pressupde a negacdo da realidade e sua posterior
remodelacgdo e substituicdo, o que ocorre na forma de delirio e alucinac¢ao (Freud, 1924/2011).

Freud (1924/2011) situa as compensacgdes estabelecidas tanto pela neurose quanto pela
psicose como uma tentativa de neutralizar as forcas opositoras do Isso. A porcao de realidade
rechacada pelo Eu, portanto, diz respeito a um impulso instintual que busca satisfacao. Freud
(1924/2011) nos diz que essa realidade negada pela psicose sempre retorna, o que podemos
melhor compreender a partir da interpretacdo lacaniana de que “o que é recusado na ordem

simbdlica ressurge no real” (Lacan, 1955-56/1988, p. 22). Na neurose, o retorno da realidade
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evitada ocorre com a pressdo exercida pelo material recalcado, que, a medida que avanga, causa
angustia (Freud, 1924/2011).

A angustia decorre, entdo, do fato de que tanto na neurose quanto na psicose a tentativa
de neutralizacdo das forcas opositoras do Isso fracassa. Isso porque nao ha objeto capaz de
satisfazer completamente o instinto que foi recalcado, ou modelo de realidade capaz de abarcar
todo o real. Esse modelo de realidade ndo € algo relacionado apenas a psicose, dado que também
a neurose busca remodelar e substituir a realidade indesejada através da fantasia (Freud,
1924/2011).

Entendemos que essa realidade da qual nos fala Freud (1924/2011) estd ligada ao desejo
do Outro. A perda da realidade na psicose diz respeito a impossibilidade de simbolizacdo desse
desejo, que retorna no real, enquanto que, na neurose, refere-se a impossibilidade de um saber
total, que independa da fantasia. Buscaremos demonstrar, a partir de Lacan (1962-63/2005),
que a angustia € justamente o que sinaliza o desejo do Outro, e que o surgimento desse desejo
desprovido de semblante € o que provoca a perda da realidade. O segundo estagio do qual nos
fala Freud (1924/2011) diz respeito justamente a estratégia adotada para barrar esse desejo, para

dar tratamento ao real, seja através do delirio ou da fantasia.

4.2 A angustia como sinal do desejo do Outro

Voltamos a metafora paterna. Como vimos no comeg¢o do Capitulo 4, inicialmente, por
estar fora da ordem simbdlica, a crianca ndo é capaz de conferir um sentido ao desejo do Outro.
Por ser totalmente dependente dos cuidados da mae, a sobrevivéncia da crianca depende de sua
alienagdo ao significante advindo do Outro. Ela se identifica, desse modo, com o objeto de
desejo da mae, alienando-se ao sentido dado pelo Outro. Com a intervencao paterna, uma falta
¢ introduzida no Outro, tornando seu desejo um enigma, que a crianga busca resolver. Ao se
dar conta de que o desejo da mae se dirige a um terceiro, e, por consequéncia, dada a constatagcdo
da crianca de que ela ndo € o falo, uma falta € introduzida também para o sujeito. A partir da
metafora paterna, a crianga deixa, entdo, o lugar de objeto e entra na ordem simbdlica.

Inicialmente, a crianca habita o plano imaginario, instalada no lugar do falo. Nesse
primeiro momento, que € o da alienacdo, a crianca permanece ligada a mae, sem existéncia para
além do que o Outro diz dela. E somente com a percepgio, por parte da crianca, da existéncia
de uma falta no Outro, que ela pode se questionar acerca do falo, ou seja, sobre o que o Outro

deseja. A separagdo ocorre, portanto, a partir da introducao de uma falta, que torna possivel a
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constituicdo do sujeito e a construcdo de sentido. Logo, € a partir da metdfora paterna que o
sujeito passa a ter sua imagem i’(a) autenticada pelo Outro, através da sua significagdo. Como
o objeto a € irredutivel ao simbdlico, ele nao aparece refletido na imagem virtual i’(a); o que
aparece € uma lacuna relativa ao lugar do falo e da significacdo do desejo do Outro (Lacan,

1962-63/2005).

Ha) i’(a)

— — — o — — ——

-¢)

Figura 2 - Esquema 6ptico simplificado.

Fonte: Lacan (1962-63/2005, p. 49).

Observamos, entdo, a partir de Lacan (1962-63/2005), que € a linguagem que possibilita
ao sujeito o reconhecimento e a manutencao de sua unidade corporal. Isso pode ser percebido
claramente pela constatacdo dos fendmenos corporais que normalmente acompanham as crises
de angustia. Tais fendmenos se devem ao fato de a angustia ser um sinal do real, ou seja, de
algo irredutivel ao simbdlico, ndo apreensivel pela linguagem. Por meio do esquema 6ptico
percebemos que a falta do sujeito (-¢) € especularmente correspondente ao lugar ocupado pelo
objeto a na imagem real i(a). Ao ter sua imagem i’(a) autenticada pelo Outro, o sujeito perde
algo e € por isso que nada aparece refletivo no lugar do menos-phi. A falta do sujeito se
encontra, por conseguinte, referenciada a um ponto localizado no Outro, que autentica sua
imagem. Esse ponto é o objeto a, residuo do processo de constitui¢io do sujeito. E ele que torna
a alteridade possivel para o sujeito e também o lancamento do seu desejo (Lacan, 1962-
63/2005).

A imagem virtual i’(a) se constitui, entdo, a partir de uma falta, que decorre da auséncia
do objeto a. Essa auséncia é a causa do desejo que se estrutura por meio da relacdo do sujeito
($) com o objeto a, ou seja, a partir da fantasia ($ ¢ a). Através dessa relagao forma-se a

possibilidade de presenga do objeto para o sujeito, ndo do objeto inquietante, mas de uma
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demanda proveniente do Outro. Assim, o objeto a presente na fantasia € artificial, € a suposi¢cdo
de uma demanda, que torna possivel ao sujeito se defender da angustia (Lacan, 1962-63/2005).

Dessa forma, o objeto artificial se sustenta pela fantasia, que, por sua vez, se sustenta
pela falta. Se a falta vem a faltar, esse arranjo se desfaz e o sujeito se depara com o objeto real,
causa de angustia. O anteparo estruturado pela fantasia se dd, entdo, a partir da suposi¢dao do
sujeito acerca do desejo do Outro. Ao dar sentido a demanda do Outro, o sujeito se coloca em
condic¢des de atendé-la, e para tal, se coloca no lugar do objeto artificial construido em resposta
ao desejo do Outro. E nesse sentido que Brousse (1997) diz que na fantasia ocorre uma fusio
entre o objeto a, o objeto do desejo e o que o sujeito supde ser a demanda do Outro. Essa
demanda n@o € real, ela é construida pelo sujeito como parte de sua fantasia, uma vez que o
Outro ndo existe. E a partir de sua fantasia que o sujeito pode, entéo, desejar, alcancar satisfacio
e se proteger da angustia provocada pela manifestacdo do desejo desvelado do Outro, a partir
de sua antecipacdo a ele (Dunand, 1997).

Sobre essa protecdo, Lacan (1962-63/2005, p.58) diz que “o homem encontra sua casa
num ponto situado no Outro para além da imagem de que somos feitos”. Essa casa (Heim) € o
sentido do desejo do Outro estabelecido pela fantasia. Trata-se de uma casa que tem a falta
como alicerce e que se localiza, portanto, no lugar do menos-phi. Quando a falta vem a faltar,
essa casa ndo se sustenta, desmorona, posto que o sujeito perde a referéncia que o localizava
em relacdo ao desejo do Outro (Lacan, 1962-63/2005).

O que leva a falta a faltar é o aparecimento de algo no lugar do menos-phi, e sem a
sustentacdo da falta, o Heim se transforma em Unheimlich. No lugar do objeto artificial da
fantasia surge, entdo, o objeto inquietante (a), que € causa de angustia. Sem a dimensao da falta,
a fantasia se dissolve e o sujeito fica sem protecdo face ao real do desejo do Outro. A angustia
€, nesse sentido, o sinal da manifesta¢ao do objeto a, que, ao suprimir a falta, causa a dissolucao
da ordem simbdlica. Sem a possibilidade de significacdo desse objeto, ele se manifesta para o
sujeito de forma inquietante, como Unheimlich (Lacan, 1962-63/2005).

Com a dissolugdo da fantasia, o desejo do Outro (a) se apresenta entdo para o sujeito
em sua dimensdo real. Nesse contexto, a angustia € entdo um sinal para o sujeito, da
manifestacdo desse desejo impossivel de significar. Sem a falta, o sujeito perde a casa que o
protegia e passa a ocupar o lugar inquietante de objeto do gozo do Outro. Ao perder sua
capacidade de significar o desejo do Outro e de lhe dar respostas, o sujeito é conduzido
novamente ao lugar de objeto de gozo, o que o precipita em angustia e horror. Isso &

demonstrado por Lacan (1962-63/2005, p.64) quando ele nos diz que
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O que provoca a angtistia € tudo aquilo que nos anuncia, que nos permite entrever que
voltaremos ao colo. Nio é, ao contrdrio do que se diz, o ritmo nem a alternancia da
presenga-auséncia da mae. A prova disso € que a crianca se compraz em renovar esse
jogo de presenca-auséncia. A possibilidade da auséncia, eis a seguranga da presenga.
O que ha de mais angustiante para a crianga é, justamente, quando a relacdo com base
na qual essa possibilidade se institui, pela falta que a transforma em desejo, é
perturbada, e ela fica perturbada ao maximo quando ndo ha possibilidade de falta,
quando a mae estd o tempo todo nas costas dela, especialmente a lhe limpar a bunda,
modelo da demanda, da demanda que nio pode falhar.

Lacan (1962-63/2005) nos mostra entdo, que a auséncia da falta é extremamente
perturbadora para o sujeito. Por ser irredutivel ao simbdlico, a manifestacdo do objeto a no
lugar do menos-phi sé pode ser traduzida subjetivamente como Unheimlich, como angustia.
Isso tem como consequéncias para o sujeito a impossibilidade de sua orienta¢do na realidade,
ou seja, sua orientacdo em relagdo ao Outro. E nesse sentido que Lacan (1962-63/2005, p.71)
nos diz que “[...] uma das dimensdes da angustia € a falta de certos referenciais”.

A perda dos referenciais decorre da dissolu¢do da ordem simbdlica, causada pela
supressao da falta. A ordem simbdlica, como vimos € efeito da inscri¢do do Nome-do-pai, que
delimita a falta e torna o desejo possivel. Sem essa inscri¢do, a circunscri¢do da falta ndo ocorre
e 0 sujeito permanece a mercé dos caprichos do Outro, como objeto de gozo, preso a suposta
completude imagindria. E preciso, por conseguinte, que o sujeito consinta com a castracio,
inerente 2 inscrigdo da lei, para sair do lugar de objeto. E nesse momento, como nos diz Lacan
(1962-63/2005, p.120), que “[...] um mandamento se introduz na prépria estrutura do desejo”,
sendo ele a proibicao do incesto. A partir dai, dd-se o acesso do sujeito ao registro simbolico.

Sendo o Outro o lugar da cadeia significante, o sujeito s6 pode ser representado por
intermédio dele. Para isso, € preciso que o sujeito seja constituido, o que se d4, como vimos,
através do processo de alienacdo e separacgdo. Inicialmente, no processo de alienacao, o sujeito
(S) ocupa o lugar do objeto a, causa do desejo do Outro (Laurent, 1997). Com a metéifora
paterna, a crianca deixa de ocupar esse lugar, dado que € inscrita uma falta no Outro e,
consequentemente, no sujeito ($). Esse segundo momento é o da separacdo, momento em que
a crianca deixa de ser o falo e passa a dar sentido a ele. Nesse contexto, a crianga passa a se
orientar pela falta localizada no Outro (a), ou seja, passa a desejar. Para lidar com sua prépria
falta, dado ndo ser ele o falo, o sujeito passa a recorrer a fantasia ($ ¢ a) para definir o que ele
préprio é (Laurent, 1997).

Dessa forma, a introdugdo da falta possibilita a constitui¢do do sujeito e a sua entrada
na ordem simbdlica. A superacdo de sua alienagdo ao significante dado pelo Outro possibilita

ao sujeito estabelecer um sentido para si, a partir da suposi¢ao do desejo do Outro (Soler, 1997).
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O Outro (A) passa, entdo, a oferecer-lhe as coordenadas simbdlicas para que ele se oriente na
realidade. Entretanto, quando a falta vem a faltar, o Outro se torna real, ndo barrado (A), e essas
coordenadas desaparecem. Sem referéncias, o sujeito perde a capacidade de “prever” o que o
Outro quer dele e fica impossibilitado de desejar.

Ao perder a capacidade de supor o que o Outro quer, o sujeito perde seu lugar e se vé
impelido a ocupar o lugar de objeto de gozo do Outro. A manifestacdo do objeto a no lugar da
falta (-9) suspende o desejo e o simbdlico, uma vez que a lei perde seu efeito. Com a auséncia
da falta, o sujeito se apaga e fica & mercé dos caprichos do Outro, retorna ao colo, indefeso. E
nesse sentido que Lacan (1962-63/2005, p.169) propde “[...] a angustia como a manifestacdao
especifica do desejo do Outro”. Em termos freudianos, a angustia € o sinal que avisa ao eu sobre
o perigo desse desejo que busca anular o sujeito, reconduzindo-o ao lugar de objeto de gozo.
Lacan (1962-63/2005, p.201) nomeia o Outro implicado nesse desejo que surge desvelado, sem
mediagdo por parte da fantasia, como “Outro real”.

Diferente do Outro simbdlico (A), que oferece as coordenadas para que o sujeito dé
sentido ao mundo, o Outro real (A) € absoluto, sem falta, sem lei e, por esse motivo, toda e
qualquer norma falta. Sem a inscri¢do da lei, nao hé regras que possibilitem ao sujeito distinguir
o normal do anormal. Sem a castra¢do, o desejo do Outro, que era passivel de decifracdo pelo
sujeito, se torna inquietante. Desprovido do simbdlico, € como se o sujeito voltasse de fato ao
colo, quando ndo tinha outra escolha além do seu engajamento no gozo do Outro. A
impossibilidade de compreensdo do desejo do Outro se deve a auséncia da lei, que o torna
inconsistente, arbitrario e caprichoso (Lustoza, 2006). Desse modo, quando Lacan (1962-
63/2005, p.120) diz que “[...] somente a fun¢do da lei traga o caminho do desejo”, entendemos
que o desejo ndo existe no Outro real, que, nesse caso, o desejo se converte em puro gozo.

Nesse sentido, argumentamos entdo, a partir de Freud (1924/2011) e Lacan (1962-
63/2005), que a perda da realidade se deve a perda de referenciais por parte do sujeito, sendo a
angustia o sinal dessa perda. Sem a operagdo da lei e da castracdo, o sujeito perde seu lugar no
mundo (Heim) e deixa de conseguir se orientar nele. O que a angustia sinaliza € a dissolu¢do da
fantasia e da ordem simbdlica perante o real.

Como vimos, para Lacan (1962-63/2005), a perda dos referenciais e o consequente
surgimento da angustia decorrem do surgimento de algo no lugar da falta (-p). Esse “algo” é
justamente o objeto a, que ndo deveria aparecer refletido na imagem virtual i’(a), dada a
impossibilidade de sua tradugiio pelo simbélico. E essa a razio pela qual Lacan (1962-63/2005)

define a angustia como sinal do real. O aparecimento do objeto a onde nada deveria aparecer
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leva a supressdo da falta, o que provoca a dissolu¢@o da ordem simbdlica e, consequentemente,
de toda e qualquer norma. E por isso que Lacan (1962-63/2005) nos diz que o que angustia no
€ o que se produz para o sujeito no sentido da anomalia, e sim o que aparece desprovido de
qualquer sentido. O que a angustia sinaliza € a presenca do desejo do Outro em sua dimensao
real (Lustoza, 2006), desvelado. Esse algo que aparece onde nada deveria aparecer, pontua
Lacan (1962-63/2005), é Unheimlich.

A releitura do texto freudiano Das Unheimliche [O inquietante] ndo deixa ddvidas
acerca da pertinéncia da pontuagdo feita por Lacan (1962-63/2005, p. 51) de que esse texto
freudiano € “[...] indispensdvel para abordar a questao da angustia”.

Para Freud (1919/2010), o inquietante remete a algo que €, a0 mesmo tempo,
aterrorizante e familiar, e que, de modo geral, equivale ao angustiante. Sobre o seu surgimento,
pontua que ele decorre de um apagamento da fronteira entre fantasia* e realidade, que ocorre
quando algo que somente seria possivel no mundo fantdstico surge como parte indissocidvel da
realidade, e vice-versa

Dentre as diversas elabora¢des que Freud (1919/2010) desenvolve sobre o inquietante,
Lacan (1962-63/2005) enfatiza justamente o fato de que o que angustia, ndo € o que se produz
no sentido da anomalia. Isso é percebido no texto de Freud (1919/2010) a partir de sua
constatacdo de que o conteudo, por si s, ndo € suficiente para a produgdo do inquietante.

Ao abordar o inquietante produzido pelas obras literdrias, Freud (1919/2010) constata
que muitas coisas que seriam inquietantes se ocorressem na vida real ndo o sao quando ocorrem
na literatura. Isso porque o escritor/autor tem a liberdade de construir o mundo que ird
apresentar, ou seja, ao longo da obra, ele nos fornece as coordenadas simbdlicas que sustentam
esse mundo. E por esse motivo que, ao ler um conto de fadas, ndo somos surpreendidos pelo
inquietante quando, por exemplo, coisas inanimadas ganham vida. Quando realizamos a leitura
de uma obra literdria, segundo Freud (1919/2010, p. 373), “nés adequamos nosso julgamento
as condicdes dessa realidade fingida pelo poeta, e tratamos espiritos, almas e fantasmas como
se fossem existéncias legitimas, tal como nds préprios na realidade material”. O que torna isso
possivel sdo as coordenadas simbdlicas oferecidas pelo autor, que nos possibilitam essa
adequacdo e, consequentemente, impossibilitam a emergéncia do real desprovido de semblante.

Sendo assim, a condi¢do de emergéncia do inquietante na leitura de uma obra literdria

consiste na intencionalidade ou falha autoral, no sentido de estabelecer coeréncia entre os

4 Nesse texto, Freud (1919/2010) fala da fantasia como sindnimo de imagina¢do, como uma construgio ficcional,
que ndo necessita se submeter a prova de realidade.
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acontecimentos e as coordenadas simbdlicas que enquadram o mundo apresentado. Por
exemplo, se o autor apresenta uma obra em conformidade com a realidade compartilhada e, em
dado momento, narra algo impossivel de ocorrer nessa mesma realidade, pode-se facilitar a
emergéncia do inquietante. Nesse caso, o leitor reage ao acontecimento ficcional tal como
reagiria a um acontecimento real. Freud (1919/2010) pontua, entretanto, que nesse contexto o
inquietante ndo tem um efeito duradouro, uma vez que o leitor logo se dé conta da trama que o
envolveu. Para o autor, o inquietante sé possui um efeito duradouro quando advém de
complexos infantis recalcados, mais precisamente, o complexo de castracdo, que, apesar de
recalcado, volta a cena. O elemento inquietante atualiza, entdo, a angustia do complexo de
castracdo e isso explica a sensacdo de familiaridade do inquietante. Trata-se, na verdade, de
algo que era conhecido pelo Eu e que foi afastado dele mediante o recalque (Freud, 1919/2010).

Sendo decorrente do complexo de castracdo, a angustia € pensada por Freud
(1926/2014) como sendo uma reacao do Eu a uma situacao de perigo, relativa a perda do objeto.
Esse perigo, portanto, se refere a ameaca de castragcdo, que se coloca para o Eu de forma difusa,
dada a impessoalizacdo alcancada pela instancia repressora. A ameaga de castracdo €, sob esse
prisma, o que sinaliza para o sujeito, por meio da angustia, a possibilidade da perda do objeto.

