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RESUMO

A partir do prognéstico feito em O futuro de uma ilusdo (1927) de que a religdo iria perder em forca e
importancia no futuro, dois questionamentos se colocaram: 1) Por que razdo a predi¢do freudiana ndo se
confirmou até o presente momento? 2) Haveria algum ponto opaco na analise critica que Freud enderega a
religido? A constatagdo do carater irredutivel da ilusdo serviu como indicativo de que na adesdo religiosa
poderia existir outros elementos, além dos aspectos imaginarios elencados e discutidos por Freud. De
acordo com as elaboragdes freudianas, a origem psiquica da necessidade religiosa pode ser remontada em
linhas muitas precisas até o sentimento de desamparo infantil. Neste sentido, a analise do desamparo
revelou que uma parte dessa experiéncia vinculada a experiencia de satisfacdo nédo havia sido integrada por
Freud em seu exame critico do fato religioso. As considera¢des contidas em Moisés e o Monoteismo
(1939) terminam por confirmar que o elemento negligenciado por Freud em seu exame da religido,
relaciona-se a um resto inassimilavel, impossivel de representar, das Ding. Este ponto seria o elemento
capaz de explicar a forga da religido para além da ilusdo.

Palavras-chave: religido; desamparo; ilusdo; real



ABSTRACT

Taking into account the prediction made in the book The future of an Illusion (1927), in which Freud states
that religion would lose its power and importance in the future, two questions have arisen: 1) Why hasn’t
the Freudian prediction been confirmed so far? 2) Would there be any aspects not contemplated in Freud's
critical analysis towards religion? The perception of the irreducible character of illusion led us to the
conclusion that there could be other elements, besides imaginary aspects, in the religious adherence.
According to Freud’s elaborations, the psychological origin of the religious necessity lies in childhood
helplessness. The analysis of childhood helplessness revealed that a part of this experience related to the
satisfaction experience was not integrated by Freud in his critical analysis of the religious fact. The
considerations in Moses and Monotheism (1939) confirm that the element neglected by Freud in his study
of the religion is related to das Ding. This element could be the explanation for the power of religion
beyond illusion.

Key-words: Religion; helplessness; illusion; real.
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INTRODUCAO

“A gente s6 sabe bem daquilo que ndo entende.”

Joao Guimaries Rosa



A presente pesquisa se constituiu ao redor de dois questionamentos enderegados
ao texto freudiano, especificamente, no ambito da andlise critica da religido. O primeiro
deles era sobre o prognostico feito por Freud em O futuro de uma ilusdo (1927) — calcado
principalmente em certo entusiasmo de sua parte quanto a racionalidade cientifica e seu
progresso — de que no futuro, em fun¢do dos desenvolvimentos e avangos cientificos a
religido perderia em forga e importancia. Nao podemos afirmar que o progndstico
freudiano tenha se efetivado. Se ¢ certo que nos encontramos em um tempo marcado
pelas reviravoltas implementadas pela ciéncia em todos os setores da vida humana, ¢
igualmente certo que a religido ainda se faz presente em nosso mundo atual,
contrariamente ao que Freud havia previsto. Foi a partir dessa constatagdo que
formulamos nossa indaga¢do: podemos supor que Freud equivocou-se em seu progndstico
ou ¢ somente uma questdo de tempo para que sua predicdo sobre o desaparecimento da
religido se cumpra? A partir desse ponto, nos voltamos para os textos freudianos que
tratavam da tematica religiosa e encontramos em O mal estar na civiliza¢do (1930) a
seguinte passagem que procurava definir a origem psiquica da idéias religiosas: “a origem
da atitude religiosa pode ser remontada, em linhas muito claras, até o sentimento de

desamparo infantil. Pode haver algo mais por tras disso, mas presentemente, ainda esta
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envolto em obscuridade” (Freud, 1996/1930, p.81). Esse “esse algo a mais (...) envolto
em obscuridade” foi nosso ponto de partida, e nos serviu de guia em todo nosso percurso.
Nos principais estudos dedicados ao tema, a andlise do fato religioso leva em
consideragdo apenas a primeira parte da afirmativa freudiana, ou seja, situa a fonte
psicoldgica da religido a partir do desamparo (ver Morano, 1990/2003). Nao encontramos
nenhum trabalho que levasse adiante a segunda parte da afirmativa freudiana a esse
respeito — aquela que aventa a possibilidade de existéncia de algum ponto obscuro por
tras do sentimento desamparo. Este foi nosso objetivo: verificar a existéncia de algo
ponto opaco na andlise freudiana da religido, examinando de forma mais detida as
elaboragoes sobre o sentimento desamparo. Evidenciamos assim a abrangéncia de nosso
trabalho: a critica enderecada a religido feita por Freud. E importante esclarecer este
ponto porque ndo nos propusemos, em nenhum momento, estudar ou discutir de forma
aprofundada o estatuto da religido, ou das grandes religides monoteistas. Ha uma
diferenga sensivel entre estudar a religido em si e textos freudianos que tratam da
tematica religiosa. Nossa visada circunscreveu-se a produ¢do freudiana no tocante a
religido. Neste sentido, estamos lidando com questdes eminentemente psicanaliticas.
Seguir os passos de Freud em sua constru¢do da critica enderegada a religido ¢ ao mesmo
tempo indagar sobre a origem da cultura, sobre nossos processos de subjetivacdo, ¢
discutir o estatuto do Deus monoteista, ¢ saber sobre o alcance do pai na teoria
psicanalitica. Uma vez tragado nosso objetivo, procuramos atingi-lo utilizando como
principal recurso a propria teoria psicanalitica. Nao ficamos fixados apenas na analise dos
textos que tratavam exclusivamente da critica a religido. Pautamos nosso trabalho
também pelo estudo das elaboragdes clinicas e metapsicologicas. Foi preciso refazer os
passos freudianos na tentativa de esquadrinhar a existéncia de algum elemento opaco em

sua analise. Também recorremos aos comentadores para nos auxiliarem nessa tarefa.

No primeiro capitulo desde trabalho intitulado A critica freudiana da religido
apresentamos de maneira geral os principais textos freudianos que tratam da tematica
religiosa, com uma énfase especial em Totem e Tabu (1913). A idéia central foi mostrar
como a analise do fato religioso em Freud estava definitivamente atrelada ao complexo
paterno e questionar se algo além do pai poderia estar presente na religido. Neste capitulo
também procuramos demonstrar porque a critica freudiana a religido deve ser tomada

como uma parte importante do edificio tedrico psicanalitico.
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O capitulo dois deste trabalho traz em seu titulo uma pergunta: A religido é
irredutivel? Esta ¢ a pergunta chave deste capitulo que procura questionar a possibilidade
de existéncia de outros aspectos além dos elementos puramente imaginarios presentes na
ilusdo religiosa. H4 algum outro ponto que torna a religido um objeto privilegiado de
aderéncia pulsional? A questdo da ilusdo aparece como um modo particular de
afastamento da realidade e satisfagdo imaginéria similar ao sonho. De onde vem a forga
da ilusdo? Por que mesmo reconhecendo o carater ilusdrio das idéias religiosas, elas ndo
perdem seu poder de conquista? Por que as pessoas sucumbem? A questdo da crenga
associada ao conceito de Verleugnung foi trabalhada conseguinte a essas discussdes. Por
fim apresentamos trés breves estudos freudianos que trataram da questdo religiosa de
forma direta ou incidentalmente, mas associada a um contexto essencialmente clinico.
Estamos nos referindo aos textos Leonardo da Vinci e uma lembranca de sua infancia
(1910), Uma experiéncia religiosa (1927), Dostoiévski e o parricidio (1927). O saldo
dessa discussdo termina por evidenciar a irredutibilidade da ilusdo e aponta para a
necessidade de se pensar a tematica religiosa como uma experiéncia privativa do sujeito

cujo carater ndo seria apenas de ofuscamento da singularidade.

No capitulo trés intitulado Além da ilusdo trabalhamos de forma mais detida as
consideragdes feitas por Freud em seu Moisés e o Monoteismo (1939). Este texto foi
tratado como um ensaio privilegiado para os fins de nossa pesquisa, porque a sua
producdo comporta uma mensagem de que algo ainda se fazia necessario investigar para o
proprio Freud no tocante a religido. Assim, neste capitulo demarcamos uma mudanca de
perspectiva na analise freudiana do fato religioso. Ja ndo encontraremos o Freud convicto
quanto ao desaparecimento da religido. Ao atrelar a génese do monoteismo judaico-
cristdo ao assassinato do pai primevo Freud evidencia o real presente na genealogia da
religido. E a leitura de Moisés e suas elaboragdes sobre a formagio de um Deus misturado
que nos permite rever a no¢do do sentimento de desamparo vinculada a experiéncia de
satisfacdo. Das Ding ¢ o resto inassimilavel dessa experiéncia, e é essa parte impossivel
de restaurar que a religido pode resgatar de certa forma na idéia de Deus como algo
inaproximavel ou irrepresentiavel. E neste ponto que tecemos consideragdes para
pensarmos o aspecto “ainda envolto em obscuridade” mencionado por Freud sobre a

origem psiquica das idéias religiosas.
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De forma esquematica podemos afirmar que Atos obsessivos e praticas religiosas
(1907); Totem e Tabu (1913); Psicologia das massas e andlise do eu (1921); O futuro de
uma ilusdo (1927); O mal estar na civiliza¢do (1930); A questdo de uma Weltanschauung
(1932); Moisés e o Monoteismo (1939) sdo os textos mais comumente trabalhados e
discutidos quando se trata de psicandlise e religido. A reunido desses ensaios condensa de
forma sistemadtica a critica freudiana a religido. De acordo com Morano (2003), ¢ possivel
tragar duas linhas interpretativas sobre a analise do fato religioso em Freud. Na primeira
chave interpretativa, a religido ¢ concebida como uma neurose e trés textos especialmente
ilustram esse modelo e estdo vinculados entre si: Atos obsessivos e praticas religiosas
(1907), Totem e Tabu (1913), e Moisés e o Monoteismo (1939). Outros trés textos podem
ser convocados para compor e segunda chave interpretativa: O futuro de uma ilusdo
(1927), O mal estar na civilizagdo (1930) e A questdo de uma Weltanschauung (1932).
Nesta vertente a religido ¢ tratada como ilusdo, delirio, fuga da realidade e tem no modo
de funcionamento do processo onirico seu correlato. A relagdo entre neurose e religido
aparece desde o inicio nos textos freudianos. Ja a relagdo entre religido e sonho demora
algum tempo para surgir e ndo se evidencia de forma tdo explicita como no caso da
neurose. O tema dos sonhos em sua maior parte esteve relacionado ao estudo das lendas e
dos mitos, “s6 a medida que a visdo da realidade foi adquirindo acentos mais dramaticos
para Freud ¢ que a religido foi também aparecendo como um modo de realizagdo dos
desejos os quais (...) criavam uma realidade subjetiva @ margem do mundo exterior
objetivo” (Morano, 2003, p.58).

Seja qualificando a religido de ilusdo, seja aproximando-a de uma neurose, sempre
nos orientamos buscando verificar o que poderia ter escapado a Freud em sua andlise do
fato religioso. Neste sentido ndo nos fixamos de forma exclusiva em nenhum modelo
hermenéutico. Este nosso posicionamento também estava relacionado a tese defendida
por Morano (1990) de que uma correta aproximagdo da andlise freudiana da religido é
dependente do estudo dos textos clinicos e metapsicologicos, pois é a partir dessa base
que Freud deriva todas suas hipoteses sobre a religido. Encontramos ao longo de toda a
obra freudiana, bem como em sua correspondéncia pessoal, inumeras referéncias e
alusdes a religido, citagdes esparsas, comentarios importantes inseridos em um caso

clinico e até um estudo dedicado a analise e discussio de uma vivéncia de cunho
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religioso'. Tudo isso nos permite concluir que o exame de textos nio necessariamente
dedicados ao tema da religido também serd importante para a compreensao da abordagem
freudiana da religido. No livro El psicoandlisis freudiano de la religion — analisis textual
y comentario critico (1990), Morano coleta todas as citacdes sobre religido no decorrer da
obra freudiana. Este levantamento ¢ fundamental porque atesta que este tema ¢
legitimamente recorrente. Em sua teoria dos sonhos Freud utilizou todo o instrumental
clinico e metapsicologico que dispunha; no exame do fato religioso ndo sera diferente.

No extenso intervalo situado entre o primeiro texto que aborda as semelhancas
existentes entre a neurose obsessiva e a religido em 1907, Afos obsessivos e praticas
religiosas, até¢ o Ultimo texto publicado em 1939, Moisés e o Monoteismo, a teoria
psicanalitica sofreu continuas modificacdes e ¢ possivel acompanhar os efeitos desse
movimento de transformagdo — proprio a uma teoria em processo de constru¢do — nos
textos que tratam da critica freudiana a religido. Para situarmos o que acabamos de
afirmar basta cotejarmos O futuro de uma ilusdo (1927), considerado o texto mais
agressivo no que se refere a critica a religido, com outro controvertido ensaio escrito em
1939, Moisés e o Monoteismo. Embora em 1927, Freud ja dispusesse do conceito de
pulsdo de morte — descrito em 1921 em Mais além do principio do prazer — o mesmo nao
¢ acionado em seu exame da religido em O futuro de uma ilusdo. Neste ensaio
reconhecemos um Freud otimista em relagdo a razdo cientifica, determinado e
interpretativo que leva a termo a andlise do fato religioso concebendo-o como uma
poderosa ilusdo derivada de nossa condicao de desamparados, ilusdo carregada de desejo,
anseio por um Pai protetor. Em Moisés e o Monoteismo, a faceta interpretativa da lugar a
um processo de construcdo, consoante com a perspectiva clinica esbocada em
Construgoes em andalise, redigido a mesma época (1937). Vemos Freud preocupado em
estabelecer uma historia ficcional para dar conta de um acontecimento real — a origem do

monoteismo judaico-cristdo. Oportunamente trabalharemos na analise destes dois textos.

1 . . . . .. e
Estamos nos referindo aqui ao texto Uma experiéncia religiosa de 1927 que sera alvo de nossa
investigagdo nesta dissertagéo.
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Breve nota sobre o estatuto da religido hoje

E preciso esclarecer ainda que, em fungdo de nossos objetivos, ndo iremos dedicar
nenhum estudo sistematizado acerca de uma constatacdo empirica que nido poderiamos
deixar ao menos de registrar aqui. Trata-se do retorno do fendmeno religioso em nosso
tempo ou mesmo da persisténcia da religido em nosso mundo atual. Em certa medida, ¢
esse movimento que nos permite perceber o ndo cumprimento da previsao freudiana feita
em O futuro de uma ilusdo. Mas, se nos detivéssemos na andlise dos fatores presentes
nesse retorno, os termos de nosso trabalho seriam outros. Certamente essa questdo ¢
complexa e extrapola em muito o escopo da perspectiva psicanalitica. O que ndo significa
que a psicanalise ndo possa trazer contribuicdes a esse debate. Optamos por fazer nessa
introducao uma exposi¢ao sindptica que nos situard a respeito do modo como esse retorno
da religido ¢ encarado por alguns autores. A partir disso, procuraremos assinalar os

elementos que podem nos ser uteis em relagdo ao nosso objetivo.

H4 uma gama de autores que tratam esse retorno da religido como algo pernicioso.
O conteudo da maioria desses trabalhos® visa combater de forma veemente o movimento
de proliferacio da religido em nosso tempo, mais especificamente, a interferéncia
religiosa na politica e na ciéncia. A quantidade desses livros anti-religiosos publicados na
primeira década do século 21 supera em muito a publicagdo desse mesmo tipo de livro
nas ultimas cinco décadas do século passado. Onfray ¢ categdrico em seu Tratado de
Ateologia mostra-se indignado com aqueles que manipulam os crentes. “Nao recrimino os
homens que consomem expedientes metafisicos para sobreviver; em contrapartida, os que
organizam esse trafico” (Onfray, 2007, p.02). Mas ¢ digno de nota maneira como ele

descreve os crentes:

A credulidade dos homens supera o que se imagina. Seu desejo de ndo
enxergar a evidéncia, sua avidez por um espetaculo mais divertido, mesmo
que pertenca a mais absoluta fic¢do, sua vontade de cegueira ndo conhece
limites. Antes fabulas, fic¢cdes, mitos, historias para criancas do que
assistir a revelagdo do real que obriga a suportar a evidéncia tragica do
mundo. Para conjurar a morte, o homo sapiens a exclui. A fim de evitar ter
que resolver o problema, ele o suprime. Ter que morrer diz respeito

apenas aos mortais: o crente ingénuo e tolo, sabe que ¢é imortal, que
sobrevivera a hecatombe planetaria... (Onfray, 2007, p.02).

* Somente a titulo de exemplos: “Carta a uma nagdo cristd” de Sam Harris; “Deus, um delirio” de Richard
Dawkins; “Tratado de ateologia” de Michel Onfray; “Quebrando o encanto” de Daniel Dennet; “Deus nédo
¢ Grande” de Christopher Hitchens.
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Sam Harris ao final de seu livro Carta a uma nag¢do Crista (2007) se diz espantado
pela maneira como a realidade tangivel ¢ negada pelos crentes e pelo completo apego das
pessoas a um Deus imaginario (Harris, 2007, p.86). O que esses trabalhos procuram
denunciar ¢ o afastamento da realidade presente na adesio religiosa. A parte as
idiossincrasias dos autores e suas teorias foi possivel fazer convergir boa parte das
consideragdes em torno do tema da ilusdo e do delirio para qualificar a religido. Nada
mais condizente com as elaboracgdes freudianas feitas em O futuro de uma ilusdo em
1927. Esses escritores contemporaneos contrapdem a ciéncia a ilusdo religiosa e
depositam suas esperancas na racionalidade cientifica. Onfray em fun¢do de sua heranca
nietzchiana propde a ado¢do de uma nova ordem ética que ndo seja calcada na culpa e no

pecado.

Em outra corrente mais investigativa e analitica, que se distancia do tom as vezes
panfletario utilizado nos livros anti-religiosos, vemos surgir um exame do retorno do
religioso como um efeito direto das transformacdes vividas nos ultimos tempos em nossa

sociedade. Como observa Gilles Lipovetsky acerca de nossa sociedade contemporanea:

Desde a metade no nosso século, uma nova regulagdo social dos valores
morais se configurou, a qual ndo se sustenta mais sobre o que constituia o
movel maior do ciclo anterior: o culto ao dever. [...] ninguém mais ousa

\

comparar a ‘lei moral em mim’ a ‘grandeza do céu estrelado sobre mim’.
O dever se escrevia em letras maiusculas, nds o miniaturizamos; ele era
severo, organizamos shows recreativos; ele ordenava a submissdo
incondicional do desejo a lei, n6s o reconciliamos com o prazer e o self-
interest. O ‘¢ preciso’ cedeu lugar a encantagdo da felicidade, a obrigacao
categoérica a estimulacdo dos sentidos, o interdito irrefutavel as regulacdes
a la carte” (Lipovestky, 1992, p.48 apud Laurent, 2002, p.17).

E dentro desta conjuntura descrita por Lipovestky que Miller vai localizar a
presenca de uma “religido light”, expressao cunhada por ele para se referir ao retorno do
religioso em nosso tempo. O religioso ¢ a religido, mas light, apartada de qualquer
vinculo institucional e reduzida a uma experiéncia privativa do sujeito. O ponto chave
dessa discussdo ¢ que sem conexdao com uma instituicdo que faria as vezes de um Outro
da ordem, a religido perde seu carater fundamental: a exigéncia de renuncia pulsional.
Tudo resvala para o terreno da experiéncia emocional. Para Miller, promover a categoria
do religioso ¢ confundir religido com as sabedorias que ndo passariam de “disciplinas do
sentido”. Desta forma, a religido /ight seria legitimada mais pelos efeitos de bem estar

que seria capaz de provocar e menos por seu valor de verdade (Miller, 2004). A partir do
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que diz Miller, ¢ preciso perceber que o uso que as pessoas fazem da religido difere da
religido como doutrina. A igreja catolica continua ocupando o lugar de baluarte da moral
e tem a pretensdo de orientar a vida de seus fiéis em inumeros aspectos, como no sexual,
por exemplo. Mas, hoje em dia as pessoas ndo aderem de forma tdo fervorosa a esses
preceitos, procuram adaptar-se levando em consideracdo seus proprios desejos, mas
preservando a dimensao espiritual e divina. A igreja perde espago, deixa de intermediar a
relacdo dos homens com Deus. Essa “ligacdo” direta com Deus ¢ um ponto a ser
discutido. Essa religido que surge como espécie de terapia decorre da transformagdo da
moralidade pautada pelo dever por uma moralidade comprometida pela busca da

satisfacao.

Para Zizek as modalidades de crenga estio mudando e ndo podemos falar em
declinio das crencas e das ilusdes em nosso mundo atual. “Quase afirmaria que o que
sucede hoje em relagdo as crengas ¢ quase a velha formula lacaniana da psicose: ‘o que
estd forcluido no simbolico retorna no real’” (Zizek, 2006, p.188). Este autor comenta
que no bombardeio dos talibds as imagens milenares de Buda nas montanhas, o que choca
ndo ¢ tanto o desrespeito pelo patrimonio histérico e cultural da humanidade e sim a
maneira pela qual a religido é levada tdo a sério. O contraponto que Zizek utiliza para
explicitar sua opinido ¢ um livro de Paul Veyne intitulado: Acreditavam os gregos em
seus mitos? Os gregos acreditavam na aparéncia, na eficacia simbdlica da méscara. Eles
sabiam que mesmo as mascaras sendo falsas, continham uma verdade. Ou seja, a questao
era menos de crenga e mais de respeito as aparéncias. Hoje, na opinido de Zizek, o
estatuto da crenca ¢ muito mais literal. Nao hd — como vimos no exemplo dos talibas —
nenhum tipo de mediagdo simbolica (Zizek, 2006). A religido poderia ser descrita nessa
perspectiva como uma resposta frente ao real e a angustia suscitados pelo declinio da
fungdo paterna? Poderiamos afirmar que esse declinio acarreta um estado de
desorientacdo e a religido eclode como uma resposta satisfatoria incumbindo-se ai de
salvaguardar e consolidar o lugar do pai? Este questionamento encontra ressondncia em
algumas observagdes feitas por Vattimo sobre as condi¢gdes de fracasso da razdo em lidar

com a avalanche de problemas de nosso mundo contemporaneo.

Vattimo em seu livro Acreditar em Acreditar (1996) mapeia o retorno da religido
em nosso tempo apontando cinco fatores determinantes: (i) a morte, (ii) o sem sentido

entre aquilo que vivemos e o significado dessa experiéncia, (iii) o momento histdrico,
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(iv) a influencia politica e (v) as mudangas provocadas no pensamento filoséfico com a
constatagdo do fim da metafisica. Esta sensagdo meio difusa do retorno da religido em
nosso tempo sera tratada por ele como algo afeito ao registro da crenga: “este ressurgir da
sensibilidade religiosa que ‘sinto’ a minha volta, na sua rigorosa imprecisdo e
indefinibilidade corresponde bem ao acreditar em acreditar” (Vattimo, 1996, p.08). Este ¢
outro ponto que merece destaque. Em nosso mundo atual, ¢ comum escutarmos as
1 (13 ~ b A
pessoas falarem de suas crencas sempre como algo difuso, “um nao sei o qué,” que faz

com que as pessoas acreditem e tenham fé.

Para Vattimo, o regresso da religido em nosso tempo estaria vinculado as
“condicdes de derrota em que parece situar-se a razdo diante de tantos problemas que
aumentaram nos tempos recentes” (Vattimo, 1996, p.14). Os problemas aos quais se
refere dizem respeito em primeira instancia ao recrudescimento da técnica e suas
implicagdes: questdes relativas a bioética, a manipulagdo genética, a0 meio ambiente, a
explosdo da violéncia e as condi¢des de vida da sociedade massificada. Aqui podemos
confirmar as consideragdes lacanianas feitas em O ftriunfo da Religido, destinadas a
demonstrar que a religido iria triunfar no futuro em funcdo dos avangos e descobertas
cientificas que colocariam em circulagdo um real dificil de suportar (Lacan, 1974 [2005]).
Seria este o cenario de dificuldades que impulsionaria o aparecimento renovado da
religido. Neste ponto, Vattimo e Lacan convergem. Todas essas consideragdes elencadas
até aqui para explicar o retorno do religioso estdo em consonédncia com as observacdes
freudianas feitas em O futuro de uma ilusdo sobre a fung¢do de protecdo e amparo da
religido. Vattimo acrescenta ainda duas razdes: uma estritamente politica e outra
relacionada as mudancas do pensamento filos6éfico. No que tange a politica, considera
que a acdo do Papa Jodo Paulo II na dissolu¢dao dos regimes comunistas do leste europeu
resultou numa ascensdo da autoridade do chefe maior da Igreja Catolica diante da opinido
publica aumentando assim sua influéncia no campo politico. J4 sobre o pensamento

filoso6fico afirma que:

Para o renascimento da religido, foram igualmente determinantes uma
série de transformagdes no mundo do pensamento, nas vicissitudes das
teorias. Se durante muitos decénios do nosso século as religides surgiram,
segundo a idéia iluminista e positivista, como formas de experiéncia
‘residual’ destinadas a consumar-se & medida que se impunha a forma de
vida ‘moderna’ (racionalizagdo técnico-cientifica da vida social,
democracia politica, etc.), hoje elas aparecem novamente como guias
possiveis para o futuro (...) O fim da modernidade, ou, em todo caso, a sua
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crise, trouxe também consigo a dissolugdo das principais teorias
filoséficas que julgavam ter liquidado a religido: o cientismo positivista, o
historicismo hegeliamo e depois marxista (Vattimo, 1996, p.17).

A teoria positivista disseminou a crenca de que o dominio de validagdo da verdade
seria co-extensivo ao dominio do campo da racionalidade cientifica, isto €, s6 a ciéncia
positiva seria capaz de produzir conhecimento qualificado do mundo empirico. Ja o
historicismo veiculou a idéia de que no decorrer do processo historico o homem
encontraria sua emancipagdo livre de qualquer obrigagdo perante a uma autoridade
transcendente, na medida em que a marcha da histéria é, em si mesma a realizagdo da
razao no real. Neste contexto, a religido ¢ vista como um equivoco, que com o passar dos
tempos, seria devidamente suplantado em favor da racionalidade cientifica, Uinica via
capaz de alcancar o verdadeiro e legitimo conhecimento. Do ponto de vista
epistemologico, sabemos que Freud confiava na ciéncia como o instrumento exclusivo
capaz de promover desenvolvimento efetivo no campo do conhecimento. Mas, apesar
dessa heranca iluminista vimos que Freud ndo hesitou em lancar mao de outros regimes
de verdade (mitos, literatura) ali onde os instrumentos da ciéncia da época eram
insatisfatorios. Esse posicionamento sui generis de Freud como pesquisador é o que
tornard possivel a psicandlise resgatar a dimensdo do sujeito excluida pela ciéncia. Mas
merece destaque que mesmo lancando mado dos mitos na andlise do fato religioso Freud
em sua critica a religido permanecera cativo de uma visdo fortemente comprometida com

seu ideal cientifico.

Essa crenca na verdade objetiva e no progresso da ciéncia tendem a ser superadas
nos dias de hoje na opinido de Vattimo — mas ndo sem relutancia — por parte daqueles que
creditam enorme valor a ciéncia pensada nos moldes do positivismo. Essa superacdo viria
por que:

Estamos j4 todos habituados ao fato de que o desencanto do mundo
produziu também um radical desencanto da prépria idéia de desencanto;
ou, noutros termos, que a desmistificagdo se acabou por virar contra si

propria, reconhecendo também como mito o ideal de liquidagdo do mito
(Vattimo, 1996, p.18).

O tempo do Deus dos filésofos teria chegado a seu termo e para Vattimo ¢
exatamente essa transformacdo que torna possivel o retorno das crengas religiosas hoje.
Esse deus conceitual dos filosofos ¢ correlato da constituicdo da ciéncia moderna

enquanto tal. No debate entre fé e razdo situado no século XVII, para que a
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fundamenta¢do do conhecimento se estabelecesse era preciso postular a idéia de um Deus
capaz de garantir a correspondéncia entre as representacdes mentais ¢ 0 mundo empirico.
O posicionamento de Galileu elucida o que acabamos de declarar. Para se distanciar da
controvérsia sobre a verdade e prevaléncia das idéias religiosas acerca do mundo, ele
afirmava que a linguagem contida na Biblia era simbolica. A natureza por sua vez era um
livro escrito por Deus em caracteres matematicos. Esse discurso da ciéncia que se impde
a partir da fisica e da matematica institui Deus como garantidor de uma ordem estavel. O
mundo antes estabelecido como um cosmo fechado, organizado de maneira tal que cada
coisa estava disposta em seu devido lugar transforma-se em um universo infinito. Os

sistemas de pensamento refletem essa mudanca. Conforme Koyré:

O Deus de um filésofo e seu mundo sempre se correspondem (...). O
Deus cartesiano € um Deus veridico; assim sendo, o conhecimento sobre
o mundo criado por Ele, que nossas idéias claras e precisas nos permitem
alcangar, ¢ um conhecimento verdadeiro e auténtico (...). O mundo de
Descartes ¢ um mundo matematico rigidamente uniforme, um mundo de
geometria reificada, de que nossas idéias claras e precisas nos dao um
conhecimento evidente e certo (Koyré, 1957 [1979], p.100- 101).

Ora, um Deus assim ndo ¢ para ser amado ou adorado. Poderiamos supor desta
maneira que o que estaria em jogo nesse movimento difuso de regresso da crenga
religiosa em nosso mundo atual poderia ser pensado como retorno de algo que
permaneceu apartado da representagdo de Deus pelos filosofos. Conforme observa Miller,
“antes do discurso da ciéncia, o que se chamava o nome de Deus estava irrigado pela
libido. E o que se chamava, com efeito, o ‘Deus vivo’ e que encontramos no Salmo 42
formulado sob a forma ‘minha alma tem sede do Deus forte, do Deus vivo’ ”(Miller,
2004a, p.27). Sem duvida, ¢ esse Deus que interessava a Freud, o Deus ao qual ele se

refere ¢ antes de tudo um deus ligado ao afeto. Conforme observa Morano:

Chama aten¢do a este respeito o fato de que Freud preferia a falta de
sinceridade da religido a dos filésofos quando estes tentavam justificar
Deus. Esse Deus dos filosofos (...) ¢ uma vaga abstragdo despojada da
grandeza terrivel, mas fascinante do Deus das religides (Morano, 1990,
p.250).

Evidentemente, definir o estatuto desse retorno da religido em nosso mundo atual
a partir dessa conjuntura que apresentamos de forma concisa ¢ um trabalho grandioso e
foge aos objetivos de nosso trabalho. Mas interessa-nos considerar esse retorno da

religido como um sinal que corrobora nossa percepcdo de que algo talvez ndo tenha sido
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contemplado por Freud em sua andlise da religido. Cumpre ainda destacar que em
independente da abordagem que se disponha a analisar o problema, o surgimento da
necessidade religiosa ¢ sempre deflagrado a partir de uma experiéncia de desamparo que
resulta traumatica. O que antevemos aqui como nossa pretensdo maior, ¢ que ao
buscarmos o elemento opaco que talvez tenha escapado a Freud em sua andlise critica da
religido, acabaremos também por encontrar respostas capazes de lancar luz sobre esse
movimento de regresso da religido em nosso mundo. E, dessa forma, talvez possamos
trazer contribui¢des para a clinica psicanalitica que lida a todo instante com sujeitos
premidos pela busca desenfreada de satisfagdo, desorientados pelo declinio da fung¢do
paterna e orientados cada vez mais pelos objetos. Sem duvida, a religido faz parte deste
cendrio e ¢ preciso, conforme adverte Lacan, ndo renunciarmos a tarefa de alcangarmos
em nosso horizonte a subjetividade de nossa época (Lacan, 1953 [1988] p.322).

Cabe ainda esclarecer que toda a analise freudiana da religido centrou-se no exame
das religides ocidentais européias, mais especificamente, o judaismo e o cristianismo e,
dentro deste, o catolicismo. Como nosso trabalho tem por objetivo acompanhar as
elaboragdes freudianas a esse respeito, nosso foco recaird sobre as religides estudadas por

Freud.



CAPITULO 1

“Qualquer exame cientifico de uma crenga religiosa pressupGe descrenca.”

Freud, carta a Charles Singer 31 de outubro de 1938.



A critica freudiana a religiao

No presente capitulo passaremos em revista as principais consideragdes freudianas
acerca da religido. Verificaremos que o fundamento da interpretagdo do fato religioso em
Freud sempre esteve diretamente conectado ao paradigma da neurose e da ilusdo. Através
do encadeamento cronologico dos textos constataremos que a inquietacao freudiana com
a temadtica religiosa foi uma constante em toda sua vida. Também serd possivel
demonstrar a sobreposicdo de questdes clinicas e metapsicologicas na construgcdo da

critica freudiana a religido.

