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Para Valentina,
que sabera viver sem medo.
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O que ndo é
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é possivel.

EINSTURZENDE NEUBAUTEN



INTRODUCAO



Esta claro que estou suscetivel a
desaparecer subitamente, de um instante a outro.Ndo seria entdo melhor falar de minhas possessoes
sem demora?

SAMUEL BECKETT

Esta é o que poderiamos chamar de “a cena mais politica de O processo”. Depois de uma primeira
sessdo que terminou de forma abrupta, Joseph K. decide voltar ao tribunal no qual se desenrola seu
inquérito. Ao chegar, ele vé o tribunal vazio, ndo ha audiéncia naquele domingo. No interior da sala, ha
apenas uma mulher junto a porta, observando-o entrar. Ha apenas a lavadeira, mulher do oficial de
justica, assediada pelo juiz de instrucdo e pelo estudante, que mais a frente mostrara a K. as meias de
seda que recebeu de presente do juiz com um gesto, a0 mesmo tempo ingénuo e maquinico, de levantar a
saia mais acima dos joelhos. Além da mulher com meias de seda, estdo no tribunal alguns livros sobre a
mesa do juiz. K. pede para vé-los. “Nao”, diz a mulher.

Claro que a resposta so poderia ser “nao”, reflete em voz alta K. Certamente, tais livros sao codigos
e, quanto menos se souber sobre as leis, sobre seu fundamento e modos de aplicacdo, mais facil condenar
e submeter alguém. O principal motor da sujeicdo é a ignorancia em relacdo ao conhecimento dos
meandros do poder, pensa K., com um certo acento de critica iluminista. O poder fara tudo para que os
livros continuem fechados. No que a mulher consente de maneira preguicosa, como se estivesse a ouvir
mais uma vez a mesma ladainha de sempre.

Segue-se entdo uma singular inversdao. K. descobre que a mulher é casada, mesmo deixando-se
entregar ao estudante. Ele aproveita para culpabiliza-la. Ela age como se sentisse o golpe, aproxima-se,
conta um pouco de sua historia, pede discricao e promete ajuda-lo. “Entdo, deixe-me olhar os livros.”
Surpreendentemente, a resposta agora sera: “Mas é claro”, como se nunca tivesse havido dificuldade
alguma desde o inicio. Como se tudo fosse apenas questao de saber pedir a partir da perspectiva certa,
ou seja, a partir da perspectiva na qual os desejos estdao em movimento de implicacao.

K. abre entdo o primeiro livro, sujo e empoeirado. Nele ndo ha leis, descricoes de cédigos e normas.
Ha uma gravura obscena, mal desenhada e vulgar de um homem e uma mulher nus sobre um canapé.
Figuras de uma “corporeidade excessiva”, sublinha Kafka. Em outro livro, um titulo sugestivo: “Os
tormentos que Grete teve de sofrer com seu marido Hans”. Ndo ha leis, apenas pornografia barata. “Sao
esses 0s codigos estudados aqui, é por homens assim que somos julgados”, diz o acusado Joseph K.

Mas poderiamos perguntar o que Joseph K. realmente viu. Teria ele descoberto algo como a auséncia
de fundamento da lei, sua arbitrariedade fundamental que anunciaria, na entrada do século xx, o advento
de uma era historica que deveria agora lidar com a consciéncia da crise de legitimidade do poder? Era
historica de castelos que nunca sao alcancados, mas que estao presentes em todos 0s niveis através de
casteloes e subcasteloes que falam em nome de um poder distante porque vazio? Seria Kafka um



Bismarck literario para quem: “leis sdao como salsichas, melhor ndao ver como elas sdo feitas”? Ou
descobriu Joseph K. algo a mais? Pois talvez os livros da lei contenham realmente o que K. procurava.
Sob essas figuras de corporeidade excessiva e esses titulos de pornografia de banca de jornal talvez
houvesse um circuito que, muito mais do que a Lei, produz o fundamento dos vinculos sociais. Talvez
houvesse a circulacdao daquilo a que nossos olhos ndo podem ser indiferentes porque nos afeta, seja
através das formas da atracao, seja através da repulsa. No lugar da lei, das normas e das regras havia, na
verdade, um circuito de afetos.

E verdade que K. esperava algo sobre seu processo, informacdes sobre seu inquérito, enfim algo que
lhe dissesse claramente respeito, quem sabe algo que portasse seu nome, que o individualizasse, que lhe
afirmasse claramente “isto é para vocé”. Mas o que ele encontrou foram imagens que ndao falam sobre o
seu caso, imagens quaisquer, feitas com o descuido do que nunca sera assinado, nunca tera autor e que
parecem intervir de maneira violenta e obscena em um espaco que ndao lhes seria proprio. O que K.
encontrou foi um circuito impessoal de afetos e fantasias que, embora ndo lhe dizendo diretamente
respeito, implicara todo seu ser, pois modificara a velocidade das afeccoes daqueles que o julgardo e o
interpelardo, interferira na escuta das falas que K. pronunciara no interior do tribunal, definira o ritmo e a
forma como ele sera integrado a norma. Essas imagens representam o que interfere em nossa historia
vindo de um exterior radical, de um movimento de desejos que ndo é meu, mas no qual estou implicado.

No entanto, sem se dar conta, K. descobriu ainda algo a mais. Ele descobriu que o tribunal é muito
maior do que o espaco no qual a lei se enuncia (ou deveria ser enunciada). Na verdade, do tribunal fazem
parte a lavadeira, os corticos, os circuitos de afetos que ligam as meias de seda ao juiz de instrucao, o
local de trabalho de Joseph K., o sacerdote que lhe contara a parabola sobre a porta da Lei, essa mesma
porta que, apesar de parecer absolutamente impessoal, foi feita apenas para vocé. O tribunal é um corpo
composto de lavadeiras, juizes, oficiais de justica, meias de seda, sacerdotes. Da mesma forma como “O
castelo” de outro livro de Kafka é um corpo do qual todos ja fazem parte. “Esta aldeia é propriedade do
castelo, quem fica ou pernoita aqui de certa forma fica ou pernoita no castelo.” Pois “o castelo”, um
conjunto de construcdes pobres e sem brilho, ndo é outra coisa que esse corpo construido pelo circuito
incessante de aldedes, funcionarios, albergues, cerveja, informacdes desencontradas. “Nao ha diferenca
entre o castelo e os camponeses”, diz o professor, pois afinal todos fazem parte do mesmo corpo politico.

Dessa forma, Kafka nos lembra como compreender o poder é uma questdo de compreender seus
modos de construcdo de corpos politicos, seus circuitos de afetos com regimes extensivos de implicacao,
assim como compreender o modelo de individualizacdo que tais corpos produzem, a forma como ele nos
implica. Se quisermos muda-lo, sera necessario comecar por se perguntar como podemos ser afetados de
outra forma, sera necessario estar disposto a ser individualizado de outra maneira, a forcar a producao de
outros circuitos.

Talvez ja tenha ficado claro como lembrar a cena mais politica de O processo é uma maneira de
repensar o que pode ser atualmente compreendido como “critica social”, e diria que, a sua maneira, esse
livro é um largo esforco nesse sentido. Pois uma sociedade é normalmente pensada como sistema de
normas, valores e regras que estruturam formas de comportamento e interacao em multiplas esferas da
vida. Nesse caso, as producoes sociais nos campos da linguagem, do desejo e do trabalho sdao avaliadas
em referéncia a normatividades que parecem intersubjetivamente partilhadas e, por isso, dotadas de forca
de coesdo. Aceita tal perspectiva, poderiamos imaginar que o trabalho da critica consistiria na
exploracdo sistematica das contradi¢oes performativas entre a realidade das acOes e as promessas de
racionalidade enunciadas por normas intersubjetivamente partilhadas. Seria possivel ainda complexificar
nossa abordagem critica e lembrar como as normatividades sociais funcionam a partir de uma dinamica
de conflitos entre normas explicitas e implicitas, entre normas que sao claramente enunciadas e aquelas



que agem em siléncio, precisando continuar implicitas para poder funcionar. Acrescentariamos ao
trabalho da critica a explicitacdo de contradi¢Oes entre niveis distintos de normatividades. De toda
forma, criticar continuaria a ser uma atividade fundamentada na recorréncia a estruturas normativas
consensuais tacitamente presentes no horizonte de validacao de nossos critérios de julgamento. Estruturas
que definiriam previamente, ao menos do ponto de vista formal, as possibilidades do que pode ter
realidade e direito de existéncia. Ou seja, criticar seria indissociavel da acdao de comparar norma e fato.