Percebemos entdo a partir de Freud (1926/2014) e da releitura empreendida por Lacan
(1962-63/2005), que o ponto de partida da angustia € a castracdo imagindria. Para Lacan (1962-
63/2005), entretanto, a angustia de castracdo estd sempre relacionada com o Outro. Em
discordancia com Freud, Lacan (1962-63/2005, p. 56) demarca que o neur6tico nio recua diante
da castragdo, e sim de “[...] fazer de sua castracdo o que falta ao Outro”. Segundo o autor, o
neurdtico deseja que o Outro lhe dirija demandas, porém, se recusa a pagar o preco cobrado. O
neurdtico recusa a possibilidade de transformacgdo de sua castragdo em algo positivo, capaz de
estabelecer a “[...] garantia da funcdo do Outro” (Lacan, 1962-63/2005, p. 56), o que poria fim
ao deslizar infinito da cadeia significante e possibilitaria um sentido dltimo ao sujeito. Sua
recusa se deve ao fato de que essa escolha acarreta um risco de dispersdo, de angustia, uma vez
que implica fazer faltar a falta. Nesse sentido, Lacan (1962-63/2005) nos alerta que a angustia
ndo € uma reagdo a falta do objeto, como postulou Freud (1926/2014), e sim a falta da prépria
falta. Desse modo, o neurético ndo recua diante da castra¢do, mas da possibilidade de perda de
sua castracdo, ou seja, de fazer de sua castracdo o que falta ao Outro.

Sob a ética de Lacan (1962-63/2005) concluimos entdo, que a situagdo de perigo da qual
nos fala Freud (1926/2014) nao se refere a ameaca de castracdo, e sim a de sua perda, e,

igualmente, que a instancia protetora que abandona o Eu, ou seja, que € incapaz de protegé-lo
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ante essa ameaca (Freud, 1926/2014), ndo € a mae, mas a instancia paterna. Se a falta vem a
faltar, deixa de ser possivel a operacdo da lei inscrita no interior do Outro mediante a
metaforiza¢ao do Desejo da Mae pelo Nome-do-Pai.

A auséncia da falta €, diante do exposto, algo de extrema perturbagdo para o sujeito. Por
ser irredutivel ao simbdlico, a manifestacdo do objeto a no lugar do menos-phi s6 pode ser
traduzida subjetivamente como inquietante, como angtstia. Isso tem como consequéncia para
o sujeito a impossibilidade de sua orientacao na realidade, ou seja, sua orientacdo em relacao
ao Outro. Assim, a angustia sinaliza ndo apenas a dissolucdo da fronteira, mas da prépria

fantasia e da realidade, que s@o construcdes simbolicas.

4.3 A generalizacio da forclusao como efeito da razio reflexiva e o fundamentalismo como

sintoma

Como vimos na Secao 4.1, em seu texto “A perda da realidade na neurose e na psicose”,
Freud (1924/2011) sugere a existéncia de uma generalizacdo da perda da realidade, fundada em
sua percep¢ao da existéncia de perda da realidade também na neurose. Tal como retomada
posteriormente no ensino de Lacan, a generalizacdo da perda da realidade € relativa a
necessidade que o ser falante tem de articular o real em palavras, ou seja, de produzir sentido.
Ocorre que esse sentido é sempre evanescente, uma vez que ndo existe referéncia tltima, dado
que o deslizar da cadeia significante € ininterrupto (Silva, 2010).

Na esteira do que disse Lacan, Miller (2010a) propde uma generalizacdo da perda da
realidade decorrente da generalizagdo da forclusdo. Isso ndo quer dizer, entretanto, que sé exista
psicose, e sim que hd uma forclusdo para além da forclusdo restrita, causa da psicose. Miller
(2010a) nomeia essa forclus@o que alcanga os ndo psicéticos, de forclusao generalizada.

Seguindo a mesma légica de Einstein, quando ele generaliza a teoria da relatividade
restrita, Miller (2010a) propde a generalizacao da teoria da forclusdo restrita, pensada por Lacan
acerca da psicose. Assim, a forclusdo restrita, que diz respeito ao Nome-do-Pai, permanece
vdalida. O que se estabelece € uma nova perspectiva tedrica, que pauta o real que retorna para
todos independentemente da inscricdo do Nome-do-Pai, ou seja, da estrutura clinica. Desse
modo, a forclusdo “[...] ndo € simplesmente o ndo hd, o ndo hd Nome-do-Pai, mas sim uma
rejeicdo no real” (Miller, 2010a, p. 30, grifos do autor).

Daremos sequéncia ao nosso percurso partindo de alguns questionamentos. Se a

forclusao ocorre de forma generalizada, podemos afirmar que a realidade existe? Se ndo existe,
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como podemos perdé-la? Sdo questdes que dialogam com o problema® trabalhado por Antonio
Teixeira (2000) em seu artigo sobre a forclusdo generalizada. Em seu percurso, o autor aponta
os efeitos do saber psicanalitico sobre a compreensdo da consciéncia, que, antes de Freud, era
entendida como base de sustentacdo da totalidade dos fatos psiquicos. Porém, a partir das
elaboracgdes freudianas, a consciéncia perde esse estatuto e se vé reduzida a uma mera instancia
responsavel por operar o teste de realidade para o sujeito.

Teixeira (2000) ressalta, entretanto, a precariedade desse teste, uma vez que o
enquadramento da realidade, que era pensado a partir da estrutura da neurose, sucumbe com a
constatacdo da forclusdo generalizada. Isso ocorre porque a realidade pensada como sendo a
integralidade dos fatos para o sujeito “[...] depende da conven¢do normativa estabelecida pelo
discurso” (Teixeira, 2000, p. 52). Enquanto semblante € o discurso que permite referenciar a
linguagem a realidade, o que se da a partir de um significante mestre (Teixeira, 2000; Miller,
1999). Desse modo, a realidade € efeito do discurso e se constitui a partir da elei¢do de um
significante qualquer, que exercerd a funcdo de significante mestre (Teixeira, 2000), ou, em
outros termos, de Palavra-mestra (Milner, 2006).

A Palavra-mestra €, nesse sentido, o que estrutura a realidade, sendo ela a origem dos
enunciados e o que lhes confere sentido. Assim, todo enunciado se sustenta pela Palavra-mestra,
de modo que, se as Palavras-mestras fossem abolidas, os enunciados deixariam de fazer sentido.
Isso ocorre pelo fato de a realidade ndo ter referéncia em si mesma. Tanto a realidade quanto a
referéncia se estruturam a partir de sua nomeacao, a partir de Palavras-mestras, e se sustentam
a partir de sua validagao pela crenca dos sujeitos (Milner, 2006).

E importante notar que o fato de a realidade ser efeito de discurso normalmente nio se
coloca como uma questao para os sujeitos. Giddens (1991) apresenta como justificativa para
isso o fato de que tais questdes precipitariam os individuos em vivéncias de inseguranca
ontolégica. Podemos argumentar, entdo, que o seu oposto, ou seja, o sentimento de seguranca
ontoldgica, decorre da equivaléncia que se estabelece entre Palavra-mestra e realidade. Essa
equivaléncia, por sua vez, se firma sobre o assentimento, o engajamento ou a fé dos sujeitos,
que faz com que a Palavra-mestra transcenda sua origem nominal e se converta na propria
realidade (Milner, 2006). Sem essa contrapartida, uma Palavra-mestra seria apenas o que é, isto
€, um mero significante entre outros.

Logo, é possivel concluirmos que a realidade € contingente, pois decorre da

arbitrariedade do desejo dos sujeitos que assentem e validam as Palavras-mestras. Como a

5 Como € possivel ndo ser louco?
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realidade ndo tem referéncia em si mesma e dada a arbitrariedade de sua estruturacdo, um dos
efeitos da modernidade é a multiplicacdo de realidades, que, ndo tendo cardter de
universalidade, ndo sao validadas por todos os sujeitos. Uma vez que ndo valem para todos,
elas fomentam a criagdo de seitas e agrupamentos, guiados por mestres que fazem falar as
Palavras-mestras. Nesse sentido, € a crenga dos sujeitos nas Palavras-mestras que sustentam as
realidades e possibilitam também o estabelecimento do laco social e da cultura (Milner, 2006).
Percebemos, entdo, a partir de Milner (2006) que a existéncia do Outro enquanto
semblante se constitui pela crenga dos sujeitos na Palavra-mestra. O Outro permanecera como
lugar da verdade enquanto a Palavra-mestra for dita e se fizer acreditar, o que resulta na
sustentacdo da realidade. Podemos perceber isso no que nos diz Lacan (1972-73/1985, p. 62)
acerca de ser o dito a sustentacdo da existéncia de Deus:
O Outro, o Outro como lugar da verdade, € o unico lugar, embora irredutivel, que
podemos dar ao termo ser divino, Deus, para chama-lo daquele nome, para chama-lo
por seu nome. Deus € propriamente o lugar onde, se vocés me permitem o jogo, se

produz o deus-ser - o deuzer - o dizer. Por um nada, o dizer faz Deus ser. E enquanto
se disser alguma coisa, a hipdtese Deus estard ai [grifos do autor].

Ainda nesse didlogo com Lacan, observamos que a histéria s6 se torna a Historia,
quando a narrativa histérica se apresenta para os sujeitos e € validada por eles como Palavra-
mestra, ou seja, como uma verdade capaz de estruturar a realidade:

A Histéria é precisamente feita para nos dar a idéia de que ela tem um sentido
qualquer. Ao contrdrio, a primeira coisa que temos que fazer € partir do seguinte: que
ali estamos diante de um dizer que € o dizer de um outro que nos conta suas besteiras,

seus embaragos, seus impedimentos, suas emocdes, e que € nisto que se trata de ler o
qué? - nada, sendo os efeitos desses dizeres (Lacan, 1972-73/1985, p. 63).

Sendo a realidade contingente, qualquer enunciado (histéria) pode, entdo, surgir
autorizado por si préprio e ser validado pela crenga dos sujeitos, que o transformam em Palavra-
mestra (Histéria). Todavia, esse processo nao é simples nem isento de riscos. A contestacdo da
Palavra-mestra pelos novos enunciados e a perda do seu efeito provocam crises do real, que sdo
nomeadas por Milner (2006, p. 61) como “dispersdao”. Desse modo, argumentamos que o
assentimento, o engajamento ou a fé dos sujeitos em relacdo a uma Palavra-mestra é, sobretudo,
uma necessidade. Sem a validacio de uma Palavra-mestra, o sujeito se depara com a
inseguranca ontoldgica, ou seja, com a perda da realidade. Sem o efeito de sentido
proporcionado pela significacao félica, o sujeito se depara com a dispersdo, com o real sem
semblante que o organize minimamente. De forma a evitar pagar a alto preco cobrado pela

dispersdo, o sujeito precisa acreditar em algo, precisa de um semblante que envolva e organize
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minimamente o real. E a validacio da Palavra-mestra pelo sujeito, seu assentimento a uma
convengao normativa, que o sustenta na realidade e o protege do real.

A necessidade da crenga dos sujeitos para a sustentacao da realidade decorre do fato de
que a palavra assassina a coisa a partir de sua metaforizacdo. E no lugar vazio da coisa
assassinada que os objetos sdo criados pela palavra. Trata-se, sob essa Otica, de objetos
ficcionais, que sé existem enquanto efeito da palavra, que lhes confere sua consisténcia légica
(Miller, 1999). Nesse sentido, [...] “tudo o que estd no mundo s6 se torna fato, propriamente,
quando com ele se articula o significante” (Lacan, 1968-69/2008, p. 65).

Por essa perspectiva, sendo os fatos produtos de ficcdo sustentados pela palavra,
qualquer alteracdo significante acarreta em sua desestruturagdo e consequentemente, em perda
da realidade. Sendo assim, independentemente de ocorrer ou nao a dispersao, o fato € que todos
os sujeitos deliram, dado que os objetos sdo construcdes ficcionais que s6 se sustentam pelo
discurso (Miller, 1999).

Sendo a realidade efeito do discurso, os sujeitos precisam confiar nele. Podemos
argumentar, entdo, que, quando Giddens (1991) nos diz que a confianca € necessaria quando as
informacdes ndo sdo acessiveis aos individuos, isso se deve ao fato de que a realidade tem
estrutura de ficcdo. A fé e a confianca dos sujeitos se baseiam nos efeitos de saber sobre o real
apresentados como provas pelas Palavras-mestras. Elas antecipam, para os sujeitos, um suposto
saber acerca do desejo do Outro, com o qual os sujeitos assentem e no qual confiam como sendo
verdadeiro. Esse processo de assentimento e confianga, como podemos perceber, se dd a partir
da fantasia. Assim, a seguranga ontoldgica nada mais € do que a confianca do sujeito em um
saber acerca do desejo do Outro. Nessa perspectiva, nos colocamos de acordo com Jorge (2010)
no que diz respeito a fantasia ser o que possibilita a constru¢@o e a sustentacdo da realidade,
além de ser o que protege os sujeitos do real.

Essa protecdo decorre da possibilidade de existéncia do Outro, ainda que como
semblante, estabelecida pela fantasia. Essa existéncia sé é possivel mediante a fé, dado que a
reflexividade moderna multiplicou os semblantes e, com isso, desvelou a inexisténcia do Outro.
Para Miller (2018), é justamente a multiplicacio dos semblantes o que tornou o real uma
questdo para todos. Sendo o Outro nada mais que semblante, sua existéncia permanece
condicionada a fé dos sujeitos em um saber acerca do seu desejo.

A partir de Giddens (1991), compreendemos que, nas ordens sociais pré-modernas, as
quais se ordenavam a partir da reflexividade tradicional, a ilusdo da existéncia do Outro ainda

se sustentava. O sistema de parentesco e a restricdo da vida social a localidade garantiam aos
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individuos uma rede social estdvel ao longo do tempo e do espago, o que lhes possibilitava o
estabelecimento de relacdes de confianca. A estabilidade dessa rede social, por si s0, ja era fonte
de seguranca ontoldgica para os individuos e contribuiam, ainda, para a sustentagao de outras
duas fontes de seguranca. A primeira delas é a cosmologia religiosa, que possibilitava aos
individuos o acesso a interpretagdes morais € ao conhecimento prético sobre a vida particular e
social, assim como sobre o mundo natural. As cosmologias religiosas possibilitavam, entao, aos
individuos o acesso ao saber e as ferramentas fidedignas de interpretacdo que se mantinham
estaveis ao longo do tempo. Além disso, a propria no¢ao de divindade apontava para um ser
protetor que se mantinha constante ao longo do tempo e do espaco, o que, por si s6, é também
garantidor de seguranca ontoldgica. A segunda fonte de seguranca é a propria tradi¢do, que,
diferente da cosmologia religiosa, ndo se restringe a um conjunto especifico de crengas e
praticas. A tradicao €, antes, um modo de organizagao das crengas e praticas ao longo do tempo.
Desse modo, ela possibilitava aos individuos uma estruturagdo da temporalidade que tem
efeitos também no espaco. De acordo com Giddens (1991), a tradi¢do € rotineira, composta por
rituais que se repetem de forma a atualizar um sentido. Desse modo, diferentemente da
modernidade, onde o tempo e o espaco sdo vazios, na tradi¢do, essas dimensdes adquiriam
significado a partir de sua correlagdo com as atividades locais. Essa repeti¢cdo alcancava o
estatuto de um ritual, que tinha a funcdo de materializar a continuidade do passado, presente e
futuro. Esse sentimento de continuidade conferia fidedignidade a experi€ncia e, por esse
motivo, era fonte de seguranca ontoldgica para os individuos (Giddens, 1991).

A partir da modernidade e do desenvolvimento das institui¢des sociais modernas, houve
uma fragilizacdo das relacOes e dos contextos localizados de confianga. As causas dessa
fragilizacdo sdo as fontes do dinamismo da modernidade, ja apresentadas no Capitulo 3. Como
visto anteriormente, a transicdo das ordens sociais pré-modernas para a ordem social moderna
foi pautada pelo avanco da razdo reflexiva e pela ci€ncia. Isso foi crucial, pois o conhecimento
das leis da natureza e de seu dominio possibilitou aos individuos a construcdo de novas
ferramentas e técnicas de previsdo e intervencao sobre a natureza, mediadas pelo exercicio da
razdo. Com isso, os riscos e perigos se modificaram, foram secularizados e, desse modo,
passaram a ser percebidos pelos individuos de forma diferente (Giddens, 1991).

A explicagdo racional dos riscos e perigos os transformou em constru¢cdes humanas, o
que contribuiu para neutralizar a influéncia das cosmologias religiosas sobre os individuos e
para mudar sua compreensao dos acontecimentos do mundo natural. Com a razao, os riscos e

perigos se dissociaram da ideia de destino e passaram a ser aceitos pelos individuos como uma
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possibilidade, como uma varidvel impossivel de ser eliminada. Havia um otimismo por parte
dos iluministas acerca da capacidade da razdo de minimizar os riscos € perigos e, assim, garantir
seguranca aos individuos. Porém, o projeto iluminista fracassou em relacdo a esse objetivo,
trazendo consigo outras tantas insegurancas de ordem material, social e psicoldgica.

Uma das consequéncias da modernidade foi a generalizacdo do niilismo, dada a
inexisténcia de fundamento inquestiondvel no projeto da modernidade (Giddens, 1991). Mesmo
o seu fundamento, que € a razdo, nao é inquestiondvel, dado que nada impede que a razao
questione a prépria razdo. Nao ha, por consequéncia, fundamento que escape a critica, o que
escancara o fato de que a verdade € efeito do discurso, que é sempre semblante. A ruptura com
os fundamentos tradicionais promovida pela razdo precipitou entdo os sujeitos em um estado
permanente de desorientacdo, uma vez que a razdo, por esséncia, € niilista, incapaz de
estabelecer certezas. O Outro se mostra, entdo, inexistente, mero semblante.

O que € desvelado pela modernidade, nesse sentido, € o fato de ndo existir no Outro um
lugar que abrigue a verdade, para onde os sujeitos possam direcionar seus discursos em busca
de validagdo e consisténcia. Essa impossibilidade decorre do fato de que o Outro € barrado
S(A), o que € correlativo a “fungdo da morte do pai” (Lacan, 1968-69/2008, p. 283). A morte
do pai decorre da constatacdo de que ndo hd Outro do Outro. Como todos os significantes
procedem do Outro, ndo existe possibilidade de existéncia de um significante fora do Outro,
capaz de lhe conferir sentido (Sales, 2010). A morte do pai acarreta entdo a pluralizacdo do
Nome-do-Pai, que escancara a impossibilidade de seu posicionamento como um terceiro, capaz
de decifrar o sentido acerca do desejo do Outro. Desse modo, a inexisténcia do Outro decorre
do fato de que ele apenas existe como semblante, como efeito do discurso (Miller, 2018), posto
que ele € barrado S(A) (Lacan, 1968-69/2008).

Porquanto, Miller (2018) argumenta que o Nome-do-Pai é o significante da existéncia
do Outro, sendo o desvelamento de sua inexisténcia decorrente entdo, da pluralizacao do Nome-
do-Pai. Nas ordens sociais pré-modernas, a reflexividade tradicional exercia o papel de fixacdo
do real através do retorno ao passado, de forma a interpretar e explicar o presente e o futuro.
Essa fixacdo era constantemente atualizada através dos rituais, que tinham por objetivo a
sustentacdo do sentido. A reflexividade tradicional buscava entdo, a manutencdo do encaixe
entre as acOes e a organizacdo espago-temporal da localidade (Giddens, 1991), ou seja, a
eliminacdo dos espacgos vazios. Com isso, alcancava-se o efeito de existéncia do Pai, que
detinha o saber acerca do desejo do Outro. Esse Pai, fixava, entdo, o real, isto é, apresentava

um sentido consistente para o desejo do Outro e, dessa forma, era capaz de proteger os sujeitos.
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Logo, podemos argumentar que, nas ordens sociais pré-modernas, as fantasias eram
amplamente compartilhadas, posto que o sentido acerca do real ndo era colocado em questdo.
Propomos, nessa perspectiva, que a generalizacdo da forclusao € um efeito da reflexividade
moderna, tendo em vista que, ao questionar o Pai, ela o desmascara, o pluraliza. Entendemos
assim a pluralizacdo do Nome-do-Pai como sendo a sua forclusdo da ordem social. E € essa
forclusdo que torna impossivel, dai em diante, o estabelecimento de uma fantasia
universalmente compartilhada, ou seja, o estabelecimento de sentido inquestionavel como o era
Deus.