1.1. Religiao: a neurose obsessiva da humanidade

A primeira mencao feita por Freud ao tema da religido ocorre muito cedo ja em
seus Estudos sobre a histeria. No texto Um caso de cura pelo hipnotismo (1892-1893),
Freud observa que os delirios histéricos das monjas da idade média carregados de
linguagem erotizada e blasfémias seriam a expressdo de idéias recalcadas que emergiriam

em funcdo de uma operacdo nomeada por ele como “contra vontade”. Ou seja, um desejo
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inconsciente recalcado impunha-se a consciéncia. “E neste contexto de uma dramatica
luta de vontades que o fendomeno religioso faz sua apari¢cdo no texto freudiano” (Morano,
1990, p.28). A religido desponta neste momento como um mecanismo solidério ao
recalque capaz de refrear e controlar as pulsdes sexuais, opondo-se aos desejos do sujeito.
Vitimas de um estado de esgotamento histérico, as monjas atestariam através de seus
delirios a natureza sexual do recalcado (Freud, 1892-1893, p.168). Essas primeiras
incursdes no campo da neurose histérica e sua ligagdo com o fenomeno religioso cedem
espago com o passar do tempo para a investigacdo das relagdes existentes entre neurose
obsessiva e religido. A neurose obsessiva ocupara um lugar central na interpretagdo

freudiana do fato religioso.

Atos obsessivos e Praticas religiosas (1907) € a primeira reflexdo sistematizada
acerca da religido, reunindo as semelhangas existentes entre os atos obsessivos € o
cerimonial religioso. “Podemos atrever-nos a considerar a neurose obsessiva como o
correlato patoldgico da formagdo de uma religido, descrevendo a neurose como uma
religiosidade individual e a religido como uma neurose obsessiva universal” (Freud,
1996/1907, p.116). Essa analogia atesta que a religido ndo ¢ apenas um fator de oposi¢do
aos desejos como demonstrado nos estudos sobre a histeria e sim ¢ também uma
expressdo disfarcada das pulsdes sexuais. Através do relato de alguns fragmentos de
casos clinicos, Freud demonstra que o ato obsessivo surge como uma necessidade
premente que deve ser realizada embora o sujeito nada saiba sobre o sentido presente
naquela a¢do. O mesmo raciocinio deve ser aplicado aos crentes: “os motivos que 0s
impelem as praticas religiosas sdo desconhecidos ou estdo representados na consciéncia
por outros que sdo desenvolvidos em seu lugar” (Freud, 1996/1907, p.113). Tanto o
sintoma obsessivo como a conduta religiosa seriam uma formacdo de compromisso.
Compromisso selado entre a satisfacdo da pulsdo e a proibigdo dessa mesma satisfagdo.
Um sintoma ou um ritual religioso condensaria em seu nucleo essas duas tendéncias
distintas de desejo e proibi¢do. O ato cerimonial seria uma forma de defesa contra os
sentimentos de culpa advindos de desejos inconscientes recalcados. Ocorre que para lidar
com a pressdo permanente das mocgdes pulsionais recalcadas, uma série de medidas
defensivas sdo elaboradas pelo sujeito; essa atitude no entanto, o coloca mais proximo
ainda daqueles desejos que procura evitar. Dois pontos significativos devem ser
sublinhados na leitura deste artigo. O primeiro deles refere-se a realiza¢do de um ato ou

ritual que deve ser executado a despeito de sua completa falta de significacdo.
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Desdobraremos no decorrer deste trabalho as implicagdes existentes nessa compulsdo em
praticar determinado ritual e em submeter-se a proibicdes em funcdo de um suposto
sentimento de culpa. O segundo ponto a ser considerado ¢ que nessa primeira abordagem
Freud ndo privilegia a experiéncia subjetiva e individual que poderia estar presente na
religido. Ao contrério, ele leva em conta a atividade estereotipada dos rituais religiosos.
Conforme Miller, “[Freud] abordou a religido, de saida, pelo rito, o que todo mundo faz
igual (...). Abordou pelo lado para todo x, como dizemos em nosso jargdo” (Miller, 2004,
p.11). Em Moral sexual civilizada e Doen¢as nervosas modernas (1908) encontramos
esbocado o nucleo de uma idéia que posteriormente sera desenvolvida por Freud em 1930
em O mal estar na civilizagdo: a cultura se ergue através da reniincia pulsional. Neste
sentido, a religido ¢ concebida novamente como uma forma capaz de agenciar essa

renuncia.

Nossa civilizacdo repousa, falando de modo geral, sobre a supressdo dos
instintos. Cada individuo renuncia a uma parte dos seus atributos: a uma
parcela do seu sentimento de onipoténcia ou ainda das inclinagdes
vingativas ou agressivas de sua personalidade. Dessas contribuig¢des
resulta o acervo cultural comum de bens materiais e ideais. Além das
exigéncias da vida, foram sem duvida os sentimentos familiares derivados
do erotismo que levaram o homem a fazer essa renlncia, que tem
progressivamente aumentado com a evolugdo da civilizacdo. Cada nova
conquista foi sancionada pela religido, cada renuncia do individuo a
satisfagdo instintual foi oferecida a divindade como um sacrificio, e foi
declarado ‘santo’ o proveito assim obtido pela comunidade (Freud,
1996/1908, p.173).

Em 1909, Freud publica Nota sobre um caso de neurose obsessiva. O tratamento
do paciente — um jovem oficial — dura aproximadamente um ano. Este trabalho ficou
conhecido como o caso do “Homem dos ratos” porque a partir da descricdo de uma
tortura chinesa com ratos contada pelo capitdo do exército; o paciente ficarad
extremamente horrorizado e fascinado e sentird medo por imaginar que tal castigo possa
ser infligido a seus entes queridos. Para que tal fato ndo ocorra, o paciente passa a impor
a si mesmo uma série de regras que devem ser seguidas. O cumprimento dessas
exigéncias vai se tornando uma tarefa dificil e impossivel de ser cumprida, paralisando
sua vida. A parte toda a complexidade desse caso, interessa-nos demarcar um aspecto
significativo relacionado a religido. Trata-se da ambivaléncia afetiva em relagdo ao pai.
Essa mescla de amor e 6dio dirigidos ao pai ¢ uma caracteristica marcante da neurose
obsessiva e como teremos oportunidade de ver logo adiante, essa posi¢do ambigua em

relacdo ao pai serd uma peca chave para a construg¢do da critica freudiana a religido. O
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que se evidencia no sintoma do “Homem dos ratos’ ¢ uma completa inversdo: o castigo
que ele teme acontecer para os outros ¢ realmente um receio de que essa puni¢do possa
ocorrer consigo mesmo. Mas, o que o torna merecedor de um castigo assim? Seus desejos
sexuais e seus desejos hostis dirigidos contra o pai que foram recalcados e ressurgem
nessa fantasia. Depois da morte de seu pai, o “Homem dos ratos” que mantinha uma
relagdo distante da religido, se converte e passa a acreditar na existéncia de uma vida apos
a morte. Ele acredita que seu pai prosseguira interferindo em sua vida, mesmo depois de
morto. A conversdo religiosa vincula-se aqui a ambivaléncia afetiva em relagdo ao pai.
Em momentos em que era capaz de dominar seus pensamentos obsessivos, ele conseguia
desligar-se de sua credulidade. Mas, em contrapartida, quando seus pensamentos
obsessivos o dominavam, tudo parecia confirmar sua convicgao religiosa e supersticiosa.
“Seu pensamento se encontrava assim violentado por motivos afetivos que, recalcados no

inconsciente, se impunham como uma proje¢ao ao exterior” (Morano, 1990, p.74).

r

E somente em 1910 com o texto Leonardo da Vinci e uma lembranca de sua
infancia que a problematica edipica comeca a se vincular a problemaética religiosa.
Encontramos neste ensaio, ainda que forma condensada, os principais elementos que
futuramente irdo se constituir como a base da critica freudiana a religido i.e., a religido
como uma solugdo para a situagdo de desamparo em que vive o homem e como forma de
alivio para os sentimentos de culpa inconscientes advindos do complexo de Edipo. Como
observa Morano, a novidade ¢ que nos deparamos pela primeira vez com a associagdo
direta entre a figura de Deus e a figura do Pai (Morano, 1990). “Um Deus pessoal nada
mais ¢, psicologicamente, do que uma exaltacao do pai, e diariamente podemos observar
jovens que abandonaram suas crencas religiosas logo que a autoridade paterna se
desmorona. Verificamos, assim, que as raizes da necessidade da religido se encontram no
complexo parental” (Freud, 1996/1910, p.129). No texto As perspectivas futuras da
terapéutica analitica (1910) Freud afirma que a maioria dos homens precisa submeter-se
ao poder de uma autoridade (Freud, 1996/1910, p.152). O aumento das neuroses estaria
relacionado a diminui¢do da influéncia das religioes. As pessoas dependeriam da figura
de alguém capaz de exercer comando e muitas delas teriam dificuldades em posicionar-se
de forma independente. A religido ¢ pensada aqui como uma espécie de recurso defensivo
contra o adoecimento neurdtico. Essa passagem deixa entrever que desde o inicio, o
interesse freudiano em relagdo a tematica religiosa associava-se inevitavelmente a praxis

analitica. Neste sentido, ndo devemos situar a critica freudiana a religido como um
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capitulo menor dentro da obra freudiana e muito menos como algo afeito apenas ao

registro socioldgico ou antropologico.

1.2. Totem e tabu, a origem da religiao

Em 1913 com a publicagdo de Totem e Tabu a analise do fato religioso ganha em
profundidade e amplitude. Para Morano (1990), esta obra deve ser designada como
prototipo de toda a interpretacdo da religido em Freud. Devemos situar as elaboragdes
feitas em Totem e Tabu em um lugar de destaque no interior da teoria freudiana. O
surgimento da lei moral, a origem da cultura e da religido, o tema do assassinato, da
divida simbdlica, da culpa, da ambivaléncia, toda essa gama de questdes expressivas e tao
caras a constituicdo da psicanalise podem ser derivadas e trabalhadas a partir da leitura
deste livro que, ndo sem razdo, era o preferido de Freud. E a postulagdo da universalidade
do complexo de Edipo que permite o estabelecimento da génese da cultura. “Nao se trata
mais de reconhecer no Edipo apenas um complexo nuclear das neuroses, mas de assentar
sob sua dinamica e estrutura as proprias bases do acontecer humano e cultural” (Morano,
2003, p.38). Iremos nos deter na analise desta obra cunhada por Freud como “mito
cientifico”. Este epiteto refere-se ao fato de que Freud fundamenta seu trabalho a partir de
teorias étnicas e antropologicas de seu tempo e procura articula-las as descobertas
psicanaliticas, mas a perspectiva mitoldgica surge de forma inevitavel, pois trata-se de
uma tentativa de apreensdo acerca do inicio, sobre a origem da histéria humana, sobre a
passagem do estado de natureza para a cultura. Mito e teoria se imiscuem neste trabalho
cujo objetivo declarado € saber sobre a origem da religido. Gay (1988) observa ainda que
Totem e Tabu ““é psicandlise aplicada, mas também um documento politico” (p.303). Por
tras da feitura deste livro devemos localizar a contenda entre Freud e Jung que culminara
na separacao dos dois, antes mesmo da conclusdo do livro. Especialmente o ultimo ensaio
era considerado por Freud uma “doce vinganga contra o principe herdeiro, que se
mostrara tdo brutal para com ele e tdo traicoeiro com a psicanalise. (...) como disse Freud
a Abraham [o artigo iria] ‘servir para eliminar completamente tudo o que ¢ ariano-

religioso’” (Gay, 1988, p.303).

O subtitulo da obra — composta por quatro ensaios — evidencia a perspectiva
freudiana: Alguns pontos de concorddncia entre a vida mental dos selvagens e dos

neurdticos. A 1idéia central ¢ demonstrar a convergéncia entre aspectos da neurose —
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especialmente a neurose obsessiva — e a vida psiquica dos povos primitivos. No primeiro
ensaio, intitulado Horror ao incesto, Freud apoiando-se em estudos de diversos
antropologos, discorre sobre a vida e a organizagdo social dos homens primitivos —
especificamente aborigenes da Australia — estruturada a partir da adorag@o e respeito ao
Totem que comumente era um animal. Todos os integrantes de um mesmo cld estavam
submetidos a obrigagdes sociais e a restricdes morais. Era proibido matar e comer o
Totem. A morte era a puni¢cdo para este ato. Essa mesma puni¢do também se aplicaria se
porventura membros de um mesmo cla mantivessem relagdes sexuais entre si. Para Freud,
esse sistema totémico ocupa o lugar das institui¢des religiosas e sociais que esses povos
ndo possuiam. Ele também descreve inumeras “regras de evitagdo” que funcionavam
como uma espécie de preven¢do contra o incesto. Um irmdo ndo podia permanecer
sozinho em casa com sua irma. A filha deveria mudar de caminho casso encontrasse o pai
na mesma estrada. Mas por que tantas regras e tanto rigor? E neste ponto que a
concordancia entre a vida psiquica de um neurético ¢ a vida do homem primitivo ¢é
assinalada. Em ambos os casos, a primeira escolha de objeto ¢ incestuosa. Se ha fortes
regras e proibicdes ¢ porque hé desejo. Os desejos incestuosos de uma crianca em relacao
aos pais devem ser apontados como o complexo nuclear das neuroses. Neste sentido, o
que os antropdlogos observavam em seus campos de trabalho, coincidia em muito com a

pratica clinica de Freud.

No segundo capitulo do livro, cujo titulo é Tabu e Ambivaléncia emocional, ja de
saida na analise etimologica da palavra ‘Tabu’ Freud destaca seu carater ambivalente. De
origem polinésia essa palavra pode reunir sentidos opostos: sagrado, consagrado ou entdo,
misterioso, perigoso, impuro. Nao ha um fundamento l6gico para instalagdo de um Tabu.
Diferentemente de uma proibi¢do religiosa que poderia basear-se em um mandamento
divino, um tabu carece sentido. E o ponto destacado por Freud ¢ exatamente a ignorancia
a respeito do significado do tabu. Os tabus proibem e instituem determinados atos. E os
homens “submetem-se as proibi¢des como se fossem coisa natural e estdo convencidos de

que qualquer violacdo terd automaticamente a mais severa puni¢do” (Freud, 1996/1913,

p-41).

Sdo examinados os tabus relativos aos inimigos, aos governantes € aos mortos.
Nota-se a similitude entre os tabus e as obrigagdes impostas pelos rituais obsessivos. Em

ambos, surge um imperativo interno compelindo a pratica de algum ato sem sentido e
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conseqiientemente o deslocamento das proibi¢des que se disseminam para uma enorme
gama de situagdes. O que se evidencia ¢ que o cardter compulsivo de determinada
restri¢do retne os mais intensos votos de que aqueles desejos proibidos sejam realizados.
A partir de um caso de masturbacdo infantil Freud esclarece a analogia entre atos
obsessivos e as proibi¢des advindas de um tabu. Logo no inicio da infancia o paciente
revela um forte desejo de tocar seu 6rgdo genital. Este desejo é rechacado pela mae ou
pelo pai. Essa proibicdo ¢ acatada porque a crianca ndo quer perder o amor dos pais.

Ocorre que:

Em conseqiliéncia, entretanto, da constitui¢do psiquica primitiva da
crianga, a proibi¢do ndo consegue abolir o instinto. Seu unico resultado ¢é
reprimi-lo (o desejo de tocar) e bani-lo para o inconsciente. Tanto a
proibicdo como o instinto persistem: o instinto porque foi apenas
reprimido e ndo abolido, e a proibi¢do porque, se ela cessasse, o instinto
forcaria o seu ingresso na consciéncia e na operacdo real. Cria-se uma
situacdo que continua imanejada — uma fixacdo psiquica — e tudo o mais
decorre do conflito continuado entre a proibicdo e o instinto (Freud,
1996/1913, p.49).

Essa fixacdo da pulsdo decorre da divisdo instituida no sujeito entre o desejo de
realizar um ato e a repulsa em executd-lo. As diversas restrigdes advindas de um tabu
também devem ser concebidas a partir dessa matriz interpretativa que em ultima instancia
remontam as duas proibi¢des vinculadas pelo Totem: ndo matar e comer o Totem, ndo
manter relacdes sexuais entre os membros de um mesmo cld. O que se procura
demonstrar ao longo dessas elaboragdes ¢ a relacdo sempre estreita entre proibi¢do e

desejo.

No terceiro ensaio, Animismo, Magia e a Onipoténcia dos pensamentos, o
animismo — doutrina das almas e dos seres espirituais — ¢ apresentado como um sistema
de pensamento que procura compreender o universo inteiro. Apoiando-se na teoria
positivista dos estdgios mentais de Auguste Comte, Freud descreve os trés sistemas de
pensamento pelos quais a humanidade buscou aprender o mundo. Na primeira fase, o
modo de pensar era mitico, o homem conferia muito valor a omipoténcia de seus
pensamentos, Freud adotou essa expressao de seu paciente “O homem dos Ratos” que ao
praguejar contra um estranho, acreditava piamente que essa pessoa iria morrer e que ele
seria responsavel por sua morte. Havia por parte dele uma crenca exagerada na
possibilidade de realizacdo dos desejos através de seus pensamentos. Em seguida, na fase

religiosa, com a constatagdo inexoravel da realidade da morte, parte da onipoténcia
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humana transferiu-se aos deuses. Finalmente, na fase cientifica, a visdo onipotente
cederia. E na opinido freudiana, o homem apareceria como alguém completamente
conscio de suas limitagdes. Neste esquema evolutivo a religido surge como uma etapa
necessaria do desenvolvimento da humanidade. Freud, no entanto, traga um paralelo
associando as fases evolutivas dos sistemas coletivos de pensamento ao desenvolvimento
libidinal individual:

Se podemos considerar a existéncia da onipoténcia de pensamentos entre

0s povos primitivos como uma prova em favor do narcisismo, somos

incentivados a fazer uma comparagdo entre as fases do desenvolvimento
da visdo humana do universo e as fases do desenvolvimento libidinal do

\

individuo. A fase animista corresponderia a narcisista, tanto
cronologicamente quanto em seu conteudo; a fase religiosa corresponderia
a fase da escolha de objeto, cuja caracteristica ¢ a ligagdo da crianga com
0s pais; enquanto que a fase cientifica encontraria uma contrapartida exata
na fase em que o individuo alcanca a maturidade, renuncia ao principio de
prazer, ajusta-se a realidade e volta-se para o mundo externo em busca do
objeto de seus desejos (Freud, 1996/1913, p.113).

Para Morano, devemos considerar o animismo como um passo importante rumo a
origem da religido. Ele sera a “ante-sala” da religido. “E um sistema psicologico, em que
a propria subjetividade se impde para idealizar uma realidade exterior (...) sua técnica
serd a magia, seu mecanismo, a projecao” (Morano, 1990, p.124). Nesse sistema aludido
por Morano, o mundo interior serd projetado para o exterior, € nesse movimento a
realidade sera moldada tendo em vistas as exigéncias do desejo. Veremos mais adiante
que essa transformacdo da realidade em prol da satisfacdo dos desejos sera crucial na
critica freudiana enderecada a religido. A interpretacdo que vincula o fendmeno da
projecdo presente na parandia com a criacdo de outra realidade semelhante aquela

descrita pela religido serd uma constante. Freud antecipa esse aspecto ao comentar que:

Os espiritos e os demonios, como demonstrei no ultimo ensaio, sdo apenas
projecdes dos proprios impulsos emocionais do homem. Ele transforma as
suas catexias emocionais em pessoas, povoa o mundo com elas e enfrenta
0s seus processos mentais internos novamente fora de si proprio —
exatamente da mesma maneira como aquele inteligente parandico,
Schreber, descobriu um reflexo das ligacdes e dos desligamentos de sua
libido nas vicissitudes de seus confabulados ‘raios de Deus’ (Freud,
1996/1913, p.115).

Mas voltemos nossa atencao para as seguintes questdes que se impdem a partir da
leitura de Totem e Tabu. No primeiro ensaio, vimos como as primeiras organizagdes

sociais estavam assentadas sobre duas interdi¢des; proibi¢do do incesto e a exogamia. No
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segundo ensaio, constatamos que todas as proibicdes do tabu fundamentam-se no
sentimento de ambivaléncia afetiva. No terceiro ensaio, vimos como o desenvolvimento
do pensamento ao longo do tempo poderia conectar-se também ao desenvolvimento
psiquico do homem. Ocorre que em nenhuma dessas teses a questdo da origem da religido
e das institui¢des sociais ¢ completamente esclarecida. De que forma uma lei tdo rigorosa
como a do incesto passou a vigorar entre os homens? Por que eles consentiram em acata-
la? O quarto e Ultimo ensaio intitulado O retorno do totemismo na infancia ¢ a tentativa
freudiana de responder a esses questionamentos. As primeiras se¢oes do ensaio realizam
uma breve incursdo pelas teorias contemporaneas que discutiam sobre a origem do
totemismo. Nao iremos apresentd-las aqui. O que importa assinalar ¢ que, depois de
comenté-las, Freud volta-se para seu trabalho clinico e a partir das fobias infantis

encontra a peca chave para explicar o surgimento do totemismo.

Em seu trabalho com o pequeno Hans, Freud pdde concluir que o animal eletivo
da fobia era um substituto do pai. O medo que Hans sentia pelos cavalos era um
deslocamento dos sentimentos ambivalentes em relacdo a seu pai. O relacionamento de
um menino com o pai serd marcado pela ambivaléncia. Ao mesmo tempo em que a
crianga considera o pai como um rival na disputa pelo amor da mae e deseja seu pronto
desaparecimento, ela também mantém sentimentos de amor e admiragdo por ele. E a
partir da andlise deste caso e de outras criancas que Freud ird interpretar que o animal
totémico é um substituto do pai. Uma vez estabelecida essa equivaléncia ele supde que
todo o sistema totémico tenha surgido a partir das mesmas condigdes presentes no
complexo edipico. Se o animal totémico ¢ o pai, entdo as duas principais restri¢gdes do
totemismo — ndo matar o totem e nao ter relacdes com as mulheres de uma mesmo cla —
coincidem com os dois crimes do Edipo: assassinar o pai e dormir com a mie. Para
explicitar essa hipdtese ele acolhe a teoria de Robertson Smith sobre a refei¢do totémica e

langa mao da teoria de Darwin e Atkinson sobre as hordas primitivas.

Os primitivos viviam em pequenas hordas chefiadas por um macho mais velho,
poderoso, violento e ciumento. Todas as fémeas da horda eram propriedade sua. Os
outros machos, por sua vez, na medida em que ameacavam o seu poder, eram mortos,
castrados ou expulsos da horda. Todos os filhos expulsos da horda uniram-se para

derrotar o pai da horda primeva. Eles o mataram e o devoraram cru.
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O violento pai primevo fora sem duvida o temido e invejado modelo de
cada um do grupo de irmaos: e, pelo ato de devora-lo, realizavam a
identificacdo com ele, cada um deles adquirindo uma parte de sua forgca. A
refei¢do totémica, que € talvez o mais antigo festival da humanidade, seria
assim uma repeti¢do, € uma comemoracdo desse ato memoravel e
criminoso, que foi o comego de tantas coisas: da organizagdo social, das
restricdes morais e da religido (Freud, 1996/1913, p.170).

Ocorre que os sentimentos dos irmdos em relagdo ao pai primevo eram
ambivalentes. Uma vez satisfeito o 6dio, sentimentos de admiracdo e afei¢do pelo pai
sobrevieram. “O pai morto tornou-se mais forte que o pai vivo” (Freud, 1996/1913,
p-170). Além disso, os filhos perceberam que ninguém poderia ocupar o lugar do pai,
caso contrario o crime teria que ser perpetuado continuamente. Tomados por muito
remorso e um enorme sentimento de culpa os irmaos selaram um acordo: para que a vida
em comunidade pudesse existir, ninguém mais ficaria no lugar que outrora havia sido
ocupado pelo pai e os homens renunciaram a posse das mulheres, instituindo a lei do
incesto. E a partir desse lugar deixado vazio pelo pai primevo que a cultura se institui. E
deste lugar vazio também que o pai morto readquire sua poténcia inicialmente sob a
forma do animal totémico do cla, depois na figura dos herois, deuses e demonios, e
posteriormente na imagem do Deus-Pai do monoteismo judaico-cristdo. Para Freud, fodas
as religioes posteriores ao totemismo serdo tentativas malogradas de lidar com esse
sentimento ambivalente em relagdo ao pai. Uma forma de mitigar a culpa era respeitar e
adorar o pai em troca de cuidado e prote¢cdo. “A relagdo pessoal com Deus depende da
relacdo com o pai em carne e 0sso (...). Deus nada mais ¢ que um pai glorificado” (Freud,

1996/1913, p.176).

No caso especifico do Cristianismo podemos assinalar essa ambivaléncia em
relagdo ao pai: a0 mesmo tempo em que Cristo morre crucificado para expiar a culpa de
todos os homens — por terem cometido o assassinato contra o pai — ele também ¢
conduzido a ocupar o lugar do pai. A celebragdo litirgica da comunhao crista seria neste
sentido uma modificacao do festim tot€émico onde todos os membros do cla consumiam a
carne ¢ o sangue do Totem, identificando-se com ele. Comer o corpo de Cristo e beber
seu sangue ¢ uma forma de reeditar novamente a assassinato do Pai. Mas, neste caso, a
identificacdo ocorreria em relacdo a Cristo e, nesse sentido, o Cristianismo seria uma
religido do filho e ndo do pai. Essas elaboragdes serdo retomadas em Moisés e o

Monoteismo (1939).
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Freud se questiona sobre a existéncia factual do assassinato primevo. Afinal, como
ele mesmo demonstrara através de seus pacientes “o que jaz por tras do sentimento de
culpa dos neurdticos sdo sempre realidades psiquicas, nunca realidades concretas”
(Freud, 1996/1913, p.189). O mesmo ndo poderia se processar com na mente dos povos

primitivos? Levando em conta essa suposicdo, Freud assevera que:

(...) o simples impulso hostil contra o pai, a mera existéncia de uma
fantasia — plena de desejo de mata-lo e devoréa-lo, teriam sido suficientes
para produzir a reagdo moral que criou o totemismo e o tabu. Desta
maneira, evitariamos a necessidade de atribuir a origem de nosso legado
cultural, de que com justica nos orgulhamos, a um crime odioso,
revoltante para todos os nossos sentimentos. Nenhum dano seria assim
feito a cadeia causal que se estende desde os comecos aos dias atuais, pois
a realidade psiquica seria suficientemente forte para suportar o peso dessas
conseqiiéncias (Freud, 1996/1913, p.189).

Mas Freud decide-se pela existéncia de uma realidade material. Houve um crime
primevo porque diferentemente dos neurdticos — cujos pensamentos podem ser
considerados como substitutos de um ato — os homens primitivos, destituidos de inibigao,
transformam o pensamento imediatamente em acdo. E neste caso, conclui: com toda
seguranca ¢ possivel afirmar que “no principio foi o Ato” (Goethe, apud Freud, idem,
p.191). Mas essa decis@o em favor de um “ato inaugural” comporta em seu ntcleo a
necessidade de se explicar como o sentimento de culpa filial permaneceu operante ao
longo de tantas geragdes. E a hipotese da heranca arcaica que garantira a transmissao dos
efeitos do assassinato do pai. Essa hipotese filogenética onde os tragos de memoria
seriam herdados através das geragdes torna-se imprescindivel para a manutengdo da
relacdo existente entre o assassinato do pai primevo e a universalidade do complexo de
Edipo. Em cada histéria individual seria possivel recolher os ecos dessa primeira e

original histéria da humanidade.

Com Totem e Tabu, temos formulado o esquema principal da interpretacao do fato
religioso em Freud. O assassinato do pai primevo perpetrado pelos filhos e o sentimento
de culpa e ambivaléncia oriundos deste ato tornam-se suporte para elucidar a origem da
religido. O fendmeno religioso passa a ser considerado pela perspectiva da neurose e do
complexo de Edipo. A religido assim como a neurose oferece recursos ao sujeito
permitindo que a relagdo fantasmatica com o pai — agora elevado a categoria de Deus —
possa ser reeditada. Nessa relacdo marcada pela ambivaléncia, sentimentos hostis e

afetuosos mesclam-se, eternizando a estrutura edipiana.
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1.3. Religiao: uma ilusao

Dois anos depois de Totem e Tabu Freud publica Reflexdes para os tempos de
guerra e morte (1915). Este trabalho retine consideracdes sobre a cultura e o homem e faz
apontamentos importantes sobre a natureza agressiva da pulsdo, antecipando de certa
forma, as especulacdes sobre a pulsdo de morte que serdo trabalhadas em Além do
principio de prazer em 1921. Na primeira parte, intitulada 4 desilusdo da guerra Freud
nos faz lembrar que situagdes como a guerra expdem de forma cabal as nossas ilusdes
quanto as qualidades morais dos homens. Rigorosamente falando ndo deviamos nos
decepcionar diante da guerra e da constatagdo inequivoca de incivilidade. Nao haveria
justificativas para esse desapontamento se levassemos em conta que ele ndo passa de uma
destrui¢do de nossa ilusdo de sermos homens civilizados ¢ desenvolvidos. “Acolhemos as
ilusdes porque nos poupam sentimentos desagradaveis, permitindo-nos em troca gozar de
satisfagdes. Portanto, ndo devemos reclamar se, repetidas vezes, essas ilusdes entrarem
em choque com alguma parcela da realidade e se despedacarem contra ela” (Freud,
1996/1915, p.290). Na segunda parte, nomeada Nossa atitude para com a morte, a
religido surge como uma das institui¢des culturais capazes de proporcionar consolo diante
da morte. “(...) mais tarde as religides conseguiram representar essa vida futura como a
mais desejavel, a Ginica verdadeiramente valida, a reduzir a vida que termina com a morte
a uma bela preparacdo” (Freud, 1996/1915, p.305). Mais que consolo, a religido sustenta
a ilusdo da imortalidade calcada no narcisismo humano. Embora Freud ainda retome
algumas consideragdes feitas em Totem e Tabu para explicar a reacgdo frente a morte, o
que este trabalho traz a tona ¢ sem duivida outro tema tdo caro a andlise do fato religioso:

a ilusdo.

Colateralmente, o tema da ilusdo reaparece em 1921 no texto Psicologia de grupo
e a andlise do ego. Ao estudar os fatores psicologicos presentes na formacao de grupos,
Freud se detém sobre o papel do lider. O lider ¢ um elemento necessario para que um
grupo se solidifique. As pessoas se reunem em torno dele por amor. A ilusdo amorosa
estd na base da crenga no lider, ele ¢ percebido como aquele que dispensa amor e
cuidados para todos. A igreja ¢ analisada como exemplo de um grupo coeso. Jesus Cristo
estaria no lugar do comandante chefe, ¢ aquele que detém o saber e pode guiar seus

comandados, ele ndo apenas se situa como objeto digno de amor mas também como um
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. . . 3 . , ,
modelo a ser seguido. Os crentes se identificam” a Cristo e ¢ desta forma também que
lagos identificatérios entre os membros da igreja sdo criados. Habitualmente ouvimos os

catolicos referirem-se entre si como “irmaos em Cristo”.

Numa Igreja (e podemos com proveito tomar a Igreja Catdlica como
exemplo tipico), bem como num exército, por mais diferentes que ambos
possam ser em outros aspectos, prevalece a mesma ilusdo de que ha um
cabeca — na Igreja Catolica, Cristo; num exército, o comandante-chefe —
que ama todos os individuos do grupo com um amor igual. Tudo depende
dessa ilusdo; se ela tivesse de ser abandonada, entdo tanto a Igreja quanto
o exército se dissolveriam, até onde a for¢a externa lhes permitisse fazé-
lo. Esse amor igual foi expressamente enunciado por Cristo: ‘Quando o
fizestes a um destes meus pequeninos irmdos, a mim o fizestes.” Ele
coloca-se, para cada membro do grupo de crentes, na relagdio de um
bondoso irmdo mais velho; é seu pai substituto. Todas as exigéncias feitas
ao individuo derivam desse amor de Cristo (...) Nao ha duvida de que o
lago que une cada individuo a Cristo ¢ também a causa do lago que os une
uns aos outros (Freud, 1996/1921, p.105-106).

A anédlise freudiana do fato religioso ganhard um novo impulso com um estudo
sistematizado e exclusivamente dedicado ao tema da ilusdo em 1927. Estamos nos
referindo a O Futuro de uma ilusdo. Este texto combativo tinha por objetivo demonstrar o
carater ilusério das idéias religiosas em contraposi¢do a racionalidade cientifica. A
tematica do desamparo e a necessidade de prote¢do paterna se afirmam no quadro geral
da critica freudiana a religido. A fonte psiquica da necessidade religiosa deveria ser

remontada ao sentimento de desamparo infantil e anseio pelo pai protetor.