No entanto, é possivel que uma perspectiva critica precise atualmente partir de uma compreensao
distinta do que é uma sociedade. Talvez precisemos partir da constatacdo de que sociedades sao, em seu
nivel mais fundamental, circuitos de afetos. Enquanto sistema de reproducdo material de formas
hegemonicas de vida, sociedades dotam tais formas de forca de adesao ao produzir continuamente afetos
que nos fazem assumir certas possibilidades de vida a despeito de outras. Devemos ter sempre em mente
que formas de vida determinadas se fundamentam em afetos especificos, ou seja, elas precisam de tais
afetos para continuar a se repetir, a impor seus modos de ordenamento definindo, com isso, o campo dos
possiveis. Ha uma adesdo social construida através das afeccdes. Nesse sentido, quando sociedades se
transformam, abrindo-se a producao de formas singulares de vida, os afetos comecam a circular de outra
forma, a agenciar-se de maneira a produzir outros objetos e efeitos. Uma sociedade que desaba sao
também sentimentos que desaparecem e afetos inauditos que nascem. Por isso, quando uma sociedade
desaba, leva consigo os sujeitos que ela mesma criou para reproduzir sentimentos e sofrimentos.

Tendo isso em vista, podemos pensar perspectivas criticas que busquem analisar os circuitos de
afetos produzidos por formas de vida especificas. Isso talvez nos ajudara a compreender por que certas
formas de vida demonstram sua resiliéncia mesmo em situacdes nas quais parecem ndao responder mais
aos critérios normativos nos quais elas mesmas aparentemente se fundamentavam. Se ndo é a adesao
tacita a sistemas de normas que produz a coesdo social, entdo devemos nos voltar aos circuitos de afetos
que desempenham concretamente esse papel. Eles nos permitirdo compreender tanto a natureza de
comportamentos sociais quanto a incidéncia de regressdes politicas, desvelando também como
normatividades sociais fundamentam-se em fantasias capazes de reatualizar continuamente 0s mesmos
afetos em situacOes materialmente distintas umas das outras.

Do medo ao desamparo

A partir desse ponto, varias linhas de forca comecaram a compor o livro. Na verdade, este livro é
construido por cinco linhas de forca, algumas mais desenvolvidas, outras ainda latentes. A primeira delas
diz respeito a tentativa de desenvolver de forma mais sistematica a articulacdo entre afetos e corpo
politico. Uma articulacdo enunciada pela filosofia politica moderna ao menos desde Hobbes. Pois seria
dificil ndo partir de sua afirmacdo canonica: “de todas as paixdes, a que menos faz os homens tender a
violar as leis é o medo. Mais: excetuando algumas naturezas generosas, € a Unica coisa que leva os
homens a respeita-las”.! Nessa perspectiva, compreender sociedades como circuitos de afetos implicaria
partir dos modos de gestdo social do medo, partir de sua producao e circulacdo enquanto estratégia
fundamental de aquiescéncia a norma. Pois, se, de todas as paixdes, a que sustenta mais eficazmente o
respeito as leis é o medo, entdo deveriamos comecar por nos perguntar como ele é produzido, como ele é
continuamente mobilizado. De forma mais precisa, como se produz a transformacdao do medo continuo da
morte violenta, da despossessao dos bens, da invasdao da privacidade, do desrespeito a integridade de
meus predicados em motor de coesdo social.

Tal perspectiva hobbesiana ndo tem interesse meramente histérico. E bem provavel que ela descreva,



de forma bastante precisa, o0 modelo hegemonico de circuito de afetos préprio a nossas sociedades de
democracia liberal, com suas regressoes securitarias e identitarias periodicas (mesmo que Hobbes nao
seja exatamente um teorico do liberalismo, haja vista sua maneira de colocar os interesses da soberania
acima da defesa da propriedade dos individuos). Pois partir da premissa hobbesiana nos obriga a nao
apenas colocar o medo como afeto intransponivel, disposicao sempre latente na vida social. Trata-se,
principalmente e de maneira silenciosa, de definir a figura do individuo defensor de sua privacidade e
integridade como horizonte, a0 mesmo tempo ultimo e fundador, dos vinculos sociais. A defesa da
integridade individual ndo significa, no entanto, apenas a elevacao da conservacao da vida a condicao
ultima de legitimacdo do poder. “Integridade” significa aqui também a soma dos predicados que possuo e
que determinam minha individualidade, os predicados dos quais sou proprietario.

Assim, a tese principal é que o medo como afeto politico central é indissociavel da compreensao do
individuo, com seus sistemas de interesses e suas fronteiras a serem continuamente defendidas, como
fundamento para os processos de reconhecimento. Ele é consequéncia necessaria do fato de a politica
liberal ter por horizonte: “o homem novo definido pela procura de seu interesse, pela satisfacao de seu
amor-proprio e pelas motivacGes passionais que lhe fazem agir”.? Interesses constituidos pelo jogo social
de identificacOes e concorréncias, pelo desejo do desejo do outro. O que pode nos explicar por que a
liberdade tal como compreendida em sociedades cujo modelo de inscricdao se da a partir da determinacao
de sujeitos sob a forma de individuos é paga pela definicio do outro como uma espécie de “invasor
potencial”,? como alguém com quem me relaciono preferencialmente através de contratos que definem
obrigacOes e limitagcbes muituas sob os olhares de um terceiro. Perspectiva contratualista que eleva a
pessoa a figura fundamental da individualidade social. Por isso, ndo seria equivocado afirmar que
sistemas politicos que se compreendem como fundamentados na institucionalizacdo de liberdades
individuais sdo indissociaveis da gestdo e producdao social do medo. A liberdade nas sociedades que
inscrevem sujeitos sob a forma de individuos é indissociavel da criacao de uma cultura emergencial da
seguranca sempre latente, cultura do risco iminente e continuo de ser violentado. Compreender a vida
social para além desse horizonte emergencial sera, necessariamente, colocar em questdo o modo de
reconhecimento que determina os sujeitos como individuos e pessoas. Dessa forma, desenvolveu-se uma
segunda linha de forca a animar este livro. Se a primeira se assenta na articulacdo entre afetos politicos e
corpo social, a segunda diz respeito ao destino da categoria de individuo e seu fim necessario.

Com tal tarefa em mente, foi questdo de insistir que s6 nos liberaremos de tais modos de
determinacdo de sujeitos a condicao de mostrar a viabilidade de pensar a sociedade a partir de um
circuito de afetos que ndao tenha o medo como fundamento. Pressuposto que explica a importancia de
Sigmund Freud dentro do projeto que anima este livro. Foi Freud quem insistiu nas consequéncias
transformadoras de compreender nio exatamente o medo, mas o desamparo como afeto politico central. E
verdade, alguém poderia ndo ver o que se ganha com tal troca e se indignar com a ideia de comecar a
analise dos afetos do politico a partir do desemparo. Pode parecer empresa fadada ao fracasso colocar
uma “paixdo triste” na base dos fundamentos libidinais do campo do politico, isto a fim de
posteriormente pensar as condi¢des possiveis para transformacoes profundas em nossas formas de vida.
E verdade, os riscos sdo reais, como seriam também reais os riscos em comecarmos pelas “paixdes
afirmativas”, com sua forca soberana, para depois ndo sabermos explicar como paix0es aparentemente
tdo fortes foram tao fracas na constituicao do campo politico até o presente.