A queda do Pai rompe entdo o sentimento de continuidade que era dado pela tradigdo,
posto que, na ordem social moderna, o desencaixe insere um vazio entre tempo € espago, assim
como um distanciamento entre ac¢ao e localidade. Sem a segurancga do sentido que lhes era dado
pelo Pai, os sujeitos se deparam com o real, com a angustia. Esse efeito da forclusao
generalizada impde que cada sujeito encontre Um-pai, isto é, construa um sintoma que lhe
possibilite operar com o objeto a (Miller, 2010a). Isso j4 se constatava em Freud (1926/2014,
p. 68) quando ele nos diz que “[...] os sintomas sdo criados para evitar a situagdo de perigo que
¢ sinalizada pelo desenvolvimento da angtstia” [grifo do autor]. Aqui estabelecemos entao uma
nova hipétese: a de que o fundamentalismo € um sintoma que possibilita ao sujeito se proteger
do real, sinalizado pela angustia.

O sintoma fundamentalista difere da solu¢do singular psicética, uma vez que ndo se trata
de uma resposta a forclusao restrita do Nome-do-Pai. A semelhanga com a perda da realidade
na dimensdo da psicose se deve antes ao fato, de o fundamentalismo ser uma resposta a
forclusdo generalizada. Em resposta ao real que retorna para todos e a angustia que o sinaliza,
o fundamentalista busca restabelecer o Outro como lugar de garantias e faz isso a partir da
elevacdo de uma Palavra-mestra ao estatuto do Pai. Para alcancar esse objetivo, ele abre mao
do exercicio da razdo e justifica suas decisdes a partir da reflexividade tradicional, que se julga
capaz de explicar tudo a partir de um Unico fundamento. Trata-se de um sintoma. Ao admitir o
sentido dado por uma Palavra-mestra como sendo uma verdade absoluta, o fundamentalista
adota uma postura débil, posto que se aliena ao sentido dado pelo Outro e ndo se questiona
sobre isso. Percebemos entdao que o que Santiago & Mrech (2020) nos diz acerca da debilidade
se aproxima da postura fundamentalista. Para as autoras,

Na debilidade, a estratégia de identificacdo macica a significantes do desejo e das
angustias dos pais € correlata & da obstru¢do da dimensio da metdfora. Observa-se um

bloqueio na circulag@o de sentidos e um fechamento a qualquer distor¢ao no discurso
que aloja o equivoco da mensagem, como indicado antes, mediante a qual pode surgir
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a verdade do inconsciente concernente a subjetividade (Santiago; Mrech, 2020, p.
191).

Assim, o preco pago pelo fundamentalista para se manter protegido do real € a sua
propria estupidez. Ele se fecha a possibilidade de novos sentidos, recusa a dimensdo da
metéfora, de forma a sustentar sua alienacao ao sentido dado pelo Outro. De forma a evitar sua
verdade e a angustia da separacdo, o fundamentalista busca ocupar o lugar de objeto do desejo
do Outro, e o faz de forma perversa. Sua solucao nao € singular como o ¢ a certeza delirante. O
sintoma fundamentalista € compartilhado, e ainda que quem o observe de fora tenha a sensacao
de se tratar de delirio, o fato é que nao existe delirio coletivo. Essa flagrante perda da realidade
decorre do fato de que o objeto da fantasia € artificial (Lacan, 1962-63/2005) e, ainda que seja
compartilhado, nao é capaz de fazer o Outro existir. Desse modo, a certeza fundamentalista ndo
€ uma certeza delirante, e sim uma certeza débil, uma certeza que decorre de sua alienag¢do ao
fundamento, ou seja, ao significante que ele supde ser o que responde a demanda do Outro.

Nesse sentido, diferentemente do psicotico, o fundamentalista necessita do fundamento
para sustentar sua certeza. Sua verdade nada mais € do que efeito do discurso, da articulagdo
dos significantes, que, de forma simplificada, se produz a partir do retorno do segundo (S2)

sobre o primeiro (S1) (Miller, 2011).

S, © S,

efeito de verdade
Figura 3 - Producdo do efeito de verdade.

Fonte: Miller (2011, p. 125).

Sendo assim, o saber fundamentalista (S2) sempre reforca o sentido do fundamento (S1)
e atualiza, desse modo, o seu efeito de verdade. Logo, o fundamento exerce o papel de Um-pai,
que, no caso do fundamentalista, se trata do Pai capaz de decifrar a verdade do desejo do Outro.
Esse sentido dado, da ordem da certeza, é a aposta do sujeito fundamentalista para ndo ter que
lidar com a angustia. A semelhan¢a com a posi¢ao psicética de recusa de uma parte da realidade
reside, entdo, no fundamento, uma vez que ele € justamente uma construcao da realidade que
substitui a parte recusada. E a parcela recusada pelo fundamentalista é justamente, a parte

causadora de angustia. Sendo assim, o que o fundamentalista recusa € o mal-estar decorrente
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do real que retorna para todos. Para se proteger dele, ele abre mao de sua propria castracdo em
prol de atender a demanda do Outro.

Retomando Lacan (1962-63/2005), podemos perceber que o fundamentalista assume
uma postura perversa, a qual ele sustenta a partir de sua insercdo em uma massa. Ele ndo recua
diante da demanda de tornar sua castragdo em algo positivo, capaz de garantir a fun¢do do
Outro, garantia essa que se sustenta enquanto a massa se sustentar. Ao fazer isso, ele obtém
como compensacdo um efeito de remissao do deslizar infinito da cadeia significante, posto que
se estabelece uma suposta existéncia do Outro, capaz de lhe garantir seguranca. Sua certeza
resulta dessa remissdo, alcancada mediante sua escolha pela debilidade. Daremos sequéncia a

partir dessa constatacdo, de que o fundamentalismo € um fendmeno de massa.



82

CAPITULO 5: O FUNDAMENTALISMO COMO FENOMENO DE MASSA

Diferente do psicético, o fundamentalista ndo cria uma nova realidade, e sim elege uma
realidade (Palavra-mestra) capaz de positivar sua castragdo e responder ao desejo do Outro. Por
se tratar de uma realidade eleita, ela preexiste ao fundamentalista e se torna uma possibilidade,
pelo fato de ser compartilhada. Desse modo, argumentamos que o fundamentalismo sé €
possivel enquanto fendmeno de massa. Deter-nos-emos sobre essa hipotese.

A massa ndo € um simples agrupamento de pessoas. Ela se estabelece e se sustenta a
partir dos lagos afetivos firmados pelos individuos com o lider, e reciprocamente entre eles. O
estabelecimento desses lacos decorre da identificacdo dos individuos, com algo que possua uma
importancia afetiva para todos, além de uma estreita ligagdo com o lider. A partir de tal
identificacdo, o individuo estabelece uma ligacdo afetiva com o objeto, o qual € introduzido no
Eu e faz com que a identificacdo opere também quando ocorre a percep¢do desse objeto no
outro (Freud, 1921/2011).

A introjecdo do objeto faz com que ele se confunda com o Eu e se torne, desse modo,
alvo de investimento libidinal narcisico. Sendo o objeto compartilhado e introjetado também
pelos demais individuos no interior da massa, a identificacdo se estabelece, reciprocamente,
também entre estes. Como consequéncia, o investimento libidinal narcisico se direciona, da
mesma forma, aos semelhantes que compartilham o objeto (Freud, 1921/2011).

O estabelecimento de lagos afetivos possibilita entdo uma homogeneizacdo dos
individuos no interior da massa, além de uma relacdo de tolerancia e colaboracdo entre eles,
visando alcangar o objetivo comum de satisfacdo narcisica. O que sustenta essa relacdo € a
satisfacdo libidinal que ela proporciona, o que faz com que essa tolerancia nao se estenda aos
individuos externos a massa. O outro diferente, isto é, que nao se identifica com o objeto e nao
contribui para o alcance do objetivo do grupo, torna-se, entdo, alvo de intolerancia e édio.

Freud (1921/2011) estabelece uma diferenciac@o entre a massa com e sem a figura do
lider presente e se questiona se seria possivel o estabelecimento de uma massa onde uma ideia
operasse em substitui¢do ao lider. Argumentamos, a partir de Milner (2006), que € justamente
a ideia o que possibilita o surgimento da massa, pois o objeto com o qual os sujeitos se
identificam ndo € a figura do lider, e sim a Palavra-mestra, uma vez que o papel do lider é
apenas o de fazer falar a Palavra-mestra. Parafraseando Freud (1921/2011), podemos, entao,

definir “massa” como sendo resultante de uma quantidade de sujeitos que instalaram uma
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Palavra-mestra no lugar do ideal do Eu e, por conseguinte, passaram a se identificar com o lider
€ reciprocamente uns com os outros.

Como vimos anteriormente, no Capitulo 4, a realidade se estrutura arbitrariamente para
o sujeito a partir da validacdo de uma Palavra-mestra, que se estabelece a partir de seu desejo.
Estamos, agora, em condi¢des de compreender melhor essa operacdo. Ocorre que “o exercicio
da prova de realidade” € justamente uma das “fun¢des do ideal do Eu” (Freud, 1921/2011, p.
74). Logo, ao ser colocada pelo sujeito no lugar do ideal do Eu, a Palavra-mestra se torna o que
valida para o Eu, as percepcoes correspondentes a realidade.

Isso nos possibilita compreender o papel de protetor exercido pelo lider, que € quem faz
falar a Palavra-mestra. Freud (1921/2011) nos diz que quando o lider € destituido, o grupo entra
em panico e se dissolve. A protecdo conferida pelo lider é decorrente da sustentacdo do
semblante, que se dd através de sua atualizagdo constante pela via da palavra. Quando a Palavra-
mestra perde seu efeito e o semblante se desfaz, ocorre a dispersao, o lider perde seu posto e a
massa se dissolve. A perda de efeito da Palavra-mestra dissolve, entdo, as ligagdes libidinais
estabelecidas e, com isso, ocorre a dissolucdo das ligacdes afetivas com o lider e com os
semelhantes.

Nesse sentido, percebemos que o funcionamento da massa tem equivaléncia com o
fundamentalismo. Surge, entdo, a questdo: onde situar a linha que separa uma do outro? Tanto
a massa quanto o fundamentalismo se sustentam sobre um fundamento (Palavra-mestra), com
o qual os sujeitos se identificam e que possibilita também sua identificacdo reciproca. Ambos
habitam uma realidade determinada pela Palavra-mestra e canalizam sua intolerancia contra
aqueles que ndo compartilham dessa realidade. De forma a aprofundarmos essa questdo,

buscaremos compreender as causas da intolerancia para com o outro diferente.

5.1 O Outro diferente como ameaca a satisfacao

Partindo de Giddens (1991), argumentamos que a massa constitui para os sujeitos um
contexto de confianca, nos moldes que ainda vigoravam nas ordens sociais pré-modernas. Ao
abrir mao de seu ideal em detrimento do ideal coletivo, o sujeito se insere em uma rede social
estdvel ao longo do tempo e do espaco, restabelecendo, assim, as relacdes de confian¢a com o
outro semelhante. Contribui, ainda, o fato de a crenca dos sujeitos na Palavra-mestra e no lider
que a faz falar ser religiosa, dado que ela lhes possibilita acesso a ferramentas fidedignas de

interpretacdo da realidade, que se mantém estaveis ao longo do espago e tempo. Além disso,
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independentemente de o objeto ser ou ndo uma divindade, ele opera do lugar de um protetor,
que se mantém estdvel ao longo do tempo, e que, por isso, garante seguranca ontoldgica aos
individuos. Por fim, a massa sempre opera a partir da reflexividade tradicional. Uma vez que a
reflexividade da massa nunca pde a Palavra-mestra em causa, ela apenas opera com o objetivo
de atualizar o seu sentido e manté-lo estdvel ao longo do tempo.

A Palavra-mestra € sustentada como metanarrativa pela crenca fundamentalista e desse
modo, esta crenca € sempre religiosa. Ao transformar sua narrativa em metanarrativa mediante
a crenga, o fundamentalista defende a existéncia do Outro e de uma verdade absoluta, que é
justamente a resposta a demanda do Outro. Assim, o fundamentalista defende a existéncia da
Historia, capaz de explicar a totalidade dos fatos relativos ao passado, ao presente e até mesmo
relativas ao futuro. O que Freud (1927/2014) nos diz acerca das doutrinas religiosas em geral
se aplica também ao fundamentalismo. Para o autor, a religido ndo se pauta pela razao, posto
que se coloca acima dela. A religido ndo necessita de comprovacao racional para suas doutrinas,
de modo que, para que a verdade religiosa exista, basta que os sujeitos acreditem e validem essa
verdade.

O que possibilita que uma Palavra-mestra, elevada pelo fundamentalismo ao estatuto de
verdade absoluta, confira prote¢do aos sujeitos € o fato de ela funcionar como semblante, de
esconder o que ndo funciona. Seu rechago em relagdo a razdo se deve justamente ao pressuposto
de que a razdo opera no sentido contrdrio, ou seja, tem como efeito a exposicdo do que nao
funciona. O fato de o empreendimento iluminista submeter tudo a razdo levou a um desmonte
dos semblantes e ao consequente desvelamento do real, do que nao funciona de forma alguma.
Por conta desse resultado desastroso, a ci€ncia se mostrou inapta enquanto semblante, isto &,
incapaz de conferir prote¢do aos sujeitos, e isso possibilitou a religido permanecer firme nesse
posto (Lacan, 2005).

A propagacdo do real, decorrente do desmantelamento dos semblantes promovido pela
ciéncia precipita, entdo, os sujeitos modernos em angustia e desamparo. Para Lacan (2005), o
triunfo da religido se deve justamente a incapacidade da ciéncia de estabelecer sentido para o
real, sendo essa tarefa uma especialidade da religido. Desse modo, dada a incapacidade da
ciéncia de proteger os sujeitos, eles t€ém se voltado novamente para a religido em busca de
protecdo e de um sentido que fagam funcionar suas vidas (Lacan, 2005).

Nesse sentido, a reconstru¢do de um contexto de confianca tem por objetivo a prote¢ao
dos sujeitos contra o mal-estar, ou, em outras palavras, a garantia da seguranca ontolégica dos

individuos. Esse objetivo € buscado a partir da constitui¢io de uma cosmologia religiosa, a
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partir de uma Palavra-mestra capaz de minimizar o mal-estar. A sua eliminacdo, entretanto, ndo
€ possivel, s6 € alcancada de forma iluséria a partir do funcionamento paranoico das massas,
que busca corrigir uma parcela inaceitdvel da realidade, de acordo com o desejo coletivizado
(Freud, 1930/2010). Sendo ilusdria, a eficdcia dessa eliminagdo sé tem existéncia na realidade
da massa. Assim, tal empreendimento implica uma perda de realidade, que, dependendo do
grau, pode se assemelhar a um delirio coletivo.

O que confere o aspecto delirante da massa € o fato de que o semblante criado s6 pode
se propor absoluto se nao existir falta. A Palavra-mestra que sustenta a massa é, entdo, elevada
ao estatuto de metanarrativa e sustentada nesse lugar por meio da denegacdo da falta. Desse
modo, os lagcos sociais estabelecidos nas massas sdo lagos perversos. A falta é expurgada,
transformando a Palavra-mestra em metanarrativa capaz de minimizar, a partir do sentido que
se estabelece, o mal-estar decorrente da precariedade do corpo préprio e do mundo externo.
Porém, o mal-estar decorrente da relacdo com os outros seres humanos é menos susceptivel a
essa intervencao, uma vez que a jurisdicdo da suposta metanarrativa se limita a massa.

No interior da massa, a Palavra-mestra promovida a metanarrativa € eficaz na
minimizacdo do mal-estar decorrente da relacdo com o outro semelhante, uma vez que os
sujeitos se identificam com ela e a tomam como ideal. Isso possibilita uma homogeneizacao
dos sujeitos a partir do desejo, uma vez que sendo o desejo do sujeito desejo do Outro, e se
todos desejam o mesmo, nao hd conflito. Estabelece-se, entdo, uma relagdo de tolerancia e
colaboracdo entre os sujeitos, uma vez que a satisfacdo é coletivizada. Logo, quando nao ha
objeto em disputa no interior da massa, a rendncia a agressividade imposta pela cultura é
facilmente alcancada. Entretanto, isso leva apenas a uma inibicao da agressividade, pois, apesar
do controle rigido que é imposto, ela ndo desaparece completamente. Seu surgimento pode
ocorrer facilmente como resposta a algum deslize por parte de qualquer individuo. Além disso,
qualquer ameaga vinda de fora serd combatida também com agressividade. Assim, o mal-estar
decorrente da relagdo com o outro diferente é mais ameagador, pois escapa as fronteiras
controladas pela massa.

Sendo o objeto (Palavra-mestra) o que une a massa, o outro diferente constitui-se entdo
como uma ameaga pelo simples fato de disputar o objeto. A agressividade surge, por esse
motivo, como uma resposta necessdria para a defesa do objeto, de forma a manter a massa unida
e sustentar a realidade para os sujeitos. Sem a posse do objeto, a fantasia coletivizada e a massa
se desfazem, se despedacam. Freud (1930/2010, p. 81) nomeia essa disputa como ‘“‘narcisismo

das pequenas diferencas” e reconhece nela uma contribui¢do para a coesao das comunidades.
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Essa contribuicdo deriva justamente da sustentacdo do objeto em seu lugar, que € o que
possibilita que a comunidade exista e permaneca unida.

O surgimento da agressividade, para Lacan (1962-63/2005), se d4 quando o sujeito se
depara com uma demanda para a qual ndo tem resposta. Nao se trata, portanto, de uma demanda
qualquer, e sim de uma demanda inquietante, que tem seu surgimento sinalizado pela angustia.
Como vimos, seu surgimento decorre da manifestacdo do desejo do Outro em sua dimensdo
real, impossivel de significar. Sem a operacdo da ordem simbdlica, a fantasia se dissolve, o
sujeito deixa de ter sua imagem i’(a) autenticada pelo Outro, o que acarreta em regressao e
despedacamento. Sem acesso a fantasia e a significacdo félica, o sujeito ndo consegue dar
sentido a demanda do Outro e, assim, se vé conduzido a ocupar o lugar de objeto de gozo, o
que € causa de angustia e horror. Esse despedacamento do sujeito pode ser percebido através
dos sintomas vivenciados em uma crise de angustia, tais como taquicardia, tremor, dispneia,
parestesia, desrealizacdo, dor, entre outros, que decorrem da regressdo do sujeito a imagem do
corpo despedacado.

Constatamos, entdo, a existéncia de uma ligac@o entre a angustia e a agressividade, uma
vez que esta visa justamente ao despedacamento do outro. Isso pode ser verificado em Lacan
(1948/1998, p. 107), quando ele diz, em “A agressividade em psicandlise”, que as “imagos do
corpo despedacado” sdo “vetores eletivos das intencdes agressivas’”. Esta percepcao lanca luz
sobre o narcisismo das pequenas diferencas, tendo em vista que, quando uma comunidade
reivindica para si a existéncia do Outro capaz de autenticar simbolicamente sua imagem
corporal, ela destitui simbolicamente, de forma concomitante, o que confere sustentagao ao
corpo social da outra comunidade. Sem a sustentacao da Palavra-mestra, a realidade e o corpo
social da comunidade se desfazem, assim como o sujeito se despedacga diante do Outro real. A
agressividade é, sob essa perspectiva, uma resposta possivel da qual os sujeitos lancam mao
para se defenderem da angustia e do despedagamento.

Para Lacan (1948/1998), a agressividade tem como origem a identificacdo do sujeito
com o outro semelhante, o que confere uma estrutura paranoica ao Eu. A partir dessa
identificagdo, ocorre o lancamento do desejo sujeito, tal como desejo do desejo do Outro. E
nesse momento que se forma uma triade (Eu-objeto-outro), onde se estabelece uma disputa pelo
objeto. Uma vez que o objeto do desejo estd sempre refletido no Outro, qualquer divergéncia
com relacdo a ele pode se tornar causa de uma disputa agressiva. Como pontuamos
anteriormente, no interior da massa a agressividade € evitada em decorréncia de todos os

sujeitos investirem libidinalmente em um mesmo objeto, o que inibe essa disputa. A
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agressividade dos sujeitos que compdem a massa surge, entdo, direcionada aos sujeitos externos
a ela, que, por elegerem outros objetos como destino do investimento libidinal, colocam a
coesdo da massa em risco. Isso s6 ocorre porque o desejo dos sujeitos que compdem a massa €
capturado pelo objeto de desejo do outro externo. De forma a eliminar esse desejo passivel de
provocar a dissolucdo da massa, o outro diferente é atacado. Entendemos que € esse o motivo
pelo qual o fundamentalista confere ao outro um aspecto demoniaco, tal como apresentado por
Oro (2002).