Totem e Tabu era considerado por Freud seu melhor livro. Em contrapartida, O
futuro de uma ilusdo ndo gozava desse mesmo prestigio. “Este ¢ o meu pior livro” teria
sido sua resposta ao comentario elogioso do psicanalista francés René Laforgue (Gay,
1999, p.477). E notério verificarmos que o melhor e o pior livro tenham sido escolhidos
pelo pai da psicandlise, dentre toda a sua extensa obra, justamente no campo da analise
religiosa. Esse fato atesta o grande envolvimento afetivo de Freud no que tange a religido.
Ele sempre se referia a seu O futuro de uma ilusdo em tom pejorativo e com desdém.
Embora dentre todas as publicacdes freudianas essa talvez fosse a mais previsivel e
inevitavel (Gay, 1999). De acordo com Morano, O futuro de uma ilusdo possui tragos que

“indubitavelmente o convertem num dos escritos menos psicanaliticos e até menos

? Sobre a tematica da identificagdo ver: Pinto, JM. “Psicologia das massas e anélise do eu: uma teoria do
final de final de analise?” In: Psicanélise, feminino, singular. Belo Horizonte: Auténtica Editora, 2008.
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freudianos de Freud” (Morano, 2003, p.61). Para Eitington, Freud afirmou que “o
contetdo da obra ¢ muito ralo” e em diversos aspectos “ndo tem muito valor” (idem,
p.476). Essa autocritica tdo exasperada — que contrasta com o julgamento feito por Freud
a seu Totem e Tabu — pode ser explicada em parte pelo momento vivido por Freud: a
idade avangada, o cancer e um cansago inevitdvel cobravam seus efeitos e o deixavam
rabugento. A péssima acolhida ao trabalho também pode ter contribuido para esse estado
de insatisfacdo quanto ao resultado final. Mas podemos conjecturar ainda que boa parte
das auto-recriminagdes se justifique em func¢do de um arrependimento tardio provocado
pela constatacdo de um otimismo exagerado que perpassa todo o texto. Tanto ¢ assim que
Freud ndo hesitard em qualificar seu livio como uma obra pueril (Gay, 1999). Neste
sentido, devemos situar as consideragdes feitas em 1927 como uma etapa intermediaria da
critica freudiana enderecada a religido. Freud estava completamente aficionado pela
ciéncia e queria que as pessoas seguissem o seu “Deus Logos™? Para os detratores de
Freud, a resposta ¢ sim. Nos entendemos que esse ¢ um juizo passivel de se inferir a partir
da leitura do texto, mas devemos situd-lo em um contexto de maior amplitude. Ha sem
davida uma exaltagdo da racionalidade cientifica como forma mais apropriada de
organizar a vida dos homens em detrimento da religido. Mas ndo devemos perder de vista
que ¢ no questionamento levantado por Freud sobre a primazia da religido para
fundamentar a moral que reside o valor deste trabalho. Somente a religido seria capaz de
transmitir a moralidade através, por exemplo, de um coédigo pautado pela nocdo de
pecado, de um Pai-protetor que tudo v€, de uma recompensa em uma vida feliz além
morte? Este ¢ o cerne da critica freudiana esbocada em O futuro de uma ilusdo
procedente em muitos aspectos da influéncia exercida pelo trabalho de Feuerbach®.
Compreender o lugar de onde Freud enuncia sua critica nos permite perceber que o que
estd em jogo ¢ a adocdo de uma ética independente de fundamentacao religiosa. Essa
ética estaria em primeira instdncia calcada em principios racionais. A impaciéncia

freudiana era com a concordancia irrestrita das pessoas a religido, haveria um

* Conforme observa Gay, em uma carta enderecada a um amigo, Freud escreveu que “entre todos os
filosofos, é este homem [Ludwig Feuerbach] que mais venero e admiro” (Gay, 1999.p.43). Feuerbach autor
de A esséncia do Cristianismo (1841) e A esséncia da religido (1846) tinha por objetivo nestes trabalhos
expor o carater puramente humano da teologia. O ponto central era destruir uma ilusdo: transformar a
teologia em uma antropologia. Freud vé em Feuerbach a possibilidade de submeter a religido a uma analise
critica. Feuerbach ndo ateu, segundo Gay ele estava mais interessado “em resgatar a verdadeira esséncia da
religido das méos dos te6logos do que em destrui-las de todo” (Gay, 1999, p.43). A ressonéncia da tese de
Feuerbach - a religido ¢ um sonho da consciéncia desperta - é evidente no trabalho freudiano.
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infantilismo psicologico nesse tipo de adesdo. O homem buscaria apoio para as agruras da
vida, amparo para a sua condicdo de fragilidade e em troca receberia um modelo de
conduta a ser seguido. Caso se comportasse adequadamente encontraria sua recompensa
em uma vida apds a morte. E, se, por ventura, ndo cumprisse as exigéncias do programa
religioso seria punido e condenado para todo o sempre. Em outras palavras, é como se a
religido ofertasse um roteiro pré-estabelecido com respostas prontas, cabendo ao sujeito,
apenas assentir. Em O mal estar na civilizagdo (1930) Freud ndo se furtard em afirmar
que cada homem tem de descobrir por si mesmo um modo singular capaz de leva-lo a
felicidade possivel. A religido “restringe esse jogo de escolha e adaptacdo, desde que
impde a todos seu proprio caminho para a aquisi¢do da felicidade e da proteg¢do contra o
sofrimento” (Freud, 1996/1930, p.92). Miller a esse respeito assevera que para o crente a
verdade conserva estatuto de culpabilidade ao passo que para o analisante a verdade
conserva um estatuto de “desejabilidade”. Em uma analise trata-se de uma verdade
encontrada pelo sujeito diferentemente da verdade religiosa que é professada por todos
(Miller, 2004a, p.20). Nesta perspectiva, os dogmas religiosos sdo inconcilidveis com a
ética psicanalitica. Em uma carta enderecada ao amigo Oscar Pfister, Freud assevera que
“o anseio dos pacientes por valores éticos ¢ digno de meu respeito; ndo vejo nenhum
problema nisso, a ética esta fundada sobre as inevitaveis exigéncias do convivio humano,

ndo sobre a ordem mundial extra-humana” (In: Cartas entre Freud e Pfister, 1998

[16/02/1929]).

Mas, ndo seria igualmente ilusorio creditar tanto valor a ciéncia? A resposta de

Freud a esse questionamento:

Sei que ¢ dificil evitar ilusdes; talvez as esperangas que confessei [sobre a
ciéncia passar a organizar a vida dos homens em detrimento da religido]
também sejam de natureza ilusoria. Aferro-me, porém, a uma distingdo. A
parte o fato de castigo algum ser imposto a quem nao as partilha, minhas
ilusdes ndo sdo, como as religiosas, incapazes de correcdo. Nao possuem o
carater de delirio. Se a experiéncia demonstrar — ndo a mim, mas a outros
depois de mim, que pensem como eu — que estdvamos enganados,
abandonaremos nossas expectativas (Freud, 1996/1927, p. 60).

Se a ciéncia pode rever determinado ponto de vista ¢ porque seus procedimentos
baseiam-se em experimentagdo e argumentagdo racional capazes de corroborar ou
rechagar uma idéia. Comprometido com a tradi¢do iluminista Freud neste momento de
seu trabalho estava obstinado em desmascarar o aspecto enganador da religido. Este

posicionamento desponta aqui como um limite da critica enderecada por Freud a religido,
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mas ¢ importante assinalar que este cientificismo freudiano foi essencial para que a
psicandlise se constituisse enquanto tal, conforme observa Lacan em A ciéncia e a
verdade (Lacan, 1998, p. 871). Lacan, entretanto, concebia o saber religioso como um

saber que deveria ser tratado como qualquer outro. Neste sentido, ele cairia:

No exame que devemos conceber a qualquer saber, na propria medida em
que, enquanto analistas, pensamos que ndo hé saber que ndo se erga sobre
um fundo de ignorancia. E isso que nos permite admitir como tais outros
saberes além do saber cientificamente fundado (Lacan, 1959-1960, p.210).

Mas em 1927, ainda vemos Freud empenhado em revelar o carater de embuste da
religido em contraposi¢do com a realidade externa. Embora, no interior da argumentacao
freudiana, seja possivel evidenciar a presenca de elementos — a for¢a da ilusdo a despeito
do argumento logico e racional, a primazia da vida pulsional, a importancia da realidade
psiquica — que por si s6 explicariam a constitui¢do da religido como objeto privilegiado
de aderéncia pulsional e abririam uma via de investigacdo. Ficamos com a impressao que
neste momento da andlise do fato religioso essa face do problema ndo ¢ considerada. O
encaminhamento proposto em O futuro de uma ilusdo ¢ mais combativo — apostando no
abandono da religido em prol do advento da ciéncia como um projeto mais afeito a
realidade — do que necessariamente clinico. E notério todo esse entusiasmo a ponto de
reivindicar para a ciéncia o papel de instancia Ultima de esclarecimento e ponderacgao.
Conforme Zeferino Rocha, este estilo otimista que encontramos em O futuro de uma
ilusdo em relacdo a ciéncia ndo sera visto em escritos posteriores e estd em profundo
contraste com o pessimismo peculiar & Freud (Rocha, 1992, p.82). Como ja aludimos
aqui, talvez isso explique em parte a aversdo que Freud nutria especialmente por esse
trabalho. Que fique claro, porém, que esse rompante otimista de Freud em relacdo a razdo
cientifica dura pouco tempo. J& em 1930 em O mal estar na civiliza¢do ao discutir a
respeito dos iniimeros avancos cientificos e tecnoldgicos Freud comenta que o homem
tornou-se ele proprio um Deus, mas que nem por isso encontrava-se em situagdo mais

feliz (Freud, 1996/1930, p.98).

Esta passagem corrobora nossa opinido de que Freud ndo buscava uma

substitui¢do da religido pela psicandlise, como se a mesma fosse capaz de ofertar uma
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Weltanschauung’ cientifica. Uma teoria cuja idéia de inconsciente é central, que desaloja
a consciéncia de seu papel de controle, que tem em seu nticleo a divisdo do sujeito ndo
tem como propor uma visio de mundo harmoniosa e integrada. E preciso separar a
psicandlise — uma teoria e ndo uma doutrina — de seu uso muitas vezes religioso por parte
dos psicanalistas e/ou das sociedades de psicandlise. Como advertiu Freud, a humanidade
sofreu trés grandes golpes narcisicos desferidos pela ciéncia. O primeiro através de
Copérnico que provou que a terra ndo era o centro do universo, o segundo através de
Darwin que demonstrou a estreita ligagdo do homem com os animais ao provar que temos
um ancestral comum. E o terceiro golpe foi provocado pela psicandlise ao evidenciar que
0 eu ndo ¢ senhor nem mesmo de sua propria morada (Freud, 1996/1916, p.292). Se
muitas vezes foi possivel constatar ao longo da histéoria do movimento psicanalitico
aspectos que em muito se assemelhavam a uma religido isso serve apenas para comprovar
que hé algo estrutural nos sujeitos e na constituicdo de grupos que termina por promover
uma atitude similar a religiosa. Este ¢ um ponto que merece aten¢do de nossa parte.
Parece que ninguém estd imune a um tipo de enlagamento que acaba por ofuscar a

singularidade.

Voltemos nossa aten¢do para o exame dos elementos centrais de O futuro de uma
ilusdo. Neste trabalho vemos nascer uma genealogia capaz de explicar as razdes
psicologicas que permitiriam aos homens atribuirem um alto valor as idéias religiosas.
Partindo do pressuposto de que a cultura® é um esfor¢o conjunto para sobrepujar a
natureza e regular as relagdes dos homens entre si, para que uma civilizagdo possa se
estabelecer ¢ necessario, portanto, que haja coercdo e renuncia as pulsdes. Ou seja, ja na
base constitutiva da cultura haveria um conflito bem demarcado, pois a garantia de
sobrevivéncia estaria atrelada a necessidade de sacrificios pulsionais, privagdes e
adiamentos de satisfagdo. Neste sentido, embora pareca a primeira vista, que a cultura se
constitua como um “objeto de interesse humano universal”, Freud assinala que o

individuo ¢ virtualmente um inimigo da civilizagao.

> Conforme a propria definicio de Freud, Weltanschauung “é uma construgdo intelectual que soluciona
todos os problemas de nossa existéncia, uniformemente, com base em uma hipdtese superior dominante, a
qual, por conseguinte, ndo deixa nenhuma pergunta sem resposta ¢ na qual tudo o que nos interessa
encontra seu lugar fixo” (Freud, 1996/1932, p.155).

6 Seguiremos o uso proposto por Freud em “O futuro de uma ilusdo” e nio faremos distingdo entre cultura
e civilizagdo (Freud, 1996/1927, p. 15).
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Acho que se tem de levar em conta o fato de estarem presentes em todos
os homens tendéncias destrutivas e, portanto, anti-sociais e anticulturais,
e, que, num grande numero de pessoas, essas tendéncias sdo
suficientemente fortes para determinar o comportamento delas na
sociedade humana (Freud, 1996/1927, p.17).

Sem coer¢do, opressdo ¢ normas capazes de regular as relagdes entre os homens
ndo seria possivel que vivéssemos em sociedade, que obtivéssemos controle da natureza e
alcancassemos algum tipo de protecdo e satisfacdo. Se, no entanto, o homem vivesse em
um mundo onde ndo houvesse o imperativo de submissdo a nenhuma proibi¢do, a vida,
longe de se tornar aprazivel, seria mais dificil. Sem nenhuma lei a regular as relagdes,
todos os homens poderiam agir conforme seus impulsos, ¢ conseqiientemente, em igual
medida, ficariam vulneraveis e expostos as agdes de outros homens. Estariamos em um
estado de natureza muito mais insuportavel. E a cultura que torna possivel a vida em
comum, mas ndo sem infligir aos homens certa quantidade de privacdes. Por essa razao o
convivio entre eles serd fonte constante de tormento e insatisfagdo. Além disso, ha o
sofrimento causado pelo poder irrestrito da natureza e a soberania da morte, contra a qual
nada se pode fazer. Ao mesmo tempo em que Freud evidencia que a razdo de ser da
cultura ¢ nos defender contra a natureza, ele parece também nos lembrar de nossa
condi¢do de fracos e desamparados frente ao poder desta mesma natureza. E ¢ diante
deste quadro desolador que as idéias religiosas fazem sua aparicdo como um recurso
civilizatorio significativo. Ele afirma que embora sejam ilusdes, talvez possamos
considera-las como o mais importante item do “inventario psiquico” de uma cultura

(Freud, 1996/1927, p. 23).

Em 1930, O mal estar na civilizagdo da continuidade as elaboragdes sobre a
necessidade de renuncia pulsional para o estabelecimento da cultura. H4 um desencontro
primordial entre as exigéncias da cultura e as disposi¢cdes pulsionais do individuo. Os
primeiros capitulos de O mal estar na civilizagdo procuram responder a objecdo
levantada por Romain Rolland apds ter lido O futuro de uma ilusdo de que a verdadeira
fonte da religiosidade ndo era o desamparo infantil e sim o “sentimento oceanico”. Este
sentimento consistiria numa espécie de fusdo com o mundo externo. Nao haveria limites
nem fronteiras e sim uma sensa¢do de infinitude. Esta seria a fonte de toda a religiosidade
para Rolland. Mas Freud discorda e propde que esse sentimento seria um residuo de uma
fase primitiva do desenvolvimento psiquico onde a crianca recém-nascida ainda ndo

reunia condi¢des de distinguir entre seu proprio eu € o mundo externo que a circundava.
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A preservacdo desse sentimento primdrio em algumas pessoas poderia explicar essa
sensacdo de fusdo com o infinito provocada pelo sentimento oceanico, mas nao
justificaria a fonte das necessidades religiosas. “Nado consigo pensar em nenhuma
necessidade da infancia tdo intensa quanto a da prote¢do de um pai” (Freud, 1996/1930,
p.80) e ¢ dai que a religido deriva sua forca. Essa afirmativa freudiana sera alvo de
desdobramentos posteriores em nossa dissertagdo. Neste momento deixemos marcado que
se Freud reafirma que a fonte psiquica das idéias religiosas procede do sentimento de
desamparo ¢ na medida em que esse desamparo podera ser aplacado pelo pai. Tornaremos

a discutir de forma pormenorizada a tematica do desamparo.

E também neste trabalho que novos e importantes desenvolvimentos sio
elaborados sobre o sentimento de culpa. A segunda topica ja havia sido formulada e o
sentimento de culpa agora pode ser derivado ndo apenas dos sentimentos hostis
enderecados as figuras de autoridade e amor e sim como manifestacdo da acdo punitiva
do supereu. Toda a agressividade que poderia ser externalizada ¢ introjetada e assumida
pelo supereu contra o eu. A expressdo afetiva dessa auto-agressdo ¢ o sentimento de
culpa. Isso explicaria em parte porque pessoas tdo virtuosas como, por exemplo, Sao
Francisco de Assis, sentem-se pecadoras e culpadas. A agressividade ndo externalizada
volta-se contra o eu. A conferéncia 4 questdo de uma Weltanschauung (1932) alinha-se
em muitos aspectos as elaboragdes de O futuro de uma ilusdo. A religido cotejada com a
ciéncia ndo passaria de um inimigo perigoso que so faz atrapalhar o progresso da razdo
cientifica. A arte seria indcua porque nao teria pretensdo de ser mais do que uma ilusao.
A filosofia em certa medida trabalharia langcando mao dos mesmos métodos e
procedimentos cientificos, mas perderia seu rumo ao apegar-se a ilusdo “de ser capaz de
apresentar um quadro do universo que seja sem falhas e coerente, embora tal quadro
esteja fadado a ruir ante cada novo avanco em nosso conhecimento” (Freud, 1996/1932,
p.157). Mas o grau de influéncia da filosofia sobre as pessoas ¢ infimo comparado ao
poder exercido pela religido. E, diferentemente, da arte, a religido seria uma ilusdo que se
pretende verdadeira. “A religido ¢ um poder imenso que tem a seu favor as mais fortes
emocdes dos seres humanos (...) embora profundamente abalada persiste na atualidade”
(Freud, 1996/1932, p.158). De acordo com Iannini, a visdo freudiana das ilusdes

religiosas e artisticas é:
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(...) amplamente devedora de uma certa filosofia da histéria de cunho
fortemente iluminista, para os mais condescendentes, positivista, para os
mais criticos. Aqui, temos uma concep¢do segundo a qual apenas a
ciéncia tem credenciais para produzir conhecimento qualificado e para
justificar verdades, na exata medida em que se submete ao crivo da
realidade. Mais do que isso, temos aqui uma vontade nada escondida de
que as ilusdes, principalmente aquelas produzidas pela religido, sejam
deixadas para trds quando a marcha da razdo triunfar. Embora suave, a
voz da razdo nunca se cala, diz Freud. Por isso, ele se engaja ativamente
no que parece um combate que precisa ser travado pela ciéncia em nome
da verdade. Ao investigar as origens psicologicas do sentimento
religioso e mostrar assim o carater ilusério de suas crengas, ¢ um
trabalho critico desta natureza que estd em jogo. No entanto, ao contrario
da critica impiedosa que desferra contra a religido, Freud "salva" a arte
desta necessidade impiedosa de critica, porque a ilusdo que ela engendra
seria indcua para os seres humanos (lannini, 2008).

J& no final de sua vida vinte e cinco anos depois das discussdes realizadas em
Totem e Tabu Freud trabalhara exaustivamente na constru¢do de seu Moisés e o
Monoteismo (1939) livro cujo propoésito era demonstrar como a idéia de um Deus unico
ingressou em nosso mundo. A inquietagdo com a questdo religiosa esteve presente até o
fim. No capitulo trés dessa dissertagdo trataremos de forma mais detida as elaboragdes

contidas em Moisés.

1.4. O recurso ao mito e ao pai

E preciso ainda destacar um paradoxo: Freud se ocupa da analise das fontes
psicologicas das idéias religiosas como quem tem na mao um problema essencialmente
clinico, referido a idéia forjada por ele de aparelho psiquico. Do ponto de vista subjetivo,
quais os fatores que promoveriam a adesdo religiosa? Tratava-se, pois, de investigar a
origem psiquica desse fendmeno, seu significado e sua dindmica. Ao dispor o problema
nestes termos ndo ha lugar em sua andlise para qualquer tipo de exame teoldgico ou
filosofico da questdo religiosa. Em contrapartida, em duas das principais obras que tratam
especificamente do tema da religido — Totem e Tabu e Moisés e Monoteismo — Freud nao
hesitara em abandonar o registro cientifico e langar mao de elementos miticos na propria
elaboragdo de seu discurso. Parece-nos que tal paradoxo talvez seja inerente a psicanalise
na medida em que a mesma — ainda que inscrita no campo cientifico — ndo seja passivel

de uma formalizagdo totalizante, em virtude das caracteristicas de seu objeto.
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Em uma carta a Fliess, de 1897, Freud comenta:

Vocé consegue imaginar o que sejam ‘mitos endopsiquicos’? Sdo o ultimo
produto de meu esforco mental. A ténue percep¢do interna do [nosso]
proprio aparelho psiquico estimula ilusdes do pensamento, que,
naturalmente, sdo projetadas para o exterior e, tipicamente, para o futuro e
o além. A imortalidade, a recompensa e todo o além, tudo sdo reflexos de
nosso mundo psiquico interno. Meschugge? [Maluquice?] Psicomitologia
(Freud, 1897, [1986] p.287).

A idéia de uma psicomitologia revela que Freud concebia a religido como um
reflexo do modo de funcionamento da mente projetado no mundo externo i.e., a forma
como nossos proprios processos psiquicos sdo apreendidos engendra a construgdo de
narrativas miticas e religiosas. Essa mesma logica estard presente no artigo Romance
familiar (1909). O que estd em questdo neste texto ¢ que a emancipagdo da crianga em
relagdo a autoridade dos pais estard submetida a uma atividade imaginativa e fantasiosa
por parte do infans. Historias sdo criadas a medida que dificuldades vao se colocando no
caminho: a comprovacdo de que o amor da mae ndao ¢ exclusivo, a divida quanto a
magnitude dos pais, 0o enigma quanto ao sexo e a origem. Imaginar-se como filho
adotado, supor que seu verdadeiro pai ¢ um aristocrata ou alguém de elevada posi¢ao
social, inventar que a made ¢ uma mulher infiel... Todas essas teorias imaginativas
respondem a uma falha — aquela nascida da constatagdo da incompletude dos pais.

Conforme observa Freud:

Na verdade, todo esse esfor¢o para substituir o pai verdadeiro por um que
lhe ¢ superior nada mais é do que a expressdo da saudade que a crianga
tem dos dias felizes do passado, quando o pai lhe parecia o mais nobre e o
mais forte dos homens, e a mide a mais linda e amavel das mulheres. Ela
da as costas ao pai, tal como o conhece no presente, para voltar-se para
aquele pai em quem confiava nos primeiros anos de sua infancia, e sua
fantasia ¢ a expressdo de um lamento pelos dias felizes que se foram
(Freud, 1996/1909, p.222).

Veremos mais adiante como Freud aplica essas mesmas consideragdes na analise
do fato religioso. A partir da leitura de Romance familiar Cristina Marcos (1998) levanta
dois questionamentos importantes: O primeiro deles indaga sobre as razdes que levariam
uma crianca a contar sua historia modificando e alternando seus elementos de maneira
completamente diferente da realidade. Langar mao da ficcdo como instrumento que visa
desvendar os enigmas nos quais a crianga se vé envolvida se afigura aqui como um

recurso necessario. O segundo ponto: poderiamos dizer que o uso da ficcdo para
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elaboragdo da teoria do pai ¢ analogo ao uso da ficgdo no romance familiar? (Marcos,
1988, p.16-17). Do mesmo modo que as criangas arquitetam seus romances para saber
sobre pontos obscuros de sua existéncia, Freud teve necessidade de construir seus mitos

para compreender aspectos obscuros de sua teoria? De acordo com Mircea Eliade:

(...) o mito conta uma histéria sagrada; ele relata um acontecimento
ocorrido no tempo primordial, o tempo fabuloso do ‘principio’. Em outros
termos, 0 mito narra como, gragas as facanhas dos Entes sobrenaturais,
uma realidade passou a existir, seja uma realidade total, o Cosmo, ou
apenas um fragmento: uma ilha, um comportamento humano, uma
instituicdo. E sempre, portanto, a narrativa de uma ‘criagio’: ele relata de
que modo algo foi produzido e passou a ser (Eliade, 1963, p.11).

Como apresentamos, Totem e Tabu era o “mito cientifico” freudiano que forja uma
origem capaz de explicar como a moral, a lei e a religido passaram a existir em nosso
mundo. Langar mdo do mito era uma forma de expor os limites de alcance do saber
tedrico. Era preciso fazer uso da ficgdo ali onde o recurso a racionalidade cientifica

mostrava-se insuficiente. Para Betty Bernardo Fuks:

(...) Freud rompeu com a consciéncia negativa da razdo sobre o mito ao
designa-lo como uma narrativa, de alto valor social e individual, cuja
funcdo é expressar uma verdade sobre as origens e a arquitetura do
espirito humano.Nesse sentido, a entrada das constru¢des miticas no
campo psicanalitico estd para além de uma simples busca de referéncias e
¢ também uma expressao do pensamento cientifico (Fuks, 2000, p.59).

Devemos ter em mente que Freud visava solucionar um problema tedrico com a
criagdo do mito do assassinato do pai primevo. Através da constru¢do de Totem e Tabu o
estatuto do pai se modifica no interior da teoria freudiana. O mito edipiano situa-se agora
em referéncia direta a esse acontecimento original. O pai ndo ¢ mais um perverso sedutor
e sim uma funcdo simbolica. A analise do fato religioso beneficia-se dessas elaboracdes.
Novamente, podemos perceber aqui que a critica freudiana a religido ¢ uma peca
importante do edificio tedrico da psicandlise, cujo interesse ultrapassa a esfera
comumente nomeada de sociologica, e recai novamente sobre o campo clinico. O tema da
religido parece ndo se esgotar para Freud. Essa inquietacdo revelada pelas constantes
alusdes e ensaios dedicados ao assunto deve ser tomada como um indicio de que algo
nessa discussdo restou irresoluto na andlise freudiana. Mijolla-Mellor sustenta a
hipotese de que essa recorréncia da preocupagdo sobre o fato religioso em Freud “se
devia claramente ao fato de que a analise teodrica, endossada pela antropologia e pela

histéria, ndo lhe parecia suficiente, obrigando-o a continuar sempre buscando, o que ele
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so deixard de fazer com o texto sobre Mois€s e sua morte” (Mijolla-Mellor, 2004, p.270).
Mas a razdo pela qual Freud permanece interessado na questdo — a ponto de morrer
pensando nisso’ — ndo pode ser totalmente creditada a um embasamento historico e
antropoldgico pouco consistente. Parece-nos que o interesse freudiano em relagcdo a
religido deve ser pensando sempre em propor¢do direta a sua inquietagdo com a questdo
paterna, pois para Freud, a religido implicava a existéncia do pai. Com a escrita de Totem
e Tabu (1912-1913) e a idéia do assassinato primevo gerando culpa e ambivaléncia
afetiva em relagdo ao pai teriamos uma solucdo razodvel no que tange a origem da
religido? Por que ainda assim Freud permanece empenhado nessa questdo a ponto de

retoma-la um quarto de século depois em Moisés e o Monoteismo?

Todas essas questdes confirmam nossa percepcao de que talvez exista algum ponto
opaco na andlise freudiana da religido que Freud continuamente buscava cernir. O que
realmente escapa a Freud na andlise do fato religioso? Este ¢ o questionamento que
norteard nossa investigacdo. Em O mal estar na civiliza¢do Freud afirma que “origem da
atitude religiosa pode ser remontada, em linhas muito claras, até o sentimento de
desamparo infantil. Pode haver algo mais por tras disso, mas presentemente, ainda esta
envolto em obscuridade” (Freud, 1996/1930, p.81). Esse “algo a mais (...) envolto em
obscuridade” ¢ o ponto que procuraremos determinar através do exame detalhado do

sentimento de desamparo.

Antes, porém, voltaremos nossa atencdo para a analise da critica freudiana a ilusdo
religiosa. A razdo para nos determos neste ponto ¢ que ha ai uma contradi¢gdo que merece
ser explicitada: ao mesmo tempo em que Freud critica o carater ilusorio das idéias
religiosas, ele acaba por demonstrar a poténcia dessa ilusdo. Parece haver na ilusdo algum
elemento que a torna irredutivel e nesse sentido, a critica que Freud endereca a religido
como ilusdo ndo ¢ suficiente para lidar com esse aspecto que resulta impossivel de
dominar. Examinar essas questdes torna-se um passo necessario para tentarmos demarcar

o que ficou irresoluto na analise freudiana da religido.

7 Moisés e o Monoteismo (1938) é praticamente um dos ultimos textos escritos por Freud antes de sua
morte.



CAPITULO 2

“... esse episodio da imaginacdo a que chamamos realidade.”

Fernando Pessoa



A llusao religiosa € irredutivel?

No presente capitulo iremos nos deter na analise da ilusio como um modo
particular de afastamento da realidade e conseqiientemente como um modo de satisfacao
imaginaria similar ao sonho. De onde vem a forca da ilusdo? Por que mesmo sendo
declarado o carater ilusorio das idéias religiosas, elas ndo perdem seu poder de conquista
sobre os homens? Esta ¢ a pergunta chave deste capitulo: pode haver além dos elementos
puramente imagindrios presentes na ilusdo religiosa e acertadamente discutidos por
Freud, algum outro ponto que torna a religido um objeto privilegiado de aderéncia
pulsional? Para tentar respondé-la langaremos mao na parte final do capitulo do relato e
discussdo de trés textos freudianos que tratam da questdo religiosa atrelada a um contexto

essencialmente clinico.

2.1. A tenacidade da ilusao

J& mencionamos aqui que a ilusdo pode ser tomada como um segundo modelo
explicativo da religido. Ao ser comparada a uma neurose, a religido em muitos aspectos
se assemelharia a um sintoma que conciliaria tendéncias opostas. Pensada como ilusdo, a

religido assim como o sonho, realizaria imaginariamente a satisfa¢do de nossos desejos e
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neste sentido a realidade externa seria completamente menosprezada. Importa salientar,
no entanto, que a ilusd@o ndo aparece no texto freudiano como monopolio da religido,
embora possamos conferir a religido o posto de melhor representante e aliado da ilusao
(Morano, 2003, p.60). Em Além do principio de Prazer (1920) encontramos uma
passagem na qual o aspecto ilusorio presente na idéia de que haveria nos seres humanos

uma tendéncia instintiva que resultaria paulatinamente em aperfeicoamento € criticado:

Pode também ser dificil, para muitos de nos, abandonar a crenga de que
existe em a¢do nos seres humanos um instinto para a perfei¢do, instinto
que os trouxe a seu atual alto nivel de realiza¢do intelectual e sublimagéo
ética, e do qual se pode esperar que zele pelo seu desenvolvimento em
super-homens. Nao tenho fé, contudo, na existéncia de tal instinto interno
e ndo posso perceber por que essa ilusdo benévola deva ser conservada. A
evolucdo atual dos seres humanos ndo exige, segundo me parece, uma
explicagdo diferente da dos animais. Aquilo que, numa minoria de
individuos humanos, parece ser um impulso incansavel no sentido de
maior perfei¢do, pode ser facilmente compreendido como resultado da
repressdo instintual em que se baseia tudo o que é mais precioso na
civilizagdo humana. O instinto reprimido nunca deixa de esforcar-se em
busca da satisfagdo completa, que consistiria na repeticdo de uma
experiéncia primaria de satisfagdo (1920, p.52).

Em sua conferéncia 4 questdo de uma Weltanschauung (1932) as institui¢cdes do
Estado, as relacdes amorosas, determinadas propostas politicas como o marxismo € o
anarquismo e inclusive projetos cientificos surgem aos olhos de Freud como formacgdes
culturais carregadas fortemente de carater ilusorio. Em O futuro de uma ilusdo veremos
que as idéias religiosas “proclamadas como ensinamentos, ndo constituem precipitados de
experiéncias ou resultados finais de pensamento: sdo ilusdes, realizacdes dos mais
antigos, fortes e prementes desejos da humanidade. O segredo de sua forca reside na forga
desses desejos” (Freud, 1996/1927, p. 39). Freud, inicialmente, faz uma distin¢do entre
ilusdo e idéia delirante. A faceta essencial da ilusdo ¢ que ela ¢ uma realiza¢do de desejo
que em principio ndo estaria necessariamente em contradi¢do com a realidade. J& a idéia
delirante estaria totalmente em desacordo com a realidade externa. Mas existiriam ilusdes
tdo impregnadas de desejo que acabariam por desprezar as relagdes com a realidade. O
que constatamos ¢ que as nuancas entre ilusdo e delirio no que tange a religido vao se
tornando cada vez menores. A religido abrangeria assim “um sistema de ilusdes plenas de
desejo juntamente com um repudio da realidade”. Este sistema so seria encontrado de

forma isolada na améncia, em uma espécie de “confusdo alucinatéria beatifica” (Freud,

1996/1927, p.52). Para Regnault, “enquanto tal, ela [a religido] contém um nucleo de
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verdade; e ¢ preciso recolocar essa ilusdo em seu lugar que ndo ¢ de jeito nenhum um
erro”.® Conforme observa Morano, “(...) a religido pelo modelo onirico, volta a resvalar
no tema da loucura, pois o delirio, sintoma expressivo da ruptura com a realidade que
frustra o desejo, inscreve-se efetivamente numa dindmica mais proxima da loucura do que
do mero transtorno neurdtico” (Morano, 2003, p.61). Em Suplemento metapsicologico a
teoria dos sonhos (1917) veremos que a formagdo de uma fantasia carregada de desejo e
sua conseqiiente regressdo a alucinacdo ndo ¢ um mecanismo afeito apenas a formagao
dos sonhos, mas também presente na améncia e na esquizofrenia. Freud esclarece que
esse tipo de psicose alucinatoria “alcanca dois resultados (...) ela ndo so traz desejos
ocultos ou reprimidos para a consciéncia, como também os representa, com toda a cren¢a
do individuo como satisfeitos” (Freud, 1996/1917, p.237 — grifo nosso). Analisaremos no
final deste capitulo um caso relacionado a uma vivéncia religiosa, diagnosticado por
Freud como um exemplo de psicose alucinatdria. O que devemos salientar desde ja € que
essa equivaléncia entre améncia e religido reforga o carater delirante das idéias religiosas
e mais do que isso vem confirmar uma operacdo de afastamento da realidade presente na
adesdo fervorosa a religido. O delirio religioso de Schereber ilustra a maneira pela qual a
realidade interna se impde a realidade exterior e ¢ assumida pelo sujeito como verdadeira.
Em Psicopatologia da vida cotidiana (1901) encontramos uma observacgao feita por Freud

que aponta nessa mesma dire¢ado:

De fato creio que grande parte da visdo mitolégica do mundo, que se
estende até as mais modernas religides, nada mais é do que psicologia
projetada no mundo externo. O obscuro reconhecimento (a percepcdo
endopsiquica por assim dizer) dos fatores psiquicos e das relagdes do
inconsciente espelha-se — ¢ dificil dizé-lo de outra maneira, ¢ aqui a
analogia com a parandia tem que vir em nosso auxilio — na constru¢do de
uma realidade sobrenatural, que se destina a ser retransformada pela
ciéncia na psicologia do inconsciente. Poder-se-ia ousar explicar dessa
maneira os mitos do paraiso e do pecado original, de Deus, do bem e do
mal, da imortalidade etc., e transformar a metafisica em metapsicologia. O
abismo entre o deslocamento do parandico e o do supersticioso ¢ menos
amplo do que parece a primeira vista (Freud, 1996/1901, p.254).