E possivel que o primeiro texto moderno de reflexdo sobre a acdo politica radical na tradicdo
ocidental seja o Discurso da serviddo voluntaria, de Etienne de La Boétie. Ele é o primeiro por partir
daquela que é a questdo fundadora para toda e qualquer teoria da acdo e da constituicdo de sujeitos
politicos, a saber: por que a acdo ndao ocorre? De onde vem o desejo de ndo realizar o desejo por outra



coisa? Para ser mais preciso: de onde vem a fonte que da tanta forca a tal desejo? Reprimendas morais a
respeito da luta contra “forcas reativas” de nada adiantardo. Nesse sentido, a perspectiva freudiana tem a
virtude de reconhecer afetos em seu ponto de ambivaléncia. Pois é da recusa de um desamparo que
expressa coordenadas soOcio-historicas bastante precisas que vem a mola de tal desejo de alienacao
social. Mas é da afirmacdo do desamparo que vem, para Freud, a emancipacdo. Ou seja, ele ndo é um
afeto a ser esquecido e que, do ponto de vista do ser, seria uma simples ilusdo reativa. O desamparo nao
é algo contra o qual se luta, mas algo que se afirma. Pois, ao menos para Freud, podemos fazer com o
desamparo coisas bastante diferentes, como transforma-lo em medo, em angustia social, ou partir dele
para produzir um gesto de forte potencial liberador: a afirmacdo da contingéncia e da errancia que a
posicdo de desamparo pressupoe, o que transforma esses dois conceitos em dispositivos maiores para um
pensamento da transformacdo politica. Ou seja, a licdo politica de Freud consiste em dizer que ha uma
espécie de aprisionamento do desamparo na logica neur6tica das narrativas de reparacoes, esperadas por
aqueles contra 0s quais me bato, narrativas de demandas de cuidado, ou, se quisermos utilizar uma
palavra que tende a submeter o campo do politico, de care. Retirar o desamparo dessa prisdao € a
primeira condicdo para nossa emancipacao. Uma consequéncia necessaria de tal maneira de pensar
consiste em dizer que, no fundo, talvez ndo exista algo como “paixbes tristes” ou “paixoes
afirmativas”. Existem paixoes, com sua capacidade de as vezes nos fazer tristes, as vezes felizes.

Incorporagoes

Se quisermos pensar a produtividade do desamparo, talvez uma boa estratégia consista em comecar
por se perguntar sobre as formas que a existéncia social comum pode tomar. Isso nos leva,
necessariamente, a analisar as relacOes entre politica e corporeidade. Pois se ha algo que parece
onipresente na filosofia politica moderna é a ideia de que a politica é indissociavel das modalidades de
producdo de um corpo politico que expressa a estrutura da vida social.? Ndo ha politica sem corpo,
dizem, cada um a sua maneira, Rousseau, Hobbes, Spinoza, e nio deveriamos nos esquecer de tal
premissa. Kafka é s6 um continuador dessa tradicao. Rousseau, por exemplo, ao falar deste principio de
instauracdo politica racional que seria, a seu ver, o contrato social, o descrevera como um “ato de
associacao [que] produz um corpo moral e coletivo composto de tantos membros quantos sao os votos da
assembleia, o qual recebe, por esse mesmo ato, sua unidade, seu eu comum, sua vida e sua vontade”.2 A
instauracdo politica aparece assim como a constituicio de um corpo dotado de unidade, de vontade
consciente, de eu comum. Podemos acreditar estar diante de uma mera metafora que visaria dar a
sociedade a naturalidade reificada de um organismo, mas nenhuma metafora é “mera” ilustracdo. Ela é
uma forma de relacionar sistemas de referéncias distintos que devem, porém, ser conjuntamente
articulados para que um fendomeno determinado possa ser apreendido de modo adequado. Se ndo é
possivel pensar a instauracdo politica sem apelar as metaforas corporais é porque, na verdade, constituir
vinculos politicos € indissociavel da capacidade de ser afetado, de ser sensivelmente afetado, de entrar
em um regime sensivel de aisthesis. As metaforas do corpo politico ndo descrevem apenas uma procura
de coesdo social organica. Elas também indicam a natureza do regime de afeccdo que sustenta adesoes
sociais. Ha certas afeccoes organicas, e nao “deliberacdes racionais”, que nos fazem agir socialmente de
determinada forma. Pois um corpo ndo é apenas o espa¢o no qual afeccdes sao produzidas, ele também é
produto de afeccOes. As afeccGes constroem o corpo em sua geografia, em suas regioes de intensidade,
em sua responsividade.

Por outro lado, as metaforas do corpo politico nos lembram como ndo é possivel haver politica sem



alguma forma de incorporacdo. Ndo ha politica sem a encarnacdo, em alguma regido e momentos
precisos, da existéncia da vida social em seu conjunto de relacdes. Pois é tal encarnacao que afeta os
sujeitos que compoem o corpo politico, criando e sustentando vinculos. Encarnacdao que pode se dar sob
a figura do lider, da organizacdo politica, da classe, da ideia diretiva, dos vinculos a certos arranjos
institucionais, da lavadeira; mas que deve se dar de alguma forma. Ignorar esse ponto ¢ um dos maiores
erros de varias formas de teoria da democracia. Uma encarnacdo ndao € necessariamente uma
representacdo, mas um dispositivo de expressao de afetos. Sendo assim, podemos pensar a politica a
partir da maneira como afetos determinados produzem modos especificos de encarnacao. Nem todas as
corporeidades sdo idénticas; algumas sdo unidades imaginarias, outras sdao articulacGes simbolicas,
outras sao dissociagoes reais. Cada regime de corporeidade tem seu modo de afeccao.

O medo como afeto politico, por exemplo, tende a construir a imagem da sociedade como corpo
tendencialmente paranoico, preso a logica securitaria do que deve se imunizar contra toda violéncia que
coloca em risco o principio unitario da vida social. Imunidade que precisa da perpetuacao funcional de
um estado potencial de inseguranca absoluta vinda ndo apenas do risco exterior, mas da violéncia
imanente da relacdo entre individuos. Imagina-se, por outro lado, que a esperanca seria o afeto capaz de
se contrapor a esse corpo paranoico. No entanto, talvez ndo exista nada menos certo do que isso. Em
primeiro lugar, porque ndo ha poder que se fundamente exclusivamente no medo. Ha sempre uma
positividade a dar as estruturas de poder sua forca de duracdao. Poder é, sempre e também, uma questao
de promessas de éxtase e de superacdo de limites. Ele ndo é s6 culpa e coercao, mas também esperanca
de gozo. Nada nem ninguém consegue impor seu dominio sem entreabrir as portas para alguma forma de
éxtase e gozo. Por isso, como sabemos desde Spinoza, metis e sper se complementam, ha uma relacao
pendular entre os dois: “ndo ha esperanca sem medo, nem medo sem esperanca”.® Dai por que “viver sem
esperanca”, disse uma vez Lacan, “é também viver sem medo”.

Mas ha ainda uma dimensdo estrutural profunda que aproxima medo e esperanca. Ela refere-se a
dependéncia que tais afetos demonstram em relacdao a uma mesma forma de temporalidade, dominada
pela expectativa. Pois um corpo é uma maneira de experimentar o tempo. Cada corpo tem seu regime de
temporalidade e regimes de temporalidade idénticos aproximardo corpos aparentemente distantes. Seja a
expectativa da iminéncia do dolo que nos amedronta, seja a expectativa da iminéncia de um
acontecimento que nos redima, medo e esperanca conhecerao o mesmo tempo fundado na ordem prépria a
um horizonte de expectativa, mesmo que se trate de procurar, dependendo do caso, sinais futuros
negativos ou positivos. Sempre o tempo da espera que nos retira da potencialidade propria ao instante.
Talvez, por isso, o corpo politico que esperanca e medo sdao capazes de produzir seja sempre modalidade
de um corpo politico providencial. O corpo constituido pela crenca esperangosa em uma providéncia por
vir ou o corpo depressivo e amedrontado de uma providéncia perdida ou nunca alcancada.

Nesse sentido, pode parecer que deveriamos seguir alguns tedricos sociais, como Claude Lefort, em
sua tentativa de descorporificar o social como forma de pretensamente garantir a invencao democratica
através da abertura de um espaco simbolicamente vazio no centro do poder. Algo como apostar na crenca
de que a mobilizacdo libidinal e afetiva que sedimenta os vinculos sociais, em suas multiplas formas,
seria sempre uma regressao a ser criticada, como se a dimensao dos afetos devesse ser purificada para
que a racionalidade desencantada e resignada da vida democratica pudesse se impor, esfriando o
entusiasmo e calando o medo.