De forma mais precisa, o que captura o desejo do sujeito € o objeto que supostamente
atenderia a demanda do Outro. Deixar-se capturar por uma demanda que ndo seja a que estrutura
a massa € reconhecer que o Outro ndo passa de semblante. Assim, aceitar que outras religides
também sao verdadeiras € aceitar que ndo existe metanarrativa, ou seja, que nao existe um Outro
absoluto que transmite um saber verdadeiro ao seu povo eleito. Portanto, a fim de evitar o
desvelamento da inexisténcia do Outro, o fundamentalista ataca os sujeitos que ousam apontar
sua inconsisténcia. Sendo o semblante o que protege os sujeitos do real, o que o fundamentalista
busca evitar ao atacar o outro diferente € a dispersao, posto que sua realidade se estrutura sobre
a fragilidade da denegacdo da falta. Uma vez apontada essa falta, sua realidade se esvai, se
dispersa.

Cabe ressaltar que o fundamentalista age com agressividade na medida em que encontra
recursos simbodlicos para contra-argumentar, ou seja, para sustentar a suposta auséncia da falta
em sua narrativa. Porém, dada a consisténcia da realidade que estrutura o semblante
fundamentalista e como € impossivel provar que um semblante ndo é um semblante, o “para-
vento” fundamentalista pode facilmente ser soprado por uma passagem ao ato, tal como
acontece no caso do delirio (Miller, 1999, p. 83). Nesse sentido, a disputa pelo objeto travada
pelo fundamentalista é uma disputa de vida ou morte, motivo pelo qual ele passa ao ato,
recorrendo a violéncia quando se vé sem alternativas simbodlicas para defender a existéncia do
semblante.

Para Lacan (1962-63/2005, p. 125) sdo duas as condi¢Oes para a passagem ao ato. A
primeira consiste na “[...] identificagdo absoluta do sujeito ao objeto a ao qual ele se reduz” e a
segunda, no “[...] confronto do desejo com a lei”. Sendo o fundamentalista um sujeito que ocupa
de forma perversa o lugar de objeto de gozo do Outro, ao ter seu desejo confrontado pela lei,
ele passa ao ato, responde com violéncia, dada a auséncia de resposta simbdlica que sustente
sua posicdo. Desse modo, a recusa do fundamentalista ao didlogo se deve a sua recusa em

reconhecer que o Outro € semblante e que a lei se aplica também a ele.
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Entendemos que tais reflexdes sdo fundamentais para a compreensdo ndo apenas do
fundamentalismo, mas também dos crimes de 6dio. Tais crimes nio sdo promovidos pela acdo
de individuos isolados e sim, por ideias que estruturam a realidade de massas, que apresentam
um funcionamento perverso. De forma a aprofundar essa compreensdo, buscaremos na
sequéncia, desdobrar como se estabelece o lago social fundamentalista, a partir de sua

identificacdo a um significante mestre, elevado ao estatuto de verdade absoluta.

5.2 O fundamentalismo como la¢o social

No IV Congresso da Associacdo Mundial de Psicandlise — AMP — realizado em
Comandatuba, no ano de 2004, Miller (2005) apresentou algumas elaboracdes sobre seu
questionamento acerca de quando teria se iniciado o desbussolamento dos sujeitos modernos.
Para o autor, esse processo se iniciou justamente quando os seres humanos criaram as bussolas.
A bussola parece ser uma metédfora da técnica, uma vez que, na sequéncia, Miller (2005) diz
que somos desbussolados desde que a industria ascendeu ao lugar dominante em nossa
sociedade, que antes pertencia a agricultura. Houve, nesse sentido, segundo o autor, uma
metaforizacdo da agricultura pela industria, o que ele supde ter sido a origem de nossas
dificuldades atuais.

Essa metaforizacdo gerou impactos significativos na civiliza¢do, pois a agricultura
estava intrinsecamente ligada a natureza. As civilizacdes agricolas, pré-modernas, tinham um
ritmo que era determinado pelo ciclo das estagdes, que balizava a pratica agricola. Com a
Revolucdo Industrial e o advento da modernidade, isso se perdeu. Como consequéncia do
processo industrial, ocorreu uma nova metaforizacdo, dessa vez, da natureza pelo real. Assim,
deixamos de estar ligados a natureza e ao seu ritmo, em detrimento de uma ligacdo a um ritmo
artificial, que ndo encontra sustentagdo racional, dado se tratar de um ritmo de acelerada
destruicao da natureza (Miller, 2005).

Seguindo o raciocinio de Miller (2005), podemos inferir que somos desorientados desde
que inventamos o rel6gio mecanico. Como apresentado por Giddens (1991), foi a partir de sua
invencdo que se tornou possivel operar uma separacdo entre o tempo e o espago. Tornou-se
possivel, também, a uniformizacgado e a organizagdo social do tempo, o que foi fundamental para
a organizacdo industrial. Com a inveng¢do do reldgio mecanico e o advento da era industrial, o
tempo conectado a seus referenciais espaciais, orientados pela natureza, é metaforizado pelo

tempo universal e esvaziado de sentido.
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Feita essa introdugdo, Miller (2005) se pergunta se o desbussolamento do sujeito
hipermoderno o levaria a ser sem discurso. Ele parte entdo do que diz Lacan, acerca da subida
do objeto a ao zE€nite social, para propor que a buissola de nossa civilizagdo € justamente o objeto
a e que, desse modo, ha discurso. Assim, no discurso hipermoderno, o objeto a ocupa o lugar
dominante e se dirige aos sujeitos (¢ = $), convidando-os a ultrapassar suas inibigdes.
Entretanto, apesar de ocupar o lugar de agente, o objeto a ndo € capaz de apontar um norte, de
servir necessariamente como uma bussola. Como consequéncia, apesar de estar no discurso, o
sujeito hipermoderno permanece desbussolado, sem referenciais. Como uma tentativa de

contornar isso, ele é levado a produzir um S1, que se d4 através da sua submissado a avaliagdo.

a—2>3$

S1

Cabe ressaltar que com o objeto a ocupando o lugar de agente do discurso, o sujeito
hipermoderno passa a experimentar uma liberdade de escolha que, entretanto, lhe € oferecida
sob um fundo de angustia. Isso ocorre porque na hipermodernidade, os sujeitos ndo t€ém mais
um modo de vida pré-definido, motivo pelo qual sdo impelidos a inventar um modo de vida
singular a partir de suas préoprias escolhas. Sem respostas e sem referenciais que os guiem nessa
empreitada, os sujeitos hipermodernos se deparam facilmente com a angstia, sinal do real. De
forma a evita-la, eles buscam restabelecer a referéncia paterna, através da reivindicacdo de
serem reconhecidos como iguais aos outros (Forbes, 2006). Isso torna-se possivel através de
seu consentimento com a avaliacdo, que consiste em um sacrifico de sua liberdade e da
possibilidade de construir um modo de vida singular, em detrimento de uma garantia (S1)
ofertada pelo Outro. Ao consentir com a operag¢ao da avaliacdo, o sujeito passa, entdo, “[...] de
seu estado de ser tinico ao estado de um-entre-outros” (Miller & Milner, 2006, p. 25).

Percebemos, diante disso, que a avaliacdo ndo diz respeito apenas aos individuos, mas
toca também as coletividades. Ao buscar um significante que o represente, o sujeito se depara
com a promessa de respostas que € feita pela avaliacdo. Ao consentir e se submeter a ela, esse
significante que lhe é ofertado passa a ocupar o lugar do seu ideal do Eu, o que o possibilita
tornar-se parte de uma massa de sujeitos avaliados.

Os sujeitos desbussolados, imersos em angustia, sdo entdo seduzidos pela ilusdo de
acesso as respostas para suas questdes por intermédio da avaliacio. Capturados pela ilusao, eles

nio se dao conta de que os avaliadores ndo possuem respostas para as suas questdes. Nao
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percebem que eles apenas escutam suas demandas e experiéncias e, na sequéncia, as organizam
em um discurso alinhado ao S1, que estrutura a massa ja formada (Miller & Milner, 2006). A
partir dessa operagdo, o sujeito fatalmente se reconhece no discurso que lhe € devolvido e se
identifica com o S1, uma vez que o que lhe € oferecido para identificacdo € algo que toca o seu
proprio desejo, capturado pelo avaliador via relato de suas demandas e experi€ncias. Ao
consentir com a avaliagdo, o sujeito tem entdo acesso ao saber e € iniciado, ou seja, passa a
fazer parte da massa. A partir de sua iniciacdo, ele se torna também um avaliador responsavel
por avaliar e engajar outros sujeitos.

Dada essa légica de funcionamento, Miller chama a atencdo para a semelhanca da
avaliacdo com uma seita. Entretanto, pontua que ndo € o saber que sustenta o funcionamento
da avaliagdo, até porque ele ndo passa de um engodo. O nicleo que faz funcionar a avaliagdo é
a comparacao, pois € a partir dela que se define os iguais e os diferentes, os que serdo amados
e os que serdo alvos da estigmatizacdo, da intolerancia e do ddio. A avaliacdo € da ordem de
um contrato que pressupde a confianca dos sujeitos e se firma a partir de seu consentimento
com a avalia¢do. Nao €, portanto, da ordem de uma lei, pois a lei pressupde que algo falte.
Nesse sentido, para Miller, a avaliacao ¢ um método perverso, posto que ele denega a falta. Ao
consentir com ele, o sujeito se apaga, pois abre mao de seu desejo em troca de uma garantia
assegurada pelo Outro (Miller & Milner, 2006).

Retomando o discurso hipermoderno, Miller (2005) o conclui inscrevendo o S2 no lugar
da verdade, porém, ele chama a atencdo para o fato de que nesse discurso, o S2 tem o estatuto
de uma “verdade/mentira”, ou seja, de um semblante. Como a inexisténcia do Outro € desvelada
na hipermodernidade, o saber € sempre relativizado, sendo essa a fonte dos riscos da liberdade

de escolha.

a—>$
S2 SI1

Com esse raciocinio, Miller (2005) sugere que o discurso de nossa civilizacdo
hipermoderna tem a mesma estrutura do discurso do analista. Trata-se, nesse sentido, de certo
modo, do avesso do discurso do mestre, que sustentou a civilizagdo regida pela moral civilizada.
No inicio de sua fala, o autor chama a atencao para o fato de que a psicanélise contribuiu para
a dissolu¢do da moral civilizada, o que vem ocorrendo desde a introducdo do discurso do

analista. Mas, com isso, o autor ndo diz que o discurso hipermoderno e o discurso do analista
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sejam a mesma coisa, apenas que eles convergem. Para Miller (2005), apenas no discurso do
analista os quatro elementos assim dispostos se ordenam de fato em um discurso. Nesse sentido,
propomos uma diferenca fundamental entre eles: no discurso do analista, o objeto a € causa de
desejo, e no discurso hipermoderno, o objeto a (mais-de-gozar) € causa de angustia.

Ao se deparar com a angustia provocada pelo agenciamento do mais-de-gozar, ha uma
tendéncia por parte dos sujeitos de buscar o restabelecimento do discurso do mestre, sendo a
via da avaliacdo uma via possivel. Outra via possivel, essa mais radical é o fundamentalismo.
Miller (2005) chama nossa atencdo para o fato de existirem fundamentalistas até mesmo na
psicandlise empenhados em reconduzir o mestre ao seu lugar, para, assim, manterem o seu lugar
subversivo.

Tais empreendimentos se devem ao fato de o discurso hipermoderno escancarar a
inexisténcia da relacdo sexual, que anteriormente permanecia recalcada pelo discurso do
mestre. Nesse contexto, as tentativas de restauragdo do discurso do mestre visam a um novo
recalcamento da inexisténcia da relacdo sexual e, consequentemente, a uma eliminagdo da
angustia. Ocorre que, na hipermodernidade, os significantes mestres ndo sao mais capazes de
operar semblantes capazes de fazer existir a relacdo sexual, a menos que os sujeitos se
distanciem da civilizacdo hipermoderna e se refugiem em uma ordem social tradicional (Miller,
2005).

Essa possibilidade nos autoriza a estabelecer uma nova hipdtese, a de que o
fundamentalismo € uma forma de lago social que busca eliminar o real, ou seja, fazer o Outro
existir mediante o estabelecimento de uma ordem social tradicional. Sua gé€nese € entdo, a
crencga dos sujeitos em uma verdade absoluta, representada pelo significante mestre (S1), que,
por sua vez, ocupa o lugar da verdade. O lugar do agente € ocupado pelo saber (S2), que, no
discurso universitario, Lacan (1969-70/1992, p. 96) diz ser equivalente ao S1 do discurso do
mestre: “M (S1) = U (S2)”.

Essa equivaléncia se estabelece pelo fato de o saber ocupar o lugar do mestre no discurso
universitario, sendo este o lugar de origem do saber. Por ja ter sido constituido, o saber no
discurso universitario ndo depende mais do trabalho do escravo. Ele € entao deslocado de sua
origem e se torna “[...] puro saber do senhor, regido por seu mandamento” (Lacan, 1969-
70/1992, p. 97). Por se tratar de um saber absoluto, qualquer questionamento em relagdo ao
saber do mestre (S1), que passa a ocupar o lugar da verdade, é rechacado (Lacan, 1969-
70/1992). O préprio fundamentalista ndo questiona o mestre, apenas obedece cegamente ao seu

mandamento, colocando-se como instrumento do saber.
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O laco social fundamentalista tem, nesse sentido, a mesma estrutura que o discurso
universitario. O fundamentalista se dirige ao outro a partir do saber (S2) extraido da verdade
absoluta (S1), que ele julga ter-lhe sido revelada. Ele se dirige ao outro enquanto objeto (a),
pressupondo que ele ndo tem outra escolha possivel além da aceitacdao da verdade revelada. O
objetivo do fundamentalista € recrutar o outro para sua seita, de forma a fazé-lo trabalhar em
prol da verdade. Assim, ele busca produzir um ser pensante, porém, nos moldes da reflexividade
tradicional, uma vez que toda reflexdo devera servir a comprovacao da verdade que ja estd dada.
Concluimos, diante disso, que o que o discurso fundamentalista busca produzir é um sujeito ($)
que acate essa verdade (fundamento incontestidvel), tornando-se ele proprio um

fundamentalista.

S2>a
S1//$

Ademais, podemos concluir que o discurso em foco opera segundo o mecanismo da
avaliacdo. No discurso universitario, quem trabalha para sustentar a verdade € o objeto a. O
fundamentalista é, a0 mesmo tempo, a, um-entre-outros, que trabalha para a sustentacdo da
verdade (S1), e um instrumento do saber (S2), um avaliador, responsdvel por recrutar novos
sujeitos para a seita.

Seguindo a légica da avaliagdo, os sujeitos iniciados, ou seja, os que reconheceram e
aceitaram a verdade, passam a funcionar a partir do discurso fundamentalista. De posse do saber
acerca da verdade que lhes foi revelada, passam a se dirigir a novos sujeitos, com o objetivo de
recrutd-los, para que também eles trabalhem em nome da verdade. Ele se prontifica a escutar
as demandas do outro desbussolado, porém, diferentemente do analista, o fundamentalista ndo
considera o outro como sujeito, € sim como objeto, como alguém que ndo tem salvagao fora do
saber absoluto do mestre. A escuta do fundamentalista tem, sob essa ldgica, por tinico objetivo,
organizar as demandas e experi€ncias do outro a partir do saber do Senhor, de forma a fazé-lo
se identificar com o discurso do mestre e reconhecer sua verdade.

O sujeito produzido pelo discurso universitario € entdo um sujeito alienado ao saber que
o produziu. O campo do sujeito € preenchido pela articulagdo significante (Jorge, 2002) que,
no caso do fundamentalista, é holofrdsica, posto que a verdade é absoluta. Assim, o sujeito

fundamentalista se cristaliza em uma posi¢ao débil, assemelha-se a um sujeito sem furo, o que
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vai de encontro ao que Miller nos diz acerca da avaliagdao ser um método perverso (Miller &
Milner, 2006).

Cabe ressaltar que, apesar do discurso fundamentalista ter a mesma estrutura que o
discurso universitdrio, hdA um ponto importante de diferenciacdo. Esse ponto remete a
impoténcia da verdade, que decorre da obstru¢do da comunicagao existente entre a produgdo e
a verdade (Lacan, 1969-70/1992). Nesse sentido, o sujeito pensante produzido pelo discurso
universitario nao €, de forma nenhuma, senhor do saber. Dada a existéncia da obstrucao, ele
jamais acessa a verdade absoluta. Disso decorre a impoténcia da verdade, que faz com que ela
sO possa ser enunciada por um semi-dizer (Lacan, 1969-70/1992).

Por sua vez, o discurso fundamentalista ignora a existéncia dessa obstrucdo. O sujeito
produzido por ele € um sujeito que ignora a lei, denega a falta, com a intencao de ter acesso a
verdade acerca do desejo do Outro. O discurso fundamentalista se sustenta, entdo, a partir de
uma realidade que ele torna consistente, uma vez que ele se ancora na crenca de acesso a
verdade absoluta. E essa a razio pela qual o funcionamento da massa fundamentalista se
assemelha a um delirio coletivo, posto que sua crenca em uma verdade absoluta produz uma

realidade consistente.
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CAPITULO 6: ESTUDO DE CASO

Nos capitulos anteriores buscamos compreender o fundamentalismo enquanto
fendmeno, a partir de uma andlise ampla, de sua estrutura de funcionamento. No presente
capitulo, apresentaremos os resultados alcangados a partir do estudo de caso, metodologia que
nos possibilitou a identificagdo da motivacdo para a adesdo de um sujeito especifico, ao
fundamentalismo religioso. Nosso acesso ao discurso fundamentalista, se deu a partir da
autobiografia de Maajid Nawaz (2016), publicada em formato de livro, onde o autor narra sua
entrada, permanéncia e saida de um grupo fundamentalista islamita. Nossa escolha se justifica
por se tratar de um caso de fundamentalismo religioso, que é paradigmatico quando se trata do
tema fundamentalismo. Buscamos identificar, na narrativa estudada, os pontos de real que
denunciam a presenca do sujeito e analisa-los a luz da teoria psicanalitica, de forma a lancar luz
sobre o sentido latente que motivou sua escolha.

Ao escolher uma autobiografia como fonte dos dados a serem analisados, levamos em
consideragdo o fato de que a escrita de si € sempre uma fic¢do. Isso porque, ao escrever sobre
si, 0 autor se reinventa, pois ele recria os fatos presentes em sua memoria. De acordo com Vilain
(Lejeune & Vilain, 2014), € impossivel escrever uma autobiografia sem recorrer a ficgdo, dado
que as memorias ndo sdo isentas de falhas e que o autor pode escolher privilegiar o estilo em
detrimento de uma fidelidade aos fatos e acontecimentos. Assim, mesmo quando se trata de
uma autobiografia, entendemos que nao existe a Historia.

Nossa escolha leva ainda em consideragdo o fato de que a autofic¢do privilegia a
dimensao afetiva em detrimento da fidelidade factual, o que a aproxima do saber inconsciente.
Ao recusar a ilusao de apresentacdo de uma narrativa linear sobre si mesmo, os autores adeptos
da autofic¢do empreendem um processo que guarda semelhancgas com a associagdo livre. Ao se
colocarem a favor do vento, a autofic¢do acessa nao a verdade dos fatos, mas a verdade do
sujeito. Embora ndo saibamos se Maajid Nawaz fez essa reflexdo quando decidiu escrever sua
autobiografia, a tomaremos como sendo uma obra de autoficcdo, posto que a Histéria ndo
existe.

O estudo de caso foi divido em trés momentos: o primeiro, referente a dispersdo e a
primeira avaliacdo, que ocorre quando Maajid Nawaz toma consciéncia efetiva do racismo e é
apresentado ao hip-hop; o segundo, referente a legitima defesa contra o racismo violento; e o

terceiro momento, referente a segunda avaliacdo, que é o de sua adesao ao fundamentalismo.
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6.1 Dispersao e primeira avaliacao

Maajid Nawaz nasceu em 1978, em Southend-on-Sea, cidade costeira de Essex, na
Inglaterra. Na época da publicacdo de seu livro de memdrias, que ocorreu em 2012, no Reino
Unido, Maajid conta que a populacio da sua cidade natal era de 160 mil habitantes, dos quais
96% eram brancos. Diz, ainda, que, em sua infincia, esse percentual era ainda maior. Maajid
nasceu e cresceu em Southend, porém, sua familia é origindria da cidade de Gujrat, localizada
na provincia do Punjab, no Paquistao. Sobre a histéria de sua familia, conta que, no periodo do
dominio britanico da India, seu bisavd era muito préximo de um médico inglés que dirigia um
hospital na cidade de Jalalpur. Por essa proximidade, seu avd, Ghulam-Nabi, ainda crianca
desenvolveu uma profunda admiracao pelo médico, a ponto de decidir que se casaria, que teria
filhos que se tornariam médicos e que ele préprio iria dirigir um hospital como aquele que era
dirigido pelo médico inglés (Nawaz, 2016).