Kaufmann esclarece que essa “crenga nascida da ilusdo terd o mesmo contetido

que a autopercepg¢do interna — ao mesmo tempo em que desloca a prova da exclusdo para

% 9

a figuracdo de um ‘outro mundo’ ’(Kaufmann, 1996, p.129). No texto Formulagoes sobre

¥ “En tant que telle, elle contient donc um noyau de vérité; il faut presque remettre sur ses pieds cette
ilusion; qui n’est nullement une erreur”. Regnault, F. Dieu est inconscient, Paris, Navarin, 1985, p.50.
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os dois principios do funcionamento mental (1911), ao discorrer sobre a substituicdo do
principio de prazer pelo principio de realidade, Freud afirma que esta operagdo deixou
uma forte impressdo endopsiquica e que a crenga religiosa em uma recompensa noutra
vida em virtude da rentncia aos prazeres terrenos seria nada mais que “uma proje¢ao
mitica desta revolucdo na mente” (Freud, 1996/1907, p. 242). A ilusdo religiosa manteria
o sujeito apartado de uma realidade desagradavel e ao mesmo tempo acarretaria

gratificacdes. Por que razdo o sujeito abriria mao dessa ilusdo?

Essa ¢ a questdo que se coloca para Freud ao longo de O futuro de uma ilusdo: por
que as idéias religiosas tém tanta for¢a independente do reconhecimento pela razdo de seu
carater ilusorio? E assim que vemos aparecer a teoria sobre o desamparo infantil ¢ o
complexo paterno como componentes que, quando conjugados, culminam na crenga em
Deus- Pai. Mas, curiosamente, ao mesmo tempo em que sustenta uma atitude de cunho
racionalista frente a religido, Freud ndo deixa de salientar, no mesmo texto, o primado
da vida pulsional em relagdo aos recursos disponiveis a razdo. Esta aqui o paradoxo que

pretendemos explorar. Para Jacques Gagey,

Longe de reiterar servilmente o credo positivista, ‘O Futuro de uma
Ilusdo’ afirma que, embora haja nisso ilus@o e que se deva desejar-lhe o
pronto desaparecimento, ndo se pode esperar um apagamento puro e
simples: nela trabalha — mesmo desastradamente — uma dindmica psiquica
fundadora da cultura. ‘Mal estar na civilizagdo’ meditara de novo sobre a
impoténcia do logos para dar conta, de maneira imediata, do devir
humano. Um espinho irritante estd assim inscrito no coragdo da convicg¢ao
racionalista (Gagey, 2004, p. 753-754).

O comentario de Gagey langa luz sobre um ponto importante: O futuro de uma
ilusdo ndo reiterou o credo positivista e sim trouxe a tona a propria dindmica fundadora
da cultura que nasce sobre um fundo de conflito irreconciliavel. Para que a civilizagdo se
edifique € necessario que se renuncie a satisfacdo pulsional. Mas o que Freud assinala ¢
que somente “através da influencia de individuos que possam fornecer um exemplo e a
quem reconhe¢am como lideres, as massas podem ser induzidas a (...) suportar as

renuncias de que a existéncia depende” (Freud, 1996/1927, p.17).

Se os regulamentos precisam ser mantidos através da forca e da coer¢do, é porque
“os homens ndo sdo espontaneamente amantes do trabalho e que os argumentos ndo tém

valia alguma contra suas paixoes” (Freud, 1996/1927, p. 15 — grifo nosso). Essa temética
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, . .y . 9
sera quase sempre explorada por Freud a partir de seu didlogo com seu opositor’. No

ambito da discussdo sobre a extingdo da religido, o opositor afirma:

Admite-se que, até agora, a ciéncia ainda ndo conseguiu muita coisa, mas,
mesmo que progredisse mais, ndo bastaria para o homem. Este possui
necessidades imperiosas de outro tipo, que jamais poderiam ser satisfeitas
pela frigida ciéncia, sendo muito estranho — na verdade, o auge da
incoeréncia — que um psic6logo, que sempre insistiu em que a inteligéncia,
quando comparada a vida dos instintos, desempenha apenas um papel de
menor vulto nos assuntos humanos, tente agora despojar a humanidade de
uma preciosa realizacdo de desejos e proponha compensé-lo disso com um
alimento cultural (Freud, 1996/1927, p. 44).

Em sua resposta, Freud reconhece que até certo ponto a religido foi mesmo capaz
de contribuir para conter os instintos, mas o que ele condena ¢ a forte influéncia religiosa
sobre a moral. Havia uma expectativa freudiana de que uma vez as pessoas desligadas dos
dogmas religiosos elas pudessem privilegiar a relagdo com o mundo externo real. O
pensamento livre, ndo mais amordacado por idéias carregadas de culpabilidade e carentes

de fundamento se tornaria mais propenso a verdade em detrimento das ilusdes.

A partir do que apresentamos podemos destacar a existéncia de uma diferenca —
nem sempre nitida — entre a critica enderecada a religido como um sistema doutrinal
capaz de controlar e guiar a vida dos homens e a constatagdo inequivoca da insisténcia da
ilusdo religiosa. Estes aspectos ndo sdo tratados em separado, eles aparecem a maior parte
das vezes imbricados ao longo do texto. As doutrinas religiosas estariam em franca
oposicdo a ciéncia. Freud procura demonstrar que uma Weltanschauung religiosa seria
antes de tudo nociva por distanciar os sujeitos da realidade, mas ao efetuar sua critica
contundente aos sistemas religiosos, ele esbarra no fato que as ilusdes religiosas tém
muita forca, a despeito de qualquer argumento racional. A questdo religiosa — a forca da
ilusdo — neste sentido deve ser concebida como um problema de cardater eminentemente
pulsional. Entendemos que todo o empenho de Freud em explicar as razdes que
determinariam a forga da religido ja é por si s6 uma prova contundente da insisténcia da
ilusdo. Qualificar as idéias religiosas de ilusoes ndo exclui necessariamente o cardter
vigoroso dessas idéias, nem tampouco sua atratividade para os sujeitos, na medida em

que o desamparo esta na origem da subjetividade. Mas Freud apresenta uma solugdo

9 r . ~ 1r e . .

Nos capitulos IV, IX e X de seu ensaio Freud langa mdo de um recurso estilistico. Ele cria a figura de
um opositor que faz criticas contundentes a seus argumentos e desta forma o leitor acompanha o didlogo
entre esses “dois homens” inteligentes que adotam posi¢des antagdnicas ante a religido.
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nomeada por ele como “educagdo para a realidade” que seria uma forma de se abster da

necessidade de consolagdo e amparo proporcionada pela ilusdo religiosa:

[Os homens] terdo de admitir para si mesmos toda a extensdo de seu
desamparo e insignificancia na maquinaria do universo; ndo podem mais
ser o centro da criacdo, o objeto de terno cuidado por parte de um
Providencia beneficente. Estardo na mesma posi¢do de uma crianga que
abandonou a casa paterna, onde se achava tdo bem instalada e confortavel.
Mas ndo hé duvida de que o infantilismo esta destinado a ser superado. Os
homens ndo podem permanecer criangas para sempre; tém de, por fim, sair
para a ‘vida hostil’. Podemos chamar isso de ‘educagdo para a realidade’.

7

Precisarei confessar-lhe que o unico propdsito de meu livro ¢é indicar a
necessidade desse passo a frente? (Freud, 1996/1927, p.57, grifo nosso).

Se tomarmos em separado os termos dessa formula “educagdo-realidade” ndo
deixa de causar certa estranheza o fato de que “educacdo” ndo ¢ a expressdo mais
adequada em se tratando de pulsdes e exatamente por essa razdo € a realidade psiquica
que prevalece na manifestagdo do sintoma neuro6tico em detrimento da realidade material.
Esse rechaco da realidade em prol da ilusdo ¢ o que incomoda Freud. Propor uma
“educacdo para a realidade” pode soar neste contexto como uma solu¢do comprometida
em demasia com uma certa normatividade, contraria em muito aos pressupostos
psicanaliticos e em completa descontinuidade com o fundamento do desejo. Para Mijolla-
Mellor (2007) “somente o entusiasmo de Freud pelo Deus logos pode justificar essa
ilusdo intelectualista de poder prevenir a crenca religiosa por uma educagdo apropriada”
(p-93). Realmente ¢ estranho constatar como os aspectos pulsionais tdo relevantes na
analise do fato religioso sdo em parte ignorados com a proposi¢do dessa formula. Mas
talvez pudéssemos estabelecer uma conexdo entre a expressio “educagdo para a
realidade” com o ato de abandonar a “casa paterna”. Ainda que no horizonte deste ato
esteja presente o desamparo ¢ através dele que a superacdo do infantilismo psicologico
poderia ocorrer. Abandonar uma posi¢do confortavel ¢ deixar de lado a onipoténcia, ¢
perder a condigdo falica — de sentir-se protegido, amado, imortal, reconhecido como filho
de um Deus que ndo permitird que nada de mal acontega. Esse desamparo oriundo do
abandono da “casa paterna” ¢ em certo sentido a vivéncia da angustia de castragdo. A
castragdo como figuracdo de uma perda, perda da condi¢do félica que surgiria como
prenuncio de uma divisdo e de uma incompletude. Neste caso, a solucdo de uma
“educacdo para realidade” pode ser pensada entdo ndo como adaptacdo e sim como
contraponto ao carater fortemente imaginario presente na religido que fabricaria uma

realidade isenta de falhas e incongruéncias. Para cada ato ou circunstancia haveria um
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sentido ultimo sobreposto. Ja dissemos que trabalharemos de forma mais detida no
capitulo seguinte a questdo do desamparo. Mas ja podemos antecipar e demarcar aqui que
o sentimento de desamparo para Freud deve sempre ser pensado em consondncia com a

necessidade do pai.

Se nos voltarmos tdo somente para a maneira como Freud constrdi seu problema,
encontraremos de um lado, o sujeito em seu estado de desamparo fundamental e, de
outro, a religido que traria prote¢do e realizagdo imagindria de desejo via ilusdo. A
significagdo das idéias religiosas recebe a seguinte formulagdo: “sdo ensinamentos e
afirmag¢des sobre fatos e condi¢des da realidade externa (ou interna) que nos dizem algo
que ndo descobrimos por ndés mesmos e que reivindicam nossa crenca” (Freud,
1996/1927, p. 34). Mas, esclarece Freud, ha diversos ensinamentos desse mesmo tipo
sobre os mais variados assuntos, qualquer licdo escolar estara repleta de explicacdes
sobre questdes que desconhecemos; a diferenca, entretanto, reside no fato de que neste
caso as informagdes fornecidas e que reivindicam nossa crenca sdo passiveis de
comprovacgdo factual (Freud, 1996/1927). Para exemplificar esse raciocinio Freud evoca
uma lembranca da primeira vez em que esteve na Acropole em Atenas. “Uma sensacdo de
espanto mesclava-se a minha alegria. Ela parecia dizer: ‘Entdo é verdade, tal como
aprendemos na escola!’Quao superficial e fraca deve ter sido a crenga que entdo adquirira
na verdade real do que ouvira, se agora podia ficar tdo espantando!” (Freud, 1996/1927,
p-34). Ou seja, ele havia encontrado na realidade algo que estava apenas representado em
seu pensamento. E facil depreender aonde Freud quer chegar: ndo ¢ possivel comprovar
factualmente a verdade das idéias religiosas, elas ndo possuem um indicador na realidade
capaz de endossa-las. Mas hd nessa passagem outro ponto que julgamos importante
discutir. Em 1936, Freud retomaré e analisara de forma mais extensa o episddio ocorrido
em Atenas. Trata-se do texto Um disturbio de memoria na Acropole dedicado ao seu
amigo Romain Rolland por ocasido de seu septuagésimo aniversario. O fio condutor do
texto ¢ a tentativa de Freud em encontrar uma resposta para seu sentimento de
perplexidade diante da dificuldade em ndo poder acreditar que ele realmente estava na
Acropole, apesar da evidéncia factual. Opera-se aqui uma inversdo: nas idéias religiosas
embora ndo haja evidéncia factual, héd crenca. No caso de Freud, havia evidéncia factual e
ainda assim ndo havia crenca. Ele acabard por concluir que sua nega¢do da realidade
vinculava-se estreitamente a um sentimento de “respeito filial”. Visitar Atenas, conhecer

outras culturas era um feito grandioso demais comparado a vida simples e austera de seu
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pai Jacob Freud. Neste sentido, estar na Acrépole era ir além do pai e dai a dificuldade
em acreditar. Ora, ndo devemos desprezar o fato de que essa lembranca “de natureza
inteiramente subjetiva” — nas palavras do proprio Freud — tenha feito sua primeira
apari¢do no contexto da discussao sobre o significado das idéias religiosas. Fortuita, ou
ndo, a manifestacdo dessa lembranga nessas circunstancias traz a tona a idéia de que a
crenca, longe de se fundamentar a partir de uma comprovacdo empirica, estd em
conformidade com a realidade subjetiva. Discutiremos o tema da crenga na proxima

secao.

Voltemos a defini¢ao proposta por Freud sobre a significacao das idéias religiosas.
Como j& mencionamos aqui as mesmas sao consideradas como ensinamentos sobre fatos
e condicdes da realidade externa e interna que “nos dizem algo que ndo descobrimos por
ndés mesmos e que reivindicam nossa crenga” (Freud, 1996/1927, p. 34), resta questionar
quais seriam esses fatos e condi¢des da realidade externa e interna. Quais ensinamentos
as idéias religiosas veiculam, quais problemas procuram resolver ou explicar? Na

conferéncia XXXV A4 questdo de uma Weltanschauung (1932), temos:

[As idéias religiosas fornecem] aos homens informagdes a respeito da
origem e da existéncia do universo, assegura-lhes protecdo e felicidade
definitiva nos altos e baixos da vida e dirige seus pensamentos e agdes
mediante preceitos, os quais estabelece com toda a sua autoridade (Freud,
1996/1932, p.158).

Em seu cerne a religido condensaria assim ‘“uma notdvel combinagdo de ensino,
consolo e exigéncias” (Freud, 1996/1932, p.159). Ao ensinar, responderia ao afa de saber
e conhecer inerente a todos os homens. Ao consolar, abrandaria o temor diante das
dificuldades da vida e ao exigir, indicaria um programa ético a ser seguido. Em O mal
estar na civilizagdo Freud afirma de forma irdnica que somente a religido seria capaz de
resolver a questdo do sentido da vida e em seguida completa dizendo que a idéia mesma
da vida ter um proposito especifico é fruto dos sistemas religiosos. (Freud, 1996/1930). E
nesta mesma linha de raciocinio, que Lacan em Ciéncia e verdade considera que a
religido pensa a verdade no registro da causa final. “O religioso entrega a Deus a
incumbéncia da causa, mas nisso corta seu proprio acesso a verdade” (Lacan, 1965, p.
887). O sujeito religioso ao alinhavar todos os eventos de sua vida em um fim Gltimo
suprime a divis@o que o constitui e denega exatamente esta condi¢cdo. Mas de acordo com

0 que vimos até agora, se as idéias religiosas “nos dizem algo que ndo descobrimos por
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ndés mesmos e que reivindicam nossa crenca” podemos aventar a hipotese de “este algo
que ndo descobrimos por nds mesmos” talvez esteja correlacionado ao real encarnado
respectivamente nas figuras do ndo saber, do desamparo e daquilo que a lei procura

regular.

A presenca e o vigor da religido no mundo mesmo depois de séculos de
iluminismo, nos levam a questionar o que propiciaria essa resisténcia inquebrantavel.
Poderiamos responder que ¢ a sua funcdo primeira lenitiva e imagindria que através da
doacdo de sentido recobre aspectos insuportaveis da realidade. Essa ¢ em sintese a
resposta freudiana. Mas, caberia a partir disso, outro questionamento: apenas a realizagao
imaginaria de desejo via ilusdo seria responsavel pela promocdo da adesdo religiosa e
continuidade da religido? Em caso afirmativo, teriamos que presumir que essa
irredutibilidade da religido vincula-se estreitamente a impossibilidade de viver sem
sentido, fato impensavel para os homens. Ainda que ndo seja o sentido religioso, cada um
de nds vai moldar sua existéncia justapondo nexos e significagdes. E a dire¢do imaginéria
que permite a frui¢do da vida. Se ndo injetarmos sentido nas palavras e nos objetos eles
nao passardo de elementos desconexos. Neste caso, ¢ realmente plausivel concordar com
a resposta freudiana que explica a raiz das necessidades religiosas via registro imagindrio.
Quando Freud em O mal estar na civilizagdo cita os versos de Goethe — “Aquele que tem
ciéncia e arte, tem também religido: o que ndo tem nenhuma delas, que tenha
religido!”(Goethe apud por Freud, 1930. p.82) — o faz ndo somente para contrapor ciéncia
e arte a religido, mas também para demonstrar que ndo ha sentido na vida e que ¢
impossivel seguir sem que nos apoiemos em algo capaz de propicid-lo — evidentemente,
ninguém melhor que a religido para se incumbir dessa tarefa. A religido instala-se ali
onde ha uma incapacidade humana em obter respostas ou nas palavras de Miller “O
religioso ¢ o sentido que se quer dar a falha do saber” (Miller, 2004, p.18). Seria essa a
razao pela qual a religido surge como objeto privilegiado de aderéncia pulsional? Por que
grande parte das pessoas escolhe o sentido religioso para guiar suas vidas? Se como
vimos a existéncia de sentido ¢ algo que ndo podemos prescindir, devemos reconhecer

que a religido granjeia a preferéncia das pessoas. Por que?

A critica freudiana incide sobre os aspectos ilusérios e imagindrios presentes nas
idéias religiosas. Mas Freud parece negligenciar que essas idéias “ndo sdo resultados

finais de pensamento” e sim forte e prementes desejos. Neste sentido, torna-se impossivel
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esperar, a retirada imediata da libido uma vez declarado o carater ilusorio da religido. A
pergunta que trazemos ¢ se para além dessas consideragdes — que colocam em evidéncia
0s aspectos imaginarios — podemos supor a existéncia de outros elementos que atuem
efetivamente proporcionando a adesdo as idéias religiosas. Por que cremos em
determinada realidade a despeito de qualquer argumento racional em contrario? E o ponto

que investigaremos a seguir.

2.2. A crenca como operacao estrutural: véu necessario

O fundamento da crenca em Freud vincula-se a nocdo de Verleugnung que
traduziremos por recusa. Se fizermos uma busca da palavra crenga ou de alguma
expressao similar no indice das obras completas ndo encontraremos nenhuma referéncia.
Este tema ndo recebeu um tratamento sistematizado em Freud. Mas isso ndo quer dizer
que no pensamento freudiano esta discussdo esteja ausente e sim que a mesma foi se
produzindo no seio da teoria de forma indireta e irregular. Trés textos especificamente
formam uma espécie de matriz sobre a interpretacdo psicanalitica da crencga: Fetichismo
(1927), A divisdo do ego nos processos de defesa (1938) e Esbogo de psicandlise, se¢do
VIII (1938). Segundo Mannoni, com o texto O fetichismo Freud “abriu a problemadtica da
crenga, dando toda a precisdo necessaria a noc¢ao de Verleugnung” (Mannoni, 1973, p.10).
O conceito de Verleugnung foi se estabelecendo gradativamente ao longo das elaboragdes
freudianas. E em 4 divisdo do ego nos processos de defesa (1938) que encontramos um

ultimo esforco elucidativo sobre sua definigao.

Em 1927, Freud introduz a Verleugnung no contexto de suas investigagdes sobre o
fetichismo. Em todos os casos estudados por ele, a constituicdo do fetiche estava
associada a uma recusa em tomar conhecimento do fato desagraddvel de que a mulher ndo
possuia pénis. Esse encontro traumatico com a castragdo feminina tinha na instalacao do

fetiche, sua resolugdo. Segundo Freud:

Na situagdo que estamos considerando, (...) vemos que a percepc¢do
continuou e que uma ag¢do muito enérgica foi empreendida para manter a
rejeigdo. Nao ¢ verdade que, depois que a crianga fez sua observacdo da
mulher, tenha conservado inalterada sua crenca de que as mulheres
possuem um falo. Reteve essa crenca, mas também a abandonou. No
conflito entre o peso da percep¢do desagradavel e a forga de seu
contradesejo, chegou-se a um compromisso, tal como s6 ¢ possivel sob o
dominio das leis inconscientes do pensamento — 0s processos primarios.
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Sim, em sua mente a mulher teve um pénis, a despeito de tudo, mas esse

pénis ndo é mais o mesmo de antes. Outra coisa tomou seu lugar, foi
indicada por seu substituto, por assim dizer, e herda agora o interesse
anteriormente dirigido a seu predecessor (Freud, 1996/1927, p.156/157).

Vemos aqui a Verleugnung surgir como um mecanismo relacionado a perversao.
Mas devemos salientar que neste mesmo texto Freud discute o caso de dois irmaos que
perante a morte do pai, adotaram uma atitude semelhante a do fetichista, embora fossem
neurdticos. Esses dois jovens recusaram a morte do pai — fragmento penoso e dificil da
realidade — correlato da castragdo feminina no caso do fetichista. Merece destaque ainda o
fato apontado por Freud de que conviviam lado a lado nesses irmaos, duas correntes: uma
condizente com a realidade, que acatava e aceitava a morte do pai, e outra condizente
com o desejo que o pai estivesse vivo, que rejeitava completamente a realidade. Nesta
mesma dire¢do encontramos no texto Reflexoes para os tempos de guerra e paz (1915)
um comentario andlogo sobre a reagdo das pessoas frente a morte, também neste caso ha
duas correntes que coexistem embora excludentes: aquela que reconhece a morte como
extincdo da vida e aquela que nega tal fato, refugiando-se na irrealidade (Freud,
1996/1915). Essa presenga simultanea de duas crengas que se contradizem mutuamente,
essa manobra de ver e ndo ver, acreditar e ndo acreditar ao mesmo tempo, engendrard a
divisdo (Spaltung) no eu e fard com que Freud perceba posteriormente que a Verleugnung
¢ um mecanismo de ocorréncia mais ampla, um conceito estrutural, extensivo a neurose,
perversdo e psicose. O ponto que merece destaque ¢ que o sujeito — independente da
estrutura — se divide frente a castracdo e “isso produz uma fenda que jamais se fecha,
indicando portanto que a divisdo do sujeito (I/chspaltung), assim como castragdo, ¢

incurdvel” (Quinet, 2000, p.27).

Nao podemos perder de vista que uma das correntes ¢ sempre vinculada ao desejo
e submetida ao processo primario e que ¢ essa corrente que origina a crenga. “Isto quer
dizer que em ultima andlise ela [a crenca] sofre os efeitos do recalcado e, em particular,
do desejo inconsciente. (Mannoni, 1973, p. 11). Mas nao ha recalque no que diz respeito
as crengas. Diante de uma percepcdo desagradavel, o menino nao alucina um pénis onde
nao havia nada a ser visto, ele efetua um deslocamento de valor, transfere a importancia
do pénis para outra parte do corpo. (Freud, 1996/1938). Para Mannoni, o dispositivo da
Verleugnung estara presente em relacdo a outras crencgas, “como se a Verleugnung do falo

materno tragcasse o primeiro modelo de todos os repudios a realidade, e constituisse a
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origem de todas as crencas que sobrevivem ao desmentido da experiéncia” (Mannoni,
1973, p.12). Para este autor, nas analises através de uma frase sempre proferida pelos
pacientes — que chega quase a ser estereotipada em fungdo de sua recorréncia —
confirmamos este modo de apresentacdo da Verleugnung desconectado do mecanismo do
recalque. Trata-se da frase: “eu sei, mas mesmo assim”... (Mannoni, 1973). O eu sei, mas
mesmo assim demonstraria que apesar de ter visto algo desagradavel — eu sei — a
Verleugnung entra em cena e o sujeito segue acreditando na corrente mais afeita ao seu

desejo — mas mesmo assim — Conforme observa Mannoni, s6 hd “mas mesmo assim”,

porque existe o “eu sei”’ e neste sentido,

A afirmagdo: ‘tenho certeza de que ndo ¢ minha mae’ ndo tem necessidade
nenhuma de um ‘mas assim mesmo’. Porque o ‘¢ minha mae’ permanece
recalcado — precisamente da maneira pela qual o recalque subsiste apds a
negagdo. E, nesse caso, fala-se de saber e ndo de crenga. Ou, se
quisermos, ndo ha realidade mais ou menos diretamente em jogo
(Mannoni, 1973, p.13).

Em estrita consondncia com o que estamos discutindo o livro de Rosset, O real e
seu duplo — ensaio sobre a ilusdo traz uma descri¢do do conceito de ilusdo muito préxima
ao conceito de Verleugnung. Rosset propde que a “percep¢do do iludido ¢ como que
cindida em dois: o aspecto tedrico (que designa justamente ‘aquilo que se vé’, de
théorein) emancipa-se do aspecto prdtico (‘aquilo que se faz’)” (Rosset, 2008, p.17). O
iludido neste caso, ndo negaria sua percep¢do, apenas efetuaria um deslocamento, ndo
haveria nenhum tipo de conseqliéncia entre aquilo que ¢ percebido e as agdes
conseguintes a essa percepcdo. O iludido segue “como se” ndo tivesse visto nada.

Conforme ainda observa Rosset:

No recalcamento, na forclusdo, o real pode eventualmente reaparecer, se
acreditarmos na psicanalise, gragas a um ‘retorno do recalcado’, nos
sonhos e nos atos falhos. Mas, na ilusdo, esta esperanga ¢ va: o real ndo
voltara jamais, porque ja esta ai (Rosset, 2008, p.18).

Rosset pretende esclarecer o vinculo existente entre a ilusdo e o duplo. Como se
em toda ilusdo estivesse em questdo uma duplicacdo da realidade: a realidade que se vé e
aquela que se vive a despeito do que foi visto e percebido. Ou em termos psicanaliticos:
ha a realidade traumadtica e a realidade encoberta pela fantasia e pelo sintoma. Neste
sentido, € possivel supor que crenca e ilusdo estejam inevitavelmente conectados. Para

Chorne, a crenca teria um carater estrutural no sujeito, uma vez que ndo seria possivel
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seguir sem esse véu (ver — ndo ver) lancado via Verleugnung sobre o horror a castragdo
(Chorne, 2006). A partir dessas consideragdes devemos salientar o entrecruzamento entre
ilusdo e sintoma. Diante de uma realidade insuportavel que sera recusada pelo sujeito
ocorre a divisdo (Spaltung) no eu. A crenga em “outra cena” ¢ correlata da instalacdo do

sintoma.

A partir do que dissemos sobre a questdo da crenca devemos ter em mente que um
sintoma ¢ a expressdo de um conflito psiquico que surge em fungdo exatamente de duas
correntes opostas. O embate entre principio de prazer e principio de realidade deve ser
tomado como um elemento chave em nossa investigagdo sobre as causas que poderiam
justificar a insisténcia da ilusdo religiosa. Como vimos, hd uma vertente da crenga que se
submete ao processo primario e outra vertente — que reconhece a realidade — que se
sujeita ao processo secundario. Freud denominou o processo primario como um modo de
funcionamento do inconsciente. Os processos inconscientes procuram a satisfacdo pelo
caminho mais curto e mais direto e s@o orientados pelo principio de prazer. Toda a
atividade psiquica teria por objetivo evitar o desprazer e proporcionar prazer. Nos sonhos
e nos sintomas podemos reconhecer a atuagdo constante desse modo de funcionamento. O
principio de realidade surge secundariamente como uma modificacdo do principio de
prazer. A sua instauracdao corresponde a uma série de adaptagdes que o aparelho psiquico
deve passar: desenvolvimento das fungdes conscientes, atengdo, juizo, memoéria. E a
identidade de pensamento que permite a transformacdo da energia livre em energia
vinculada a representacdes inibindo a atuacdo do processo primario. Ocorre que o
principio de prazer continua atuando em um amplo campo de atividades psiquicas
reguladas pelas leis do processo primdrio no inconsciente. A prevaléncia da fantasia na
vida psiquica dos neuréticos ¢ em parte explicada por Freud em Formula¢oes sobre os
dois principios do funcionamento mental (1911). A substitui¢do do principio de prazer
pelo principio de realidade ocorre de maneira gradual. Uma parte da atividade do
pensamento fica separada e liberada do teste de realidade, submetendo-se inteiramente ao
principio do prazer: o fantasiar, que estard presente nas brincadeiras infantis e
posteriormente nos devaneios dos adultos. Na atividade da fantasia a dependéncia de
objetos reais ¢ abandonada ela estd diretamente vinculada as pulsdes sexuais que
permanecem por um periodo maior sob a égide do principio de prazer. Conforme assevera
Lacan ¢ preciso compreender que as satisfacdes ilusdrias sdo de ordem distinta das

satisfacdes que demandam um objeto no real. Um sintoma jamais serd capaz de aplacar a
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fome ou a sede de forma eficaz e duradoura. O objeto da fantasia se inscreve no registro
imagindrio e neste sentido sua satisfagdo s6 poderd ser encontrada no registro sexual

(Lacan, 1953, [2005] p.17).

Na formacao de um sintoma neurdtico o eu a servigo do principio de realidade vai
rechacar a pressdo das pulsdes que visam uma satisfacdo imediata. As pulsdes, por sua
vez, irdo buscar retroativamente um caminho e um objeto capaz de proporcionar
satisfacdo sem a repressao do eu. A explicagdo para o éxito das pulsdes em encontrar um
objeto de satisfagdo sem a anuéncia do eu deve ser articulada a fantasia. E na fantasia que
podemos dar livre expressdo as pulsdes sem que nenhum tipo de censura esteja atuando.
Freud se valera da metafora da reserva natural para exemplificar o que acabamos de dizer.
O reino mental da fantasia ¢ uma reserva natural, apartada do principio de realidade
(Freud, 1916-1917). A fantasia fornecerd um roteiro imaginario onde o sujeito estara
presente realizando em ultima instdncia um desejo inconsciente, interditado pela
consciéncia. As fantasias fundamentais seriam aquelas que organizariam um romance
sobre o nascimento, os pais, a diferenca entre os sexos e a propria sexualidade. Com

efeito, ¢ na fantasia que o sujeito institui uma forma de lidar com a realidade do sexo.

Diante do que foi exposto, o paradoxo freudiano em sustentar uma atitude
racionalista frente a religido e a constatagdo inevitavel do primado da vida pulsional s6 se
acentua. A critica freudiana enderegada ao fato religioso ¢ certeira ao demonstrar que a
religido termina por se valer de elementos puramente imaginarios em sua constitui¢do e
dai deriva sua for¢ca. Mas o questionamento que trazemos ¢ se podemos supor a existéncia
de algum outro elemento para além do imaginério capaz de transforma-la em um objeto
privilegiado de aderéncia pulsional. Nas proximas se¢des apresentaremos trés estudos de
casos que nos servirdo de contraponto para ilustrarmos as consideragdes que fizemos ao
longo deste capitulo. Veremos a partir de um contexto clinico, como a crenga religiosa

surge emaranhada com a questdo do sintoma, da fantasia e da ilusdo.

2.3. Uma experiéncia religiosa

O encontro traumatico de um médico americano com o corpo de uma velha
senhora na sala de dissec¢do faz com este perca a sua fé. Mas novos acontecimentos

promovem o retorno de sua crenga e confianca em Deus. Uma experiéncia religiosa
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(1927) centra-se sobre uma carta escrita a Freud por este médico americano depois de ter
lido uma entrevista concedida por Freud ao jornalista G.S.Viereck que na época teve

- . rq: 10
grande repercussdo. Segue abaixo a carta do médico, tal como apresentada por Freud :

O que mais me impressionou foi sua resposta a pergunta sobre se
acreditava numa sobrevivéncia da personalidade depois da morte. Consta
que o senhor disse: ‘ndo penso no assunto’. Escrevo-lhe agora para narrar-
lhe uma experiéncia que tive no ano que me formei na Universidade X.
Certa tarde, ao atravessar a sala de disseccdo, minha atengdo foi atraida
por uma velhinha de rosto suave que estava sendo conduzida para uma
mesa de disseccdo. Essa mulher de rosto suave me causou tal impressdo
que um pensamento atravessou minha mente: ‘ndo existe Deus; se
existisse, ndo permitiria que essa pobre velhinha fosse levada para a sala
de disseccdo’. Quando voltei para casa naquela tarde, o sentimento que
experimentara a visdo na sala de dissec¢do, fizera-me decidir ndo mais
continuar indo a igreja. As doutrinas do cristianismo, antes disso, ja
tinham sido objeto de duvidas em meu espirito. Enquanto meditava no
assunto, uma voz falou-me a alma que ‘eu deveria considerar o passo que
estava a ponto de dar’. Meu espirito replicou a essa voz interior: ‘Se eu
tivesse a certeza de que o cristianismo ¢ verdade e que a Biblia é a Palavra
de Deus, entdo eu os aceitaria’. No decorrer das semanas seguintes, Deus
tornou claro a minha alma que a Biblia era Sua Palavra, que os
ensinamentos a respeito de Jesus Cristo eram verdadeiros e que Jesus era
nossa Unica salvacdo. Apos uma revelacdo tdo clara, aceitei a Biblia como
sendo a Palavra de Deus, e Jesus Cristo, como meu Salvador pessoal.
Desde entdo, Deus Se revelou a mim por meio de muitas provas infaliveis.
Imploro-lhe, como irmdo na medicina, para refletir sobre esse tema tdo
importante e, posso garantir-lhe, se considerd-lo com a mente aberta, Deus
revelard a verdade a sua alma, assim como fez comigo e com uma
infinidade de outros (Freud, 1996/1927, p.175).