No entanto, ha de se insistir ser impossivel descorporificar o social, pois é impossivel purificar o
espaco politico de todo afeto. Ha algo da crenca classica na separacao necessaria entre razao e afeto a
habitar hipéteses dessa natureza. Como se os afetos fossem, necessariamente, a dimensdo irracional do
comportamento politico, devendo ser contraposta a capacidade de entrarmos em um processo de



deliberacdo tendo em vista a identificacdo do melhor argumento. Creio, na verdade, que a perspectiva
freudiana pode nos auxiliar na critica desse modelo de confusdo entre racionalidade politica e
purificacdo dos afetos. Faz-se necessario adotar outra estratégia e se perguntar qual corporeidade social
pode ser produzida por um circuito de afetos baseado no desamparo. Pois o desamparo cria vinculos ndao
apenas através da transformacdo de toda abertura ao outro em demandas de amparo. Ele também cria
vinculos por despossessdo Z e por absorcdo de contingéncias. Estar desamparado é deixar-se abrir a um
afeto que me despossui dos predicados que me identificam. Por isso, afeto que me confronta com uma
impoténcia que é, na verdade, forma de expressao do desabamento de poténcias que produzem sempre 0s
mesmos atos, sempre 0s Mesmos agentes.

Um corpo politico produzido pelo desamparo é um corpo em continua despossessdo e des-
identificacdo de suas determinacdes. Corpo sem eu comum e unicidade, atravessado por antagonismos e
marcado por contingéncias que desorganizam normatividades impulsionando as formas em direcdao a
situacOes impredicadas. Por isso, o desamparo produz corpos em errancia, corpos desprovidos da
capacidade de estabilizar o movimento proprio aos sujeitos através de um processo de inscri¢do de
partes em uma totalidade. Inscricdo que, por sua vez, é determinacdo a partir de atribuicoes genéricas
proprias a elementos diferenciais de um conjunto. No entanto, esse corpo em errancia constroi, ele
integra o que parecia definitivamente perdido através da producdo de uma simultaneidade estranha a
nocao tradicional de presenca. Para entender tal ponto, precisamos de uma nocao de temporalidade em
sua articulacao com a formacao de corpos e politica. Tal temporalidade é propria de uma simultaneidade
espectral que, como gostaria de mostrar no capitulo 111, nos abre a experiéncias temporais capazes de nos
fazer pensar tempos multiplos em contracao e fornecer uma chave de leitura para a forca de des-
identificacdo de conceitos como “historicidade”. Por outro lado, esse corpo em errancia é capaz de
construir “fazendo durar o acaso na origem de toda novidade”, como dira Larissa Agostinho a respeito da
funcdo politica da contingéncia como principio de producdo da poesia de Mallarmé. O que entendemos
como uma exigéncia em elevar a contingéncia ndo a um acontecimento contra o qual a unidade do corpo
politico se defende (tema tdo forte até mesmo na filosofia politica de Spinoza), mas, a principio, através
do qual ele, paradoxalmente, se constroi.

Neste ponto, o problema das modalidades de constituicdes do corpo politico articula-se com o
problema do modo de inscricdao de sujeitos no interior de estruturas sociais. A “determinacdo sob a forma
de individuos” é o nome que damos a producdo de modalidades de inscricdo no interior de um corpo
politico unitario, que pretensamente teria superado a dimensdo ontol6gica dos antagonismos. Nao apenas
dos antagonismos ligados a conflitos sociais, pois individuos estdo em estado continuo de conflitos de
interesses concorrenciais, mas dos antagonismos formais ligados a instabilidade interna a normatividades
proprias ao ordenamento social. Uma perspectiva realmente critica partira, necessariamente, da
desconstrucdo desse modo de inscricdo de sujeitos politicos em individuos. Unica maneira de produzir a
abertura social a multiplicidade formal propria a um corpo sem eu comum e unidade. Ele nos levara a
pensar um corpo aberto a sua prépria espectralidade.

A dissolugao da ficcao da pessoa e suas propriedades

Esse é um ponto fundamental para o projeto deste livro e desdobra-se em direcao a uma terceira linha
de forca de problemas, ligados ao uso da nocao de reconhecimento. Pois ha de se criticar o fato de a
recuperacao contemporanea da teoria do reconhecimento mostrar-se hoje dependente de horizontes de
avaliacao de demandas sociais fundamentados em uma dimensao antropologica profundamente normativa,



pois construida a partir de categorias de teor psicologico como “identidade pessoal” e “personalidade”.
Tais categorias ndo sao mais compreendidas como atribui¢c6es de uma persona ficta a ser politicamente
desconstruida, como seria desejavel se ndo quiséssemos perpetuar as ilusdes fundacionistas do individuo
moderno. Na verdade, se seguirmos a via tracada por Axel Honneth, tais categorias serdo naturalizadas
através de recursos massivos a uma antropologia psicanaliticamente orientada e remodelada a partir de
certas interpretacoes de dados advindos das psicologias do desenvolvimento. Como resultado, demandas
politicas de reconhecimento sdo atualmente compreendidas, em seu nivel mais determinante, como
demandas de constituicao e reconhecimento de identidades ou, no limite, de potencialidades capazes de
permitir o desenvolvimento de predicacoes da pessoa individualizada. A predicabilidade da pessoa, que
aparece entao como expressao maxima da autonomia e da autenticidade dos individuos, é definida como
uma espécie de solo pré-politico para toda politica possivel. O problema fundamental é que tal solo pré-
politico naturaliza ndo apenas uma antropologia, mas também um modo geral de relacdo, ja que pensar
sujeitos a partir de sua predicabilidade é pensa-los a partir de relacdes de possessao, um pouco como
individuos essencialmente definidos como “quem tem uma propriedade em sua prépria pessoa”.2 Um
predicado é algo que possuo, que é expressao do que faz parte das condicOes que estabelecem o campo
da minha propriedade. Por isso, ao definir a predicacdao como modo privilegiado de reconhecimento,
eleva-se a possessao a um modo naturalizado de relacao.

Essa pressuposicdao de um solo pré-politico no qual encontramos a individualidade proprietaria é
uma decisdo politicamente prenhe de consequéncias por trazer em seu bojo a crenca de as lutas sociais
serem, em sua compreensao genérica, lutas que visam a constituicdio de um espaco social de
reconhecimento de individuos proprietarios emancipados. Ela simplesmente desconsidera a forca
produtiva do reconhecimento daquilo que ndo se deixa predicar como atributo da pessoa individualizada,
forca que podemos encontrar, por exemplo, em toda a tradicdo dialética de Hegel a Marx. Por isso, tal
pressuposicdo ignora solenemente a importancia politica de uma decisdao ontolégica como aquela que
permite a Hegel desenvolver o conceito de negatividade, com suas inimeras manifestacOes
fenomenologicas ligadas a expressdao da indeterminacdo prépria aos sujeitos. Devemos procurar em tal
decisdo ontolégica a razao ultima que levou Hegel a afirmar que tratar alguém como pessoa era
“expressdo de desprezo™ devido ao carater abstrato de tal modo de determinacdo. Ela igualmente ignora
como tal ontologia negativa sera transplantada para o bojo do conceito marxista de proletariado, com sua
despossessdo constitutiva de todo atributo identitario e com consequéncias decisivas para uma politica
capaz de ainda se perguntar sobre o lugar e a necessidade de horizontes de transformacao efetiva. Pois,
como gostaria de mostrar neste livro, o proletariado ndo é apenas um conceito sociol6gico que descreve
determinada classe de trabalhadores, mas também um conceito ontologico que descreve um modelo de
emergéncia de sujeitos politicos com afetos bastante especificos. Ele demonstra como a negatividade
dialética é uma operacdo cuja forca politica ainda ndo foi adequadamente mensurada. Neste ponto,
encontramos uma quarta linha de forca presente neste livro e que consiste em compreender, a partir de
uma certa tradicdo dialética, as condi¢Oes para a emergéncia de sujeitos politicos.