Sem acesso ao curso de Medicina, Ghulam-Nabi se alistou no exército britdnico e
conciliou suas atividades com cursos extracurriculares. Conseguiu se formar em Contabilidade
e se tornou administrador dos estoques de alimentos do exército. Sem desistir de seu sonho,
Ghulam-Nabi se casou com Suraya em 1947 e partiu para a atual India em lua de mel. Nessa
mesma semana, ocorreu a independéncia da India e, devido a conflitos entre hindus e
mugulmanos, estabeleceu-se também a separacdo entre India e Paquistdo. Isso fez com que
muitos deixassem suas casas e fossem viver no pais onde sua religido era dominante. Ghulam-
Nabi, que era mugulmano, precisou entdo retornar ao Paquistdo, e, no caminho, presenciou
muita violéncia e homicidios em massa (Nawaz, 2016).

Ao retornar ao Paquistdo, Ghulam-Nabi havia perdido muitos amigos e percebeu que
sua vida ndo seria mais a mesma. Em 1965, ele decidiu entdo realizar uma viagem para a
Inglaterra, para rever amigos e reforcar os lacos com a cultura britanica. Como ainda nao havia
desistido de seu sonho, optou por se estabelecer no Reino Unido, na cidade de Southend-on-
Sea. Como ndo conseguiu exercer sua profissao no pais, passou a trabalhar como motorista de
Onibus, e, sabendo o valor da educacdo, sempre incentivou seus filhos a estudarem (Nawaz,
2016).

Ghulam-Nabi € descrito por Nawaz (2016) como um mugulmano tradicional e
conservador que ndo adotava posturas extremistas. Ele teve nove filhos, sendo a mae de Maajid
a terceira. Este a descreve como uma mulher liberal e progressista, o que acarretou o

afastamento entre eles apOs sua radicalizagdo. O casamento entre seus pais foi arranjado; na
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época, seu pai tinha 34 anos e sua mae, 18. Sobre seu pai, Maajid diz que ele perdeu o pai e o
irmao mais velho ainda jovem, o que fez com que ele se tornasse chefe de familia antes mesmo
de se casar. Ele trabalhou na Marinha paquistanesa e se formou em Engenharia Elétrica. Deixou
a Marinha por motivos de doenca e, apds se recuperar, voltou a trabalhar como engenheiro
elétrico na atual capital do Paquistdo, Islamabade. Nessa época, contrariando a proibi¢do da
atividade sindical, enfrentou o grupo industrial para o qual prestava servico e fundou o primeiro
sindicato dessa companhia. Como a empresa tinha enorme influéncia politica, Maajid conta que
seu pai foi levado a julgamento, porém, saiu vitorioso (Nawaz, 2016).

O pai de Maajid se mudou para o Reino Unido em decorréncia do casamento que havia
sido arranjado. Com sua experiéncia profissional, ele passou a trabalhar em uma companhia
petrolifera na Libia, que acabou por ser estatizada por Kadafi. Apds a estatizacdo, os ocidentais
foram dispensados, mas, por ser paquistanés, o pai de Maajid permaneceu contratado. Maajid
conta que seu pai era bem remunerado e alternava um més de trabalho na Libia com trés ou
quatro semanas de descanso em casa. Em sua auséncia, prevalecia a perspectiva liberal de sua
mae; quando ele voltava para casa, passavam a vigorar regras mais rigidas e tradicionais. Essa
diferenca de visdes de mundo era causa de conflitos entre seus pais (Nawaz, 2016).

Nawaz (2016) diz que sua inclinagdo para a politica foi algo que ele adquiriu do pai; por
outro lado, reconhece que o que aprendeu com sua made e com a histéria de seu avd foram
também de grande importancia. Dos trés, entende que a principal herancga que recebeu foi sua
capacidade de ir contra o status quo.

Até aqui, percebemos fatores importantes que nos ajudardo a compreender o que levou
Maajid a aderir a um grupo extremista islamico: ele era um rapaz negro, de origem
paquistanesa, oriundo de uma familia mugulmana radicada no Reino Unido. O racismo com o
qual ele se deparou desde a infancia serd a principal chave para essa compreensao.

O racismo, que opera do mesmo modo em qualquer lugar do mundo, é definido por

Almeida (2021, p. 32) como uma

[...] forma sistemdtica de discriminacdo que tem a raga como fundamento, e que se
manifesta por meio de prdticas conscientes ou inconscientes que culminam em
desvantagens ou privilégios para individuos, a depender do grupo racial ao qual
pertengcam [grifos do autor].

Outros dois conceitos importantes de se considerar e diferenciar sdo preconceito racial
e discriminagdo racial. O primeiro “[...] é o juizo baseado em esteredtipos acerca de individuos
que pertencam a um determinado grupo racializado, e que pode ou ndo resultar em prdticas

discriminatorias” (Almeida, 2021, p. 32, grifos do autor). J4 o segundo consiste na “[...]
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atribuicdo de tratamento diferenciado a membros de grupos racialmente identificados”
(Almeida, 2021, p. 32, grifos do autor). A discriminag@o pressupde a existéncia de relacdes de
poder, ou seja, o uso da for¢a, com o objetivo de atribuir vantagens e desvantagens, tendo a raca
como critério. A longo prazo, a discriminagao racial provoca a estratificagdo social, que € “[...]
um fendmeno intergeracional, em que o percurso de vida de todos os membros de um grupo
social — o que inclui as chances de ascensao social, de reconhecimento e de sustento material —
¢ afetado” (Almeida, 2021, p. 33, grifo do autor).

O racismo vai muito além da agdo individual, uma vez que os racismos individual e
institucional reproduzem as condi¢des que estabelecem e mantém a ordem social. Tratando-se
de acdes determinadas por uma estrutura previamente existente, Almeida (2021) argumenta que
o que da origem ao racismo € a estrutura social e, desse modo, o racismo € sempre estrutural.
Nesse sentido, tanto os individuos quanto as instituicdes apenas reproduzem a estrutura social,

que tem o racismo como componente organico. Nas palavras do autor,

O racismo € uma decorréncia da propria estrutura social, ou seja, do modo “normal”
com que se constituem as relagdes politicas, econdmicas, juridicas e até familiares,
ndo sendo uma patologia social e nem um desarranjo institucional. O racismo é
estrutural (Almeida, 2021, p. 50, grifo nosso).

Em termos psicanaliticos, raga € um efeito de discurso que se encontra difundido como
estruturas (Miller, 2010b). Por ser estrutural, ndo basta dizer que a biologia, a partir de seus
estudos no campo da genética, comprovou a inexisténcia de racas, para que elas deixem de
existir. Como ela “[...] se constituye por el modo en que se transmiten por el orden de un
discurso los lugares simbdlicos™ (Lacan citado por Miller, 2010b, p. 57), sua modifica¢do nao
€ tdo simples.

Maajid narra que a primeira vez que teve consciéncia do racismo ele tinha apenas 8 anos
de idade. Isso se deu na escola, no horédrio do almocgo. Ele havia sido orientado pelo pai a ndo
comer carne de porco e a nao comer salsichas. Nao compreendia muito bem o motivo dessa
orientagdo, mas, mesmo assim, como naquele dia o prato era salsicha, recusou educadamente,
dizendo que ndo poderia comer. Maajid conta que a funciondria da cantina ndo aceitou sua
recusa, € como ele ndo soube lhe explicar o motivo, ela o obrigou a comer. Diante da atitude
violenta da funciondria, que o supervisionava de perto para se certificar de que ele comeria,
Maajid tentou comer; ndo conseguiu e acabou por vomitar. A funciondria deduziu entdo que ele
era alérgico e mesmo ele tendo negado isso, ela o levou para a enfermaria da escola, onde ele

permaneceu até que a mae o buscasse (Nawaz, 2016).
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Nesse relato de Maajid, percebemos uma situacdo de intolerancia, que vai além do
racismo. Ele proprio diz da ignorancia daquela funciondria, que sequer cogitou haver uma razao
de ordem religiosa para a sua recusa a refeicdo. Assim, Maajid se dd conta de que foi alvo
também de intolerancia religiosa e se recorda de que ndo era a primeira vez que havia passado
por essa experiéncia. Ele narra outro episédio em que, juntamente com o irmao, foi obrigado a
participar das missas em uma escola primadria catdlica que frequentaram anteriormente. Isso s
foi solucionado porque seus pais os transferiram para outra escola (Nawaz, 2016).

Na escola onde ele tomou consciéncia do racismo e da intolerancia religiosa que havia
sofrido, Maajid conta que, além dele, s6 havia uma crianca ndo branca. Apesar disso, conta que
além do episddio das salsichas, ndo chegou a passar por outras situacdes de racismo e
discriminacao nessa escola, isto €, até por volta de seus 11 anos de idade. Porém, a situacdo
mudou quando, em meados dos anos 1980, a Sindrome da Imunodeficiéncia Adquirida (AIDS)
se tornou uma preocupacdo globalmente popular. Apesar das campanhas educativas
empreendidas pelo governo, havia rumores acerca da origem da doenca (Nawaz, 2016). Nesse
contexto, Maajid conta que foi interpelado por Tony na escola, um rapaz que havia sido seu
amigo e que o acusou de ser responsavel pela doenga: “A AIDS é culpa sua — falou ele. — Foram
pessoas como vocé que causaram a doenga” (Nawaz, 2016, p. 41).

Sobre a associagdo estabelecida por Tony entre Maajid e a doenca, este afirma que havia
rumores, na época, de que a doenca havia surgido na Africa. Embora nio fosse africano ou
afrodescente, Maajid ndo era branco, fato considerado suficiente para que ele fosse acusado.
Ele conta que ainda tentou argumentar contra a acusa¢ao, mas que Tony lhe respondeu dizendo
que era verdade, pois o pai assim lhe havia dito e orientado a ndo falar com o colega negro.
Pouco tempo depois, no mesmo dia, Maajid relata ter ido ao encontro de um grupo de amigos
que estavam jogando futebol, e, como de costume, lhes pediu para jogar, mas dessa vez,
diferentemente das outras, foi ignorado por todos. Ele se aproximou entdo de um amigo para
lhe perguntar o que estava acontecendo; o rapaz nao respondeu, virou-se de repente e lhe
agrediu com um soco no estdmago, e enquanto Maajid se curvava de dor, gritou: “esse jogo ndo
é para pakis!® [...] Ndo volte a me pedir para jogar” (Nawaz, 2016, p. 42). Apés se recuperar do
golpe, Maajid se deu conta de que estava sozinho e relata que foi essa sensacao lhe fez chorar,
a despeito da dor fisica que sentiu em decorréncia da agressdo. A partir desse momento, ele
relata ter tomado a decisdo de que, quando crescesse, ndo voltaria a ficar sozinho ou a se sentir

daquele modo (Nawaz, 2016).

6 “Diminutivo paquistanés com conotagfio pejorativa e ofensiva” (Nawaz, 2016, p. 14 — Nota).
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Maajid ndo jogou mais futebol depois desse dia, pois seus colegas nao permitiram mais
que ele jogasse. Ele conta que seus pais e os imigrantes daquela geragcdo respondiam oferecendo
a outra face, pois se consideravam destituidos de direitos. Ele, porém, ndo conseguia
compreender quando seus pais diziam que ele deveria ignorar as ofensas e acusagdes que ouvia.
Além disso, mesmo que quisesse, diz que ndo poderia ignorar, pois o nivel de violéncia que ele
teria que enfrentar era maior do que o que fora enfrentado pela geracdao dos seus pais em sua
adolescéncia. Havia uma ascensdo da cultura skinhead, de viés deliberadamente racista e
neonazista, que tinha por ideologia a supremacia branca. Assim, Maajid sabia que iria se
deparar com um racismo ainda mais violento e que oferecer a outra face ndo seria uma opc¢ao
(Nawaz, 2016).

De acordo com Almeida (2021), a nocdo de raga é moderna, tendo surgido em meados
do século XVI. Foi a partir da expansao econdmica e mercantilista que se criou o mito de que
0 homem branco europeu era 0 homem universal. A partir desse periodo histdrico, os povos
passaram a ser avaliados com base no padrdo europeu, e os ndo condizentes com este padrao
eram classificados como variacdes humanas menos evoluidas, como povos selvagens e
primitivos. O colonialismo que marca a histéria familiar de Maajid consolidou-se pelo pretexto
estabelecido pelas nacdes europeias, de levar a civilizagdo aos povos supostamente menos
evoluidos. Percebemos entdo a presenca do racismo na base da modernidade, dado que o
colonialismo e a escraviddao se deram em nome da razdo (Almeida, 2021), que buscava entdo
legitimar a submissdo e a destruicdo de outros povos em beneficio dos modernos paises
europeus.

No final do século XIX, as indaga¢des filosoficas sobre as diferencas humanas foram
transformadas em problemas cientificos. A biologia e a fisica passaram a buscar respostas e
explicacdes para a diversidade humana. A partir desse empreendimento, surgiram explicagdes
de que caracteristicas bioldgicas, geogréficas, climaticas e ambientais seriam as responsaveis
pelas diferencas morais, psicoldgicas e intelectuais entre as ragas. Esse pensamento, nomeado
posteriormente como racismo cientifico, obteve enorme repercussao e prestigio no século XIX,
tanto no meio académico quanto no meio politico (Almeida, 2021).

Como vimos anteriormente, na se¢do 1.2, o racismo cientifico serviu de justificativa a
invasdo e colonizagdo de territérios do Oriente Médio por parte das nagdes europeias. Almeida
(2021) nos diz que a principal motivacdo para o imperialismo e o neocolonialismo europeu foi
a primeira crise do capitalismo, ocorrida em 1873. Além das invasdes do Oriente Médio, a

Africa foi dividida e invadida nos termos da Conferéncia de Berlin, de 1884, sob a justificativa
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ideoldgica de que os povos colonizados eram inferiores €, por isso, estavam fadados ao fracasso
politico e econdmico. Ressaltamos tratar-se de ideologia e ndo ciéncia, posto que “[...] ndo ha
nada na realidade natural que corresponda ao conceito de raga” (Almeida, 2021, p. 31). Porém,
¢ fato que, mesmo apds a ciéncia ter sequenciado o genoma humano e demonstrado a
inexisténcia de diferengas bioldgicas e a antropologia ter demonstrado a inexisténcia de
diferencas culturais, a raga ainda permanece como um fator politico significativo, empregado
na naturalizacdo e legitimacao de desigualdades, segregacao e genocidio de grupos minoritarios
(Almeida, 2021).

Como vimos, Maajid se deparou muito cedo com o racismo estrutural e com seus efeitos
decorrentes do preconceito, da discriminacdo e da segregacdo. Ainda crianga, com 11 anos de
idade, ele se deu conta de que ndo tinha um lugar na sociedade europeia onde nasceu. Quando
Tony lhe acusa de ser o responsdvel pela disseminac¢do da AIDS, Maajid ndao entende. A falta
falta e nesse momento, Maajid se depara com um desejo do Outro que ele nao consegue decifrar.
Ele tenta argumentar, mas ndo consegue mais restabelecer o lugar perdido. Os amigos o
abandonam pelo simples fato de ele ser negro. Quando ele diz que foi a soliddo, e ndo a dor
fisica, que o fez chorar, ele esta dizendo de uma angustia. Ao dizer “foi esse incidente, mais do
que qualquer outra coisa, que destruiu minha inocéncia da infincia” (Nawaz, 2016, p. 42) e
“com aquele gesto, ele havia mudado o menino que eu era, me fazendo distinguir cores quando,
antes, eu via apenas seres humanos” (Nawaz, 2016, p. 69), Maajid esta se referindo a perda dos
referenciais que estruturaram sua realidade na infancia. A partir desse momento, ele se d4 conta
de que ndo tinha mais um lugar no desejo do Outro. Sua fantasia de que todas as criangas e
seres humanos eram iguais se dissolve. Dai em diante, ele passa a enxergar a realidade de forma
diferente e a entender que precisaria aprender a se defender.

Maajid volta a encontrar um lugar no desejo do Outro a partir de seu contato com a
cultura hip-hop. Na mesma época em que se deparou com o racismo de forma explicita e
violenta sob a forma de preconceito e discriminacao racial, ele, ainda com seus 11 anos, e seu
irmao, Osman, foram apresentados ao hip-hop pelo tio materno, Nasir. O tio, que os recebia em
sua casa, pds uma faixa do grupo de RAP (Rhythm and Poetry) estadunidense N.W.A (Niggaz
with Atitude) para tocar. Ao escutar Fuck tha Police pela primeira vez, Maajid conta que sua
identificacdo foi instantanea: ‘Ao nos mostrar pela primeira vez essa faixa de rap, e talvez sem
perceber o que acabava de libertar, o dr. Nasir ajudou os dois jovens sobrinhos a encontrarem

a propria voz” (Nawaz, 2016, p. 47).
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Maajid conta que a miusica o arrebatou e que, apds té-la escutado, ele nunca mais foi o
mesmo (Nawaz, 2016). Percebe-se que o novo discurso que lhe foi apresentado lhe deu novos
referenciais simbolicos para reconstruir sua realidade, para se posicionar contra o racismo e
contestar a postura de seus antepassados e demais imigrantes contemporaneos a eles, de sempre
oferecer a outra face. Ao se deparar com o hip-hop, Maajid se da conta de que havia uma

possibilidade de contragolpe, de que ele tinha o direito de se defender:

Senti-me logo atraido pela atitude e pela confianga que a misica instilava. Ndo era
um som de quem dava a outra face: era o som de uma comunidade encontrando a
propria voz e a usando para dizer que ndo iria se acovardar nem suportar tudo. Para
dizer que, se nos tratassem mal, irfamos revidar (Nawaz, 2016, p. 47).

O que Maajid e Osman acabavam de acessar, na verdade, era mais do que uma misica
ou um estilo musical: era uma ideologia. Maajid percebeu que ndo se tratava de um simples
discurso, e sim de um plano de acdo. Assim, a forma como ele passaria a absorver a cultura hip-
hop seria completamente distinta da do tio Nasir, que ja tinha atravessado a adolescéncia,

possuia curso superior e exercia a medicina:

Para mim, a postura dos N.W_.A. tinha conotacdes mais praticas: ao contrario do meu
tio, cujo trabalho o livrava de enfrentar essas situagdes, eu tinha os anos da
adolescéncia a minha frente. As experiéncias de racismo na escola primdria tinham
me marcado, e a ideia de ter de aceitar mais anos naquela mesma situagdo era
assustadora. Ao escutar os N.W.A., percebi que ndo precisava aceitar. Alguns
revidavam, e eu podia fazer o mesmo (Nawaz, 2016, pp. 47-48).

Percebemos, nesse contexto, como o discurso antirracista dos rappers negros
estadunidenses foi crucial para a identificacao de Maajid com a cultura hip-hop. De repente, ele
encontrou respostas para as suas questdes, o que tornou o Outro menos consistente. Apesar de
ter entrado na adolescéncia no inicio da década de 1990, Maajid ja era um adolescente
desconectado das tradi¢des. Com efeito, destituido de uma narrativa que o situasse, nao € de se
estranhar que ele tenha se identificado tdo prontamente com aquela cultura. Além de
pertencimento, Maajid encontrou no hip-hop uma bussola, ou seja, uma narrativa capaz de guid-
lo em meio aos impasses da adolescéncia. A partir dela, ele toma consciéncia das violéncias
que ele e seu povo sofriam, bem como da negligéncia do Estado para com as pessoas negras,

de forma geral:

O que a maioria das pessoas ouvia era apenas um monte de gritos e palavrdes:
pensavam que a musica agradava pela sua capacidade de chocar. Ndo podiam estar
mais enganados. Aqueles rappers eram inteligentes, vividos e eloquentes; suas rimas
falavam sobre a experiéncia de ser jovem, do sexo masculino e negro de uma forma
que ndo se ouvia em nenhum outro meio de comunicagdo. Estdvamos em uma época
em que ainda eram atiradas cascas de bananas aos jogadores negros nos jogos de
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futebol; em que Nelson Mandela ainda estava preso; e em que o espancamento de
Rodney King por policiais de Los Angeles estava prestes a espalhar uma onda de
espanto pelo mundo inteiro. A sensac¢do de ndo pertencimento, de que ndo se podia
contar com o Estado para ajudar, era muito real (Nawaz, 2016, p. 48).