Em resposta, Freud disse que ficava contente em saber que aquela experiéncia
havia permitido ao médico americano a conservacdo de sua fé. Mas, ele, que nunca
vivenciara algo semelhante, seguiria sendo um “judeu infiel”. Em uma réplica, o médico
afirma que oracdes estavam sendo feitas para que Deus intercedesse e concedesse a Freud
a fé para acreditar (Freud,1927). Em um tom levemente jocoso, Freud sugere que
enquanto a intercessdo Divina ndo produzia resultados era melhor examinar o que podia

estar em jogo na experiéncia vivida pelo médico.

Por que razdo raiva e indignagdo surgem contra Deus quando do encontro com a
cena da velhinha na sala de disseccdo? Em diversas ocasides, ainda mais sendo médico,

ele deve ter tido oportunidade de questionar a justica divina, por que tal fato ocorre

'Por se tratar de um relato pessoal consideramos apropriado apresenté-lo integralmente.
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justamente quando vé a velhinha de rosto suave e fisionomia tranqiiila? Freud comenta
entdo que uma vez ao relatar este caso a um colega cometera um ato falho. Ao invés de
dizer o “rosto da mulher morta”, dissera: “o rosto de sua propria mae”. O surpreendente
aqui, ¢ que Freud leva seu ato falho a sério e a partir disso estabelece uma interpretagao.
A visdo do caddver nu de uma mulher evocou no médico a lembranga e, por conseguinte,
o desejo pela mie. E no instante em que ele vé a cena na sala de dissec¢io que a crenga
em Deus passa a ser questionada. Elementos contraditorios e conflitantes advindos do
complexo de Edipo sio despertados. O amor & mie e o 6dio ao pai vem a tona como
expressao de duvida em relagdo a existéncia de Deus, todo o conflito edipiano ¢
deslocado para a esfera religiosa culminando na eclosdo de uma psicose alucinatoria. O
médico escuta vozes interiores que o advertem sobre os riscos de ndo se acreditar em
Deus. O conflito edipico ¢ superado via religido através da submissdo a vontade de Deus-
Pai. O ponto chave que Freud procura destacar neste estudo ¢ que a conversdao do médico
estava conectada a um evento especifico: a visdo da velha senhora. Se levarmos adiante a
equivaléncia entre mae e velha senhora, podemos inferir que o abalo da crenca em Deus
se justifica pelo horror provocado pela visdo do cadaver de uma mulher que em pouco
tempo terd seu corpo dissecado. A vacilacao da fé seria, neste momento, um correlato do
insuportavel. Insuportdvel que retorna sob forma de alucinagdo auditiva que tem por
funcio restabelecer um equilibrio. E a voz que abre caminho para o retorno da crenca. O
médico ndo menciona de que forma Deus ofereceu provas evidentes e infaliveis de Sua
existéncia. A interpretagdo freudiana busca enfatizar o conflito edipico transposto para a

esfera religiosa.

r

O ponto chave que queremos destacar nesse caso € que o recurso a religido ¢é
acionado quando do encontro do sujeito com algo que lhe é traumatico e que lhe escapa a
representacdo. Neste caso parece que ndo encontramos somente a vertente imaginaria da
crenga. O que chama nossa atencdo ¢ que o encontro com algo traumadtico repercute em
dois tempos. No primeiro momento, temos um completo afastamento da crenga religiosa,
a fé em Deus vacila. E, no segundo momento, constatamos o retorno vigoroso e decidido
da crencga e da fé¢ em Deus. Como se deu essa passagem? Podemos supor que no primeiro
momento quando o médico perde sua fé, o véu que recobre a castracdo havia se
desvelado? Diante de tal fato, podemos supor que no segundo momento a figura de Deus-

Pai surge apta a apaziguar a angustia. Angustia derivada dos desejos incestuosos e
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impulsos agressivos dirigidos contra o pai que primariamente articula-se ao real da

castracao.

2.4. O caso Leonardo da Vinci

A andlise do artigo Leonardo da Vinci e uma lembranga de sua infancia (1910) ¢é
especialmente importante porque Leonardo matinha frente a dogmatica cristd uma postura
independente e emancipada, tal fato sera interpretado por Freud como resultante da

superagdo da necessidade de submissdo a autoridade paterna.

Quando alguém, como aconteceu com Leonardo, escapa a intimidagdo
pelo pai durante a primeira infancia e rompe as amarras da autoridade em
suas pesquisas, muito nos admirariamos se continuasse sendo um crente,
incapaz de se desfazer dos dogmas religiosos (Freud, 1910, p.128).

O ponto que merece destaque nessa passagem ¢ que Leonardo mesmo
sobrepujando a religido, permanecera sendo um sujeito crente. Digamos que ele se liberta
dos dogmas religiosos. Por exemplo, em suas pesquisas nunca se deixou influenciar pelos
relatos das escrituras sagradas. P6s em questdo a possibilidade de um diluvio universal e
criticou a habito de rezar em frente as imagens de santos. Por outro lado, no entanto,
havia em Leonardo uma completa submissdo a natureza, todo o seu extenso e genial
trabalho de pesquisador era guiado pela necessidade de se captar os mistérios da natureza.
Os constantes enaltecimentos relativos a grandiosidade da natureza e a figura do Criador
podem ser considerados como indicio de que Leonardo ndo era um incrédulo. Ele
acreditava na magnitude da natureza e na for¢a de seu Criador. Temos assim a entrada

em cena da nog¢do de crenca apartada da esfera religiosa.

O sintoma de Leonardo pode ser sucintamente descrito: uma intensa inibi¢cdo de
sua vida sexual, ndo ha registros seguros sobre vinculos afetivo-sexuais estaveis e
duradouros, em sua vida. Tampouco hé indicios de relacionamentos fugazes, Leonardo
era um homossexual latente de acordo com a andlise freudiana. Um forte impulso voltado
para a pesquisa cientifica e uma enorme lentiddo que o impedia de concluir suas obras

artisticas.

Em todo o vasto material existente sobre a vida de Leonardo, ha apenas um tinico

comentario sobre sua infancia em seus cadernos. Este detalhe foi completamente ignorado
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pelos biografos e resgatado por Freud em seu cuidadoso trabalho investigativo. Era um

. . A 11
fragmento em que Leonardo discorria sobre o voo dos abutres :

Parece que ja era meu destino preocupar-me tdo profundamente com
abutres; pois guardo como uma das minhas primeiras recordacdes que,
estando em meu ber¢o, um abutre desceu sobre mim, abriu-me a boca com
sua cauda e com ela fustigou-me repetidas vezes os labios (Leonardo da
Vinci, apud Freud, 1996/1910, p.90).

Para Freud ¢ a andlise dessa lembranga — concebida por ele como uma fantasia —
que fornecerd a chave para interpretagdo do sintoma de inibi¢do tdo presente na vida
subjetiva e artistica de Leonardo. A interpretacdo psicanalitica da cena do abutre sera
desdobrada em dois momentos: a cauda do abutre golpeando a boca da crianga revela um
contetido erédtico e corresponde a idéia de um fellatio. E, portanto, uma fantasia de caréter
passivo que remonta, por sua vez, a outra situacdo que constitui o segundo momento: o
ato de ser amamentado pela mae. Mas ¢ ainda preciso compreender porque um passaro
surge no lugar da mae. Freud encontra a resposta na mitologia egipcia. A deusa Mut que
simbolizava a maternidade era representada exatamente pela imagem de um abutre.
Acreditava-se que sO existiam abutres do sexo feminino. A fecundagdo dessas aves
acontecia em pleno voo, quando abriam suas vaginas e eram, por conseguinte fecundadas
pelo vento. Freud pondera sobre a possibilidade dessa historia ser conhecida e confirma
sua hipotese ao descobrir que essa lenda era corrente entre os padres da época. Leonardo
ndo teve a presenca de seu pai durante os primeiros anos de sua vida. A fantasia do abutre
significava, portanto, que tal qual um filhote de abutre, ele tinha mae, mas nao tinha pai.
Em suma, a fantasia do abutre demonstraria a forte ligagao entre o filho e sua mae e seu
reconhecimento da auséncia do pai. A fantasia acaba por revelar também uma intensa
fixacdo neste objeto tdo amado (mae) que deixou tragos indeléveis na vida psiquica de
Leonardo. Em suas primeiras incursdes artisticas, ele modelava em barro muitas cabegas
sorridentes de mulheres, que depois eram reproduzidas em gesso. Freud vai presumir que
o misterioso sorriso de Mona Lisa talvez possa ser remontado ao sorriso da mae de

Leonardo. Percebemos aqui um completo deslocamento da visdo traumatica da mulher

" Freud teve acesso a tradugdes alemis de diversas anotagdes e cadernos de Leonardo. Equivocadamente
esse material traduziu a palavra nibbio por abutre ao invés de “milhafre”. O abutre ¢ uma criatura
comumente amada e respeitada nos mitos, ja o milhafre é um passaro comum que em funcdo do
movimento de sua cauda foi muito examinado para se estudar o voo dos passaros. Para mais informagdes a
esse respeito ver a licdo de Lacan de 03 de julho de 1957 em seu seminario A relagdo de objeto, p.433-
440.
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castrada para a boca/sorriso da mulher amada. Serd a partir desta matriz que Freud
reunird elementos capazes de esclarecer aspectos especificos da vida sexual e emocional

de Leonardo como artista e pesquisador cientifico.

Se fizermos uma incursao aos cadernos ¢ anotagdes de Leonardo ficaremos
impressionados com a diversidade das matérias que ali sdo discutidas: anatomia,
fisiologia, historia natural, Optica, astronomia, geologia. Segundo Serge Bramly, ¢
possivel encontrar em seus cadernos em meio a rascunhos de projetos de engrenagem,
observagdes sobre o modo de pintar determinada paisagem ou a descri¢do minuciosa da
asa de um passaro, do halo da lua, calculos matematicos, diagramas de engenharia e em
meio a tudo isso, reflexdes morais, anotagdes pessoais, como livros para emprestar,
aspectos triviais do cotidiano como o cardipio de uma refei¢do, tipos de pdo, vinho,
frutas, salada (Bramly apud Basualdo, 2002). Qual razao justificaria uma diversidade tao
grande de interesses? Para Carina Basualdo (2002) esse enorme interesse por tudo, o

desejo de explicar o mundo inteiro ¢ uma forma de sustentar a unidade do mundo.

A pouca influéncia de seu pai nos primeiros anos de vida' e o forte vinculo com a
mae atrelado as consideragdes sobre a fantasia do abutre permitem inferir que no drama
edipiano de Leonardo foi a mde quem figurou como a detentora do falo. Para Lacan,
devemos situar a homossexualidade masculina como uma disfun¢cdo concernente ao
segundo tempo do Edipo, aquele em que o pai priva a mae. Lacan estabelece trés tempos
para pensarmos a conjuntura edipiana. No primeiro tempo, a posi¢do assumida pela
crianca ¢ a de ser o objeto de desejo da mae. Imaginariamente a crianga identifica-se com
aquilo que falta a mae. No segundo tempo o pai iréd intervir como aquele capaz de privar a
mae. Nesta etapa a intervencao paterna anuncia para o filho: ndo te deitaras com tua mde
e para a mae: ndo reintegraras o teu produto. O pai onipotente aparece aqui como aquele
que priva a mae e ao mesmo tempo desvincula o sujeito de sua identificacdo imagindria —
o filho ndo ¢ o falo que falta a mae. Ao mesmo tempo, ¢ esse pai onipotente que faz notar

a existéncia da lei. E a entrada da lei que vai propiciar um ajuste na relacdo com a mae e

'2 A hipétese freudiana de que Leonardo viveu os primeiros anos de sua vida separado de seu pai tem sido
contestada por alguns historiadores. Conforme observa Gay (1989), Freud parece nfo ter levado em
consideracdo um estudo francés sobre Leonardo onde o autor sustenta que o filho ilegitimo mudou-se para
casa do pai no mesmo ano em que este se casou. Freud rejeitou essa formulagdo, embora tivesse pleno
conhecimento de sua existéncia. Para mais informagdes ver: [Jack J. Spector], The Aesthitics of Freud: A
Study in Psichoanalysis and Art (1972).
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com o desejo. A crianga precisa saber o que regula a sua relagdo com a mae e com 0s
outros, até que ponto ela pode ir. No terceiro tempo devemos localizar a saida do Edipo.
E aqui que entra em cena a identificagio com o pai. E porque a crianga reconhece a
poténcia no pai que ela podera supor uma poténcia nela mesma — ideal do ego. O menino
identifica-se com o pai como possuidor do falo e nas palavras de Lacan ¢ como se o
menino levasse no bolso um bilhete: a possibilidade de assumir mais tarde a posse de um
pénis, ou ser alguém igual ao pai (Lacan, 1957-1958, p. 213). Desde o inicio essa
identificacdo ¢ marcada pela ambivaléncia que tanto pode expressar sentimentos de
ternura e admiragdo quanto desejo de afastamento e desaparecimento do pai. Freud define
a identificacdo como a “mais remota expressdo de um lago emocional com outra pessoa”
(Freud, 1996/1921, p.115). O ponto a ser enfatizado aqui é que a religido se serve dessa
operac¢do primaria de identificagdo que fundamenta o laco social e afetivo. Mas no caso
especifico de Leonardo nao foi isso que aconteceu. Foi a mae quem ditou a lei ao pai. Ou,
em outras palavras, o pai como privador da mae fracassou. O resultado dessa operacao ¢
que a mae surgird como detentora do falo, ha uma recusa da castragdo. Mas ¢ através da
castragdo que a sexualidade infantil pode encontrar um ponto de ordenagdo e ¢ essa
ordenagdo que garantird a constru¢cdo de uma identidade sexual. Neste sentido, a inibi¢ao
de Leonardo no plano sexual apenas vem confirmar o quanto ele ficou cativo deste lugar.
Lacan afirma que ¢ comum imaginarmos que o encontro com uma mulher ¢ insuportavel
para um homossexual porque ele se depararia com a castracdo, mas na verdade o que
Lacan nos faz perceber ¢ que a mulher ¢ temida por ser percebida como aquela que
engoliu o falo. “Mesmo havendo as mais estreitas relacdes com a mae, a situacdo s6 tem
importancia pela relagdo com o pai. O que deveria ser a mensagem da lei ¢ justamente o
contrario e, ingerido ou ndo, mostra estar nas maos da mae” (Lacan, 1957-1958, pag.

219).

No caso de Leonardo temos que levar em conta que essa superacdo da religido
dogmatica deve associar-se a relacdo fantasmatica vivida com a mae. Como crer em

Deus-Pai se conforme afirma Lacan:

No momento ideal, no tempo dialético em que a mae deveria ser
apreendida como privada (...), de tal modo que o sujeito literalmente ndo
soubesse mais para que santo apelar a esse respeito, ele depara, ao
contrario com a seguranca dela. Isso permite agiientar o tranco
perfeitamente, por ele ter experimentado que ¢ a mae que ¢ a chave da
situacdo, e que ela ndo se deixa privar nem despojar. Em outras palavras,
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o pai pode continuar a dizer o que quiser, que isso para eles ndo fede
nem cheira (Lacan, 1957-1958, p.215-216).

O que a andlise do “caso” Leonardo termina por revelar ¢ que a relagdo com o pai
deve ser pensada como fator determinante para a instalacio da crenca religiosa. E o pai
quem institui a lei e a religido instaura-se neste ponto que resulta traumdtico vinculado a
submissdo a lei e a perda de gozo. Se Leonardo pdde “agiientar o tranco perfeitamente”
como aludiu Lacan ¢ na medida em que o pai ndo ocupa o lugar de onipotente e castrador.
Mas ainda ha outro aspecto que devemos explorar. A crenga na natureza, o fascinio pelo
Criador, a tentativa de conhecer o mundo inteiro através de suas pesquisas, acabam por
revelar o carater estrutural de toda crenca como rechago de uma realidade insuportavel.
Para Basualdo:

Na minha opinido, com a pesquisa da natureza, Leonardo constroi seu
proprio método para tornar a Coisa acessivel. Quer dizer que para ele

\

ndo ha a dimensdo da perda consubstancial a metonimia; dai sua
impossibilidade de terminar suas obras, e assim de realizar uma
separacao, uma perda (Basualdo, 2002, p.99).

No capitulo trés tornaremos a este ponto buscando considerar as relagdes

existentes entre o conceito de Coisa e religido.

2.5. O caso Dostoiévski

O ensaio Dostoiévski e o Parricidio (1927) foi escrito a partir de um convite feito
a Freud pelos editores Fiilop-Miller e Eckstein que trabalhavam na elaboragdo de uma
série de volumes suplementares que seriam anexados a obra completa de Dostoiévski. Se,
em relagdo a Leonardo, evidenciamos o completo encantamento freudiano — ele o
admirava como um verdadeiro entusiasta da pesquisa cientifica independente e
certamente essa atitude correspondia ao proprio ideal ético freudiano. No que tange a
Dostoiévski, veremos um Freud ressentido com o fato de este grande escritor ter

permanecido completamente cativo e submisso as figuras paternas.

[Dostoiévski] veio a cair na posi¢ao retrograda de submissdo a autoridade
temporal e espiritual, de veneracdo pelo czar e pelo Deus dos cristdos e de
um estreito nacionalismo russo — posi¢do que mentes inferiores chegaram
com menor esfor¢o. Este € o ponto fraco dessa grande personalidade,
Dostoievski jogou fora a oportunidade de se tornar mestre e libertador da

humanidade e se uniu a seus carcereiros (Freud, 1927, p.183).
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Aos dezoito anos de idade, Dostoiévski teve sua primeira crise de epilepsia ao
receber a noticia de que seu pai havia sido assassinato pelos empregados de sua
propriedade rural porque eles o julgavam demasiadamente autoritdrio. Em seu estudo,
Freud procura estabelecer o nexo existente entre as crises de epilepsia que se tornaram
recorrentes apoOs o assassinato do pai de Dostoiévski e as primeiras crises ocorridas ainda
na infancia do escritor. Caracterizadas por um estado geral de torpor, sonoléncia, letargia,
quando uma melancolia sibita e sem razdo o acometia, essas primeiras crises na infancia
estavam totalmente relacionadas com a idéia de morte. Havia uma sensacdo estranha de
que ele iria mesmo morrer. E de fato, chegava-se a um quadro muito semelhante a morte
real. Tanto essas crises quanto as crises epilépticas que surgiram tardiamente sdo
interpretadas por Freud como possiveis expressdes de um sintoma histérico. Sentir e se
comportar como se estivesse morrendo ¢ resultado de uma identificagdo com uma pessoa
morta ou com alguém que embora esteja vivo, desejamos inconscientemente que esteja
morto. Uma crise desta natureza e nessas circunstancias seria tdo somente uma
autopunicao por um desejo de morte contra alguém realmente odiado, este alguém
odiado, Freud ndo hesitarda em formular como sendo o proprio pai de Dostoiévski,
descrito por ele como um homem severo (Freud, 1927). Se em Leonardo a figura do pai

surge meio embagada, em Dostoiévski o pai encarna a figura do pai terrivel e castrador.

Em seu texto, 4 dissolu¢do do complexo de Edipo (1924) Freud afirma que entre o
interesse narcisico pelo pénis e o investimento libidinal na figura dos pais, resta a crianca
dar as costas ao complexo de Edipo “as catexias de objeto sio abandonadas e substituidas
por identificacdes. A autoridade do pai ou dos pais ¢ introjetada no ego e ai forma o
nucleo do superego, que assume a severidade do pai e perpetua a proibicao deste contra o
incesto” (Freud, 1996/1924, p.196). Diante do temor a castragcdo, e para preservar sua
masculinidade, o menino consente em abandonar seu desejo de possuir a mae e de
eliminar o pai. Essa ¢ comumente a saida esperada do complexo de Edipo. Pode ocorrer
também uma saida passiva onde menino se coloca no lugar da mae e assume o papel dela
como objeto de amor do pai. Mas mesmo neste caso em que o menino deseja ser amado
pelo pai como se fosse uma mulher, a submissdo a castragcdo termina por se consolidar e
tanto o 6dio pelo pai, quanto o amor sofrem a agdo do recalque. No caso de Dostoiévski o
que chama aten¢do de Freud ¢ que sua posicdo passiva em relacdo ao pai no complexo de

Edipo e seu 6dio ao pai encontraram uma via de expressao retornando sob a forma de
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sentimento de culpa e masoquismo, tudo isso mediado a partir de um superego sadico e

controlador.

Se o pai foi duro, violento e cruel, o superego assume dele esses atributos
e nas relagdes entre ego e ele, a passividade que se imaginava ter sido
reprimida ¢ restabelecida. O superego se tornou sadico e o ego se torna
masoquista, isto ¢, no fundo passivo, de uma maneira feminina. Uma
grande necessidade de punicdo s desenvolve no ego, que em parte se
oferece como vitima ao destino em parte encontra satisfacdo nos maus

7

tratos que lhe sdo dados pelo superego (isto €, no sentimento de culpa)
pois toda punicdo ¢, em ultima analise, uma castragdo, e, como tal,
realizacdo da antiga atitude passiva para com o pai. Mesmo o destino, em
ultima instancia, ndo passa de uma projecdo tardia do pai (Freud, 1927,
p.190).

Neste sentido, todos aqueles sintomas precoces identificados anteriormente como
significagdo da morte podem ser interpretados como uma “identificagdo paterna por parte
de seu ego, a qual é permitida pelo superego como puni¢do. ‘Vocé queria matar seu pai, a
fim de ser vocé mesmo o pai. Agora vocé é seu pai, mas um pai morto’” (Freud, 1927,
p-190). O que esta em questao neste caso € que o desejo de morte direcionado contra o pai

— mantido na fantasia e manifestado em seu sintoma — acabou se concretizando na

realidade e entdo as crises da infincia assumiram um carater epiléptico.

De acordo com o estudo de Romina Gomes, ¢ possivel estabelecer uma
aproximagdo entre o estado de arrebatamento produzido nos momentos da aura epiléptica
e as experiéncias misticas. Esta autora baseia sua assertiva nas falas do personagem
epiléptico Mychtin do romance O idiota (1868). Encontramos ali uma descri¢do de “uma
sensacdo extatica de plenitude e auséncia de inquietacdes, como se ele tivesse sido
transportado para fora do proprio corpo” (Romina Gomes, 2002, p.29). A esse respeito,

Freud nos faz notar que:

Na aura da crise epiléptica, um momento de felicidade suprema ¢
experimentado. Pode ser um registro do triunfo e do sentimento de
liberagdo experimentados ao escutar as noticias da morte, seguidos
imediatamente por uma puni¢do mais cruel. Imaginamos exatamente essa
seqiiéncia de triunfo e pesar, de alegria festiva e de luto, nos irmdos da
horda primeva que mataram o pai, € encontramo-la repetida na cerimdnia
da refeicdo totémica (Freud, 1927, p.191).

Muitos anos depois da morte do pai, Dostoiévski foi condenado como preso
politico a passar seis anos em uma prisdo na Sibéria, apesar da injustica de tal

condenacdo, ele aceitou tal fato de forma resignada. Freud vé nessa situagdo uma
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substitui¢do do Pai pelo Czar “em vez de punir a si mesmo, conseguiu fazer-se punir pelo
representante paterno” (Freud, 1927, p.191). O castigo era merecido ndo pelo pecado
contra o Czar e sim pelo pecado contra seu pai real. Ha indicativos que durante a estadia
na prisdo, as crises epilépticas de Dostoiévski cessaram. Este ¢ um sinal a favor da
constru¢do freudiana que vincula as crises epilépticas ao sentimento de culpa do escritor
por desejar matar o pai. O proprio Dostoiévski confessa em uma carta escrita apds o
cumprimento de sua pena, que sua culpa relacionava-se a uma inten¢do € ndo a um ato.
“Eu era culpado. Reconheco-o integralmente. Fui condenado por ter a inten¢do (mas s a
inten¢do) de agir contra o governo. Fui condenado legal e justamente” (In: Frank, 1999,
p-288). O desejo de assassinar o pai engendrou um sentimento de culpa nunca superado.
A atitude passiva em relagc@o ao pai resultou em um masoquismo revelado, por exemplo,
em sua conduta compulsiva no jogo: ndo se levantava da mesa, enquanto ndo houvesse
perdido tudo e quase sempre precisava muito de dinheiro. O endividamento também pode
ser considerado como outra faceta do sentimento de culpa. E nesta interseccdo entre
sentimento de culpa e masoquismo originados respectivamente pelo 6dio e amor ao pai
que Freud localiza a adesdo do escritor as idéias religiosas. Embora haja registros de um
sentimento de ambivaléncia no que tange a religido que o fazia oscilar entre fé e ateismo,

Dostoiévski converteu-se em um cristao. Conforme observa Freud:

[Dostoiévski] esperou descobrir uma saida e uma libertacdo da culpa no
ideal cristdo e, mesmo, fazer uso de seus sofrimentos como reivindicagao
de estar representando um papel semelhante ao de Cristo. Se, em geral,
ndo conseguiu a liberdade, tendo-se tornado um reaciondrio, isso se deveu
ao fato de a culpa filial, que se acha presente nos seres humanos em geral
e sobre a qual o sentimento religioso ¢ construido, ter atingido nele uma
intensidade superindividual e permanecido insuperavel inclusive a sua
grande inteligéncia (Freud, 1927, p.192).

Freud compreende a conversao de Dostoiévski pela via da identificagdo a figura de
Jesus Cristo. Mas, poderia existir nesse caso algo além do ideal? Em uma carta escrita a

esposa de um amigo, o escritor russo comenta que:

Deus me envia por vezes instantes em que eu fico inteiramente tranqiiilo;
nesses instantes, eu amo ¢ me sinto amado pelos outros, e ¢ nesses
instantes que eu criei em mim um Credo onde tudo ¢ claro e sagrado para
mim. Esse credo ¢ muito simples: crer que ndo ha nada de mais belo, de
mais profundo, de mais agradavel, de mais razoavel, de mais viril e de
mais perfeito que Cristo; eu falo a mim mesmo com um amor ndo somente
ciumento que ndo h4 nada mais, mas que ndo tem como haver. Mais ainda,
se alguém me provasse que Cristo estd fora da verdade, e se ficasse
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provado que a verdade ndo estd em Cristo, eu preferiria entdo ficar com
Cristo a ficar com a verdade (In: Arban, 1949, p.147).

Dostoiévski afirma categoricamente que prefere Cristo a verdade. O que haveria

em Cristo que o tornaria tdo especial a ponto de se descartar a verdade caso fosse preciso?

Parece existir na ilusdo ponto irredutivel que captura os sujeitos. Os “casos” aqui
apresentados atestam a presenca desse elemento irredutivel. Em cada exemplo que
trouxemos, vemos surgir no que tange a esfera religiosa, arranjos diferentes que

forcosamente inserem-se na constru¢cdo fantasmatica de cada um dos sujeitos analisados.



CAPITULO 3

“Deus existe mesmo quando nao ha.”

Joao Guimaries Rosa



Além da ilusao

Neste capitulo analisaremos as consideragdes freudianas contidas em Moisés e o

Monoteismo (1939). Estaremos, com efeito, diante do ultimo esfor¢o de Freud em tentar
apreender algo sobre a religido. Essa atitude se coaduna com nossos interesses na medida
em que a producdo de Moisés porta em si mesma uma mensagem de que ainda era
necessario investigar um pouco mais. Este texto surge entdo como um trabalho
privilegiado e em total conformidade com nossos propositos. Por que Freud retoma o
tema da religido neste momento de sua vida? Ja vimos aqui que a origem da atitude
religiosa deveria ser pensada como oriunda do sentimento de desamparo infantil e que se
houvesse algo mais por tras da experiéncia de desamparo, esse algo ainda estaria envolto
em obscuridade. Parece-nos que a partir da escrita de Moisés Freud reuniu condi¢des para
langar luz sobre esse ponto envolto em obscuridade. E o que trataremos de demonstrar ao
longo deste capitulo. Veremos como a dimensdo excluida das elaboragdes freudianas
sobre o fato religioso retorna em Moisés. Nao ¢é sem razdo que Miller afirma que foi sobre
o pano de fundo de O futuro de uma ilusao que Freud langou sua mensagem mosaica que

parece dizer: “essa ilusdo tem um futuro” (Miller, 2004, p.10).
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3.1. Moisés

Freud e a constatacdo da queda dos ideais.

O carater excéntrico de Moisés e o Monoteismo € ponto pacifico entre os
estudiosos. No conjunto da obra freudiana este livro se destaca como um estranho no
ninho. O proprio formato do texto ja surpreende: sdo trés ensaios de tamanhos bem
diferentes. Ha dois prefacios localizados no inicio do terceiro ensaio e um ultimo prefacio
situado na parte final também do terceiro ensaio. Freud excede em recapitulagdes e
repeticoes. O texto ¢ desorganizado e desigual. Como observa Gay, “a obra ¢ uma
producdo curiosa, mais hipotética que Totem e Tabu, mais desalinhada do que Inibi¢ées,
Sintomas e Angustia, mais ofensiva que O futuro de uma ilusdo” (Gay, 1989, p. 546).
Quais seriam as explicacdes para tal fato? H4 quem considere a decrepitude de Freud
como o fator responsavel pela produgdo de um texto tdo confuso. Mas ha textos
freudianos produzidos neste mesmo periodo que primam pela clareza e objetividade. E o
caso de Esbogo de Psicanalise (1940a - [1938]) escrito imediatamente depois. O que nos
leva a concluir “que os motivos desta apreciavel desorganizacdo devem ser buscados em
complexas circunstancias, tanto externas como internas, que marcaram a redagdo desta
obra singular” (Morano, 1991). Peter Gay considera que todos esses aspectos desiguais
que encontramos no livro ndo devem ser considerados como sinais de senilidade por parte
de Freud: “(...) ler ‘Moisés e o Monoteismo’ ¢ participar de sua feitura, das pressoes
internas e politicas que operavam sobre Freud naqueles anos, e captar ecos de épocas
anteriores, menos angustiantes” (Gay, 1989, p.546). A esse respeito Lacan em seu
semindrio 4 ética da psicandlise assevera que nada lhe parece “mais firmemente
articulado, e mais conforme a todo o pensamento anterior de Freud do que essa obra”
(Lacan, 1986, p.211). Como entender essa afirmativa lacaniana que se destaca das
demais? Por que razdo Lacan vé continuidade ali onde a maioria constata lacunas e
omissdes? Por “todo o pensamento anterior de Freud” devemos entender as elaboracdes
contidas no Projeto para uma psicologia cientifica (1895), especialmente as
consideragdes sobre das Ding que sdo recuperadas por Lacan em seu semindrio sobre a
¢tica. Teremos condigdes de evidenciar ao longo deste capitulo de que maneira estas

questdes estdo em consonancia com as questdes articuladas em Moisés.
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As circunstancias externas que marcam a construcdo de Moisés podem ser
sucintamente descritas: a sucessdo de distarbios politicos na Austria que culminaram na
ocupacio alema nazista de Viena e a migracdo forcada de Freud para a Inglaterra. E
evidente que toda essa conjuntura politica da sociedade vienense foi sendo estabelecida
gradativamente e Freud ja colhia os efeitos dessas transformagdes. Ao longo da leitura de
Moisés também recolhemos esses efeitos. A questdo judaica ganha relevo em virtude da
ascensdo do nacional socialismo. Numa carta a Arnold Zweig, Freud afirma que “em
vista das novas persegui¢cdes”, ele comegou a se questionar: “como o judeu veio a ser e
por que atraiu sobre si esse 6dio imortal?” (Gay, 1989, p.547). As respostas a essas
questdes irdo figurar em Moisés. Para muitos, o livro ¢ um acinte ao povo judeu. Mas
Freud a sua maneira forja uma hipdtese capaz de explicar o carater especial do povo
judeu. Nao ¢ nosso interesse aprofundar e discutir as relagdes de Freud com o judaismo.
Basta, no entanto, registrarmos que Freud manteve por toda a vida um forte sentimento de
identidade judaica. “Freud acreditava que havia algum elemento fugidio e indefinivel que
o tornava judeu” (Gay, 1989, p.543). No prefacio a traducdo hebraica de Totem e Tabu,
ele afirma que se lhe perguntassem o que restou nele como judeu — uma vez que em sua

3

vida ndo havia o mais leve trago de observancia religiosa — ele responderia: “uma parte
muito grande, e provavelmente, a propria esséncia” (Freud, 1996/1913, p. 19). Embora
deixasse claro que era um homem completamente secular, isso ndo o impedia de afirmar
que o judaismo tinha uma significacdo emocional para ele. Paradoxalmente, era ateista e
judeu. Qualquer fé religiosa, incluindo-se ai a judaica era tratada como tema de estudo
psicanalitico. Neste sentido, poderiamos nos indagar se neste momento, pressionado pela
escalada do anti- semitismo, a questdo de Freud ao escrever Moisés era circunscrita a esta
tematica: Por que Hitler? Por que os judeus atraem tanto 6dio? Por que resistem? Em
nossa opinido esta ¢ uma chave de leitura significativa, mas que ndo deve ser tomada
isoladamente, e sim, deve ser articulada a outros aspectos presentes no texto, sobretudo
aspectos tedrico-clinicos. Como assevera Lacan, ndo ha duavidas que Freud considerava
que o “maior interesse da histéria judaica” era o de “ser o veiculo da mensagem de um
Deus tnico” (Lacan, 1959-1960, p.214). Devemos ainda assinalar que quando o terceiro
ensaio de Moisés foi publicado, a Austria ja havia sido invadida pelos nazistas e Freud
muito a contragosto se refugiara na Inglaterra. Como observa Miller, o terceiro ensaio

vem a tona, num momento em que:
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Os ideais cientificos (...) que prometiam um futuro de racionalidade e de
tolerdncia, se revelavam ndo passarem de semblantes (...) a mensagem de
Freud permaneceu entdo como um memento estranho (...) para que
saibamos que continuamos ligados a religido. Ha algo da religido que ndo
cessa de se escrever (Miller, 2004, p.9).