Nesse sentido, por querer ser fiel a tal tarefa e ndo referendar escolhas filosoficas levadas a cabo por
teorias hegemodnicas do reconhecimento, este livro procura defender que uma politica realmente
transformadora s6 pode ser atualmente uma politica que ndo se organize a partir do estabelecimento de
institucionalidades e normatividades capazes de permitir o reconhecimento mais exaustivo de
predicacOes dos individuos e a consequente ordenacao social de diferencas. Ao contrario, ela s6 pode
ser uma politica que traga a vida social a poténcia de um horizonte antipredicativo e impessoal que, a sua
forma, Marx foi capaz de trazer através de seu conceito de proletariado.X

Se voltarmos os olhos a uma dimensao mais estrutural do problema, sera importante lembrar como a



etimologia de “predicar” é bastante clara. Vinda do latim praedicare, que significa “proclamar,
anunciar”, a predicacdo é aquilo que pode ser proclamado, aquilo que se submete as condicdes gerais de
anunciacdo. Predicados de um sujeito sdao aquilo que ele, por direito, pode anunciar de si no interior de
um campo no qual a universalidade genérica da pessoa saberia como ver e escutar o que la se apresenta.
No entanto, ha aquilo que ndo se proclama, ha aquilo que faz a lingua tremer, ha aquilo que ndo se da a
ver para uma pessoa. Expressdao do que destitui tanto a gramatica da proclamacdo, com seu espaco
predeterminado de visibilidade, quanto o lugar do sujeito da enunciacdo, que pretensamente saberia o
que tem diante de si e como falar do que se dispde diante de si. Isso que faz a lingua tremer e se chocar
contra os limites de sua gramatica é o embrido de outra forma de existéncia. Nesse sentido, tal horizonte
antipredicativo de reconhecimento ndao sera capaz de se encarnar nas condicoes de determinacdao do que
pode ser proclamado. Por isso, ele funda uma politica que recusa, a0 mesmo tempo, a crenca na forca
transformadora tanto da afirmacdo da identidade quanto do reconhecimento das diferencas. Pois trata-se
de um equivoco maior acreditar que a diferenca seja a negacao nao dialética da identidade.

Identidade e diferenca convivem em uma oposicado radicalmente complementar. Elas sao apenas dois
momentos do mesmo processo de determinacdo por predicacao, ou, ainda, da determinacdo por
possessao de predicados, por aquilo que individuos podem possuir. Possuo predicados que, em um
movimento complementar, me identificam, estabelecendo um campo proprio, e me determinam no interior
de um campo estruturado de diferencas opositivas. Em todos esses casos, estamos diante de propriedades
que determinam, ou ainda de determinacdo por propriedade. Por querer criticar a hipostase de
determinacOes por propriedades, devemos afirmar que a verdade que nega a identidade ndo pode ser a
diferenca, mas a indiferenca com sua capacidade antipredicativa, com sua despossessao generalizada de
si. “Indiferenca” ndo significa aqui desafeccdo, mas constituicio de uma “zona objetiva de
indiscernibilidade” e de indistincio na qual determinacdes por propriedade desabam em moto
continuo.

Sujeitos confrontados com uma modalidade antipredicativa de reconhecimento e levados a se
afetarem pela indiferenca que circula no interior de zonas de indiscernibilidade sdo sujeitos
continuamente despossuidos de suas determinagOes e, por isso, desamparados, abertos a um modo de
afeccdo que ndo é simplesmente a expressao da presenca do outro no interior do sistema consciente de
interesses e vontades que determinariam a minha pessoa. Por isso, volto a insistir, € melhor dizer que se
trata de uma afeccdo que tem a forca de construir vinculos a partir do que me despossui de minhas
determinacOes e predicacoes, por isso afeccao do que se desdobra como vinculo inconsciente, com sua
temporalidade inconsciente, sua forma de determinacdao do sujeito estranha a visibilidade da consciéncia,
sua causalidade inconsciente — o que nao é simplesmente uma causalidade desconhecida da consciéncia,
mas causalidade formalmente distinta do principio de causalidade préprio a consciéncia como
modalidade de presenca.

Para descrever esse modo de reconhecimento antipredicativo, com suas afeccOes que produzem
despossessOes generalizadas de si, desabamentos de sistemas individualizados de identidades e
diferencas, recorreremos a uma digressao sobre o conceito de amor, tal como aparece em Jacques Lacan.
Maneira de mostrar como um modelo fundamental de reconhecimento primario pode ser completamente
reconstruido, para além da ficcdo filos6fica do amor como espaco de “simbiose refratada pela
individualizacdo muitua”!? e, por isso, capaz de pretensamente produzir a seguranca emocional de sujeitos
autonomos individualizados. Contrariamente a ficcao filoso6fica do amor como uma espécie de afeccao
que, através do reforco de estruturas cooperativas e de afirmacdo muitua de interesses particulares, nos
leva a construir relagdes sob a forma do contrato tacito entre pessoas que se afetam de forma consensual
e consentida, a reflexdo psicanalitica sobre o amor proposta por Lacan nos permite pensar modos nao



intersubjetivos de reconhecimento, no qual as figuras do contrato das trocas reciprocas, do consentimento
consciente ou da afirmacdo identitaria de si saem de cena para compreendermos melhor como o
desamparo, entendido como afeto, pode criar relacoes. O amor €, segundo Lacan, uma relacao que nos
desampara, mas que nos recria. A reflexao sobre o amor demonstra seu interesse politico na medida em
que abre a compreensdo para formas de reconhecimento entre sujeitos que, a0 menos por um momento,
deixam de querer ser determinados como pessoas individualizadas.

Por fim, a discussdo sobre modalidades antipredicativas de reconhecimento foi desdobrada tendo em
vista igualmente a defesa de um regime de luta politica que visa aquilo que poderiamos chamar de
“desinstitucionalizacao da capacidade biopolitica de controle do Estado”. Maneira de desdobrar o
problema do reconhecimento antipredicativo em dire¢ao, por um lado, a reflexdo sobre relagoes
horizontais de reconhecimento entre sujeitos e, por outro, sobre relacGes verticais de reconhecimento
entre sujeitos e instituicoes. Espero que os exemplos apresentados neste livro tenham forca de persuasao
e nos ajudem a pensar o que pode ser a tarefa politica de, como ja disse Felip Marti, “mudar de estado”.

Uma biopolitica vitalista transformadora

Por sua vez, essa modalidade antipredicativa de reconhecimento é uma resposta inicial a um
problema que anunciei pela primeira vez em Cinismo e faléncia da critica. Naquele livro defendi a
hipotese de estarmos em uma sociedade na qual os processos disciplinares ndo se dao mais através da
exigencia de conformacdo a padrdes normativos claramente determinados e identitarios. Na verdade, as
formas hegemonicas de vida no capitalismo atual fundamentam-se em uma economia libidinal capaz de
absorver até mesmo a indeterminacdo anomica da pulsdo e a desarticulacdo das estruturas identitarias.
Ou seja, a anomia ndo pode mais ser vista como uma patologia social, tal qual ela aparecia em Durkheim,
ja que ela teria se transformado na condicao mesma de funcionamento dos processos de gestdo social da
vida. Tal diagnostico foi retomado neste livro através de dois capitulos que versam sobre as
modificacOes da subjetividade nas dimensdes do trabalho e da corporeidade, explorando os quadros
patologicos que tais modificagOes trazem. Foi uma maneira de mostrar como a compreensao do processo
de formacdo de corpos politicos deve ser complementada com a discussao sobre a forma como se da,
atualmente, a intervencao politica dos corpos. Intervencao nao mais produzida, de maneira hegemonica,
através das formas da disciplina e da coercao normativa, mas através da internalizacao da experiéncia da
anomia produzida pela universalizacao da forma geral da intercambialidade e da equivaléncia.