Além de conectar Maajid com as pautas sociais e de igualdade racial, o hip-hop foi
fundamental também, ainda que a longo prazo, para reconectar Maajid com o Isla. A década de
1960 nos Estados Unidos da América foi marcada pelo fortalecimento dos movimentos negros
e de sua luta por igualdade e direitos civis. Igualmente, foi marcada pela expansao do islamismo
entre os negros do pais, a qual teve como nomes importantes Malcolm X e Muhammad Alj,
além de outros que estavam inseridos na cultura hip-hop. Essa efervescéncia de
questionamentos, reivindicagdes e busca por uma identidade negra foi também o que contribuiu
para a origem do préprio movimento hip-hop em 1957, considerando-se que o mucgulmano
Kevin Donovan, mais conhecido como Afrika Bambaataa, é considerado o fundador do
movimento (Tomassi & Ferreira, 2011).

Maajid conheceu Malcolm X através do hip-hop e passou a se interessar profundamente
por ele e por suas ideias. Até entdo, ele se considerava agnostico. Tinha ido algumas vezes a
mesquita, mas ndo se identificou com a mensagem transmitida pelo Imam’, que sequer falava
inglés. E interessante o fato de que Maajid ndo foi pressionado pelos pais a seguir a religido
islamica. Quando ele disse que ndo voltaria mais a mesquita, os pais ndo o pressionaram a ir. O
que o fez mudar de ideia em relagdo a religido, foi a forma como a mensagem islamica era
transmitida pelos rappers negros estadunidenses. Isso despertou o interesse de Maajid em
relac@o a sua propria origem e a religido isldmica. Ao escutar a mensagem islamica na voz de
jovens negros, Maajid passou a refletir sobre sua prépria identidade e, por consequéncia, a se
reconectar com o isla (Nawaz, 2016). Percebemos entao, que nao foi apenas Nasir que atuou
como um avaliador ao apresentar o hip-hop aos sobrinhos, uma vez que 0s rappers negros que
Maajid passou a escutar atuaram também como avaliadores, pois reapresentaram o isla para ele.

A partir do hip-hop, Maajid passa entao a acessar uma nova interpretacdo da mensagem
islamica, que lhe deu elementos para se recusar a oferecer a outra face, como podemos perceber
em sua fala: “A fé que eu tinha herdado j4 ndo era uma retrégada religidao de aldeia da qual
devia me envergonhar ou pela qual pedir desculpas. Fora reformulada como uma forma de
resisténcia, como uma identidade desafiadora e de autoafirmagao” (Nawaz, 2016, p.50).

Aos 11 anos, apds ingressar no ensino secundério, Maajid ja havia decidido que nao

seria mais intimidado por ninguém. Na nova escola, havia outros rapazes negros com os quais

7 Lider responsével por dirigir as ora¢des conjuntas na mesquita.
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ele acabou por formar uma pequena comunidade, centralizada na raca e na cultura hip-hop. Dai

em diante, as vivéncias de racismo se tornariam cada vez mais recorrentes e violentas.

6.2 Legitima defesa

Como vimos, desde o inicio o racismo teve um efeito segregador para Maajid. Por ser
negro, ele se viu obrigado a se afastar de seus amigos brancos na escola primdria e teve seu
convivio social prejudicado, a ponto de sequer lhe ser permitido jogar futebol. Essa segregacao
se estendeu ao longo de toda a sua adolescéncia, ficando seu convivio social restrito ao seu
grupo de amigos negros. Por seguranca, ele e os amigos nunca andavam sozinhos. Circulavam
pela cidade sempre em grupo, de cinco a sete pessoas. Essa unido se tornou uma necessidade
ap6s o surgimento do grupo neonazista Combat 18, no Reino Unido, no inicio da década de
1990. Maajid conta que em Southend havia um grupo de pessoas mais velhas que eles que era
ligado ao Combat 18, e sempre que eles os viam, os perseguiam armado com facas, com o
objetivo de agredi-los. De forma a se defender, Maajid conta que aos 14 anos passou a andar
armado com uma faca. Definitivamente, o contexto enfrentado por ele nao era o mesmo que

fora enfrentado por seus pais (Nawaz, 2016). Sobre isso, ele diz que, na época dos seus pais,

[...] as ameacas eram resolvidas com murros e talvez um ou outro pontapé — nfio era
bonito, mas ndo havia o mesmo nivel de perigo de ferimentos graves. Tudo isso
mudou com os skinheads e a chegada do Combat 18: as facas deixaram de ser uma
exce¢do e passaram a ser a regra. A forma de ataque preferida deles era com martelos
e chaves de parafusos, mas também andavam com tacos e facas. Isso deu origem a
uma busca localizada por armas, com todos se equipando em resposta aos demais. De
repente, todo mundo em Essex andava armado de um modo que ndo se via os durdes
andarem quinze anos atrds. Amigos meus foram feridos com gravidade — Moe, por
exemplo, foi agredido com um martelo na cabega, e foi pura sorte ter sobrevivido. Era
esse clima que os ndo brancos enfrentavam em Southend, por isso anddvamos com
facas. Eramos perseguidos em nossas ruas pelo C18 por divertimento; eles tinham até
um nome para isso: maltratar pakis. Amigos eram esfaqueados e agredidos com
martelos e tacos, s6 por causa da cor de sua pele (Nawaz, 2016, p. 60).

Maajid relata que presenciou e sentiu na pele tais violéncias. Conta que, aos 15 anos de
idade, foi encurralado por skinheads em um parque de uma feira popular. Ele j4 tinha se
convencido de que essa seria a hora de sua morte, quando um transeunte branco se meteu no
conflito. Matt, o homem branco de aparéncia intelectual, se dirigiu aos skinheads e tentou
convencé-los a deixar Maajid em paz. Porém, tal intervencdo somente serviu para deixd-los
ainda mais enfurecidos. Matt ainda tentou argumentar, acreditando que seria possivel resolver
o conflito através do didlogo. Maajid reflete que talvez Matt ndo fizesse ideia da dimensao

daquele conflito nem de como ele poderia de fato ser solucionado. O resultado de sua
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intervengao foi tragico, apesar de ter salvo a vida de Maajid: os skinheads, enfurecidos com o
fato de um homem branco defender um adolescente negro paquistanés, se dirigiram a Matt e o
atacaram de forma violenta, com facadas, golpes de taco e soqueiras. Maajid sabia que, se
tentasse defendé-lo, morreria também. Quando ouviu as sirenes da Policia, Maajid relata ter
sentido algum alivio, pois isso apartou os skinheads e, consequentemente, evitou que ele fosse
atacado. Porém, o alivio ndo durou muito, pois a Policia o tratou como suspeito, mesmo ele
tendo apontado em dire¢do aos skinheads brancos que fugiam. Maajid foi interrogado pela
policia e quando, por fim, se convenceram de que ele era inocente, os skinheads ja haviam
evadido do local.

Esse incidente contribuiu para que Maajid se afastasse ainda mais dos seus amigos
brancos e fortalecesse seu posicionamento contra o poder estatal, especialmente por conta da

atitude inadequada e racista dos policiais (Nawaz, 2016):

Perdi a conta do nimero de ataques a faca que sofremos por racistas, e varios amigos
meus foram esfaqueados, mas a policia quase nunca conseguia fazer uma detencdo e
era raro investigar queixas. Os bandos racistas passavam a vida se gabando dos
contatos que tinham na policia. Nao faco ideia se era mesmo verdade, mas o que
importa é que ndo estdvamos protegidos. E, na auséncia de um incentivo para mudar
nosso mantra, continuamos a cantar bem alto: Fuck tha Police (Nawaz, 2016, p. 68).

Ciente de que o racismo decorria da propria estrutura social e institucional, Maajid sabia
que ndo poderia contar com a protecao do Estado, o que levou a que ele e seus amigos negros
providenciassem sua prépria prote¢do. Entretanto, quanto mais eles se fortaleciam enquanto
grupo, maior era o nivel de violéncia que enfrentavam. Os ataques aconteciam de repente e sem
motivo aparente. Eles comegaram entdo a revidar e, ao fazerem isso, a fama do grupo comecou
a se espalhar. Maajid justifica a violéncia empreendida contra os racistas como necessdria para
a autodefesa. Ao se mobilizarem e espalharem a mensagem de sua forca enquanto grupo, ele se
dava conta do poder alcancado por eles e se sentia satisfeito por nao ter que oferecer a outra

face. Apesar disso, ele percebia que revidar s6 contribuia para a perpetuagdo da violéncia:

Devido a cor de nossa pele, todo o nosso corpo é um alvo em movimento. E ndo
podemos deixar a pele em casa nem fingir que ela ndo existe. A todo momento,
hooligans de martelos em punho podem nos usar para praticar tiro ao alvo. Em
circunstincias tdo extremas, a autodefesa tem de ser um direito sagrado; a filosofia de
“dar a outra face” teria resultado em nossas cabecas sendo esmagadas. No entanto, a
triste realidade € que, de modo geral, a autodefesa acaba aumentando o ciclo de
violéncia (Nawaz, 2016, p. 71, grifo do autor).

Quando Nasir apresentou a Maajid e a Osman a narrativa antirracista presente no hip-

hop, ele atuou como um avaliador. Maajid j4 tinha se deparado com o racismo, o preconceito,
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a discriminacao e a segrega¢do, em decorréncia da sua origem, da sua religido e da cor da sua
pele. Tendo tido acesso a uma educacao secular, vivendo em um contexto moderno e afastado
da religido, podemos argumentar que ele ja vivenciava o vazio deixado pelo Nome-do-Pai na
sociedade moderna. Soma-se a isso o vazio sentido e nomeado por ele como soliddo apds ser
agredido e descobrir que ndo era igual as outras criancas, pelo fato de ndo ser branco. Assim,
ele estava aberto a uma nova narrativa que lhe pudesse preencher o vazio de sentido e lhe
oferecer as respostas que buscava. Ao escutar Fuck Tha Police, Maajid encontra finalmente um
significante que o representa, que o reconhece como igual e por esse motivo, se identifica
prontamente com ele.

A despeito de tomar a narrativa que lhe foi apresentada pelo hip-hop como uma verdade,
niao podemos considerar que até essa fase de sua vida, Maajid era um fundamentalista. Até
passar pela primeira avalia¢do, ndo havia de sua parte uma reivindicacdo de absolutismo ou
uma busca de capitalizacdo de poder. Tratava, antes, de uma defesa legitima em relacio as
violéncias racistas direcionadas a ele e a seus amigos, que, embora individuais e institucionais,
resultavam do racismo estrutural presente na sociedade britanica. Nao havia no grupo de
Maajid, até entdao, um desejo de acumulagdo de poder para fins de mobilizac@o politica, muito
menos uma postura antimoderna. Ha que se considerar, porém, que foi essa a base que
possibilitou a radicalizacdo de Maajid, posto que foi nesse contexto que se viabilizou seu

consentimento com uma segunda avaliacdo, dessa vez, operada por um radical islamita.

6.3 Segunda avaliacao e adesdo ao fundamentalismo

Segundo Nawaz (2016), os muculmanos britanicos e europeus passaram a se isolar de
forma mais efetiva a partir do caso Salman Rushdie® e do assassinato em massa de mugulmanos
ocorrido durante a Guerra da Bésnia (1992-1995), mais conhecido como Massacre de
Srebrenica. O fato de pessoas serem assassinadas na Bdsnia, por simplesmente serem
muculmanas soou como alerta e levou a que mugulmanos europeus se unissem para reafirmar
sua identidade, o que fizeram operando uma separa¢do mais demarcada entre a cultura islamica
de suas comunidades e a cultura ocidental, na qual estavam inseridos. Outra reagdo foi a defesa,

por grupos que se identificavam como islamitas, de um isla politizado. Isso contribuiu para que

8 Escritor britdnico condenado a morte em 1989, pelo aiatold Khomeini, lider da Revolugdo Islamica do Ir3,
acusado de ridicularizar o Alcordo e o profeta Maomé em seu romance “Os Versos Satinicos”.
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os mucgulmanos passassem a ignorar suas nacionalidades, em detrimento de uma identidade
muculmana (Nawaz, 2016).

Apesar de vdrios rappers que Maajid escutava serem mugulmanos, ele sé se interessou
de fato pelo islamismo quando percebeu que essa identidade o protegeria mais do que a de B-
Boy’, que ele adotou ap6s aderir ao hip-hop. Sobre essa mudanga, ele conta que estava no parque
com seus amigos e que, de repente, o grupo neonazista de Mickey os localizou e os perseguiu.
Eles se separaram e fugiram inicialmente. Apds a fuga, se prepararam para o confronto e se
encontraram em um local previamente combinado, préoximo da casa de Maajid. Do grupo que
fugiu, apenas Maajid, seu irmdo Osman e mais um amigo retornaram. J4 no local de encontro,
eles foram novamente surpreendidos por Mickey e seu bando em flagrante superioridade
numérica. Os trés, que ja tinham se habituado aos confrontos, ndo fugiram dessa vez,
permaneceram firmes. Maajid conta que percebeu certo nervosismo em Mickey, o que ndo era
comum. Pontua que talvez o fato de ndo terem recuado dessa vez fez Mickey questionar sua
superioridade. Maajid conta que o trio estava pronto para o confronto, mas, para sua surpresa,
Mickey pediu uma trégua e propos o didlogo. Havia sido a primeira vez que Mickey lhes dirigia
alguma palavra ndo ofensiva. Apds se reorientarem diante da confusdo causada, por terem que
se deparar com uma versao mais humana de Mickey, Osman deu sinal positivo e tanto ele
quanto Mickey atravessaram a rua para se encontrarem. Foram 10 minutos de tensio sentidos
pelos demais que aguardavam o desenrolar da conversa. Todos estavam a postos, caso a
conversa nao resultasse em nenhum acordo e o confronto fosse inevitavel. Porém, apds cerca
de 10 minutos de conversa, Osman e Mickey atravessaram a rua de volta, apertando as maos
no meio do caminho. Mickey deu entdo a ordem para que seus pares ndo atacassem € que nao
causassem mais confusdes. Em seguida, Maajid perguntou a Osman o que ele havia dito a
Mickey. Osman respondeu que havia dito que eles eram mugulmanos e que nao tinham medo
da morte. Portando uma mochila e dando a entender que havia uma bomba dentro dela, disse a
Mickey que eles eram homens-bomba e que, caso Mickey e seu bando tentassem fazer algo,
eles explodiriam tudo (Nawaz, 2016).

Mickey acreditou nas palavras de Osman. Segundo Maajid, essa conversa foi o fim dos
problemas deles com os skinheads racistas do Combat 18. Para ele, Mickey acreditou que os
“pakis” eram perigosos demais e, por isso, decidiu que ndo iriam mais persegui-los. Maajid
aproveitou entdo a trégua estabelecida naquele momento para interrogar Mickey e lhe

perguntou porque ele havia comegado a persegui-los. Mickey respondeu: “estamos cansados de

9 Praticante do estilo de danga breakdance, que é parte da cultura hip-hop.
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que vocés roubem nossas mulheres” (Nawaz, 2016, p. 78). Maajid conta que se surpreendeu
com a resposta, por aché-la simplesmente patética. Isso desconstruiu sua percepcao do conflito,
o qual, para ele, tinha razdes puramente racistas (Nawaz, 2016). Nesse momento, o Outro
tornou-se menos invasivo e sua demanda, um pouco mais compreensivel para Maajid.

Cabe ressaltar que Maajid interpretou a resposta de Mickey de forma literal e por isso,
nao percebeu que ela carrega uma forte motivagao racista, € ndo apenas “[...] um simples citime
fora de hora, com toque racista” (Nawaz, 2016, p. 79), como ele propde. A resposta de Mickey
aponta para o medo que ele e os supremacistas brancos t€ém de uma eliminagao da raca branca.
De forma a lutar contra essa suposta eliminacdo em curso, eles apontam os nao brancos como
responsaveis por essa conspiracdo e se voltam contra eles. Para os supremacistas brancos, a
miscigenacao nada mais € do que uma estratégia dos judeus e ndo brancos para eliminar a raca
branca (Dias, 2018). Percebe-se desse modo, que Mickey e os supremacistas brancos sao
também fundamentalistas. A raca é o fundamento, a verdade absoluta que responde a todas as
questdes. Trata-se de uma postura antimoderna, posto que os neonazistas rejeitam o pluralismo
e a democracia.

Maajid ficou entdo bastante afetado com a for¢a do blefe de Osman, que, a essa altura,
jaeraum islamita. Ele se deu conta de que aquele blefe foi muito mais poderoso do que qualquer
arma ou todas as pessoas que ele conhecia e as quais poderia recorrer na hora do conflito. Nada
disso havia impedido que Mickey os perseguisse anteriormente e, de repente, ele estava
assustado e sugerindo uma trégua. Maajid logo percebeu como aquela nova narrativa poderia
mudar sua vida. Ele conta que até esse momento, nunca tinha levado o islamismo a sério e que
ainda enxergava o mundo com as lentes do hip-hop (Nawaz, 2016).

Ao ver Mickey sendo derrotado pelas palavras do irmdo, Maajid finalmente
compreendeu o que ele vinha lhe falando hd algum tempo. Tal acontecimento foi crucial para

a sua decisdo de aderir ao islamismo e nele se aprofundar:

A violéncia a que tinha me sujeitado, a discriminagdo policial, a maior consciéncia
dos conflitos estrangeiros como o da Bésnia — tudo isso me tornara muito receptivo a
mensagem islamita. Eu procurava por respostas desesperadamente. Porém, embora
tudo isso fosse um contexto essencial, foi aquela tarde no parque e o medo que vi nos
olhos de Mickey que me fizeram decidir por levar as coisas mais longe (Nawaz, 2016,
p-79).

A partir dessa fala, podemos perceber que a Palavra-mestra hip-hop vinha perdendo
efeito. Havia um ponto de real ao qual a narrativa antirracista e a narrativa hip-hop nao
conseguiam recobrir com seu sentido. Essa dispersdo se organiza quando ele indaga Mickey

acerca do motivo do inicio da perseguicdo e entende erroneamente, que a resposta oferecida
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ndo tinha ligacdo direta e consistente com a questdo racial. Nesse exato momento, a Palavra-
mestra antirracista perde consisténcia para Maajid e, consequentemente, os enunciados
sustentados por ela, o que provoca uma mudanca na sua realidade. Nao dizemos com isso que
o racismo era uma ilus@o ou que ele deixa de existir. Ocorre que o efeito alcangado pela Palavra-
mestra Isld, de por fim ao conflito, fez com que Maajid a validasse, acreditasse nela e se
engajasse. O ponto crucial para sua decisdo foi a seguranga que tal Palavra-mestra lhe garantiu,
uma vez que ela se mostrou capaz de fazer cessar a violéncia racista que ele vinha sofrendo a
anos. O ponto chave para o seu engajamento foi a garantia que essa nova Palavra-mestra lhe
deu, de que ndo precisaria mais dar a outra face. A partir desse acontecimento, Maajid se deu
conta de que o Isla conseguiria fazer por ele, em uma conversa, o que o hip-hop nao conseguiu
em muito tempo; de que, ao evocar Al4, Osman os concedeu a vitdria. Esse foi o ponto de virada
que o faz relegar a ideologia antirracista e hip-hop para segundo plano e a aderir efetivamente

ao islamismo:

O islamismo estava vivo, pulsando no coragdo dos homens, e eu estava disposto a
sacrificar tudo para recuperar minha dignidade perdida. Ndo estava interessado em
cantar Fuck tha Police. Do alto das montanhas, o islamismo gritava: “Que se fodam
todos!” E eu queria uma dose dessa coragem (Nawaz, 2016, p. 80).