Ou seja, a escalada do anti-semitismo por toda a Europa langava sombras sobre o
futuro e definitivamente sepultava os ideais otimistas destacados por Freud em O futuro
de uma ilusdo. Ainda sobre as circunstancias que envolviam Freud quando da escrita de
Moisés € preciso destacar que a figura de Moisés havia fascinado Freud durante toda a
vida. Muito tempo antes de comegar a escrever seu ensaio, em 1909 tinha comparado
Jung a um Josué que “tomaria parte da terra prometida da psiquiatria, ao passo que ele,
Freud, o Moisés estava destinado a vislumbra-la a distancia” (Gay, 1989, p.547). Em
1914, publicou um pequeno artigo intitulado O Moisés de Michelangelo’” onde discorria

sobre a magnitude da estatua produzida pelo artista e suas possiveis significagdes.

Para Gay, a escrita de Moisés era mais que uma obsessdo para Freud, era também
um reflgio. Muitas vezes ele vacilou quanto a publicagdo de seus ensaios. O material
histérico que dispunha ndo era suficiente para sustentar uma constru¢do confiavel e ao
mesmo tempo ele estava consciente ao colocar em xeque a historia lendaria do povo
judeu de todos os inconvenientes que viriam. Freud “concebera seu Moisés e o
Monoteismo num desafio, redigiu-o em desafio e publicou-o em desafio”. Era a postura
que julgava adequada a um descobridor durante toda a vida contrario a ‘maioria

compacta’” (Gay, 1989, p.584).

O grande homem Moisés, 0 nome de um herdi.

Moisés pode ser em muitos aspectos sobreposto em continuidade as consideragdes
freudianas realizadas em Totem e Tabu (1913). O tema do assassinato sera central em
ambos os trabalhos como teremos ocasido de demonstrar. Em Totem e Tabu vimos que a
primeira figuragdo de uma divindade protetora foi encarnada na forma de um animal

totémico. Como esse deus animal foi substituido pela idéia de Deus tnico veiculada no

" Houve certa hesitagdo Freud em relagdo a publicacdo do texto. O artigo foi publicado pela primeira vez
na revista /mago sem revelar o nome de autor que apareceu sob o disfarce “de ***” somente em 1924 a
autoria foi revelada.
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monoteismo judaico-cristdio? Em virtude do grau de complexidade e engenhosidade
presente no argumento freudiano iremos seguir o caminho percorrido por Freud em

Moisés e em seguida passaremos a discussao.

No primeiro ensaio, intitulado Moisés um egipcio, a intengdo freudiana era
introduzir sua hipdtese sobre a origem egipcia de Moisés, i.e., comprovar a origem
estrangeira do principal representante da religido judaica. Como ja& dissemos
anteriormente, o momento histérico era terrivelmente desfavoravel aos judeus com o
recrudescimento do nacional socialismo por toda a Europa. A justificativa de Freud para
levar adiante uma iniciativa desta natureza, em um periodo tdo delicado, parece em
principio alinhar-se com seu espirito cientificista. Neste espirito, ele afirma que “privar
um povo do homem de quem se orgulha como o maior de seus filhos ndo ¢ algo a ser
alegre e descuidadamente empreendido” (Freud, 1996/1939, p.19), mas essa razdo nao ¢
por si s6 suficiente para que a verdade seja posta de lado. Que verdade estaria em jogo
para Freud? Por que Moisés fem que ser um egipcio? Despojar um povo de seu principal
representante ¢ deixa-lo sem pai? Merece destaque essa condi¢do de estrangeiro.

Retomaremos este ponto.

Freud baseia sua hipdtese sobre a origem egipcia de Moisés a partir da analise
etimologica do nome ‘Moisés’. Ele constata que este nome deriva da palavra egipcia
‘mose’ que significa ‘crianga’. Destaca ainda a estreita relagdo existente entre um nome e
sua origem étnica. Segundo a histdria biblica a princesa egipcia batiza Moisés com este
nome porque ele significa “que foi tirado das dguas”. Mas, contesta Freud, por que uma
princesa egipcia daria um nome hebraico a uma crianca? Virios pesquisadores
enfatizaram a origem egipcia deste nome.'* No entanto, nenhum estudioso concluiu a
partir dai que além do nome, o préprio Moisés devesse ele também ser egipcio. Para

Freud, tal fato provavelmente se deu em funcao do respeito a tradi¢cdo biblica.

H4 ainda outro ponto que devemos explorar nessa passagem. Freud inicia seu
trabalho discutindo sobre o nome de Moisés. O que ¢ um nome? De acordo com Saul
Kripke (1972) um nome ¢ um designador rigido, ou em outras palavras um nome sempre

vai designar a mesma coisa. Um nome proprio ndo ¢ passivel de substituicdo. Nao

Y Ver: Biblia TEB [Tradu¢do Ecuménica]. Diregdo: Gabriel C. Galache. Exddo, 2,10. Edigdes Loyola,
Sédo Paulo, 1995.
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traduzimos nomes. O que Miller procura destacar nessa problematica sobre o nome
proprio ¢ que ao designarmos o ser do sujeito com um nome, estamos nomeando o sujeito
j4 como morto, o nome ¢ uma parte que ndo muda nunca, essencialmente estatica. O
ponto em questdo ¢ que o nome ndo permite assinalar o que ha de vivo em um sujeito.
Neste sentido, a questdo que levantamos neste momento de nosso trabalho ¢é: o que o

nome Moisés designa? Tornaremos a este ponto em breve.

Da andlise etimoldgica, Freud prossegue em sua investigacao buscando interpretar
a lenda do nascimento de Moisés segundo o modelo proposto por Oto Rank em sua obra o
Mito do nascimento do heroi. Para Rank, ha tragos freqilientes que se repetem em todas as
lendas de nascimento de grandes personagens. Freud reltne essas caracteristicas
recorrentes em um quadro geral: os herdis sempre sdo filhos de pais ilustres, quase
sempre filhos de reis. A concepcdo deles ¢ marcada por algum tipo de obsticulo
(esterilidade prolongada, relagdes em segredo em fun¢do de alguma proibic¢do), durante a
gestagdo surge uma profecia afirmando que aquela crianga pode representar algum perigo
para o pai. Diante disso, em geral o herdi ¢ condenado a ser morto ou abandonado as
dguas em um cesto, quase sempre por ordem expressa do pai. Posteriormente ¢ salvo por
animais ou gente simples; quando maior descobre sua origem nobre, vinga-se do pai e ¢é
reconhecido como grande e glorioso. Um herdi é, portanto, alguém que se levantou
contra seu pai e que termina por vencé-lo. Mas, a lenda do nascimento de Moisés foge
completamente a regra. Os tracos recorrentes compilados por Rank aparecem
praticamente em ordem inversa. Moisés ndo nasce em uma familia ilustre e poderosa,
mas o contrario. Ele era filho de levitas judeus. Em compensagdo, ele ¢ escolhido por
uma familia rica e ndo por uma familia humilde. E a princesa do Egito que o salva das
aguas. Moisés foi abandonado porque o Fara6 havia instituido uma ordem que nenhum
menino judeu que nascesse deveria continuar vivendo. Os pais de Moisés cuidaram dele
em segredo durante trés meses, sendo impossivel continuar ocultando o filho, decidiram
arranjar um cesto e joga-lo nas dguas do rio. Este ¢ o Gnico elemento em comum com as
outras lendas. Havia de fato um violento poder que se opunha para que Moisés seguisse
com vida e ainda assim ele sobreviveu. Essa inversdao quase total de todos os tragos
tipicos do mito do nascimento de um heroi, no caso de Moisés, ndo despontara para Freud
como algo estranho, “Freud estava acostumado a observar o mecanismo tipico
inconsciente (especialmente na elaboragdo onirica) de expressdo através do contrario”

(Morano, 1990, p.308). Na fabricacdo do mito haveria uma inten¢do inequivoca de
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transformar Moisés em um judeu, tanto ¢ assim que a histéria declara que ele nasceu no
seio de uma familia de levitas humildes. Ora, conforme assevera Freud, do ponto de vista
da interpretacdo mitica e no nivel da realidade “em todos os casos em que foi possivel
verificar, a primeira familia, aquela em que a crianga foi exposta, era a inventada, e a
segunda, na qual ela foi recebida e cresceu a real” (Freud, 1996/1939, p.28). Isso posto,
se a familia que abandona ¢ ficticia e no caso de Moisés essa ¢ a familia humilde, entdo,
temos que Moisés era egipcio e provavelmente um aristocrata. A lenda foi inventada para
transformé-lo em um judeu. A vida heroica de Moisés comegou com ele descendo de sua
posicdo elevada ao nivel dos filhos de Israel (Freud, 1996/1939). Este primeiro ensaio
termina de forma hesitante, o proprio Freud reconhece que inferir a origem egipcia de
Moisés a partir da anélise da lenda do nascimento do herdéi ¢ um método passivel de
refutacdo. Apesar das duvidas e incertezas, ele acredita que se for possivel prosseguir na
analise de sua hipodtese “perspectivas interessantes se abrirdo” e por fim reconhece que
mesmo concordando com a origem egipcia de Moisés como “primeira base historica”
torna-se necessario ainda o apoio de um segundo fato efetivo e consistente e “no entanto,

nenhuma prova foi obtida neste sentido” (Freud, 1996/1939. p. 28/29).

Se confrontarmos (i) a descricdo do herdi — apresentada por Rank e acatada por
Freud — como sendo aquele que se rebela contra o pai e acaba por vencé-lo com (ii) a
explicacao de que a fonte psiquica da necessidade religiosa ¢ o sentimento de desamparo
e o anseio pela protecdo paterna, concluiremos que (iii)) um her6i ¢ alguém que se
desincumbiu do pai e, portanto, também da necessidade religiosa. Mas na histdria
concebida por Freud, Moisés ¢ um heroi diferente, ele ndo se insurge contra nenhum pai,
ao contrario, ele sera o Pai do povo judeu por sua escolha e decisdo. Um pai que
transmitira uma religido. Podemos supor que “Moisés” ¢ entdo o nome de um pai?

Veremos mais adiante.

O segundo ensaio intitulado Se Moisés fosse egipcio trata da transmissdao da
religido mosaica. A perspectiva da origem egipcia de Moisés pde em evidéncia algumas
dificuldades: por que razdo um aristocrata egipcio assumiria o lugar de lider para um
povo e sairia deserto afora? Moisés fez com que as pessoas adotassem uma nova religido?
Ele inventou uma religido? Se Moisés deu uma religido ao povo judeu, essa religido
poderia ser egipcia? De saida Freud percebe que hd uma contradicdo entre a religido

egipcia e a religido mosaica. A religido egipcia era marcadamente politeista. Atos,
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encantamentos, amuletos magicos dominavam o servigo dos deuses. A crenca em outro
mundo e a conseqiiente negacdo da morte derivada dai eram as principais caracteristicas
da religido egipcia. J& a religido mosaica era monoteista, havia um Deus onipotente,
nenhuma imagem deste Deus deveria ser feita, seu nome ndo poderia sequer ser
pronunciado. Apesar da completa contradicdo entre as duas religides, Freud apresenta
outra via capaz de langar luz sobre seu problema. Houve uma época na XVIII dinastia
por volta de 1375 a.C. em que o Egito havia se transformado em um império mundial e
um jovem farad havia subido ao trono, seu nome era Amendéfis IV. Amendfis havia se
convertido ao culto solar de On que concebia a idéia de um Deus universal.
Posteriormente, Amendfis IV muda seu nome para Akhenaten e funda a religido de Aten.
Essa religido foi imposta a seus suditos egipcios. Era um monoteismo estrito — esse seria
o primeiro registro de monoteismo na historia. A palavra Deus nido poderia aparecer no
plural. Diversos templos foram fechados e os servicos e oferendas aos deuses foram
proibidos. Uma crescente insatisfacdo tomou conta da classe sacerdotal e do povo.
Merece destaque o fato de que ndo havia adoracdo do sol como um objeto material e sim
como simbolo de um ser divino cuja energia se manifestava em seus raios. “Nao € o
proprio corpo celeste que ¢ adorado, mas o ser que nele se revela” (Erman, 1905, p.66
apud Freud, 1939, p.35). O reinado de Akhenaten teve a duragdo de apenas 17 anos. Logo
ap6s a sua morte em 1358 a.C. essa religido, deixou de existir, a memodria de Amenofis
foi legada ao esquecimento. A religido de Aten ¢ semelhante a religido mosaica em
aspectos importantes. Ambas professavam um monoteismo estrito e ndo acreditavam em
uma vida depois da morte. Outro dado digno de nota: o habito da circuncisdo foi
comprovadamente um costume estabelecido entre os nativos egipcios. Baseando-se nessa
conjuntura Freud d4 mais um passo e conclui que Moisés ndo deve ter oferecido aos
judeus apenas uma nova religido, mas também o mandamento da circuncisdo. A religido
mosaica seria, neste caso, tributaria da religido egipcia de Aten, ja& que ambas

assemelhavam-se em aspectos marcantes (Freud, 1996/1939).

Freud supds que Moisés deveria ter sido integrante da corte de Akhenaten e que
depois da morte do rei, ainda muito “inconformado e imbuido da religido” de Aten
decidiu fundar um novo reino, levando consigo os ensinamentos da religido que o povo
egipcio desprezou (Freud, 1996/1939, p.42). Mas para que essa hipotese seja plausivel ¢
preciso adiantar o éxodo dos judeus no Egito em um século. Além disso, o Moisés

retratado por Freud como legislador, lider, politico, educador, enérgico e ambicioso
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contrasta, e muito, com o Moisés da tradi¢do biblica. H4 uma passagem da Biblia que
contradiz essa imagem de Moisés com um homem poderoso. Estamos nos referindo ao
episddio apresentado no livro do Exodo, quando o Senhor pede a Moisés para ir conversar
com o Fara6 em seu nome. Moisés sente-se inseguro, adverte ao Senhor que ndo sabe
falar com eloqiiéncia: “tenho a boca pesada e a lingua também”. O Senhor sugere que
Aardo, irmao de Moisés, va acompanhé-lo nessa missd@o. O curioso ¢ que Freud vai se
utilizar dessas informagdes para fortalecer seu argumento central. Se Moisés ndo falava
com eloqiiéncia ¢ porque ele era estrangeiro, era egipcio e ndo tinha dominio do idioma
dos hebreus. Para Freud, Moisés era um “Grande homem”. Essa constru¢do que faz do
Moisés freudiano um grande homem ndo ¢ sem finalidade. Lembremos que o titulo
original de seu ensaio ¢ “Der Mann Moses und die monotheistische religion” — O
Homem Moisés e a religido monoteista. Freud precisava de um Grande homem para
explicar a origem da religido monoteista, um homem que fosse capaz de introduzir a idéia

de um Deus tnico.

E preciso marcar aqui este antagonismo entre o multiplo desordenado e o Um. Em
contraste com a religido monoteista, tinhamos uma verdadeira profusdo de deuses e
deusas, templos eram constantemente erguidos e novos cultos continuamente surgiam.
Como vimos anteriormente o reinado de Akhenaten foi a primeira forma de monoteismo
estrito, a idéia de unidade estava delineada na representacdo do sol. Mas esse germe ainda
incipiente do monoteismo, ndo se desenvolveu e logo apos a morte de Akhenaten “o
formigamento dos temas religiosos se multiplica, mais no Egito do que em outros lugares,
o pandemoénio dos deuses controla a situacdo e o leme, e aniquila essa reforma” (Lacan,
1959-1960, p.212). E Moisés quem concretizara o monoteismo. Como ele conseguiu
realizar tamanha empreitada? Moisés foi capaz de formar um povo e transmitir uma
religido que passou a ser professada por todos. H4 uma se¢do inteira na segunda parte do
terceiro ensaio, intitulada ‘Grande Homem’. Nela Freud discute quais seriam as
condigdes necessarias para afirmarmos que um homem ¢ um ‘grande’ homem e designa
como trago fundamental a capacidade de influenciar as pessoas através de uma forte
personalidade e das idéias que representa. As massas tém necessidade de uma figura de

autoridade que possa ser admirada.

Ja aprendemos com a psicologia dos individuos qual ¢ a origem dessa
necessidade das massas. Trata-se de um anseio pelo pai que € sentido por
todos, da infancia em diante, do mesmo pai a quem o hero6i da lenda se
gaba de ter derrotado. E pode entdo comecar a raiar em nods que todas as
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caracteristicas com que aparelhamos os grandes homens sdo caracteristicas
paternas, ¢ que a esséncia dos grandes homens, pela qual em vao
buscamos, reside nessa conformidade. A decisdo do pensamento, a forga
de vontade, a energia da ac@o fazem parte do retrato do pai — mas, acima
de tudo, a autonomia e a independéncia do grande homem, sua indiferenca
divina que pode transformar-se em crueldade. Tem-se de admira-lo, pode-
se confiar nele, mas ndo se pode deixar de temé-lo, também. Deveriamos
entdo a ser levados a entender isso pela propria expressdo: quem, sendo o
pai, pode ter sido o grande homem? (Freud, 1996/1939, p.131. Grifo
Nnosso).

Neste sentido, Moisés foi um verdadeiro pai para os judeus, libertando-os da
escravidio no Egito e afiancando que eles eram os filhos eleitos por Deus. E digno de
nota que, ja em 1914 em seu Moisés de Michelangelo, Freud apresenta uma interpretacao
de que a estatua de Michelangelo ndo retrataria a ira de Moisés ao quebrar as tabuas da lei
e sim um momento de ponderagdo “de modo que a estrutura gigantesca, com a sua
tremenda forga fisica, torna-se apenas uma expressdo concreta da mais alta realizagdo
mental que ¢ possivel a um homem, ou seja, combater com €xito uma paixao interior pelo
amor de uma causa a que se devotou” (Freud, 1996/1914, p.237). Nada mais condizente

com o prototipo de herdi.

Segundo Miller, a busca pelo grande homem foi premente na idade da ciéncia, na
exata medida em que os efeitos homogeneizadores do discurso da ciéncia convocam a
excec¢do, torna-se necessario que ao menos um seja diferente. “Quem fez nascer o culto
do grande homem na idade da ciéncia foi este inglés genial, reacionario, romantico,
Carlyle, que infectou a todos com a doenca do grande homem” (Miller, 2004, p.11). Essa
logica do grande homem ¢ totalmente acolhida por Freud, constatamos sua presenca em O
futuro de uma ilusdo, quando se anuncia a tese de que a cultura somente se consolida a
partir da coer¢do e da renuncia pulsional. Para tanto, ¢ necessario a influéncia de um lider

que se sobressaia da grande maioria.

Nao ¢ somente pela repeti¢do, pela pressdo social que a inculcagdo da
norma, da renuncia se realiza. Para Freud, ¢ preciso haver alguém que
pague com sua pessoa (...) a interdi¢do funciona sobre a identificacao (...)
ha em Freud um certo desdém pelas massas. Ele atravessou um tempo de
grandes movimentos de massas. Isso ndo impede que do ponto de vista
psiquico, ele as considere inertes, como nao chegando a rentincia pulsional
caso ndo haja alguém, n3o um sujeito, mas sim uma pessoa, uma
personalidade, um falasser, ou seja, alguém vivo. Alids, esse ¢ o
pressuposto para que possa acontecer o que ele chama de assassinato: ¢
preciso alguém vivo implicado na questdo (Miller, 2004, p. 12).
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E sobre o pano de fundo da questdo pulsional que devemos situar o grande feito de
Moisés. Retratado como lider politico, legislador e educador, Moisés foi responsavel por
mostrar a seu povo que Deus ndo era um totem, um animal, uma criatura hibrida. Deus
era irrepresentdvel. A proibicdo mosaica de adorar Deus em uma forma visivel significou
um avango em intelectualidade'. Deus era uma lei que deveria ser seguida e, portanto a
relacdo estabelecida com Ele era uma relagdo de ordem moral. Neste sentido, trata-se de
um ultrapassamento do imagindrio. Para Aleman (2006), Moisés foi um grande homem
porque mudou as relagdes com o Outro. O Deus de Moisés ¢ esvaziado de imagindrio e se
transforma em uma instancia puramente simbolica. O grande homem induziu seu povo a
renunciar a satisfacdo para constituir a na¢do de Israel. Nao ha cultura se ndo houver uma
barreira, um limite a satisfacdo e para Freud, este limite é sempre colocado por alguém
que estd em um lugar de excecdo. O proprio Freud reconhece, no entanto, que nao
deveriamos creditar a constituicio do monoteismo apenas a uma pessoa. No caso de
Israel, os profetas cumpriram um importante papel de reviver e restabelecer a tradigdo.
Apesar dessa ressalva ¢ inegavel a funcdo de destaque atribuida por ele ao ‘Grande’

homem na génese do monoteismo.

A hipotese do assassinato: genial ou absurda?

Depois de apresentar as principais consideragdes que justificariam a origem
egipcia de Moisés — andlise etimoldgica do nome, mito do nascimento do hero6i e
semelhanga entre a religido de Aten e a religido Mosaica — Freud passa a discutir o

trabalho de dois historiadores: E. Meyer'® e Ernest Sellin'’. Como diz Morano “assim

50 Termo Geistigkeit pode ser melhor traduzido por ‘Espiritualidade’ que se contrapde a sensualidade e
sensorial.

' Eduard Meyer nasceu em Hamburgo em 1855, morreu na mesma cidade em 1930. Estudou em Bonn e
Leipzig filologia e arqueologia, doutorou-se em filosofia e ensinou em Leipzig, Breslau, Halle e Berlim.
Sua obra mais importante discorreu sobre a historia Antiga, mais especificamente, o grupo chamado
oriental (Babilonia, Egito, Israel). Meyer se distingue igualmente por dar grande importancia a cronologia
dentro da historia. Seu trabalho Cronologia Egipcia constituiu um modelo de técnica e erudi¢do. Outras
obras importantes de Meyer sdo: a citada por Freud, Die Israeliten und ihre Nachbarstimme, 1906 e Der
Papyrusfund Von Elephantine, 1912.

7 Ernst Sellin nasceu em Altschwerin em 1867 e morreu em 1946. Foi professor de Teologia evangélica da
Faculdade de Viena, Rostock e Keil. Depois da primeira guerra mundial obteve a catedra de Teologia da
Universidade de Berlim (1920). Entre suas obras temos destaca-se Einleitung in das Alte Testament, 1910,
onde ele empregou a fundo o método da critica literaria e Das Zwdélfprophetenbuch, 1921 que contém
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como quem interpreta um sonho Freud abandona esse fio do material para acudir a outro
que ainda nao fora explorado por ele” (Morano, 1991, p. 312). Os estudos de E. Meyer
indicavam que a origem da religido judaica estava associada ao culto do Deus Javé na
regido de Meriba-Cades. As tribos judaicas que mais tarde viriam a formar o povo de
Israel, nesta época adoravam o Deus Javé em um local préoximo ao sul da Palestina. O
Moisés descrito por Meyer seria um pastor, genro do sacerdote midianita Jetro. O Deus
Javé por sua vez, em nada se assemelhava aquele Deus de Aten — espiritualizado. Javé era
um Deus meio demdnio dos vulcdes, afeito a todo tipo de magia. Segundo Meyer “Javé
era um demonio sinistro e sedento de sangue, que vagueava pela noite e evitava a luz do
dia” (Meyer apud Freud, 1939, p.49). Meyer parece atribuir em sua teorizagdo um carater
muito secundario ao papel de Moisés no que se refere ao Exodo no Egito, ele
praticamente ignora essa passagem. Para Meyer a religido judaica ndo teria nascido no
Egito como aventou Freud e muito menos no Monte Sinai, como a tradi¢do afirma. O que
este autor procura enfatizar ¢ a vinculacdo estreita entre Moisés e a regido de Meriba-

Cades. O Moisés de Meyer ¢ tdo somente um pastor a quem o Deus Javé se revelou.

De posse dessas informagdes tdo incongruentes acerca de Moisés, Freud lanca mao
da tese descrita na monografia de Sellin em 1922. Segundo Freud, Sellin encontrou fortes
indicios de que o fundador da religido dos judeus havia sido brutalmente assassinado em
“um levante de seu povo refratario e obstinado, a0 mesmo tempo em que a religido por
ele introduzida era repudiada” (Freud, 1996/1939 p. 52). A conseqiiéncia que Freud vai
extrair a partir da analise da tese de Sellin'® é genial ou absurda, dependendo do angulo
que a contemplamos: ndo existiu um Moisés e sim existiram dois. Genial porque, neste
processo de duplicacdo de Moisés, percebemos o intento de Freud em demonstrar o
surgimento do monoteismo atrelado aquilo que escapa a representagdo e ¢ traumatico, a
algo que esta aléem do sentido. O emprego da categoria do real em Lacan esclarece “este
lugar eminente que Freud atribui a fun¢do do traumatismo em sua genealogia da religido

monoteista” (Miller, 2004, p.21). Notemos que Moisés tinha que ser um estrangeiro. O

estudos sobre a historia dos profetas da idade messidnica e uma comparagdo entre a imagem de Deus na
Biblia e os tragos da divindade entre os povos pré- hebreus. Escreveu também um livro sobre J6 em 1919.

'8 A hipétese do assassinato de Moisés defendida por Sellin se baseava em seu estudo sobre os profetas,
particularmente o profeta Oséias. Para este autor este acontecimento (assassinato) engendrou as esperangas
messidnicas mais fortes de Israel. Este tema das esperancas messidnicas sempre chamou a atencdo de
Sellin desde o comego de sua obra.
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real ex-siste, ¢ algo apartado de nossa realidade linguageira. Neste sentido, o mito de
Moisés pode ser lido como o modo freudiano de se falar do real. Absurdo porque ao
sustentar seu trabalho como uma reconstru¢do de cunho histérico sem elementos
consistentes ou como afirma Morano — ao se aventurar em “uma reconstrucdo global da
historia de Israel, deixando de lado os dados dos historiadores” (Morano, 1990, p.314) —
Freud fica vulneravel a todo tipo de critica e é duramente censurado. E evidente que ele
estava completamente conscio deste risco, tanto ¢ assim que a primeira nota preambular
escrita em Viena em margo de 1938 inicia-se do seguinte modo: “com a audacia daquele
que tem pouco a perder”. A tese do assassinato de Moisés era uma peca chave para Freud.
Quando algum tempo depois ele foi informado que o proprio Sellin havia recuado quanto
ao seu argumento central, Freud ndo se fez de rogado e afirmou que a historia do
‘segundo Moisés’ era uma inven¢ao sua (Gay, 1989). Na reconstrucdo levada a cabo por
Freud, o primeiro Moisés era egipcio e professava a tradi¢cdo religiosa enlagada ao Deus
Aten. Este primeiro Moisés foi assassinado e posteriormente substituido por um segundo
Moisés, o pastor midianita, que Meyer descreveu como vinculado ao Deus Javé na regido
de Meriba-Cades. A hipotese freudiana conciliaria as descrigdes tdo dispares a respeito de
Moisés. A nacdo judaica seria fruto de duas tendéncias distintas que depois daria lugar
aos dois reinos: ‘Israel’ e ‘Judd’. Como os seguidores do Moisés egipcio haviam
abandonado a religido de Aten, as tribos judaicas que se encontravam na regido de Cades
adotaram a religido de Javé, mas a tribo dos Levitas permaneceu fiel a religido prescrita
pelo Moisés egipcio. Uma espécie de acordo foi selado em Cades buscando harmonizar as
diferengas existentes entre esses dois povos. O Deus Javé restrito a regido de Meriba-
Cades, cujo carater era violento e ordinario, transforma-se paulatinamente em um periodo
de varias geracoes em um Deus Unico e universal. O que vemos aqui ¢ que a
reconstrugado freudiana da historia de Israel apoia-se no mesmo modelo de formagdo de

um sintoma.

A histéria judaica nos ¢ familiar por duas dualidades: dois grupos de
pessoas que se reunem para formar a nacao, dois reinos em que essa nacdo
se divide, dois nomes de deuses nas fontes documentarias da Biblia. A
elas, acrescentamos outras duas, novas: a fundag¢do de duas religides — a
primeira reprimida pela segunda, ndo obstante emergindo depois
vitoriosamente, por trds dela, e dois fundadores religiosos, ambos
chamados pelo mesmo nome de Moisés e cujas personalidades temos de
distinguir uma da outra. Todas essas dualidades sdo as conseqiiéncias
necessarias da primeira: o fato de uma parte do povo ter tido uma
experiéncia que tem que ser considerada como traumatica, a qual a outra
parte escapou (Freud, 1996/1939, p.69).
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A transmissao do trauma: religido e sintoma

Freud concebe a perpetuacdo e a transmissao do Monoteismo, desde o reinado de
Akhenatem no Egito, passando pela historia de Israel até chegar ao cristianismo como um
acontecimento calcado no assassinato. Em outras palavras, o Um se inscreve no mundo a
partir do traumatismo. Vejamos a esse respeito, as consideragdes freudianas em seu
terceiro ensaio intitulado Moisés, o seu povo e a religido monoteista. A tese central de
Freud ¢ que origem da religido monoteista ¢ equivalente a origem dos sintomas
neurdticos. A etiologia de uma neurose estd invariavelmente relacionada ao trauma.
Trauma compreendido aqui como algo que escapa radicalmente, impedindo sua
assimilagdo por parte do sujeito. Em sentido econdmico, podemos dizer que o trauma se
caracteriza por um intenso fluxo de excita¢oes em rela¢do a capacidade de trabalho do
aparelho psiquico. Este excesso de excitacdo torna-se insuportavel para o sujeito que ndo
consegue elabora-lo subjetivamente. A neurose instala-se definitivamente como um efeito
retardado do trauma, apos o periodo de laténcia, como resultado de um retorno do

recalcado.

Os fendmenos religiosos s6 podem ser compreendidos segundo o padrdo
dos sintomas neurdticos individuais que nos sdo familiares — como o
retorno de acontecimentos importantes, ha muito esquecidos, na histdria
primeva da familia humana — e de que eles tém de agradecer exatamente a
essa origem por seu carater compulsivo, e de que, por conseguinte, sdo
eficazes sobre os seres humanos por for¢a da verdade historica de seu
conteudo (Freud, 1996/1939, p.75).

Freud transpde para o plano geral da historia da humanidade o mesmo protétipo
encontrado no plano individual da subjetividade: trauma primitivo — defesa — laténcia —
desencadeamento da doenga neurdtica — retorno parcial do recalcado. Na historia da
humanidade existiram acontecimentos traumadticos de natureza sexualmente agressiva,
que ficaram esquecidos. Freud retoma o plano geral de Totem e Tabu, e ressalta mais uma

vez a importancia do assassinato do pai.

Os fenomenos da religido seriam semelhantes em sua estrutura e finalidade aos
sintomas neurdticos. O evento traumatico a que se refere Freud ¢ o assassinato do pai
primevo. O esquecimento do assassinato pelas geracdes seguintes corresponde ao
recalque. O tempo transcorrido entre o assassinato do pai primevo até o surgimento do
monoteismo corresponde ao periodo de laténcia, ou seja, ha uma temporalidade retroativa

propria a causalidade do sintoma. O surgimento do monoteismo, a crenga em um Deus
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universal ¢ o retorno do recalcado: o restabelecimento do pai primevo. Na historia do
judaismo, o fator precipitante desse retorno do recalcado foi o assassinato do Moisés
egipcio. Toda essa construg¢do revela que Freud transpoe o paradigma da ilusdo em
Moisés, pois ao atrelar a génese do Monoteismo judaico-cristdo a um evento traumatico
estamos diante do real. Dizer que o traumatismo estd na génese da religido ¢ dizer que o

real estd em jogo na génese da religido. De acordo com Fink:

Uma das faces do real com que lidamos na psicandlise ¢ o trauma. Se
pensarmos o real como tudo aquilo que ainda ndo foi simbolizado, a
linguagem sem duvida nunca transforma completamente o real, nunca
suga tudo do real para dentro da ordem simbolica; fica sempre um resto
(...) o trauma sugere fixacdo ou bloqueio. A fixagdo sempre envolve algo
que ndo ¢ simbolizado (Fink, 1998, p.45).