Contra tal anomia gerida e gestada no interior das formas do capitalismo, pode parecer que
deveriamos recorrer a alguma forma de experiéncia do Real pensada como disrupcdao violenta e
espetacular. De fato, ndo seria dificil criticar tal posicdo como mais uma forma de “estetizacdo da
violéncia” enquanto equivoco politico daqueles que se desesperam devido a diagnosticos demasiado
totalizantes da inautenticidade das formas de vida no capitalismo. Ndo nego que, ao tentar construir o
campo das potencialidades transformadoras da experiéncia do desamparo, este livro poderia, a sua
maneira, abrir as portas para um certo elogio da violéncia. Pois, ao final, ficou claro para mim como tudo
fora animado pelo desejo de mostrar como uma sociedade para a qual toda forma de violéncia deve ser
igualmente desqualificada é uma sociedade doente. Ha uma violéncia produzida pela vida pulsional que
se manifesta através da abertura a contingéncia, a indeterminacdo e a despossessao. Uma sociedade cujos
sujeitos ndo se abrem a tal violéncia é composta de formas de vida divorciadas do que lhes permite se
mover. Nem todas as violéncias equivalem-se em sua destrutividade.

Talvez por isso, este livro procurou explorar varias estratégias locais nas quais aparece uma certa



violéncia do que se serve das poténcias da indeterminacdo. Assim, sera o caso de procurar reler o
conceito de trabalho em Marx como se tal trabalho fosse a “expressdao do improprio” com seus afetos de
estranhamento, isso para defender a necessidade de pensarmos como as sociedades neoliberais produzem
nao apenas a espoliacdo economica da mais-valia, mas também a espoliacdo psiquica do estranhamento
(Unheimlichkeit), como o poder espolia o estranhamento permitindo que toda negatividade s6 se
manifeste como depressdo e melancolia.

Da mesma forma, sera o caso de recuperar o conceito de historia em Hegel insistindo em sua forca de
descentramento, tdo negligenciada pelas filosofias que criticam a historia como forma discursiva da
identidade do sujeito moderno (Foucault, Deleuze, Lyotard). Forca capaz de constituir uma temporalidade
concreta baseada na processualidade da contingéncia. Temporalidade, por sua vez, que pode nos fornecer
coordenadas importantes para pensarmos formas de corporeidade do social para além dos fantasmas de
unidade imaginaria.

Por fim, sera o caso de recorrer a filosofia da medicina de Georges Canguilhem a fim de fazer
trabalhar o conceito de errancia com sua reabilitacdo do problema da contingéncia e da compreensao do
organismo como um sistema em perpétuo equilibrio e desequilibrio. Maneira de sugerir um fundamento
naturalista para a critica social e para a ancoragem das experiéncias de negatividade em um processo
vital. Pois a reconstrucao da no¢do de normatividade vital operada por Canguilhem fornece o fundamento
para um conceito de saude que ndo tem direito de cidade apenas no interior de discussdes sobre clinica e
ciéncias médicas. Na verdade, tal conceito tem uma forte ressonancia para a critica social, fornecendo
uma espécie de horizonte biopolitico que é maior do que a denincia foucaultiana da administracdao dos
corpos como mola de funcionamento das estratégias do poder. Ele traz em seu bojo a perspectiva positiva
de uma biopolitica vitalista transformadora, fundamentando as condicdes de possibilidade para a
renovacao da problematica do reconhecimento.

Todos nos conhecemos bem as figuras totalitarias produzidas pela aproximacdo dos discursos da
politica e da biologia, com suas metaforas autoritarias da sociedade como um organismo no qual lugares
e funcOes estariam operacionalmente determinados ou ainda através das tematicas do darwinismo social.
Mas, em vez de simplesmente cortar toda possibilidade de articulacdo entre os dois campos, ha uma
operacdo mais astuta (e que ja fora ensaiada por certa tradicdo do pensamento francés contemporaneo
através de nomes como Georges Bataille, Georges Canguilhem e Gilbert Simondon) que consiste em dar
ao conceito de “vida” uma voltagem especulativa renovada. A meu ver, esse ¢ o caminho aberto por
Georges Canguilhem. Caminho que nos permite perguntar: sabemos exatamente o que dizer quando
aproximamos a sociedade de um organismo, de um corpo organico? Principalmente, temos conhecimento
da natureza da desorganizacdo imanente prépria a um organismo, da abertura a contingéncia propria as
normatividades vitais?

Essa particular guinada naturalista da critica social é fruto da critica a uma certa metafisica. Pois a
distin¢do entre sujeito politico e individualidade biolégica aparece, na verdade, como setor da distingao
metafisica entre humanidade e animalidade que, por sua vez, é a expressao da decisdo em distinguir
ontologicamente o que tem a pretensa dignidade da pessoa e o que porta o carater reificado das coisas.
Nesse sentido, se parece ser promissor derivar uma estratégia critica a partir do vitalismo de
Canguilhem, isso é devido a crenca de uma das mais insidiosas dicotomias por nds herdadas do
pensamento moderno ser aquela que nos leva a crer em uma distingdo estrita entre liberdade e natureza.
Ela expressa a distincao metafisica fundamental entre o que é dotado de acdo e o que é dotado de estatuto
de coisa, entre o que somos nos e o que é radicalmente outra coisa, distinta de nés. Tal dicotomia
continua a pulsar em varias estratégias do pensamento contemporaneo e acabou por criar um conceito
abstrato de liberdade, ja que construido a partir de uma imagem da natureza que simplesmente nao



corresponde a nada, a ndo ser a nossos fantasmas mecanicistas e a nossa construcdo sobre a natureza das
coisas. Para realmente comecar a pensar a liberdade e reorientar as possibilidades da critica, ha de se
seguir o movimento da vida. Para se pensar o corpo politico, talvez ndo exista estratégia melhor do que
se apoiar em reflexdes sobre a natureza do corpo vivente.

Por fim, ha de se insistir que nunca seremos capazes de pensar novos sujeitos politicos sem nos
perguntarmos inicialmente sobre como produzir outros corpos. Ndo sera com 0S MmesmOS COrpos
construidos por afetos que até agora sedimentaram nossa subserviéncia que seremos capazes de criar
realidades politicas ainda impensadas. Mais do que novas ideias, neste momento histérico no qual a
urgencia de reconstrucao da experiéncia politica e a necessidade de enterrar formas que nos assombram
com sua impoténcia infinita se fazem sentir de maneira gritante, precisamos de outro corpo. Para comecar
outro tempo politico, sera necessario inicialmente mudar de corpo. Pois nunca havera nova politica com
os velhos sentimentos de sempre. Isso é o que podemos retirar da licao de Joseph K. e de seus livros da
lei.

CODA

Meu livro anterior, Grande Hotel Abismo, procurou apresentar as bases para uma ontologia
subtrativa do sujeito e suas consequéncias para a reflexao sobre os processos de reconhecimento.
Ontologia substrativa porque ela nao visa fornecer determinagdes normativas sobre o ser,
descrevendo o regime de sua substancialidade, seus atributos de permanéncia e estabilidade
nocional. Antes, trata-se de conservar a ontologia como pressao subtrativa do que nao se esgota
na configuracao da situacao atual de determinacao dos entes ou, se quisermos ser mais precisos,
do que nao se esgota nas determinagOes gerais de atualidade. Neste modelo, a ontologia pode
aparecer, a0 mesmo tempo, como critica das formas atuais de determinagao e apresentacao de
“formas gerais de movimento” que desarticulam o campo das identidades.

Que tal ontologia tenha como categoria central o conceito de sujeito, isto se explica por
“sujeito” descrever, na verdade, um processo de implicagdo com o que ¢ indeterminado do ponto
de vista da situagao atual. Ele nio é, como muitos gostariam de acreditar, uma entidade
substancial e dotada de unidade, identidade e autonomia. Um sujeito nao é o que tem a forma de
um Eu, de um individuo ou um pessoa. Ele é espaco de uma experiéncia de descentramento
(Lacan) e ndo-identidade (Adorno). Ha de se lembrar como, desde Descartes, o sujeito expressa
essa estrutura de implicagdo com o impessoal de um puro pensamento nao-individuado, dai esta
pergunta tao singular de Descartes na “Segunda Meditagao”, logo apds a primeira enunciagao do
cogito: 0 que sou, eu que sei que sou?