E importante ressaltar a diferenciacio que Nawaz (2016) estabelece entre isla — religido
— e islamismo — ideologia. Para ele, o islamismo € “[...] o desejo de impor a sociedade, como
lei, determinada interpretacao do isla” (Nawaz, 2016, p. 81). Trata-se, segundo ele, de uma
ideologia totalitdria, pois ao que ela visa realmente € o poder. O Hizb al-Tahrir (HT), grupo ao
qual Maajid aderiu apds a segunda avaliacdo, era, nesse sentido, um grupo islamita, posto que
tinha por objetivo a unificacdo de todos os paises de maioria mugulmana em um unico Estado
Islamico, denominado Khilafah (Califado). Sendo um grupo islamita, seu objetivo era a
imposic¢do de sua leitura do isla, como uma verdade absoluta, a toda a sociedade (Nawaz, 2016).
Nesse sentido, o Hizb al-Tahrir era um grupo fundamentalista, posto que defendia a existéncia
de uma verdade absoluta, empreendia uma estratégia ofensiva de dominagao e de capitalizacdo
de poder e desse modo, era antimoderno.

A fala de Maajid “compreendi que o islamismo podia me dar o respeito que eu desejava
desde a escola primdria” (Nawaz, 2016, p. 80) pode ser lida sob a 6tica de Lacadée (citado por
Miller, 2016), como se tratando de uma demanda desarticulada do Outro. Para o autor, nio se
sabe quem poderia satisfazer essa demanda dos adolescentes por respeito, dada a flagrante

inconsisténcia do Outro na modernidade. Para Miller (2016), por sua vez, os adolescentes
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padecem da derrocada dos grandes referenciais e do enfraquecimento do Nome-do-Pai, o que
produz efeitos de profunda desorientacdo. Assim, quando Maajid diz que compreendeu que o
islamismo poderia lhe dar o respeito que ele procurava, na verdade ele estd dizendo que,
finalmente, encontrou um Outro capaz de atender a sua demanda de ndao mais oferecer a outra
face.

O Outro consistente, real, que desejava sua morte, de repente se curva diante da narrativa
islamita. Nao se trata de uma narrativa qualquer, de uma histéria qualquer, e sim da Histdria,
que passa a ser validada por Maajid como Palavra-mestra. O Outro para Maajid deixa de ser o
Outro do discurso hipermoderno, cuja verdade € mentirosa, e passa a ser o Outro do discurso
fundamentalista, cuja verdade é absoluta. Esse efeito, como nos diz Miller (2016), decorre do
fato de Ala ndo ser um Pai e sim, o Um absoluto. Ao se identificar e validar a Palavra-mestra
islamita, ela passa a organizar a realidade de Maajid. E isso o que possibilitou que ele saisse do

estado de desorientacdo em que se encontrava:

Eu tinha pouquissimos amigos paquistaneses. Quase todos os meus amigos de
infincia eram ingleses brancos ndo mugulmanos e, depois, quando o racismo se
impds, nos juntamos em um grupo de indianos. Nao me sentia verdadeiramente ligado
ao Paquistdo ou a Gra-Bretanha, e sabia que ndo era indiano. Por isso, havia um
verdadeiro vazio em relacdo ao que eu era, e esse era o lugar ideal para alguém estar
antes de ser recrutado para uma organizacao islamita. Eles puderam me oferecer uma
identidade que antes estava ausente (Nawaz, 2016, p. 95).

Maajid diz que o que o levou a se juntar ao HT foi o racismo que ele havia sofrido desde
a infancia. Entendemos que, por ter nascido no Reino Unido e ter tido acesso a uma educacgdo
moderna, ele conhecia os seus direitos. Porém, a auséncia de protecao por parte do Estado, que
nao reconhecia de fato os seus direitos pelo fato dele ser negro, o levou a recorrer a violéncia
para sobreviver. Seu desejo por respeito se deve justamente a consciéncia que ele tinha de seus
direitos. A sua recusa em oferecer a outra face, decorre de sua inconformidade com o racismo
estrutural e com a sua destituicdo do lugar de igual na sociedade britanica.

Para Miller (2010b), ndo € possivel explicar o racismo apenas a partir de suas causas
sociais, econdmicas e geopoliticas. E preciso levar em consideracdo o que resta dessa andlise e
que nao ¢é considerado pelo discurso da ciéncia. Ocorre que este discurso € universalizante, e
isso € desagregador, no sentido de que desfaz as solidariedades comunitarias e familiares, o
que, por sua vez, promove uma rea¢ao baseada na busca pela sustentacao dessas solidariedades,
a partir da segregacao do outro diferente. Ocorre que a universalizacao promovida pelo discurso
da ciéncia desmonta os contextos locais, que passam a lidar com outros diferentes, que deixam

de ser externos. De forma a reverter essa universalizacdo, que causa inseguranga, as
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comunidades reagem refor¢cando suas identidades e segregando o outro a partir de suas
diferencas, sendo uma delas a raca. E nesse sentido que Miller (2010b) nos diz, que o discurso
universalizante da ciéncia encontra resisténcia no particular, nos modos de gozo. E esse o
motivo, segundo o autor, para a ineficicia do discurso bioldgico de que, do ponto de vista
genético, ndo h4 racas.

Ao desmontar os discursos locais e tradicionais, a modernidade e a ciéncia tinham a
esperanca de implantar um discurso universal, capaz de nivelar os modos de gozo. Essa
esperancga fracassa e gera nos sujeitos um desejo de retorno a segurancga do passado, onde o
saber tradicional os conectava ao seu gozo particular. O retorno do discurso da tradi¢do €, nesse
sentido, uma rea¢do a universalizacdo e surge do anseio de respostas e de reconhecimento do
que € particular. Sem um referencial simbdlico que enquadre o gozo para o sujeito, ele
permanece real, intrusivo (Miller, 2010a).

Miller (2010b) propde que o 6dio € a constante de agressividade que visa o real no
Outro. Esse real € justamente o gozo intrusivo, € o que se odeia é o gozo do Outro, por se tratar
de um gozo diferente. Sob essa perspectiva, para Miller (2010b), o racismo moderno resulta do
6dio a maneira particular como o Outro goza, o que é claramente percebido na resposta de
Mickey a Maajid: “estamos cansados de que vocés roubem nossas mulheres” (Nawaz, 2016, p.
78). A fala de Mickey escancara o medo de aniquilagcdo perante o outro diferente, e € esse medo
que o leva a segregar e violentar esse outro, com base na cor de sua pele, sua origem e seu modo
especifico de gozo. A partir da fala de Mickey podemos perceber claramente, que sua luta é
justamente contra a universalizac¢do, que ele acredita estar em curso a partir da miscigenagao.

Ante o que foi exposto, podemos argumentar que o que estd em causa no racismo € a
disputa do objeto. A agressividade surge quando o sujeito se depara com uma demanda do
Outro para a qual ndo tem resposta (Lacan, 1962-63/2005) e se ele ndo tem resposta, ndo tem
lugar no desejo do Outro. Se o outro diferente tem a resposta, terd um lugar no desejo do Outro
em detrimento de nds, que pensamos diferente, e € isso que gera o 6dio. O que incomodava
Mickey e seus comparsas ndo era o simples fato de Maajid e seus amigos supostamente terem
o que as mulheres, inclusive as mulheres brancas, supostamente desejavam. O 6dio direcionado
a Maajid e seu grupo nao se resume ao gozo sexual e sim, ao gozo de terem uma chance maior
de perpetuarem sua “espécie” em detrimento de Mickey e seus comparsas brancos. Apesar de
Maajid ndo ter compreendido exatamente o que Mickey disse, ndo hd como discordar de que

de fato € uma resposta simplesmente patética.
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A causa do racismo € entdo a disputa do objeto de gozo, que nesse caso eram nao apenas
as mulheres em si, mas a possibilidade de perpetuagdo de sua raga. Foi esse o motivo que levou
Mickey a adotar uma postura racista e fundamentalista e a atacar os nao brancos. Sem conseguir
explicar seu ressentimento, ele adota uma narrativa racista e, com base nela, uma postura de
combate entre nds (brancos) contra eles (ndo brancos). Trata-se, literalmente, de uma disputa
de vida ou morte, que s6 € interrompida quando Mickey se da conta de que ele préprio poderia
morrer. A postura de resisténcia do grupo de Maajid de ndo fugir e confrontar Mickey fez com
que este duvidasse do absolutismo de sua verdade. E possivel, entretanto, que tenha sido a
pergunta de Maajid o que fez de fato Mickey refletir, se dar conta de que aquela disputa ndo
fazia sentido e deixd-los em paz. Quando Maajid interpela Mickey sobre o motivo da
perseguigdo, os pretextos se desmontam e o que aparece € justamente o 6dio ao gozo do Outro
diferente.

Para Miller (2016), s6 € possivel aceitar o Outro na condicao de ele ser ou se tornar o
mesmo. Podemos, entdo, argumentar que até os 8 anos de idade, Maajid ndo se deparou com o
6dio do Outro, pelo fato de que, até essa idade, o Outro era o mesmo. Quando o racismo entra
em cena, a proximidade de Maajid se torna uma ameaga € os amigos brancos o afastam. A
segregacdo de Maajid leva a que ele se junte a um grupo de indianos, unidos pela raga e pelo
hip-hop. Eles estabelecem um modo proprio de gozo que chama a atencdo das mulheres,
inclusive de mulheres brancas, e que, por isso, desperta o 6dio de homens brancos. Esses
homens nio se conformam com o sucesso de Maajid e de seus amigos, e passam a odia-los,
utilizando a raca e a origem deles como pretexto para acdes violentas. Alvo do 6dio
fundamentalista dos skinheads neonazistas, Maajid busca se defender e acaba adotando uma
postura também fundamentalista como resposta.

Todo esse contexto expOs Maajid desde a infancia a uma situacdo de extrema violéncia,
onde ele tinha que lutar pela sua sobrevivéncia. O racismo estrutural, manifesto no racismo
individual dos skinheads e institucional da Policia e do Estado, de modo geral, contribuiu para
reforcar em Maajid uma visdo de mundo de combate, de nds contra eles. O fato de ndo ter um
lugar na sociedade britanica igualmente contribuiu para reforcar o vazio que ele sentia e como
ele proprio diz, facilitou seu recrutamento para o islamismo. Sem a prote¢do do Estado, que
operava a partir do racismo estrutural, Maajid se viu destituido de um lugar no desejo do Outro,
uma vez que esse Outro real visava a sua aniquilacdo. Isso muda quando ele se depara com uma
demanda do Outro a que ele é capaz de responder. Sua adesao ao islamismo € uma consequéncia

da protecao que lhe é ofertada contra o racismo e a violéncia, do seu reconhecimento como
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igual pelo grupo e também, da constru¢cdo de uma nova sociedade (Khilafah) capaz de garantir
que ele ndo precisasse mais oferecer a outra face.

Diante do exposto, podemos concluir, entdo, que uma das causas da escolha de Maajid
pelo fundamentalismo foi a inoperancia do Estado Democrético de Direito. Por operar a partir
do racismo estrutural, o Estado britanico ndo se empenhava em garantir efetivamente os direitos
fundamentais dos imigrantes e das pessoas negras. A omissio da Policia reforcava a exclusdo
social, uma vez que ela ndo intervia de forma a fazer cessar a violéncia contra Maajid e a
populacdo negra. Assim, o lugar ocupado por Maajid era o da exclusao, o lugar de quem corre
constantemente o risco de ser aniquilado. Como vimos anteriormente, o risco de aniquilagdo é
o ponto de partida para o fundamentalismo. Vimos que isso se aplica também ao caso estudado,
uma vez que Maajid luta contra o 6dio do outro, que visa a sua aniquilacdo, e se recusa a

oferecer a outra face, sendo essa a principal razdo da sua radicalizacao.
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CONCLUSAO

Ao longo do nosso percurso, buscamos refletir e teorizar acerca das condi¢des que
conduzem ao surgimento do fundamentalismo enquanto fenomeno e a adesao dos sujeitos a ele.
Nosso ponto de partida foi a natureza lacunar da histéria e a impossibilidade de acesso a verdade
absoluta. Enquanto narrativa, a histéria € sempre semblante, ou seja, uma tentativa de dar
sentido ao real. Como o real € irredutivel ao simbdlico, ndo é possivel traduzi-lo totalmente em
uma narrativa. Portanto, a defesa da Histéria ignora a dimensao do real, ignora a persisténcia
de um resto, impossivel de traduzir. Por ndo ser total, a historia ndo apresenta um sentido em si
mesma. Seu sentido € sempre estabelecido pelo homem através de uma construcdo discursiva,
que nao conduz, portanto, ao conhecimento verdadeiro ou a verdade absoluta.

Demos sequéncia buscando compreender o que leva o fundamentalista a validar uma
histéria como sendo a Histéria. Sobre a origem do fundamentalismo islamico, percebemos, a
partir de Armstrong (2009), que a imposi¢do da modernidade ao Oriente Médio se configurou
como uma ameaca a sua cultura, ordenamento social e religido, além de ter sido uma forma
violenta de dominacdo e exploracdo. As mudangas impostas pelos europeus deixaram os
habitantes locais desorientados e desamparados, pois, além de terem sido forcados a se
adaptarem a nova cultura, foram excluidos dos beneficios da modernidade. Isso gerou uma
cisdo nas sociedades islamicas, que passaram a ser coabitadas, simultaneamente, por
muculmanos e ocidentais. A tentativa de desconstru¢do dos mitos islamicos e seu rechago da
politica, assim como sua substitui¢ao pelos mitos seculares, acarretou uma crescente sensagao
de niilismo. Excluidos da nova sociedade, os mugulmanos se voltaram, cada vez mais, para a
religido e para os ulemds em busca de orientagdo. Ameacgados pelas novas leis seculares e
destituidos até mesmo do direito de manifestacdo pacifica, deram-se conta de que, caso nao
reagissem, seriam aniquilados, juntamente com sua cultura e sua religido. O fundamentalismo
islamico surge entdo dessa consciéncia de que precisariam se opor, com todas as suas forgas,
ao projeto moderno e a dominagdo estrangeira.

Ao buscarmos as origens do fundamentalismo enquanto conceito, percebemos que,
mesmo nas sociedades modernas, o niilismo se fez sentir. A desconstru¢ao dos mitos e tradi¢des
empreendidas pela razdo reflexiva somada ao descumprimento das promessas do iluminismo
levaram as sociedades modernas ocidentais a vivenciarem, de forma cada vez mais intensa, um
profundo vazio. A Revolugdo Industrial e as duas Guerras Mundiais mostraram a face destrutiva

da modernidade e da ciéncia. Ao desmontar os referenciais tradicionais, a razdo reflexiva
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ameacava destruir as bases solidas sobre as quais as sociedades ainda se sustentavam. Isso
gerou, nos cristdos estadunidenses, uma sensacdo de ameaca de aniquilagdo de suas crengas.
Um sentimento de que uma guerra se aproximava, de que alguém queria eliminé-los e de que,
desse modo, seria necessario reagir. Por consequéncia, os cristdos protestantes conservadores
estadunidenses se fecharam em suas trincheiras, com o objetivo de se fortalecerem em torno de
suas crencas € se prepararem para contra-atacar.

O fundamentalismo surge, nesses contextos, como uma reac¢ao ao perigo de aniquilagao
sentido pelos sujeitos, o que os leva a validarem uma determinada histéria como sendo a
Historia. Esse perigo vem se tornando mais frequente com a expansdo do niilismo, que surgiu
como consequéncia do imperativo iluminista de que nada deveria escapar a razdo. Esse
imperativo decorria da crenca de que a razdo era a Unica forma de acesso a verdade e que desse
modo, tornar-se-ia necessaria a destrui¢ao dos véus da tradicao para que a verdade pudesse vir
a tona. Com esse imperativo, o iluminismo inaugurou a era da critica, na qual todos os ambitos
da vida humana passaram a ser submetidos ao crivo da razdo. A reorganizacdo da sociedade
sob esse novo ponto de vista deu origem a era moderna, que tem por principal caracteristica o
seu elevado dinamismo.

Ao empreender a desconstru¢do das crencas e valores tradicionais, a razdo reflexiva
pluralizou o Nome-do-Pai e, consequentemente, desvelou a inexisténcia do Outro. Ao
demonstrar que a realidade ndo possui referéncia em si mesma, a razao reflexiva desmontou os
semblantes da tradi¢do que se colocavam, até entdo, em condi¢des de proteger os sujeitos do
real. Como a ciéncia opera no sentido inverso, ou seja, escancarando o real, ela ndo conseguiu
ofertar a mesma protecdo aos sujeitos. Como consequéncia dessa inaptidao, o real acabou por
se tornar uma questao para todos os sujeitos modernos.

A seguranca sentida pelos sujeitos antes da desconstrucdo empreendida pela razdo
reflexiva era decorrente da “existéncia” do Outro e do Nome-do-Pai. A sua pluralizacao teve
como consequéncia a pluralizacdo dos semblantes, estabelecida a partir da multiplicidade de
sentidos que passaram a se estabelecer em relagdo ao desejo do Outro. A constatacdo da
inexisténcia de um Outro do Outro jogou por terra a possibilidade de existéncia da Historia, de
um sentido que abarcasse a totalidade do desejo do Outro. Sem esse sentido, o real passou a se
apresentar de forma desvelada para todos os sujeitos, acarretando uma generalizacdo da
angustia e da loucura. A generalizacdo da forclusdo se d4, entdo, como uma consequéncia da

modernidade, como um efeito da operagao da razao reflexiva.
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Com a generalizacdo da forclusdo, os sujeitos passaram a se deparar, de forma mais
recorrente, com o real e com o risco de aniquilacdo que ele comporta. O fundamentalismo
representa, nesse contexto, um contraponto a pluralizagao dos semblantes e a inseguranca da
liberdade de escolha. Ele se coloca como uma reagao a razao reflexiva, como o seu avesso, uma
vez que ele atua no sentido contrario, em dire¢do a um sentido tnico. O fundamentalismo busca
se colocar em condi¢Oes de oferecer seguranca aos sujeitos, uma vez que ele oferta um saber
que se propde absoluto e, portanto, detentor de todas as respostas. Esse sentido absoluto protege
os sujeitos do real, pois possibilita uma regulacdo simbdlica ao Outro. Sob essa 6tica, o
fundamentalismo se apresenta como um “antidoto” para a forclusao generalizada, uma vez que
ele “restaura” o Nome-do-Pai a partir do estabelecimento de um sentido tnico e absoluto para
o desejo do Outro.

Enquanto lago social, o fundamentalismo s6 pode se constituir de forma coletiva. Ele
opera pela mesma estrutura do discurso universitdrio. O sujeito fundamentalista se dirige ao
outro a partir do saber (S2), que ele adquiriu a partir da validag¢do da verdade absoluta (S1) que
lhe fora revelada. Ele ndo se dirige ao outro como sujeito, e sim como objeto (a), uma vez que,
para ele, o outro ndo tem escolha possivel além de reconhecer sua verdade. O que o
fundamentalista busca produzir € um novo sujeito fundamentalista ($), ou seja, recrutar o outro
para sua seita. Trata-se, nesse sentido, de um discurso que opera como um mecanismo de
avaliacdo. Cabe ressaltar que nem toda avaliacdo conduz ao fundamentalismo, apenas a
avaliacdo que busca ofertar aos sujeitos, uma verdade absoluta.

Ao se submeter a avaliagdo e validar a verdade absoluta que lhe é apresentada, o sujeito
se torna entdo um fundamentalista, passa a fazer parte da massa e a compartilhar a sua realidade.
A partir dessa validagdo, ele alcanca entdo protecdo, uma vez que a massa se estrutura a partir
de um S1 elevado ao estatuto de verdade absoluta. Esse S1 € a ideia, que é justamente o que
possibilita o surgimento e a sustentacdo da massa, dado que o objeto com o qual os sujeitos se
identificam ndo € a figura do lider e sim a ideia. Desse modo, o que possibilita o surgimento e
sustentacdo da massa € a Palavra-mestra, sendo o papel do lider apenas o de fazer falar a
Palavra-mestra. O efeito de verdade € entdo alcangado pelo dizer e enquanto a Palavra-mestra
puder ser dita, seu efeito de verdade absoluta sera sustentado.