No caso do cristianismo, a morte de Jesus também pode ser considerada como um
fator precipitante para o retorno do recalcado. Mas com uma ressalva: a religido crista,
através de Paulo de Tarso, compreende a morte de Cristo na cruz como um sacrificio que
possibilitou aos homens a remissdo do “pecado original”. Pecado original interpretado
por Freud como o assassinato do pai, este seria na verdade o “crime original”. Somente a
morte de um pai poderia exigir, como forma de expiacdo, a morte de um filho. Cristo
seria entdo o “irmdo mais velho”, o lider da rebelido contra o pai primevo, a culpa pelo
parricidio recaiu sobre ele que acabou pagando com sua préopria vida pelo crime
cometido. Mas ¢ importante assinalar que a ambivaléncia afetiva em relagdo ao pai
continua operante. Essas elaboragdes ja haviam sido feitas em Totem e Tabu. Se ¢é certo
que Cristo paga pelo crime cometido, ¢ igualmente certo que ele passa a ocupar o lugar
do pai. Para Freud, o judaismo ¢ uma religido do Pai, ao passo que o cristianismo ¢ uma
religido do filho. Em ambos, o que esta em questdo, ¢ o retorno de recalcado — assassinato
do pai primevo — e seu fragmento de verdade histérica, reeditado pela morte do Moisés
egipcio no caso do judaismo e pela morte de Jesus, no caso do cristianismo. Mas o
sacrificio de Jesus permitiu aos cristdos expiarem toda a culpa pelo assassinato do pai e
talvez advenha dai uma parte do 6dio e do ressentimento aos judeus. Como se os cristaos
dissessem: “os judeus — diferentemente de nds — ndo aceitaram que assassinaram Deus-
Pai, em contrapartida, ndés admitimos essa verdade e por isso estamos livres desse
“pecado”, ao passo que eles continuam culpados”. Os judeus seriam os filhos que ndo
teriam expiado a culpa pelo assassinato do pai. Dessa forma eles “tomaram uma tragica

carga de culpa sobre si proprios e viram-se obrigados a pagar uma pesada peniténcia por
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isso” (Freud, 1996/1939, p. 161). Esta seria uma parte da explicacdo proposta por Freud

para compreender o carater especial do povo judeu.

Grosso modo, reproduzimos aqui o caminho nem sempre linear que Freud trilhou
em seu Moisés e Monoteismo. Quando cogitou pela primeira vez a idéia de escrever um
ensaio sobre Moisés pensava em acrescentar ao subtitulo da obra a expressdo “um
romance historico”. Esta inten¢do inicial acabou se perdendo. Freud aferrou-se aos dados
historicos disponiveis e quis acreditar realmente que um assassinato havia ocorrido. Para
além de toda a querela suscitada pela audacia da hipotese freudiana interessa-nos antes
tentar circunscrever o que estaria em jogo neste texto tdo inventivo e surpreendente a
respeito da religido. Se em O futuro de uma ilusdo Freud argumenta que a religido ¢ uma
ilusdo, cuja fonte em ultima instincia, ¢ a necessidade de prote¢do em funcdo do
desamparo, em Moisés e o Monoteismo, Freud amplia o escopo da critica a religido. Para
além da ilusdo, a religido possui a estrutura de um sintoma e enquanto tal h4 um ponto
incontornavel. A propria nocdo de histéria ¢ modificada: se antes era vista como um
processo progressivo que culminaria no “esclarecimento” das pessoas e conseqliente
abandono da visdo religiosa do mundo, agora em Moisés com a idéia de trauma e retorno
do recalcado incidindo também sobre a histéria humana, o que vemos ¢ o surgimento da
histéria marcada pela descontinuidade, onde o conceito de laténcia e a causalidade

retroativa cumpre uma funcao importante.

Apesar de toda sua excentricidade, o que hd em Moisés e o Monoteismo que Freud
busca apreender? Nao devemos perder de vista em nosso horizonte as seguintes questdes
no que tange a leitura de Moisés: Por que a inquietagdo com a temadtica religiosa ressurge
neste momento? O que permaneceu opaco? O que muda na perspectiva freudiana sobre a
religido com o passar do tempo? Ja aludimos aqui sobre a importancia atribuida por Freud
ao papel do lider como aquele que sabera encaminhar as massas. Por trds do progndstico
de que a religido no futuro iria desaparecer, evidencia-se a cren¢a de Freud na poténcia do
pai. Ocorre que em Moisés, estamos diante de uma sensivel diferenga: para além do Deus
impar, ha um Deus multiplo. Ora, podemos supor que essas consideragdes revelam uma
posi¢do ambivalente de Freud no que tange ao papel do pai? Moisés ¢ o grande homem
que age em nome da lei. Mas ao mesmo tempo instala-se no amago dessa tradicdo, na
composi¢do do nome de Deus, algo que ndo se submete inteiramente ao regime simbdlico.

Agora estamos em condi¢des de refazermos nosso questionamento sobre o nome Moisés.
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No mito freudiano podemos supor que o nome Moisés ¢ o “nome do pai” e enquanto tal
um designador rigido ou através da duplicacdo dessa personagem Freud quer indicar que

Moisés pode ser pensado como um nome que designa uma parte viva do sujeito?

3.2. O Deus de Freud

Lacan assevera que foi Freud quem melhor marcou o lugar de Deus, diverso
daquele delimitado pela teologia. A critica levada a cabo por Lacan contra a propensdo
teologica em conceber Deus como um Ente Supremo e absoluto pode ser vinculada em
muitos aspectos as elaboragdes de Freud em seu Moisés e o Monoteismo. Em seu texto O
engano do sujeito suposto saber (1967) Lacan estd interessado em demonstrar como o
inconsciente deve ser sempre tratado como algo que escapa, que nao se deixa apreender.
E uma critica enderecada a muitos psicanalistas da época que comegaram a conceber o
inconsciente como uma instdncia fixa e conseqiientemente como algo passivel de
completa apreensdo. E neste contexto que devemos localizar a discussio com a teologia e
o lugar de Deus. H4 uma nuanga significativa aqui. Assim como o inconsciente ndo se
presta a uma completa formalizagdo, o0 mesmo também deve ocorrer com a figura de
Deus. “Quanto a diologia, que conviria separar dela, e cujos Pais distribuem-se desde
Moisés até James Joyce, passando por mestre Eckhart, parece-nos que foi Freud, mais
uma vez, quem melhor marcou seu lugar” (Lacan, 1967, p.338). Diologia ¢ uma
expressdo cunhada por Lacan que procura destacar a raiz latina Dio em oposi¢do a raiz
grega Theo. Para Lacan, as versdes gregas do texto biblico permitiram uma apropriagao
ontoldgica de Deus como um Ser Supremo. E ¢é exatamente essa apropriacao que impedira
o vislumbre “de tudo aquilo que opera a partir do lugar ocupado por Deus na tradi¢ao
judaico-cristd” (Mandil, 2003, p.70). A critica de Lacan incidira, sobretudo nessa
“neutralizacdo teoldgica do lugar antes ocupado pelo Deus de Abrado Isaac e Jacod”
(Mandil, 2003, p.70).

Vimos que em seu Moisés Freud busca responder de que maneira a mensagem
monoteista judaico-cristd ingressou em nosso mundo. E assim que vemos surgir mais um
mito freudiano sustentado na idéia de assassinato. Novamente, uma elaboragdo sobre o
lugar do Pai. Para nossos fins nesta discussdo, interessa-nos assinalar as diferengas
existentes entre 0 Moisés Egipcio e o Moisés Midianita. O Moisés egipcio era um grande
homem, definido por Freud como legislador, lider, politico, educador, enérgico e

ambicioso. E este Moisés que transmite a religido dos judeus. Este Moisés ¢ assassinado
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por seu povo em um levante, uma vez que a religido professada por ele, herdada do farad
egipcio Akhenaten, impunha uma série de rentncias pulsionais. Alguns séculos depois na
regido vulcanica de Meriba-Cades, encontramos a figura do Moisés Midianita, a quem o
Deus Javé havia se revelado. Esse Deus, em nada se assemelhava ao Deus adorado pelo
Moisés egipcio. Tratava-se de um Deus mesquinho, sedento de sangue que vagava pela
noite. Para Freud, entdo, o Deus-unico teria se formado tal qual um sintoma, conciliando
as diferencas existentes entre o Deus Javé e o Deus de Akhenaten.

Ao introduzir a figura do Moisés egipcio assassinado em conexdo direta com a
historia judaica, Freud institui no seio dessa tradi¢do o elemento capaz de explicar a
perpetuagdo da religido em nosso mundo. Parece-nos que o processo de duplicagdo de
Moisés evidencia uma divisdo (Spaltung) acarretada pelo trauma e encoberta pelo
sintoma. E neste contexto que Freud ird novamente questionar de quais fontes as idéias
religiosas derivam seu poder de subjugar tantos homens. E preciso assinalar aqui uma
modificagdo na concepgdo da idéia de Deus. Se em O futuro de uma ilusdo Deus era
imaginado como um pai protetor que levaria conforto e seguranca a seus filhos e essa
seria a fonte principal da necessidade religiosa; agora em Moisés trata-se de um Deus
misturado. Diante do desamparo, hd um Deus protetor, mas ao mesmo tempo esse mesmo
Deus surge como um ente terrivel, feroz e violento, totalmente fora do simbolico. O Deus
que o Moisés egipcio representava era completamente diferente do Deus Javé idolatrado
pelo Moisés Midianita. Esses Deuses distintos mesclam-se na composi¢do do Deus Uinico

do monoteismo judaico-cristdo. Para Teixeira,

A versdo pacificante e benigna de um Moisés egipcio aponta para a
vertente do Pai como principio de regulacdo simbolica, exemplificada na
interdicdo do culto a imagem e na espiritualidade de Deus Aton [Aten], a
versdo suplementar de um intransigente e irascivel Moisés madianita
[midianita] vem expor, na ferocidade do Deus Yahvé [Javé] que ele
representa, o que ha de real para além da mediagdo simbdlica, a violéncia
da Lei (Teixeira, 2007, p.109).

Essa modificacdo introduzida na propria composi¢do de Deus — duas figuragdes
que se misturam e se confundem — ndo ¢ sem conseqiiéncias para pensarmos o estatuto da
critica freudiana a religido. Se antes a aderéncia as idéias religiosas se justificava em
fungdo de um vinculo excessivamente imagindrio com a figura de Deus-pai, agora
podemos pensar que a fonte psiquica da necessidade religiosa pode estar atrelada
também, aquilo que surge como traumdtico e violento. Este aspecto talvez tenha

permanecido camuflado e obscuro por tras da idéia de um Deus protetor que poderiamos
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recorrer diante do desamparo. Em nossa opinido, Freud recupera esse ponto em seu
Moisés e o integra na origem mesma do monoteismo judaico- cristdo. Para Miller, “Freud
traz a revelacdo do multiplo: O deus do monoteismo ¢ um sincretismo, uma condensagao

entre um Deus do significante e um Deus do gozo” (Miller, 2004, p.22).

Ainda sobre essa composi¢do de Deus como misturado, Lacan destaca que ha um
lado obscuro e pouco conhecido do Moisés midianita. Ele lamenta que Freud ndo tenha
feito qualquer mengio em seu ensaio sobre o didlogo existente no livro do Exodo entre
Deus e Moisés (midianita). Neste didlogo, junto a sarca ardente, Moisés afirma que ira
comunicar aos filhos de Israel que ele foi enviado por Deus. E questiona: “se me
perguntarem, qual é o seu nome, o que devo dizer?” A resposta de Deus teria sido: “Diga
a eles que Eu sou o que sou”. Lacan se detém na andlise desse fragmento e conclui que
um Deus que se apresenta assim, ¢ um Deus que se apresenta como escondido e destaca o

paradoxo de que as tabuas da lei advém de um Deus impossivel de representar:

Esse Deus escondido ¢ um Deus ciumento. Parece muito dificil dissocia-lo
daquele que, na mesma roda de fogo que o torna inacessivel, faz, diz-nos a
tradi¢do biblica, com que os famosos dez mandamentos sejam ouvidos
pelo povo reunido em sua volta sem poder transpor certo limite (Lacan,
1959-1960, p.213).

Ou seja, o Deus que enuncia a Lei ¢ um Deus escondido, irrepresentavel. A lei que
ele apresenta ¢ pura enunciagdo. Lacan critica 0 modo como a resposta proferida por
Deus foi traduzida. Essa interpretacdo equivocada segue vigente ainda hoje e engendrou
uma forma de se conceber Deus e o problema do Ser na histdria da teologia. O engano
apontado por Lacan, ¢ que quando interpelado sobre seu proprio nome, Deus ndo teria
respondido: “Eu sou aquele que ¢” e sim “Eu sou o que sou”. Como vimos, “eu sou o que
sou” ¢ uma resposta obscura, escondida, que nao se deixa revelar por inteiro. J4 “Eu sou
aquele que ¢” ¢ uma resposta que confirma a existéncia de Deus como uma entidade, um
ser que simplesmente ¢é. Esse Deus que se apresenta como um ente, um ser supremo, seria
o Deus dos filésofos, um Deus que cumpre uma funcdo garantidora da ordem, da
correspondéncia entre representagdes subjetivas e impressdes objetivas, como se fosse
possivel uma perfeita equivaléncia. Em contrapartida, esse Deus que ndo se deixa revelar,
surge como paradoxal: ¢ um Deus, que, por exemplo, pede Abrado que sacrifique seu
filho Isaac. Essa dimensdo resgatada por Lacan, de um Deus escondido, ¢ tributdria da

duplicagdo feita por Freud da figura de Moisés. O Moisés midianita lidava com um Deus
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obscuro, mesquinho, ciumento. E conforme observa Mandil, Lacan estava interessado em
saber como ocorreu na tradi¢do judaico-cristd “a passagem do Deus poderoso e ciumento
das montanhas de Canaa para a figura Unica de Deus-Pai” (Mandil, 2003, p.79). Saber
como essa mudanga se processou € saber sobre a propria constitui¢do de nosso mundo e
de nossa subjetividade. Um mundo organizado em torno do Um. Como observa Aleman
(2006), o monoteismo entrou no mundo e nao saiu nunca mais. Nosso modo de apreensao

do mundo ¢ condicionado por essa constru¢do de um Deus Unico.

Um deus tnico que ¢, ao mesmo tempo, o senhor do mundo e o que
dispensa a luz que anima a vida, assim como difunde a clareza da
consciéncia. Seus atributos sdo os de um pensamento que regula a ordem
do real. Esse ¢ o Deus de Akhenaton (Lacan, 1959-1960, p.220).

Mas vejamos bem, € aqui que precisamos recuperar o sentido da critica lacaniana
ao nome de Deus como sendo “Eu sou aquele que ¢”. Trata-se de um debate com a
teologia e sua excessiva ontologizagdo da figura de Deus (Regnault, 2003). Para Mandil,
essa discussdo poderia ser reduzida a seguinte pergunta: “diante da ‘demasiada incerteza’,
suscitada pelo nome de Deus, seria a constitui¢do de um Ente Supremo sobre esse lugar a
unica resposta possivel?” (Mandil, 2003, p.76). Parece-nos que toda a historia forjada por
Freud em seu Moisés relativiza o lugar de Deus como Ente Supremo. Para Teixeira, ao
problematizar a unidade desse personagem, Freud a percebe e nos convida a percebé-la
como um sintoma, uma formacdo de compromisso a conciliar exigéncias de diregdes

distintas (Teixeira, 2007, p.109).

Lacan, ao assinalar o lado obscuro do Moisés midianita, estaria demonstrando que
0 “lugar de Deus-pai ¢ resultante da confluéncia entre o Deus Unico, regulador da ordem
do real, e o Deus paradoxal que se apresenta com o nome “Eu sou aquele que sou”
(Mandil, 2003, p.79). A conseqiiéncia extraida dessa confluéncia ¢ que o lugar de Deus
ndo seria todo, absoluto e completo, e sim traria a marca de um furo, impossivel de
preencher. A divisdo da propria idéia de Deus ¢ formulada por Regnault do seguinte

modo:

O eterno, o perfeito, o infinito governa o universo, mas eu, vocés, Israel,
adoramos um Senhor. O primeiro governa tudo. O segundo nao ¢ adorado
par-tout, pois talvez nem vocés, nem eu... e existem Infiéis, Gentis, etc.
So6 ¢ ciumento o segundo. O primeiro ¢ Deus de tudo, o segundo, Deus do
ndo-todo (Regnault, 1985, p. 38).
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Essa idéia de um Deus furado pode sim ser derivada das consideracdes freudianas
feitas em seu Moisés. Freud faz ecoar o assassinato do Moisés egipcio no assassinato de
Cristo e ambos remontam ao assassinato do pai primevo. “E na medida em que o
assassinato primordial do grande homem vem emergir num segundo assassinato, o do
Cristo, que, de alguma forma o traduz e o traz a luz, que e a mensagem monoteista se
termina” (Lacan, 1959-1960, p.214). Ao atrelar a génese do monoteismo judaico-cristao
ao assassinato do pai primevo, Freud preserva a poténcia do Pai? Ou em alguma medida o
pai se enfraquece? Segundo Cristina Marcos, de forma contraditoria, Freud ao mesmo
tempo em que dessacraliza o pai transformando-o em homem, em personagem historico,
em estrangeiro, “ele o situa na origem da crenga em Deus, vendo na religido a nostalgia
do pai. A partir de sua escrita, ele dessacraliza o pai, mas, pelo seu assassinato e sua
deformagdo, ele o eleva na figura de Deus, imagem sublimada do pai” (Marcos, 2006,
p.105). H4 ao mesmo tempo uma valorizacdo e uma desconstru¢do do pai. Essa posi¢cdo
ambivalente em relacdo ao pai seria a grande questdo a atormentar Freud? Os mitos
freudianos do pai sdo retomados por Lacan em continuidade a perspectiva aberta por
Freud: “aqui o mito ndo poderia ter outro sentido a ndo ser aquele ao qual o reduzi, o de
um enunciado do impossivel” (Lacan, 1969-1970, p.118). Esse Deus como formagdo de
compromisso que encontramos em Moisés €, assim como o sintoma, uma opera¢do de
superposi¢do do simbodlico frente ao real. Operacdo fadada ao fracasso, uma vez que ¢
impossivel recobrir totalmente o real. Conforme as consideragdes de Mandil a esse
respeito:

A leitura lacaniana demonstra que o modo indeterminado de apresentagdo

7

do nome -‘Eu sou aquele que sou’- ¢ algo constitutivo do lugar mesmo
daquele que ali se instala. Esse non-sense do nome revelado, esse sentido
que se esvai em seu proprio enunciado, equivaleria, para Lacan a estrutura
mesma de um furo [trou ]. (...) Conceber o lugar de Deus-pai como
impossibilidade, isto €, como apresentando um furo na trama de
significagdes, gera conseqiiéncias bastante distintas daquelas que se
originam da presenga, nesse lugar, de um Ente Supremo (Mandil, 2003,
p.80).

E por essa via da revelagdo do nome de Deus a Moisés que Lacan baseara sua
critica a interpretagdo ontoldgica perpetrada pela teologia. Para Lacan, o lugar ocupado
por Deus na tradi¢do judaico-cristd ndo ¢ de um Ente Supremo, perfeito e imutavel, e

muito menos de um Pai que se apresenta como possuidor de todas as respostas para os

enigmas dos homens. Um Deus que corresponderia a demonstragdes logicas sobre sua
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existéncia é um Deus feito para sustentar o discurso filosofico e teoldgico. E por essa
razdo que Lacan afirmard que “Deus, isso se encontra no real, como todo real,
inacessivel, dé sinal pelo que ndo engana: a angustia” (Lacan, 1962-1963, p.24).
Kierkegaard, em seu Temor e Tremor, critica a propensao de Hegel em querer
transformar tudo em sistemas de pensamento. Ele lanca mao da historia de Abrado para
demonstrar que a relacdo com Deus ndo ¢ algo passivel de apreensdo através do conceito.
O que estd em questdo nesta histéria ¢ que Deus deseja, e deseja o que parece se impor
mesmo como um absurdo: que Abrado sacrifique Isaac — provocando, assim, um pai a
ficar na dificil posi¢cdo de responder ao desejo de Deus sacrificando aquilo que ¢ seu bem
mais precioso: o filho da promessa divina. Mas Abrado decide ir com Isaac para Morija e
neste momento ndo ha conciliagdo possivel entre o principio moral (amar o filho e ndo
mata-lo) e o principio religioso (atender ao pedido de Deus). E um momento solitario e
angustiante. Ndo ha como tratar disso no universal. E uma relagido particular com o
absoluto, na perspectiva assinalada anteriormente por Regnault acerca do “Deus do ndo
todo”, deste Deus que cujo ser se reduz a pura enunciagdo “eu sou”. O que esta em
questdo nesse episoddio € que ndo ¢ possivel encontrar uma formula universal capaz de
localizar o sujeito em sua relagdo com Deus. De acordo com Lacan, “a angulstia
manifesta-se, sensivelmente, como relacionada de maneira complexa com o desejo do
Outro. Desde essa primeira abordagem, indiquei que a fung¢do angustiante do desejo do
Outro estava ligada a eu ndo saber que objeto a sou eu para esse desejo” (Lacan, 1962-
1963 p.353). E em diregdo a essa face de ‘Deus’ impossivel de representar, que escapa e
se apresenta como furada, que encaminharemos nossa investigacdo. Para tanto, iremos
examinar de forma mais detida o sentimento de desamparo vinculado a experiéncia de

satisfacao.

3.3. O carater real do desamparo

Nosso objetivo ao examinar de forma mais detida o sentimento de desamparo
atrelado a experiéncia de satisfacdo estd diretamente vinculado a concepcdo freudiana de
que o desamparo infantil deve ser apontado como a fonte primeira das necessidades
religiosas. Torna-se necessario fazermos uma investigacdo mais minuciosa sobre este
ponto porque aventamos a hipotese de que Freud considerou em seu trabalho apenas uma
parte da questdo, ignorando outras conseqiiéncias que poderiam ter sido extraidas a partir

da andlise do sentimento de desamparo.
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Em O futuro de uma ilusdo a tematica da religido foi introduzida de forma
perspicaz por Freud apds sua discussdo sobre o sentimento de desamparo que estaria
inexoravelmente presente diante da constatagdo feita pelo homem do poder irrestrito da
natureza e da soberania da morte (Freud, 1927). A argucia freudiana foi a de estabelecer
um elo entre desamparo e religido. Dessa maneira a necessidade religiosa ficou
diretamente conectada as experiéncias infantis e assim a andlise do fato religioso foi
completamente conduzida para o campo conhecido da psicandlise (Gay, 1989). Nao se
esta discutindo matéria de fé e sim como a religido se inscreveu no quadro geral da
cultura. A origem psicologica das idéias religiosas ¢ explicada a partir do sentimento de
desamparo infantil vivido pela crianca e pela prote¢do encontrada na figura do pai. Em
um primeiro momento, a mae era o objeto amoroso capaz de proporcionar satisfagdo ao
bebé. Mas, em seguida ela ¢ substituida pelo pai mais forte que ocupara essa funcao
durante toda a infincia. Essa relacdo com o pai serd marcada pela ambivaléncia. Ele sera
odiado por interferir-se na relacdo da crianca com a mae e admirado por sua forca e
capacidade de trazer seguranga a crianga — ela vai reconhecer na figura do pai o suporte
necessario para protegé-la e auxilid-la em situagdes atemorizantes. Ja na fase adulta o
homem percebe que sua vida ¢ fonte de muitos enfrentamentos e dificuldades, e que sua
condicao diante dela ainda ¢ fragil e o sentimento de desamparo continua presente. Mas,
diferentemente da crianca, o adulto reconhece agora que seu pai encontra-se no mesmo
estado que o seu e ndo possui poderes irrestritos como outrora imaginara. A imagem de
Deus ¢ investida de amor tal como a crianga na infancia supervalorizava o pai.
Percebemos aqui a repeticdo da mesma estrutura do romance familiar transposta para a
esfera religiosa. Se antes a crianga fantasiava que era adotada e que seu verdadeiro pai era
um homem poderoso, agora o adulto agird da mesma forma deslocando seus afetos para a
figura de Deus-Pai. A raiz das idéias religiosas foi descrita como a conjugagdo de dois
elementos: a necessidade de protecdo (que surge em funcdo do desamparo) e o anseio
pelo pai. Foi através dessas consideracdes sobre a fonte psicoldgica das idéias religiosas
que Freud concluiu que o conforto trazido pela religido ndo € outra coisa sendo uma mera
ilusdo. O sentimento de desamparo infantil vivido pela crianga deve ser apontado como a
fonte psicoldgica das idéias religiosas e vinculado em primeira instancia a necessidade do
pai. Essa ¢ a esséncia da argumentacao freudiana. A figura de Deus vem ocupar o lugar
que um dia esteve preenchido pelo pai. A religido, nestes termos, seria uma reagdo de

defesa contra o desamparo. Freud ¢ enfatico ao afirmar que a natureza da atitude religiosa
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ndo ¢ a percepgao de nossa condi¢ao de impotentes e desamparados e sim a busca de uma
solucdo para esse problema. Ocorre que essa ¢ apenas uma parte da questdo. Diante do
desamparo evocamos a protecdo de um pai glorificado. Mas hé outros efeitos provocados
pelo sentimento de desamparo que ndo foram contemplados na andlise critica freudiana
da religido. Este ¢ o ponto que passaremos a analisar. Para tanto, examinaremos as
consideragdes feitas por Freud em 1895 em seu Projeto para uma psicologia cientifica ¢é
neste trabalho que encontramos a afirmativa de que “o desamparo inicial dos seres

humanos ¢ a fonte primordial de todos os motivos morais” (Freud, 1895, p. 370).

No interior da elaboracdo freudiana, a palavra Hilflosigkeit — desamparo — assume
uma acepgao peculiar. Ela traduz o estado de dependéncia completa e irrestrita em que se
encontra o bebé para a satisfagdo de suas necessidades. Sem a agdo adequada de um
outro, o bebé ¢ incapaz de apaziguar a tensdo interna provocada pela fome, sede, frio.
Essa dependéncia total do bebé implica em contrapartida na onipoténcia deste outro. O
bebé ndo sabe lidar com todos os estimulos enddgenos que emanam de seu corpo, i.e.,
com o real da pulsdo. E o outro (muitas vezes na figura da mée) que podera deter esse
processo proporcionando um apaziguamento da tensdo. Através do choro e do grito o
bebé faz apelo aquele que ele localiza como o agente de seus cuidados. O outro surge
imaginariamente como absoluto. E neste contexto que devemos situar a afirmativa
freudiana de que “o desamparo inicial dos seres humanos ¢ a fonte primordial de todos os
motivos morais” (Freud, 1895, p. 370). Esse arranjo inicial que acabamos de descrever
vai interferir de forma decisiva na estruturagdo do psiquismo que se constituird
primariamente nessa relacdo de dependéncia ao outro. Essa ¢ a principal implicacdo da
nocao de desamparo: a realidade exterior serd apreendida a partir do outro. O desamparo
ndo estd somente relacionado a incapacidade e fragilidade do bebé que efetivamente nao
possui condicdes de sobreviver sem a ajuda de outrem, ele deve ser entendido como
impossibilidade de diferencia¢io entre mundo interno e externo.”” E o outro que mediara
as relacdes do bebé com o mundo exterior interpretando ¢ nomeando suas necessidades.
Vattimo questiona porque somente em situagdes dificeis evocamos Deus. Por que
dizemos “seja feita a vossa vontade”, “foi vontade de Deus” quando algo ruim nos

acomete e ndo quando do contrario? Temos aqui uma resposta satisfatoria. Em situagdes

¥ J4 discutimos aqui que é essa impossibilidade de diferenciagdo entre mundo interno e externo que esta
na base do sentimento ocednico, na opinido de Freud.
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aflitivas reeditamos o estado de desamparo, clamamos pela figura de um outro onipotente
para nos salvaguardar da dor, do medo e do desconhecido, como se ocorresse uma
atualizagdo de tragos de memoria concernentes a esse periodo inicial. Em [Inibi¢do,
Sintoma e Angustia (1926) poderemos constatar que uma situagdo traumatica geradora de
angustia — em que o sujeito se vé impossibilitado de reagir e controlar as excitagcdes —
pode ser equiparada a situagdo do desamparo inicial. Também vimos que de acordo com
as elaboragdes freudianas em seu Moisés que o monoteismo judaico-cristdo foi

engendrado a partir da experiéncia traumatica do assassinato do pai.

Esse estado de desamparo inicial estard irremediavelmente ligado a experiéncia de
satisfacdo na medida em que somente o outro sera capaz de realizar uma agao especifica
que apaziguara a tensdo interna gerada por algum tipo de necessidade no bebé. E a
eliminacdo da tensdo que provoca a experiéncia de satisfagdo. Em principio poderiamos
dizer que houve uma experiéncia de satisfacdo bioldgica. O bebé que chorava de fome
recebe alimento e se tranqiiiliza uma vez tendo sido saciado em sua necessidade. Ocorre
que essa vivéncia que promove a satisfacdo bioldgica ¢ multipla. O bebé ndo recebe
apenas leite. O objeto que produz satisfagdo ¢ complexo — o leite, o seio, a incidéncia da
luz, o cheiro da mae, a voz da mae, os sons emitidos. Tudo isso faz parte da experiéncia
de satisfacdo que fica associada a imagem do objeto que proporcionou o apaziguamento
da tensdo. Momento mitico que instaura a constituicdo do sujeito marcada pelo desejo e
ndo apenas pela necessidade biologica. Quando sobrevier outro estado de desconforto e
acumulo de excitagdo, os tracos de memoria resultantes da experiéncia de satisfacdo serdo
reinvestidos no sentido de reencontrar o objeto que outrora trouxera satisfacdo. Produz-se
neste caso algo semelhante a percep¢do, uma alucinagdo do objeto. Essa tendéncia de
reinvestimento na imagem mnémica via alucinagdo serd nomeada por Freud como desejo,
desejo este que promove o funcionamento dos processos psiquicos inconscientes,
regulados pelo processo primério que visa o prazer ¢ a conseqiiente eliminagdo da tensao.
Neste sentido, merece destaque a constatagdo de que desde o inicio o funcionamento do
aparelho psiquico ¢ marcado pelo erro, pelo engano (proton pseudos). O bebé vai alucinar
o objeto de satisfacdo. E somente mais tarde com o advento do principio de realidade
(processo secundario) que o aparelho psiquico reunird condi¢des para distinguir entre
uma percepg¢do alucinada e a presenca do objeto na realidade externa. Nas palavras de

Lacan:
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Esse organismo por inteiro parece feito ndo para satisfazer a necessidade,
mas para alucind-la. Convém, portanto, que um outro aparelho, que se
oponha a ele, entre em jogo para exercer uma instancia de realidade e se
apresente, essencialmente, como um principio de corre¢do, de chamada a
ordem (Lacan, 1959/1960, p.40).

O principio de realidade surge secundariamente como uma modificacdo do
principio de prazer. A sua instauracdo corresponde a uma série de adaptagdes —
desenvolvimento das fungdes conscientes, atengdo, juizo, memoria — que irdo permitir a
diferenciagdo entre uma alucinacdo e a necessidade de uma agdo determinada capaz de
interferir no mundo externo. Se, inicialmente, o beb& buscava a satisfacdo imediata
alucinando o objeto, a caréncia persistente e a conseqiiente decep¢do irdo ocasionar o
abandono desse modo de satisfacdo. Com a aquisi¢do da linguagem e o dominio de seu
corpo, o bebé sera capaz, por exemplo, de pedir algo ao invés de simplesmente chorar, de
recusar um alimento em detrimento de algo mais satisfatorio para ele. Com o passar do
tempo essa matriz primeira de tensdo/apaziguamento tende a se complexificar, pois a
crianca ndo permanecera para sempre neste estado de incapacidade de promover uma
acdo especifica para aplacar uma necessidade, embora o residuo psiquico do estado de
desamparo subsista de formas diversas. A mae serd substituida como o inico objeto capaz
de satisfazé-la, novas fontes de satisfacdo surgirdo. O infans ja ndo ficara tdo submetido

aos desejos e vontades da mae, também terd suas proprias aspiracoes.