Em Grande Hotel Abismo, procurei identificar a irredutibilidade de tal processo de
descentramento e nao-identidade através de um movimento triplo no qual se tratava de pensar
sinteses nao-lineares do tempo, conceitos de liberdade como unidade imanente com uma
causalidade radicalmente heterbnoma e estruturas do desejo como empuxo em direcdo ao que
nao se determina por completo na atualidade: o que nao deve ser visto como uma fixagao na
perpetuacao da inatualidade, mas como pressao em direcao a reconfiguracao da presenca.

Alguns leitores do livro insistiram no fato de ele parecer convidar a certa acomodacao diante
do conceito de indeterminacao e do cultivo de certa forma de negatividade. Mas, na verdade,
tratava-se de redimensionar a poténcia do pensamento dialético partindo da centralidade de sua
articulacao necessaria entre negatividade e infinitude, articulacao que funda a natureza da propria



categoria de sujeito em sua matriz hegeliana e em seus desdobramentos posteriores pelas maos
de Lacan e Adorno. Tratava-se ainda de evidenciar a economia pulsional de tal articulagao,
desdobrando consequéncias no interior da teoria da agao e dos problemas de reconhecimento.

Na ocasiao da publicagao do livro, parecia-me que o projeto estava delineado em seus eixos
centrais. O que simplesmente nao era o caso. Nao apenas faltava um desdobramento mais claro
de tal tentativa de recuperar dimensoes negligenciadas da dialética hegeliana no interior de
problemas ligados ao reconhecimento, discutindo de forma mais sistematica problemas como: a
reconfiguracdo do conceito de alienacao no trabalho (o que me permitiu retornar a Marx), a
critica de um politica que entifica no¢oes de identidade e individuo (e que me levou a cunhar o
termo de “reconhecimento antipredicativo”), a problematizacdo do amor como estrutura nao-
reciproca de reconhecimento, entre outros. Faltava ainda dois movimentos fundamentais.
Primeiro, uma compreensiao das dindmicas processuais da dialética e de seus modelos de
produtividade. Processualidade que s6 poderia ser realmente pensada depois de recolocarmos a
negatividade em seu horizonte correto. Ou seja, faltava mostrar como podemos partir da dialética
para pensar movimentos de transformacao estrutural da experiéncia e de seu campo. A respeito
de tal tarefa, ainda ha muito o que fazer, pois muito equivoco foi dito na filosofia contemporanea
a este respeito. Creio que neste livro que agora apresento ela apenas comecou a ser delineada. Na
verdade, ela é a quinta linha de for¢a do livro, aquela que se encontra em estado mais latente. Sua
laténcia se justifica por ter sido inicialmente necessario apelar ao pensamento psicanalitico a fim de
recolocar certos problemas politicos fundamentais em outro plano, de onde se seguiu a
necessidade de repensar a corporeidade do vinculo social e sua dinamica de afetos a fim de nos
livrarmos de algumas ilusdes e problematizacdes incorretas proprias de teorias da democracia
hegemonicas. As consequéncias filosoficas de tal reposicionamento de problemas se seqguira em
outros livros. Algumas delas ja estao aqui presentes.

Mas, no interior do saldo deixado por Grande Hotel Abismo, havia também uma série de
problemas nao tratados que dizia respeito a uma questao, digamos, “psicoloégica”. A questao é: o
que significa, para os individuos que nos tornamos, ser o suporte de implicacio com algo que nao
tem sua forma, que |he dilata até o ponto de lhe deixar para tras? O que impulsiona os individuos
que um dia acreditamos dever ser a esta dilatagao produzida pela implicagao com o que, para os
padroes dos individuos, é desmedido? Em suma, o que leva os individuos que nos tornamos a se
implicarem como sujeitos?

Poderiamos nao colocar tal questao e nos assentarmos diretamente na posicao do que aparece
aos individuos como a expressao de certa infinitude. Mas talvez eliminariamos o fato de um
sistema ser apenas um relato. Ele é o relato da singularidade de como tal implicacao se deu. A
descricao da infinitude, seja ela conceitual ou fenomenal, é sempre descricio aspectual,
perspectivista. Por isto, talvez seja o caso de assumir uma forma de se fazer metafisica que é uma
metafisica indireta. Nao nos colocaremos diretamente na posi¢ao da infinitude para descrever sua
expressao imanente. Nos colocaremos na posicao daquele que percebe seus proprios conceitos
serem ultrapassados por processos impredicados, processos que guardarao tal impredicacao para
permitir a situacao nunca se esgotar no interior do seu proprio conjunto de possiveis. Faremos
assim uma metafisica indireta. Aceita tal perspectiva, chegamos ao problema central deste livro:
qual afeto nos implica em tal processo? Qual afeto nos abre para sermos sujeitos?

Poderiamos tentar recuperar afetos como a beatitude, como um dia falou Spinoza,
poderiamos falar do contentamento, tal como um dia falou Kant ou mesmo tentar recuperar a
felicidade, com atualmente faz Badiou, mas essas seriam formas de ignorar que, para criar



sujeitos, é necessario inicialmente desamparar-se. Pois é necessario mover-se para fora do que nos
promete amparo, sair fora da ordem que nos individualiza, que nos predica no interior da situagao
atual. HA uma compreensao da inevitabilidade do impossivel, do colapso do nosso sistema de
possiveis que faz de um individuo um sujeito.

Neste sentido, ha de se lembrar que o desamparo nao é apenas demanda de amparo e
cuidado. Talvez fosse mais correto chamar tal demanda de cuidado pelo Outro de “frustracao”.
Mas ha um ponto no qual a afirmacao do desamparo se confunde com o exercicio da liberdade.
Uma liberdade que consiste na nao sujeicao ao Outro, em uma, como bem disse uma vez Derrida,
“heteronomia sem sujeicao”. Uma nao sujeicdo que nao € criagao de ilusdes autarquicas de
autonomia, mas capacidade de se relacionar aquilo que, no Outro, o despossui de si mesmo.
Capacidade de se deixar causar por aquilo que despossui o Outro. No desamparo, deixo-me afetar
por algo que me move como uma forca heterbnoma e que, ao mesmo tempo, é profundamente
desprovido de lugar no Outro, algo que desampara o Outro. Assim, sou causa de minha propria
transformacao ao me implicar com algo que, ao mesmo tempo, me é heteronomo, mas me ¢é
interno sem me ser exatamente proprio. O que talvez seja o sentido mais profundo de uma
heteronomia sem servidao. O que também nao poderia ser diferente, ja que amar alguém é amar
suas linhas de fuga.

1 Thomas Hobbes, Leviatd, trad. Jodo Paulo Monteiro e Maria Beatriz N. da Silva. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2003, p. 253.
2 Pierre Dardot e Christian Laval, La Nouvelle raison du monde. Paris: La Découverte, 2010, p. 28.

3 O que Jacques Lacan desenvolveu muito claramente ao insistir na agressividade como o afeto fundamental nas relacdes intersubjetivas entre
sujeitos que tem no Eu a figura principal de suas singularidades. Ver, por exemplo, Jacques Lacan, “A agressividade em psicandlise” [1948], in
Escritos, trad. Vera Ribeiro. Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 1998, pp. 104-26.

4 Para uma boa discussdo a esse respeito, ver Roberto Esposito, Le persone e le cose. Roma: Einaudi, 2014.
5 Jean-Jacques Rousseau, O contrato social, livro 1, cap. Vi, 3°. ed., trad. Antonio de Padua Danesi. Sdo Paulo: Martins Fontes, 1996, p. 22.
6 Bento Spinoza, Etica, trad. Tomaz Tadeu. Belo Horizonte: Auténtica, 2007, p. 221.

Z Veremos, no primeiro capitulo, como devemos compreender a natureza de tais vinculos de despossessado, tdo bem trabalhados por Judith
Butler em varias de suas obras.

8 John Locke, Segundo tratado sobre o governo. Sdo Paulo: Abril Cultural, p. 51 (col. Os Pensadores, v. XVIII).
9 G. W. F. Hegel, Fenomenologia do Espirito, v. 11, trad. Paulo Meneses. Petropolis: Vozes, 1992, p. 33.