Esse sentido absoluto estabelecido para o desejo do Outro “restaura” o Nome-do-Pai e,
dessa forma, coloca-se em condi¢des de domesticar o gozo intrusivo. A partir dele, o sujeito
passa a enxergar a sociedade sob o prisma da divisdo entre “bons” e “maus” e, por conseguinte,

o outro diferente como uma ameaca, um inimigo a ser combatido. Essa percepcao decorre da
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agressividade que se estabelece em decorréncia do desejo do sujeito ser desejo do desejo do
Outro (Lacan, 1948/1998). Como, para o fundamentalista, s6 existe um objeto, ou seja, uma
unica verdade possivel, validar a histéria do outro diferente seria assumir que a sua nao €
verdadeira. Como sua realidade se sustenta na crenca de que s6 existe uma verdade possivel,
validar outra verdade acarretaria em dispersdo. Assim, de forma a evitar a sua aniquilacio e a
fragmentacdo do corpo social estabelecido a partir da Palavra-mestra, o fundamentalista se
fecha em sua trincheira e luta até a morte em defesa de sua verdade.

O fundamentalista € entdo um sujeito aprisionado no eixo imagindrio, que assume uma
postura débil, posto que se aliena ao sentido dado pelo Outro e ndo se questiona sobre seu
proprio desejo. Sua agressividade decorre da ameaca de destituicdo de seu lugar seguro no
desejo do Outro, que se coloca sob a forma de ameaca de dispersao. Por se identificar ao que
ele supde ser o objeto de desejo do Outro, qualquer confronto com a lei, isto é, com uma
narrativa que ameace destitui-lo desse lugar, pode resultar em uma passagem ao ato. Assim, de
forma a evitar qualquer questionamento ao seu desejo, o fundamentalista rechagca a razdo
reflexiva e se refugia na reflexividade tradicional, uma vez que ele busca fixar o real através de
um retorno ao passado e de uma atualizacdo constante do sentido através dos rituais. Essa
atualizacdo reforca seu posicionamento débil e o protege da dispersdo, o que, somado a sua
postura agressiva, mantém qualquer questionamento de sua verdade fora dos muros que
protegem a massa.

Percebemos, nesse sentido, que o fundamentalismo funciona como um semblante que
busca esconder o que ndo funciona, ou seja, o real. Para Lacan (2005) esse modo de
funcionamento € a razdo do triunfo da religido sobre a ciéncia. Isso decorre do fato de que a
expansdo do real provocada pelo avanco da ciéncia produz inseguranga e angustia para os
sujeitos. Com isso, 0s sujeitos tendem, cada vez mais, a se aproximarem da religido, ja que ela
se apresenta como um refigio capaz de lhes oferecer seguranca. O fundamentalismo, por ser
sempre religioso, se coloca do mesmo modo, porém, de forma mais radical.

Cabe ressaltar que, para muitos sujeitos, a crenga religiosa € o unico reftigio possivel, a
Unica alternativa para alcancarem alguma seguranca. Podemos supor que, quanto maior o
sofrimento e desamparo experimentados, quanto maior a crise do real vivenciada pelos sujeitos,
mais susceptiveis eles se tornam ao discurso religioso e fundamentalista. A seguranga oferecida
pelo discurso fundamentalista € tentadora, pois ele opera a partir de um sentido tnico, capaz de

mitigar a angustia dos sujeitos. Ele torna o Outro menos invasivo e assegura a existéncia de um
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lugar em seu desejo esperando pelos sujeitos. Essa seguranca € tao tentadora, que faz com que
um sujeito se dirija até mesmo a morte, em nome de Ala.

Como pudemos constatar ao longo de nosso percurso, o fundamentalismo é sempre
precedido por uma crise do real e, nesse contexto, os sujeitos que se percebem ameacados a
ponto de temerem sua aniquilacdo sdo suscetiveis a ado¢do de posturas fundamentalistas
visando o contra-ataque. Foi assim com os mugulmanos no Oriente Médio e com os protestantes
conservadores nos Estados Unidos da América. No caso estudado, pudemos perceber esse
mesmo funcionamento no nivel do sujeito.

A crise do real vivenciada por Maajid desde sua infancia foi provocada pelo racismo
estrutural. Por conta da cor de sua pele, ele perde o lugar que acreditava ter no desejo do Outro,
perde sua realidade. Por conta do racismo, ele passa a ser excluido pelos colegas brancos e a se
dar conta de que o lugar que a sociedade britanica lhe direcionava era um lugar de exclusio e
discriminacao. Ao se deparar com o racismo de forma desvelada, aos 11 anos de idade, Maajid
vivencia uma dispersdo que o obriga a reestruturar sua realidade sob a égide de uma nova
Palavra-mestra. Ele a encontra no hip-hop, que trazia, em suas mdusicas, uma narrativa
antirracista e de luta por direitos e igualdade racial. Por ja ter nascido no Reino Unido e ter
consciéncia de seus direitos, Maajid se recusa a agir como seus pais, que, na condicdo de
imigrantes, o orientavam a ndo revidar, a oferecer a outra face.

Quando Maajid se depara com o racismo, ele se vé diante da existéncia de uma divisao
na sociedade entre brancos e ndo brancos. Percebemos isso quando ele diz que “com aquele
gesto, ele havia mudado o menino que eu era, me fazendo distinguir cores quando, antes, eu via
apenas seres humanos” (Nawaz, 2016, p. 69). Ele diz isso sobre 0 soco que o amigo branco lhe
dera quando ele tinha 11 anos de idade, pelo simples fato de ele ser um menino negro. Logo,
nessa fase da vida, se estabelece para Maajid o gérmen do fundamentalismo, uma vez que ele
se depara com uma divisdo da sociedade entre “bons” e “maus”. Por ser negro, ele é colocado
pelo outro diferente como mau, como o culpado pela disseminag¢do da AIDS. Porém, ele nao
consente com esse lugar e decide se defender ndo s6 das acusacdes, mas também das violéncias
que lhe eram direcionadas.

Pudemos perceber que o racismo estrutural teve um efeito segregador, de discriminacao,
exclusdo e violéncias na vida de Maajid. Na adolescéncia, ele e seus amigos negros precisaram
se defender dos ataques violentos perpetrados por skinheads neonazistas. Esses ataques se
configuravam como tentativas de homicidio, que eram viabilizadas pela negligéncia e omissao

do Estado, que nada fazia para impedi-las. Assim, a crise do real vivenciada por Maajid na
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infancia e na adolescéncia era provocada também pelo Estado, cujas instituigdes eram
igualmente racistas em sua atuacdo. Para Maajid, o sentimento de que o Outro desejava sua
aniquilacdo ndo era meramente subjetivo. Na divisdo estabelecida por ele entre “bons” e
“maus”, o Estado se apresentava como mau, posto que seu modus operandi era racista e,
portanto, consentia com sua aniquilacdo. Tal compreensdo dos fatos fez com que Maajid
passasse a encarar o Estado também como um inimigo e, por conseguinte, a lutar contra seu
poder, tendo como foco maior a Policia.

O primeiro processo de avaliacdo, que levou a validacdo da Palavra-mestra hip-hop, foi
fundamental para Maajid reestruturar sua realidade. A partir dela ele conseguiu contornar
minimamente o real, que se colocava de forma indecifravel, dado que o desejo de aniquilagdo
por parte do Outro nao faz nenhum sentido. Além disso, a narrativa antirracista presente no hip-
hop lhe possibilitou ferramentas para se defender das violéncias que ja vinha sofrendo, as quais
passaram a ser compreendidas por ele, como sendo de cunho racista. Porém, apesar da divisao
estabelecida entre “bons” e “maus” com base na raca, Maajid ndo pode ser considerado um
fundamentalista até passar pela segunda avaliacao.

Vimos a partir de Schifer (2005) que o fundamentalismo busca operar uma dissociacao
entre os individuos e a crise social vivenciada. Propomos que essa dissociac@o decorre da oferta
de uma nova Palavra-mestra, que estabelece uma nova realidade, distinta da realidade em crise.
Essa Palavra-mestra, que € reivindicada como sendo a verdade absoluta, é tomada como
justificativa para a centralizagdo de poder, com o objetivo de pdr fim a crise social. Havendo
uma dissociacdo entre a “verdade” e a “mentira” que produz a crise social, esta passa a ser culpa
do outro diferente, dado que ele se recusa a reconhecer a verdade.

A adesdo de Maajid ao discurso fundamentalista s6 ocorre, de fato, a partir do segundo
processo de avaliacdo, operado por seu irmao Osman. A valida¢do da Palavra-mestra islamita
que o irmao vinha lhe apresentando sé € efetivada por Maajid quando ele percebe, na pratica, a
forca de sua verdade. Nesse episddio, percebemos o potencial fundamentalista da Palavra-
mestra islamismo, uma vez que ela consegue operar uma dissocia¢do radical entre Maajid e seu
grupo e a crise social provocada pelo racismo violento perpetrado pelos skinheads. Ao se dar
conta do medo nos olhos de Mickey, provocado pela identidade muculmana de seu grupo, ele
passa a compreender que, enquanto estivesse amparado por Al4, ndo teria mais que oferecer a
outra face. Esse episddio é o momento exato da radicalizacdo de Maajid. Sua adesdao ao

fundamentalismo ja vinha sendo preparada pela discriminacao e exclusdo social que sofria por



119

ser negro e filho de imigrantes. Sua decisdo de ndo oferecer, jamais, a outra face era, até entdo,
uma luta legitima contra o desejo de sua aniquilagio por parte do Outro.

Ocorre que para Maajid, oferecer a outra face € validar a histéria do outro. Por essa
razdo, desde o inicio, Maajid se recusava a validar a narrativa que desejava sua aniquilagdo.
Sua radicalizacdo foi potencializada pela omissao e negligéncia do Estado, que nao se colocou
para ele como um Estado promotor de seguranca e direitos. Entendemos, diante desse contexto,
que o fracasso do Estado de Direito contribuiu para que Maajid buscasse protecdo no
fundamentalismo islamico. Ao se tornar fundamentalista, a recusa de oferecer a outra face deixa
de ser legitima defesa e se transforma em uma recusa radical da existéncia de outra histéria
possivel. A narrativa islamica passa entdo a ser validada por ele como sendo a Hist6ria.

Além da omissdo do Estado, o outro ponto central para a radicalizacdo de Maajid foi
entdo a sua discordancia com a postura de muitos imigrantes e pessoas negras de consentirem
com o lugar de inferioridade ao qual eram relegados. Ele ndo concordava com a postura de
oferecer a outra face, de ndo questionar esse lugar. Como posto por Forbes (2006), uma das
formas de se evitar a angustia € através da reivindicacdo de ser reconhecido como igual aos
outros. Como Maajid nao era reconhecido como igual pelo Estado britanico, que era negligente
e omisso com relagdo as violéncias sofridas pelas pessoas negras, ele passou a ir contra o poder
estatal. Esse abandono e desprote¢do por parte do Estado, somado a garantia ofertada pela
narrativa islamita de que ele ndo teria mais que oferecer a outra face, € o que viabiliza a adesdo
de Maajid ao fundamentalismo. Seu consentimento com a segunda avaliagdo passa, desse
modo, pelo seu reconhecimento como um igual por parte do Outro, que lhe oferece garantias
de respeito e prote¢ao.

Retomando a discussdo em sua dimensdo mais ampla, vimos, na Se¢do 5.2, que Miller
(2005) propde que o discurso hipermoderno e o discurso do analista convergem. Concluimos
ainda que o fundamentalismo € o avesso da razdo reflexiva, causa do discurso hipermoderno.
Nao podemos com isso propor que o discurso fundamentalista seja o avesso do discurso do
analista, posto que o discurso fundamentalista tem a mesma estrutura do discurso universitario.
Porém, considerando que o fundamentalista € um sujeito que se petrificou no significante (S1)
advindo do mestre, enquanto o analisando € um sujeito que escolheu se perguntar sobre seu
desejo e assim, construir um sentido proprio sobre ele, podemos propor que ha oposi¢do no
nivel da verdade. No discurso do analista, o saber (S2) estd no lugar da verdade, ou seja, o
analista sabe que a verdade nunca se diz toda. Ja no discurso fundamentalista, o significante

mestre (S1) ocupa o lugar da verdade, uma vez que o fundamentalista defende a existéncia da
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verdade absoluta. Assim, percebemos que, diferentemente do analisando, o fundamentalista €
um sujeito que se recusa a fazer a travessia da fantasia, que, segundo Fink (1998, p.86), “[...]
envolve que o sujeito assuma uma nova posicao em relacdo ao Outro como linguagem e ao
Outro como desejo”. O fundamentalista permanece alienado ao discurso do Outro e, desse
modo, ndo consegue responder a partir de seu préprio desejo. Ele permanece aprisionado na
menoridade mental, ndo se responsabiliza por suas escolhas e ndo faz uso de sua prépria razao.
O fundamentalista abdica entdo de sua autonomia e de sua liberdade ao colocar as decisdes nas
maos dos tutores, que fazem falar a Palavra-mestra. Sua posi¢ao prioriza, portanto, a protecao
em detrimento da liberdade.

Cabe ressaltar que a alienacdo e a consequente posicdo de debilidade assumida pelo
fundamentalista ndo sdo uma escolha consciente. Ao longo do nosso percurso pudemos
perceber que ela se d4 como uma forma de sobrevivéncia. Quando a crise do real alcan¢a uma
dimensdo tamanha a ponto de fazer com que os sujeitos sintam o perigo de sua aniquilag¢do, o
fundamentalismo pode se colocar como alternativa de sobrevivéncia. Assim, quando ndo ha
alternativas possiveis a crise, a alienacdo a uma Palavra-mestra se coloca para o sujeito como
uma forma possivel de tratamento para a angustia e a dispersdo. Nesse sentido, temos que levar
sempre em consideracdo o que levou o sujeito a se recusar a assumir os riscos de se perguntar
acerca de seu proprio desejo e a construir um sentido préprio sobre ele. Da mesma forma, temos
que nos perguntar sobre o lugar que os sujeitos ocupam em relagdo ao Outro nas sociedades
hipermodernas.

A perda de confianca nas Palavras-mestras ndo pode ser lida simplesmente como
desconfianca por parte dos sujeitos. Para Giddens (1991), o oposto de confianca ndo é
desconfianca, e sim angustia. O fracasso do projeto iluminista, e, mais recentemente, da
racionalidade de mercado, levam a uma perda de confianca dos sujeitos, que se manifesta na
forma de angustia. Sem referenciais que possam ser alvos de sua confianca, sem a validacao de
uma Palavra-mestra, a realidade se desfaz. Ao se perceberem entre a cruz e espada, ou seja,
entre a auséncia de referéncias do discurso hipermoderno e a Palavra-mestra capitalista, que
conduz muitos sujeitos a aniquilagcdo, os fundamentalismos podem se colocar de fato como
alternativa. Entendemos, nessa linha de raciocinio, que a auséncia de alternativas aos sujeitos
que sofrem com as crises do real provocadas pela racionalidade do mercado pode favorecer o
surgimento de novas formas de fundamentalismo.

Embora ndo seja a unica causa, podemos entdo concluir que a proliferacdo dos

fundamentalismos na hipermodernidade € decorrente, em primeiro lugar, do fracasso do projeto
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iluminista e, em segundo lugar, do fracasso da racionalidade de mercado, que, sem
regulamentacdo estatal, produz desprotecdo e barbérie. Sendo o mercado a Palavra-mestra por
exceléncia que estrutura nossa realidade social, quando os sujeitos sao privados de seus direitos
e de sua dignidade, expostos a sofrimento, injusti¢as sociais, exclusdo econdmica e social,
miséria, desemprego, entre tantas outras formas de violéncias, eles acabam por perder a
confianca na ordem social vigente. Consequentemente, essa perda de confianca causa
dispersdo, pois acarreta perda de efeito da Palavra-mestra. De forma a tratar a angustia que
acompanha a crise do real, os sujeitos se voltam novamente para a religido e até mesmo para as
diversas formas de fundamentalismo, dado que tanto a religido quanto o fundamentalismo ainda
se apresentam em condi¢des de lhes ofertar seguranca metafisica. Por esta razdo, concluimos
que, em contextos onde a crise do real € persistente e nada € feito pelo Estado para soluciona-
la, o fundamentalismo se torna uma alternativa possivel de sobrevivéncia, sendo muitas vezes,
o Unico meio de que os sujeitos dispdem para lutar contra a dispersao.

O sentimento de aniquilacdo que precede a adesdo dos sujeitos ao fundamentalismo
decorre da impossibilidade de significacao do desejo do Outro, quando ele surge em sua
dimensao real. Quando o Estado ignora a miséria e o sofrimento das pessoas, omite-se €
privilegia o mercado, em detrimento das necessidades humanas, resta apenas um sentido
possivel. Esse sentido € a meritocracia, que € adotado pelo sujeito cuja realidade é orientada
pela Palavra-mestra mercado. A segunda opc¢do € o sem sentido vivenciado como aniquilagdo,
que € efeito da perda de confianca do sujeito nas Palavra-mestras mercado e Estado. Essa
vivéncia conduz os sujeitos em busca de novos sentidos e pode entdo leva-los a validacdo de
uma nova Palavra-mestra, que, sendo uma verdade absoluta, os conduz em direcdo ao
fundamentalismo.

A vivéncia da aniquilacdo por parte dos sujeitos pode, entdo, surgir da faléncia da
politica e da inoperancia do Estado Democratico de Direito. Como o fundamentalismo de
mercado detém enorme capital de influéncia politica, econdmica, cultural e social, eles
empreendem uma estratégia ofensiva de dominacdo do espagco publico e politico. Seu
posicionamento fundamentalista, que busca impor a verdade absoluta do mercado a toda a
sociedade, assassina a politica, posto que impossibilita o debate e o estabelecimento de novos
consensos. Essa dominagdo se faz presente mesmo nos espacos politicos institucionais, razao
pela qual o Estado acaba por privilegiar o mercado em detrimento do bem-estar social. A partir
do estudo de caso, pudemos compreender os efeitos do assassinato da politica para o sujeito. A

inexisténcia de um caminho possivel pela via democraitica deixou apenas duas opc¢des para
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Maajid: aceitar o que era imposto pelo Outro (dar a outra face), ou lutar de forma violenta contra
seu desejo de aniquilagdo.

Compreendemos a dominacdo do Estado pelo fundamentalismo de mercado, ou
qualquer outro tipo de fundamentalismo, como um perigo para toda a sociedade, pois o
fundamentalismo € incompativel com a politica e com o espaco democratico, posto que ele
rechaca o debate, a razdo reflexiva e a hermenéutica, recusando, desse modo, qualquer consenso
que nao seja a validacdo de sua verdade absoluta. Nesse sentido, faz-se urgente o
estabelecimento de um ordenamento social que garanta, de fato, um lugar de prote¢do para
todos os sujeitos, isto €, um ordenamento que respeite a diversidade, a pluralidade religiosa, de
orientacdo sexual, racial e ideoldgica etc. Para isso, também se faz necessdria a defesa e o
fortalecimento do Estado Democrético de Direito e a defesa da politica. Ademais, entendemos
que esse ordenamento sO serd possivel a partir da separagdo entre a razdo reflexiva e a
racionalidade de mercado; que a relativizagdo das crengas e valores, a efetivacdo da tolerancia
pluralista e a liberdade de pensamento ndo sdo pontos a serem combatidos; e que € urgente
possibilitar aos sujeitos a construcdo de formas singulares de posicionamento em relagao ao
Outro, bem como de respostas singulares ao seu desejo. Nesse sentido, defendemos que a
psicandlise tem uma valiosa contribui¢do a oferecer para toda a sociedade.

Faz-se necessdrio, igualmente, trabalhar pela retomada da confianga dos individuos na
politica, de forma a construirmos um ordenamento social que nio seja pautado na exclusdo e
aniquilacdo do outro diferente. Essa reconstrugao € urgente, pois a perda de confianga precipita
0s sujeitos em angustia e leva ao despedacamento do corpo social. No fim do texto “A
agressividade em psicandlise”, Lacan (1948/1998, p. 126) fala do despedacamento do homem
moderno e de sua condenacdo a uma “assustadora galé social”. Essa galé, diz o autor, precisa
ser acolhida quando vem a nds, psicanalistas, com o objetivo de que possamos reabrir a via do
sentido e reafirmar, assim, nossa fraternidade de desiguais. Faz-se urgente a presencga de portos
acolhedores onde os sujeitos desbussolados, a deriva no oceano do real, possam atracar e
construir sentidos singulares capazes de guid-los. A auséncia dessa possibilidade os lanca em
direcdo a portos “seguros” onde o sentido ja estd dado, e, ndo sendo um sentido singular, recusa
a fraternidade de desiguais. Essa recusa € perigosa, pois conduz ao fundamentalismo, ao

totalitarismo e a barbarie.
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