Todo este processo que estamos descrevendo de forma simples serd pautado por
sentimentos de amor, 6dio, inveja, ciimes, medo, fantasias e serd determinante na
estruturacdo psiquica dos sujeitos. Desde o inicio a crianga possui sentimentos egoistas e
onipotentes exigindo para si todo o amor dos pais. Essas configuragdes primeiras — na
medida em que as mesmas entrelagam desejos, realidade externa e fantasias — acabam por
moldar tragos singulares que seguirdo para sempre com o sujeito. A maneira pela qual um
homem vai se tornar um “devoto” ou um “espirito emancipado” procede em boa medida
dessas experiéncias iniciais de sua infancia. O que ¢ preciso evidenciar a partir de entdo
¢ que o sentimento de desamparo associado a vivéncia de satisfagdo deve ser tomado
como uma experiéncia estruturante da subjetividade e ndo existe uma maneira pela qual
seria possivel ao sujeito se furtar dessa prova inicial. Mas, quando afirmamos que
invariavelmente todas as pessoas passardo por essas experiéncias estruturantes ¢ preciso

nao perder de vista que a forma como cada um vai subjetivar essas experiéncias ¢ Unica.
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O sentimento de desamparo e a conseqiiente experiéncia de satisfagdo atestam em
primeiro nivel nosso vinculo primordial com o Outro. E a partir da localizagio de uma
alteridade que a crianga vai se constituir. Lacan em seu semindrio Os quatro conceitos
fundamentais da psicandlise (1964) pensa a alienagdo como um vel — expressao latina que
significa “ou/ou”. “O vel da alienacdo se define por uma escolha cujas propriedades
dependem do seguinte: que hd, na reunido, um elemento que comporta um nem um, nem
outro. A escolha ai ¢ apenas a de saber se a gente pretende guardar uma das partes, a
outra desaparecendo em cada caso” (Lacan, 1964, p.200). O exemplo que Lacan utiliza
para ilustrar o vel da alienagdo ¢ a frase que poderia ter sido proferida por um assaltante:
“a bolsa ou a vida!”. Se escolhemos a bolsa, perdemos as duas. Se, ao contrario, optarmos
pela vida, teremos a vida sem a bolsa, ou seja, uma vida “decepada” (Lacan 1964, p.201).
Nas palavras de Fink:

No vel de Lacan, os lados ndo sdo de modo algum equilibrados: na
confrontagdo com o Outro, o sujeito imediatamente sai de cena.
Enquanto a alienagdo ¢ o ‘primeiro passo’ imprescindivel para ascender

a subjetividade, esse passo envolve escolher o ‘proprio’ desaparecimento
(Fink, 1998, p.74).

Quando a crianga chega ao mundo ela ja possui um lugar preestabelecido no
universo dos pais. A crianga ¢ “falada” pelo Outro que interpreta seus desejos e
necessidades. O infans nada sabe de si, acata as insignias que lhe sdo atribuidas pela mae,
pelo pai, por sua familia. E a partir desse “consentimento” presente no processo de
alienagdo que o sujeito podera advir. Ou em outras palavras, ¢ desse lugar marcado na
ordem simbdlica que a crianga podera se constituir como um sujeito desejante. Aqui entra
em cena outro processo estruturante da subjetividade: a separagdo. Nesse processo a
unidade imaginaria entre a crianca e a mae ¢ rompida.

Uma falta ¢, pelo sujeito, encontrada no Outro, na intimagdo mesma que
lhe faz o Outro por seu discurso. Nos intervalos do discurso do Outro,
surge na experiéncia da crianga, o seguinte, que € radicalmente

destacavel: — ele me diz isso, mas o que é que ele quer?’ (Lacan, 1964,
p. 203).

E nessa tentativa da crianga em querer apreender “esse algo a mais” do desejo do
Outro que ela se engaja como sujeito desejante. E a entrada do pai como terceiro
elemento simbdlico que permite a aparicdo do desejo localizado alhures. Todas essas
consideragdes que discutimos podem ser derivadas da anélise da experiéncia de satisfagdo

e do sentimento de desamparo. Mas ha ainda uma importante conseqiiéncia resultante da
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vivéncia de satisfacdo que devemos analisar: trata-se do fato de que essa vivéncia deixa

um residuo ndo assimiléavel: das Ding.
Das Ding

Quando Freud discorre sobre o sentimento de desamparo infantil como causa
origindria da necessidade religiosa ndo leva em conta que o estado de desamparo vincula-
se diretamente a experiéncia de satisfacdo e que nessa ultima had um ponto incontornavel.
Das Ding pode ser concebido como o “ponto ainda envolto em obscuridade” relacionado
ao sentimento de desamparo mencionado por Freud. Vejamos a elaboragdo freudiana a

esse respeito, procurando extrair correlacdes com o fato religioso.

Suponhamos que o objeto que [a] p[ercepc¢do] forneca seja semelhante ao
sujeito, isto €, um proximo. Entdo, o interesse tedrico também se explica
pelo fato deste objeto ser ao mesmo tempo, o primeiro objeto de satisfagdo
e, além disso, o primeiro objeto hostil, assim como o unico poder auxiliar.
Por isso, através do préximo, o homem aprende a reconhecer.

De saida podemos destacar nesse fragmento o desencontro. A tensdo sentida como
desconforto pelo bebé podera ser apaziguada, mas ele também estd entregue aos cuidados
desse outro, submetido, portanto, & maneira pela qual este outro decide agir. Nem sempre
haverd coincidéncia entre os anseios do bebé e a acdo promovida pelo outro. Por isso
Freud afirma que o proximo ¢ ao mesmo tempo: objeto satisfatorio, objeto hostil e sua

unica forga auxiliar.

Entdo os complexos de percepc¢do que decorrem deste proximo serdo em
parte novos e incomparaveis, suas feicdes no dominio visual; mas outras
[plercepgdes visuais, por exemplo,0s movimento de sua mao, coincidirdo
no sujeito com a [re]cordacdo de impressdes visuais proprias, bastante
semelhantes do préprio corpo que estdo associadas com [re]cordagdes de
movimentos vividos por ele mesmo. Outras percepcdes de objeto ainda,
por exemplo quando ele grita, despertardo a recordacdo do proprio grito e
com isso de vivéncias proprias de dor

O objeto ¢ percebido como semelhante i.e., ha tragos do outro que o bebé
reconhece como caracteristicas similares as suas proprias caracteristicas, como por
exemplo, o movimento da mao, o grito. Mas, héd igualmente tracos desse objeto que nao

sdo comparaveis a nenhum aspecto conhecido ou apreendido pelo bebé, vejamos:

E, assim, o complexo do préximo divide-se em dois elementos, um dos
quais impressiona por uma estrutura constante e permanece reunido como
coisa [das Ding], enquanto que o outro é compreendido através do
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trabalho recordativo, ou seja, enquanto pode ser até uma noticia do
proprio corpo do [sujeito]. Esta decomposi¢do de um complexo perceptivo
chama-se reconhecé-lo, acarreta um juizo e encontra um final quando
alcanga a ltima meta (Freud, 1895, p.45).%°

O complexo do proximo -Nebenmensch — ¢ divido em dois: Uma parte sera
assimilada e compreendida através da memoria, tudo o que for estabelecido como atributo
(bom/mau; comer/cuspir; dentro/fora; prazer/desprazer) pertence a essa parte do
complexo que estd submetida a funcdo do juizo. A atividade do pensamento irad
discriminar entre uma percep¢do e sua indicacdo na realidade. A outra parte do complexo
produz uma impressdo que permanece inassimilavel, das Ding. Das Ding ¢ ao mesmo
tempo algo inapreensivel, impossivel de resgatar, que escapa completamente a funcao do
juizo, e em contrapartida ¢ a parte constante do complexo, ou seja, hd desde sempre um
vazio permanente impossivel de se representar. O bebé ndo pode restaurar ou reunir em
nenhum outro objeto essa percep¢do origindria provocada por das Ding. O objeto que
miticamente proporcionou a satisfagdo plena restara para sempre perdido. E nessa
experiéncia fundadora da subjetividade que o bebé ira perceber que ¢ separado do outro e
ao mesmo tempo héd algo desconhecido nesse outro ao qual ele permanece unido.
Conforme Lacan: “E aqui que intervém essa realidade que tem relagdo com o sujeito da
maneira mais intima — o Nebenmensch. Féormula totalmente surpreendente na medida em
que articula energicamente o a-parte e a similitude, a separagdo e a identidade” (Lacan,
1959-1960, p.68). Esse estranho objeto, impossivel de ser nomeado, que surge como
alteridade primeira, das Ding vai provocar o engajamento desejante do sujeito para
reencontrd-lo. Ndo héa objeto capaz de instaurar-se como completo correlato das
necessidades e dos desejos humanos, mas o sujeito continuara procurando reencontrar o
objeto primeiro. E a perda “mitica” desse objeto primeiro que servird como guia a
orientar a escolha por outros objetos. Das Ding é o objeto estranho, desconhecido, mas ¢

também o objeto mais ansiado:

O Ding é o elemento que €, originalmente, isolado pelo sujeito em sua
experiéncia do Nebemmensch como sendo, por sua natureza, estranho,
Fremde... O Ding como Fremde, estranho ¢ podendo mesmo ser hostil
num dado momento em todo caso como o primeiro exterior, ¢ em torno do
que se orienta todo o encaminhamento do sujeito. E sem duvida alguma

* Excepcionalmente, nesta passagem nio utilizamos a edi¢do Standard das obras completas de Sigmund
Freud. Freud, Sigmund. Projeto de uma Psicologia Cientifica. Tradu¢do: Osmyr Faria Gabbi Junior, Rio
de Janeiro, Imago Ed., 1995.
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um encaminhamento de controle, de referéncia, em relacdo a que? — ao
mundo de seus desejos. Ele faz a prova de que alguma coisa, afinal, pode
servir. Servir a que? — a nada mais do que a referenciar, em relagdo a esse
mundo de anseios e de espera orientado em dire¢do ao que servird, quando
for o caso, para atingir das Ding” (Lacan 1959-1960, p.69).

Mas atingir das Ding ¢ da ordem do impossivel. O que Freud evidencia através da
experiéncia de satisfagdo ¢ que nao ha Bem-Supremo. A completude ¢ imaginaria. O
comentdrio feito por Lacan de que deveriamos considerar a oposi¢do entre principio de
prazer e principio de realidade — postulada por Freud acerca do aparelho psiquico —
menos como algo da ordem psicoldgica e mais como algo da ordem ética, se esclarece a
partir dessa consideracdo. Nossa subjetividade ¢ instituida sobre um fundo de conflito
irreconcilidvel e o resultado dessa dindmica é que o objeto capaz de satisfazer plenamente

o sujeito ¢ estruturalmente perdido. Freud afirma em O mal estar na civilizagdo:

Ficamos inclinados a dizer que a intengdo de que o homem seja ‘feliz’ ndo
se acha incluida no plano da ‘Criagdo’. O que chamamos de felicidade no
sentido mais restrito provém da satisfacdo (de preferéncia, repentina) de
necessidades represadas em alto grau, sendo por natureza, possivel apenas
como uma manifestacdo episoddica. Quando qualquer situacdo desejada
pelo principio de prazer se prolonga, ela produz tdo somente um
sentimento de contentamento muito ténue (Freud, 1996/1930, p.84).

O que esse fragmento revela ¢ que ndo fomos ‘criados’ para alcangar a satisfagao
plena. S6 desejamos porque estruturalmente ha um vazio, um irrepresentavel: das Ding ¢é
esse furo impossivel de preencher e a0 mesmo tempo ¢ em torno desse furo que o sujeito

ira se constituir.

Se o objeto, a rigor, nunca foi encontrado, talvez seja porque ele ¢
essencialmente fantasmatico por natureza e ndo corresponde a uma
experiéncia de satisfacdo lembrada. Em primeiro lugar, nunca houve tal
objeto: o ‘objeto perdido’ nunca existiu; ele € somente constituido como
perdido apos o fato, na medida em que o sujeito € incapaz de reencontra-
lo em qualquer outro lugar que ndo na fantasia ou na vida onirica (Fink,
1998, p.120).

Ora, diante do que apresentamos, podemos afirmar que Freud considera o
sentimento de desamparo como fonte das necessidades religiosas, apenas do ponto de
vista imaginario e simbolico. O pai — depois transposto para a figura de Deus — surge
como aquele capaz de proporcionar conforto e seguranca. Essa posi¢gdo ¢ a mesma
posicdo ocupada pelo pai na trama Edipica. E a intervengdo paterna que possibilitara a

crianga inscrever-se em um novo lugar como sujeito desejante. Mas como foi possivel



104

demonstrar ha ainda outra face a ser explorada. H4 um resto inassimilavel — fora do
significado, um elemento extra-lingiiistico — presentificado por das Ding. A fungdo
simbolica do pai nunca sera suficiente para recobrir esse ponto desconhecido, desejado e

temido pelo sujeito.

Procuramos demonstrar que este aspecto ndo contemplado de forma explicita por
Freud em sua critica a religido, retornou ao final de sua vida na escrita dificil, lacunar e
hesitante de seu Moisés e o Monoteismo. Moisés ¢é o estrangeiro — elemento que nao sera
integrado — e, no entanto, ¢ a partir dele que a nagdo judaica se funda enquanto tal. Miller
(2004) procura demarcar essa relacao intima da religido com o éxtimo que ¢ apresentada
em Moisés. Lembremos que o estado de desamparo e a vivéncia de satisfacdo tal qual
tivemos oportunidade de examinar sdo experiéncias estruturantes, precursoras de nossa
constituicdo subjetiva. Das Ding ¢ o residuo dessa operagdo. Em sua andlise do fato
religioso Freud deixa claro que a “origem da atitude religiosa pode ser remontada, em
linhas muito claras, até o sentimento de desamparo infantil. Pode haver algo mais por tras
disso, mas presentemente, ainda esta envolto em obscuridade” (Freud, 1996/1930, p.81).
Esse “algo mais (...) envolto em obscuridade” relaciona-se a das Ding, este elemento nao
aparece integrado a critica freudiana da religido que se fecha na questdo do complexo

paterno. De acordo com André Wénin:

Quando preciso explicar o que Deus representa no discurso biblico, a
aproximac¢do mais correta a meus olhos é precisamente esta. Este “Deus”
representa um nao sei qué que escapa radicalmente as apreensdes do

r

humano e que permite ao humano ser aquilo que é, coletiva e
individualmente. No inicio do Génesis — ¢ assim que o evangelho de Jodo
interpreta —, 1é-se que no comego era a palavra. Mas de onde vem a
palavra? De onde vem a linguagem? E a Biblia nos responde: de Deus,
quer dizer precisamente disso que € inapreensivel (Wénin, 2008, p.13).

De onde vem a palavra? De onde vem a linguagem? A psicandlise nos responde:
de das Ding. A figura de Deus condensaria esse algo que escapa radicalmente. Esse
ponto poderia ser correlacionado ao real da ilusdo, conforme observa Zizek, essa
dimensao real na ilusdo seria o “‘Real imaginario’ (o misterioso je ne sais quoi, o ‘algo’
insondéavel que introduz uma divisdo auto-imposta em um objeto ordindrio, permitindo
assim que a dimensao do sublime brilhe através dele)” (Zizek, 2003, p.173). Ainda Zizek:
“O que esta efetivamente ‘para além da imagem’ ¢ aquele X que faz do Homem Cristo

um Deus” (Idem, p.177). Estaria ai a for¢a da religido para além da ilusao.
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Lacan concebe o fendmeno da religido a partir da relacdo com o vazio deixado por
das Ding. Para ele a religido “respeitaria” esse vazio (Lacan, 1959-1960, p.162). Mas a
recuperagdo da Coisa via religido seria impossivel uma vez que o sujeito ndo seria capaz
de encontrar uma palavra capaz de exprimir esse irrepresentdvel. Quando Lacan afirma
que a religido respeita o vazio podemos interpretar essa reveréncia como uma manobra
que visa o preenchimento do vazio através da figura de Deus? Deus surgiria como o nome

daquilo que ¢ por natureza o inominavel?

Em O engano do sujeito suposto saber (1967) Lacan faz menc¢do ao episodio

21 . .
” ©. Para Mandil essa passagem desperta o interesse de

biblico da “escrita na parede
Lacan por “indicar uma posicao diante de um escrito que resiste a interpretacdo” (Mandil,
2003, p.65). Nenhum sabio do reino é capaz de decifrar os escritos enigmaticos na
parede. O rei Baltasar diante do sem sentido daqueles escritos convoca o profeta Daniel
para conhecer a real significagdo daquelas palavras. “Mas de um s6 folego, atribui-se a
farsa ao Onipotente, de modo que o furo ¢ tapado no mesmo instante em que ¢
transposto” (Lacan, 1967, p.337). O furo a que se refere Lacan ¢ o embarago, a confusao
provocada no rei quando este se depara com algo que estd fora de suas representacdes
conhecidas. Mas a interpretacdo fornecida pelo profeta Daniel imediatamente obtura este
furo. O sem sentido ¢ desvendado: o comportamento desrespeitoso do Rei para com o
povo judeu provocara sua queda. De acordo com Mandil ¢ preciso estabelecer uma
distingdo entre a perturbacdo do rei diante daquilo que ele ndo sabe e a convocagdo feita
ao profeta — atitude similar a do sujeito que procura um psicanalista — e a ilusdo de se
acreditar que o enigma poderia ser inteiramente respondido do lugar do Outro, lugar este

que o profeta Daniel se encarrega de ocupar. Conforme Mandil:

Diante de palavras que a principio ndo se sabe o que significam, de onde
vieram e mesmo como apareceram ali, diante de um verdadeiro enigma

1O rei Baltasar resolveu dar um grande banquete para seus dignitarios e para tanto mandou trazer todos os
utensilios de ouro e de prata que seu pai Nabucodonosor retirara do templo em Jerusalém, ou seja, da casa
de Deus. Todos os homens, mulheres e concubinas que ali estavam beberam vinho nesses utensilios e
louvaram os deuses de ouro, prata, bronze, ferro e madeira. Ocorre que no meio do banquete,
repentinamente surgiram dedos de mdo de homem que escreveram na parede de gesso do palacio real. O
rei Baltasar empalideceu ficou fortemente impactado e mandou que viessem feiticeiros e adivinhos para
interpretar o que ali estava escrito. Mas nenhum dos sabios convocados foi capaz de explicar o significado
daquelas palavras. A rainha sugere que o profeta Daniel seja chamado. E ¢é ele quem faz a interpretagdo:
“Mené, Mené, teqel u-parsin: Mené: ‘Contado’. Deus fez a conta do teu reino e lhe pds fim. Teqel:
‘pesado’: Tu foste pesado na balanga e achado insuficiente. Péres: ‘dividido’ teu reino foi dividido e dado
aos medos e aos persas”. Nessa mesma noite o rei Baltasar foi morto e seu reino foi tomado por Dario.
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apreendido como ‘furo’ no saber, a convocagdo de um ‘intérprete’ corre o
risco de fechar essa abertura com um duplo movimento: ao fornecer o
sentido oculto, elimina-se a indeterminag¢do propria ao inconsciente, € ao
atribuir esse sentido a um Outro, apaga-se o que, nesse Outro, ¢ sem
sentido para o sujeito (Mandil, 2003, p.68).

O que a critica lacaniana sublinha ¢ que o lugar ocupado pelo analista ndo deve ser
o lugar de um Outro que prové o analisante de sentido. H4 um jogo de palavras entre
[prise — apreensdo] e [méprise — engano]. O saber inconsciente se apreende no engano ele
nao vem de um Outro que de antemdo detém o saber, o sentido e a significacdo dos
sintomas do paciente. Isso posto, reunimos condi¢des para retomarmos a questdo de saber
se a religido obtura o vazio presentificado por das Ding através da figura de Deus e se
Deus pode ser pensando como o nome daquilo que por natureza ¢ inominavel. De acordo

com nossas discussdes anteriores, podemos seguir por duas diregdes:

Na primeira delas, em consondncia com o episédio biblico que descrevemos
acima, a figura de Deus aparece para dar sentido aquilo que causa embarago e
perturbagdo ao rei Baltasar: o furo no saber. O curioso ¢ que uma vez desvendado, o
enigma aponta para a dimensdo da falta e conseqiiente puni¢do. O pai de Baltasar
profanou o templo em Jerusalém, o filho juntamente com amigos ¢ mulheres bebe vinho
nos utensilios roubados do templo, todos enaltecem deuses de ouro, prata, bronze. A
mensagem de Daniel ¢ antincio do infortinio acarretado pela profanacdo do templo —
heranca do pai — e desrespeito a Deus. Neste caso, evidenciamos que aquilo que ¢
irrepresentavel aparece completamente dotado de significagdo. O profeta Daniel evoca
Deus e em seu nome da sua interpretagdo aos escritos indecifraveis. Nesta vertente que
estamos analisando podemos concluir que a religido e seu uso terminam por inflar o
aspecto imaginario e, portanto, encerra a questdo no sentido. O furo no saber ¢
rapidamente tamponado. Sem duvida, podemos inferir que Freud era partidario dessa

concepcao que vé a operacao religiosa como uma espécie de sutura da divisdo do sujeito.

A segunda vertente de interpretagdo que iremos discutir considera Deus ndo como
figura obturadora e sim como enigma. De forma andloga aos escritos indecifraveis, Deus
estaria no lugar do sem sentido. Daquilo que ndo sabemos o que ¢é. E claro que se
convocassemos a teologia e/ou a dogmatica para encontrar uma resposta
permaneceriamos atados novamente ao circuito do sentido. Mas se aceitdssemos o fato de

que Deus estéd fora do sentido, nossa relagdo com esse “vazio de representacdo” longe de
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ser apenas de reveréncia poderia ser semelhante ao Che Vuoi? O “que queres” nessa
dimensdo articularia para o sujeito algo de seu desejo. Lacan em seu semindrio A
transferéncia (1960-1961) afirma que os deuses seriam um modo de revelagao do real, no
sentido em que designam este limite de significacdo do simbdlico, este “furo no saber”.

Deus seria assim o nome do objeto perdido.

Essas duas vertentes que acabamos de apresentar, acabam por encerrar o caminho
que percorremos neste trabalho. Na primeira delas a religido teria uma fungdo
obliteradora, tamponando a castracdo com o sentido. Essa vertente ¢ discutida e
trabalhada por Freud exaustivamente. Mas, para além do viés imaginario, na segunda
vertente, Deus-Pai surgiria como objeto, das Ding, causa de desejo e desconhecido por
exceléncia. Estariamos assim acrescentando outro elemento a critica freudiana a religido
capaz de explicar a forca e a insisténcia da religido a despeito dos argumentos logicos. A

relacdo intima de Deus com o Real ¢ o que dé a religido seu carater irredutivel.

Miller assevera que talvez cause surpresa a idéia de Deus como objeto, ao invés de
Deus como grande Outro. Mas ele pede para que levemos em consideragdo as elaboragoes
feitas por Freud em Totem e Tabu. A idéia primitiva do divino surgiu em um animal. E
por que razdo? O Totem via de regra era um animal que provocava fascinagdo nos
homens. Essa atracdo presente na adoragdo religiosa se deve ao fato de que o animal
escapa da falta a ser inerente a todo ser falante. Por isso observa Miller “em quase todos
os casos freudianos, os nomes do ser, como nome de gozo dos sujeitos sdo animais:
homem dos ratos, homem dos lobos, Pequeno Hans (o menino dos cavalos)” (Miller,
1992, p.39). E, ndo sem razdo, Miller termina por nos lembrarmos que também existe o

caso Dora...



Conclusao

Mensagem do Além:

Aqui ¢ tudo o que olhamos

Nu como o céu, como a cruz,
Como a folha e a flor nos ramos:
Aqui estamos todos nus.

As vestes que af usamos
Nada adianta. Se o supus,

Se o supdes, nos enganamos:
Aqui estamos todos nus.

Dinheiro que af juntamos,
Joias que poes (e eu ja as pus),
De tudo nos despojamos:
Aqui estamos todos nus.

Aqui insontes nos tornamos
Como antes do pecado os
De quem todos derivamos,
Aqui estamos todos nus.

Aos pés de Deus, que adoramos
Sob a sempiterna luz,

E nus que nos prosternamos:
Aqui estamos todos nus.

Manuel Bandeira



Ao longo de todo nosso percurso sempre mantivemos a preocupacao de ndo tomar
nenhuma posi¢do no debate quase sempre acalorado referente a religido — seus efeitos
perniciosos, seu carater delirante, seus aspectos benéficos. Nao era nosso intuito polarizar
nossa discussdo em torno dos pontos favoraveis ou desfavoraveis da religido nem
tampouco combater ou endossar. Nosso objetivo era discutir em primeiro plano a critica
freudiana enderegada a religido: verificar seus limites, pontos obscuros e em que medida
suas idéias permaneceram validas. Quando Freud fala de religido, fala tambem e
sobremaneira de psicanalise. Evidentemente, estabelecer esses limites é tarefa dificil. E
proprio tanto da religido, quanto da psicandlise suscitar paixdes — contra ¢ a favor. Mas ¢
preciso fazer uma ressalva: a tentativa de adotar essa posicdo de afastamento ndo estava
ligada a um afa de neutralidade e sim a uma decisdo deliberada de ocupar um lugar de
ndo saber frente a questdo religiosa per si. Entendemos que se concordidssemos ou
discordassemos de saida sobre os efeitos provocados pela religido ou sobre as
consideragdes feitas por Freud acerca da religido, estariamos comprometendo os rumos da
pesquisa. Nosso ponto de partida foi um questionamento dirigido ao proprio texto

freudiano, na medida em que este texto dava margem para conjecturarmos que na analise
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do fato religioso algum ponto restava inconcluso para Freud. Neste sentido, lancamos
mao do conceitual psicanalitico, utilizamos seu instrumental e o aplicamos a problematica

religiosa tal qual analisada por Freud.

O resultado dessa operagdo pode ser assim traduzido: através do exame critico da
religido, Freud forja uma explicagdo que denuncia os aspectos excessivamente
imaginarios que compdem o quadro da adesdo religiosa. Mas essa explicacdo ndo se
configura como suficiente. A recorréncia do tema da religido ao longo da obra freudiana ¢
prova inconteste disso. A escrita de Moisés e o Monoteismo (1939) surge como o Ultimo
esfor¢o freudiano em apreender esse ponto obscuro presente na analise do fato religioso.
Moisés ultrapassa o paradigma da ilusio como matriz primeira de interpretagdo

psicanalitica da religido.

Dois aspectos em especial podem ser apontados como limites da critica freudiana
a religido. De certa forma esses aspectos estdo imbricados. Estamos nos referindo
respectivamente ao cientificismo e ao tratamento da questdo religiosa sempre pela via
universal. A fixacdo freudiana aos ideais da tradicdo iluminista de desmistificagdo do
aspecto ilusorio e enganador da religido acaba por impedir que o encaminhamento da
questdo religiosa tome outros rumos. Esperamos ter conseguido demonstrar no capitulo
dois dessa dissertagdo o paradoxo da critica freudiana a ilusdo. Toda a construcao tedrica
da psicanalise confirma a supremacia da realidade psiquica sobre a subjetividade. No que
tange ao exame do fato religioso, Freud fica aprisionado aos ideais da racionalidade
cientifica. Ja dissemos aqui que esse ideal cientificista freudiano foi fundamental para que
a psicanalise se estabelecesse enquanto tal. Também ¢é perfeitamente compreensivel essa
aversao declarada a religido se considerarmos a atmosfera na qual Freud estava inserido.
Mas a analise critica da religido inevitavelmente recebe os reflexos desse posicionamento.
Declarar o carater ilusorio das idéias religiosas ndo produz a extingdo das mesmas e este é
o ponto: ndo diminui sua atratividade para os sujeitos. Que operacdo ¢ essa que produz
uma adesdo integral a religido? A resposta que Freud fabricou para essa questdo sempre
esteve comprometida com o universal. Uma resposta valida para todos: o sentimento de
desamparo infantil e a necessidade do pai protetor. Este ¢ o segundo limite da critica
freudiana a religido. A questdo religiosa foi sempre trabalhada como um fenémeno de
massa. Uma contradicdo digna de nota se levarmos em conta a maneira como Freud

concebeu sua teoria — calcada na anélise singular de cada sujeito e no modo unico de cada
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um construir seu sintoma. Através dos casos apresentados procuramos demonstrar como a
questdo religiosa pode estar atrelada ao universo fantasmatico do sujeito, atestando assim
a presen¢a de outros elementos para além dos fendmenos grupais. Diante do que
apresentamos, fica evidente que dispensar um tratamento universal para a questdo
religiosa torna-se insuficiente. Freud via a religido como uma resposta universal ao
desamparo, mas como vimos no capitulo trés dessa dissertagdo, das Ding surge como
saldo da experiéncia de satisfagdo conectada por sua vez ao sentimento de desamparo. A
religido nestes termos poderia ser pensada como uma experiéncia subjetiva para além da

alienagao.

Desde o inicio, como tivemos ocasido de demonstrar, a analise freudiana do fato
religioso foi interpretada a partir do protdtipo da neurose. Vimos no capitulo um dessa
dissertacdo que as primeiras referéncias a religido despontaram muito cedo nos Estudos
sobre Histeria. Uma pergunta que nao explicitamos diretamente, mas que nos
acompanhou ao longo de nosso trabalho ¢ por que a neurose obsessiva toma tanto espaco
como a neurose de referéncia para se pensar a tematica religiosa? Em sua conferéncia O
sentido dos sintomas (1916-1917), Freud descreve alguns casos clinicos — que ja haviam
sido apresentados por ele de forma mais concisa em Atos obsessivos e praticas religiosas
(1907) — para exemplificar o sentido oculto por tras dos sintomas. Todos os casos clinicos
apresentados s3o de mulheres obsessivas. A partir da leitura dos casos € possivel perceber
que o sintoma obsessivo evidencia mais a dimensio do gozo® do que o sintoma histérico.
Nas palavras de Quinet: “o sintoma histérico esta para o desejo como o sintoma
obsessivo estda para o gozo” (Quinet, 2000, p.132, em itdlico no original). Estas
consideragdes reforcam nosso argumento de que na andlise do fato religioso € preciso
levar em conta aquilo que escapa, que excede. Neste sentido, fica claro entender porque
Freud continuamente procurava cercar a problematica religiosa fracassando sempre nessa
empreitada. A sua interpretagdo do fenomeno religioso estava totalmente calcada na
figura do pai. Pai entendido aqui como aquele capaz de ordenar o gozo. Ocorre que ha um
ponto que ndo se submete inteiramente ao regime falico. Nao ¢ sem razao que a ultima
frase do capitulo trés de nossa dissertagdo faz referéncia ao Caso Dora. A mulher e o

feminino surgem como campos privilegiados para se pensar a relacdo entre Deus e

> Gozo entendido aqui como a satisfagdo paradoxal advinda do sintoma, uma satisfagio que poderia ser
derivada de um sofrimento, dai a idéia de excesso.



112

religido. Este ponto ndo foi sequer mencionado em nosso trabalho, mas ele surge aqui
como um dos resultados de nossa pesquisa e indica o caminho para elaboracdes futuras
sobre o tema da religido. Uma vez tendo demarcado a existéncia de um elemento opaco
na trajetoria de constru¢do da critica freudiana a religido, ¢ possivel avangar a partir de
entdo em novas frentes de trabalho que se disponham a analisar o carater real da ilusdo
religiosa articulado a questdo do feminino. No Seminério Mais, ainda, (1972-1973) Lacan
apresenta a tese de que a outra face do Outro, a face de Deus poderia ser interpretada
como sendo sustentada pelo gozo feminino (Lacan, 1972-1973, p. 103). Neste caso, Deus
estaria ligado ao feminino e ndo a uma idealizagdo ou sublimag¢do do pai. A experiéncia
mistica, por exemplo, indica que, em relagdo a func¢do falica, “deve haver um gozo que
esteja mais além” (Lacan, 1972-1973, p. 102), um gozo que seria “suplementar” e ndo
complementar, pois assim seria um gozo completo. Em outras palavras, assim como o
gozo feminino define-se por ndo se submeter inteiramente a funcao falica, sem deixar de
se referir a ela, também Deus aponta para esta dimensdo “a mais” (Lacan, 1972-1973,
p.102/103). Em fun¢do dos limites de nosso trabalho ndo foi possivel avangar nessa
direcdo, mas acreditamos ter conseguimos demonstrar a existéncia no texto freudiano de
elementos que permitem constatar um ponto além do pai no que se refere a andlise do

fato religioso.

Na introducao deste trabalho afirmamos que uma de nossas pretensoes era, através
da verificacdo de algum aspecto obscuro na analise critica da religido, lancar luz sobre
esse movimento difuso de retorno do fendmeno religioso em nosso tempo. Sabemos que a
questdo do sentido se afigura quase sempre como a resposta principal a esse movimento.
A religido diante desse real que desconcerta, ofertaria sentido para, no dizer de Lacan
(1974/2005), apaziguar os coragdes. Digamos que essa explicacdo seja ponto pacifico
entre a maioria dos psicanalistas. Mas considerando também o caminho que percorremos,
¢ possivel asseverar que vivemos em um mundo marcado pela presenga macica de objetos
que servem como guias a orientar os sujeitos. Nao estamos em uma sociedade “Pai-
orientada”, ao contrdrio. Neste sentido, o retorno da religido poderia ser pensado nao
somente como uma resposta que visa consolidar o lugar do pai e sim como se a vertente
do objeto presente na religido — de acordo com o que estudamos — tivesse se descortinado
ainda mais em nosso tempo. E apenas uma hipétese passivel de ser aventada que
explicaria em parte a questdo da crenga levada tdo a sério sem qualquer mediagdo,

conforme mencao feita por Zizek na introdugdo deste trabalho.
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Se levarmos em conta que a religido ¢ semelhante em sua estrutura a um sintoma,
ela deve ser pensada a partir de um arranjo pessoal construido por um sujeito. As
vertentes imaginaria, simbolica e real irdo se articular entre si, restando um nucleo
irredutivel. Neste sentido, trata-se de verificar — se for o caso — no interior de uma analise
e na condugdo de um caso de que maneira a religido entra na constitui¢do de um sintoma,
de que lugar a figuragdo de Deus pode operar. Nossa percepcao € que se podemos situar o
desamparo no inicio de uma anélise quando o arranjo sintomatico dé sinais de falha, ao
final de uma analise, novamente a questdo do desamparo se fard presente, ndo mais como
um apelo dirigido ao Outro, mas como subjetivacao da impossibilidade de uma resposta

plena e satisfatoria. A constatacdo de nossa condi¢do: aqui estamos todos nus.
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