10 Nesse sentido, este livio é o desdobramento, no campo da filosofia politica, das pesquisas que desenvolvemos, eu, Christian Dunker e
Nelson da Silva Jr., sobre o que chamamos de “experiéncias produtivas de indeterminacdo” no interior das atividades do Laboratdrio de
Pesquisas em Teoria Social, Filosofia e Psicanalise (Latesfip-uspP). Para outras dimensdes dessa pesquisa, ver principalmente Christian
Dunker, Mal-estar, sofrimento, sintoma: uma psicopatologia do Brasil entre muros. Sdo Paulo: Boitempo, 2015, e Viadimir Safatle,
Grande Hotel Abismo: para uma construgdo da teoria do reconhecimento. Sao Paulo: Martins Fontes, 2012.

11 Ver Gilles Deleuze, Logique de la sensation. Paris: Seuil, 2002, p. 30. Ao falar da maneira como a pintura de Francis Bacon destréi a
representacdo através da violéncia da sensagdo produzida pela expressdo de uma zona de indiscernibilidade anterior a constituicdo das
determinacdes representativas da diferenca, Deleuze retoma uma importante ideia que estava presente em Diferenga e repeti¢cdo:“Quando o
fundo sobe a superficie, o rosto humano se decompde [como vemos na pintura de Bacon] neste espelho em que tanto o indeterminado quanto
as determinagOes vém confundir-se numa s6 determinacdo que ‘estabelece’ a diferenca” (Gilles Deleuze, Diferenca e repetigdo, 2°. ed. Sao
Paulo: Graal, 2006, p. 36). Esse fundo que sobe a superficie é o que podemos chamar de processo que in-diferencia, ja que desarticula a
possibilidade de distingao por determinagoes representativas e atributivas, essas determinagOes caracterizadas pela identidade, pela analogia
em relacdo a conceitos determindveis ultimos, pela oposi¢do na relacdo entre determinacdes no interior do conceito e pela semelhanca.
Mesmo que Deleuze seja radicalmente estranho ao universo dialético que anima este livro, mostrarei em outro lugar como tal estranhamento
ndo elimina um sistema de aproximacdes inusitadas e relevantes.
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Yves Klein — Leap into the Void [Salto no vazio], 1960. © Yves Klein/AUTVIS, Brasil, 2016.
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Saltar no vazio talvez seja atualmente o unico gesto realmente necessario. Com a calma de quem se
preparou lentamente vestindo terno e gravata, saltar no vazio com a certeza ironica de quem sabia que um
dia essa hora chegaria em sua necessidade bruta, que agora ndo ha outra coisa a fazer. A arte tentou
durante décadas forcar os limites do possivel de varias formas, mas deveria ter tentado saltar mais no
vazio. Pois, como dizia Yves Klein: “no coragao do vazio, assim como no coracao do homem, ha fogos
que queimam”. Nado se trata de caminhar em sua direcdo como quem nos convida ao amparo calmo de
uma sessdo de ataraxia. Trata-se de lembrar que o vazio nunca foi nem sera inerte. S6 mesmo uma ma
metafisica que acreditava, do nada, nada poder ser criado, que se atemorizava diante do siléncio eterno
dos espacos infinitos, poderia errar tanto. Da mesma forma que o siléncio é apenas uma abstracao
conceitual inefetiva, o vazio é apenas o lugar no qual ndo encontramos nada. Entretanto, um nada
determinado, corrigiria Hegel. Porque a boa questdao talvez ndo seja onde esta 0 que ndao encontramos,
mas se nao devemos parar de procurar o que nunca se entregara a quem se deixa afetar apenas de forma
paralitica. Para os policiais que procuravam a carta roubada, a casa do Ministro estava sempre vazia,
mesmo que a carta estivesse 1a. Como todos estao cansados de saber, saltar no vazio nao é para policiais.
Infelizmente, ha policiais demais hoje em dia, até mesmo na filosofia.

Ha algo do desejo de voar na foto de Klein. De bracos abertos, de peito aberto, olhando para o céu
como quem acredita ser capaz de voar. Mas ouve-se desde sempre que voar é impossivel. Desde
criancas tentamos e desde criancas descobrimos nossa impoténcia. Mesmo que nem todo mundo saiba
que talvez a tnica funcdo real da arte seja exatamente esta, nos fazer passar da impoténcia ao impossivel.
Nos lembrar que o impossivel é apenas o regime de existéncia do que nao poderia se apresentar no
interior da situacdo em que estamos, embora nao deixe de produzir efeitos como qualquer outra coisa
existente. O impossivel é o lugar para onde ndo cansamos de andar, mais de uma vez, quando queremos
mudar de situacdo. Tudo o que realmente amamos foi um dia impossivel.

Mas, como diz o inimigo, ndao ha almoco de graca. Quem toca o impossivel paga um preco. Ha o chao
a nossa espera, o acidente, a quebra certa e segura como a dureza do asfalto. Da até para imaginar o riso
sardonico de Klein depois de ouvir tal objecao. Como quem diz: mas € para isto que a arte existe em sua
forca politica, para deixar os corpos se quebrarem. Se amassemos tanto nossos COrpos COMmo $do, Com
suas afeccoes definidas e sua integridade inviolavel, com sua satde a ser preservada compulsivamente,
nao haveria arte. Ha momentos em que 0s corpos precisam se quebrar, se decompor, ser despossuidos
para que novos circuitos de afetos aparecam. Fixados na integridade de nosso corpo proprio, nao
deixamos o proprio se quebrar, se desamparar de sua forma atual para que seja as vezes recomposto de
maneira inesperada.

Saltar no vazio era a maneira, tdo prépria a consciéncia histérico-politica singular de Yves Klein, de
se colocar no limiar de um tempo bloqueado pela repeticio compulsiva de uma sensibilidade atrofiada.
Se a atrofia atingiu nossa linguagem de forma tdo completa, a ponto de ela nos impedir de imaginar
figuras alternativas, se fizemos a experiéncia, tdo bem descrita por Nietzsche, de nunca nos



desvencilharmos de Deus enquanto acreditarmos na gramatica, entdo é hora de ir em direcdo ao
fundamento e bater contra o chdo (se faldssemos alemdo, eu faria um conhecido trocadilho dialético
sobre ir ao fundamento). Era um pouco o que Schoenberg dizia a Cage: “Vocé compde como quem bate a
cabeca contra a parede”. Para o qué a Unica resposta possivel era: “Entdao melhor bater a cabeca até a
parede quebrar”.

Assim, com esses gestos impossiveis e necessarios, se produzira a abertura ao impercebido do que
um dia Klein chamou, de forma precisa, de “sensibilidade imaterial”. Sensibilidade que nos faz sermos
afetados pelo que parece ndo ter materialidade possivel simplesmente por desarticular a gramatica do
campo de determinacdo da existéncia material presente. Uma lentiddao veloz, um tempo sem duragao nem
instante, um sujeito que se transmuta em objeto de pintura, antropometrias que nao servem para medir
nada, repeticoes monocromaticas exatamente iguais, industrialmente iguais, mas com valores diferentes.
Como quem diz: Mas o que realmente o valor determina e singulariza? Como quem diz: “Franceses, s6
mais um esforco para chegarmos ao ponto de indistincdo generalizada do valor, a essa zona de
indiscernibilidade que faz mundos desabarem e nos mostrar que nao precisamos mais do amparo de um
mundo.” S6 mais um esforco para nos livrarmos do que atrofia nossa capacidade de pensar. S6 mais um
gratuito e impossivel salto no vazio em uma rua de subtrbio.



Medo, desamparo e poder sem corpo

Minha mde pariu
gémeos,
eu e o medo.

THOMAS HOBBES

Normalmente, acreditamos que uma teoria dos afetos ndo contribui para o esclarecimento da natureza
dos impasses dos vinculos sociopoliticos. Pois aceitamos que a dimensao dos afetos diz respeito a vida
individual dos sujeitos, enquanto a compreensao dos problemas ligados aos vinculos sociais exigiria uma
perspectiva diferente, capaz de descrever o funcionamento estrutural da sociedade e de suas esferas de
valores. Os afetos nos remeteriam a sistemas individuais de fantasias e crengas, o que impossibilitaria a
compreensdo da vida social como sistema de regras e normas.? Tal distingdo ndo seria apenas uma
realidade de fato, mas uma necessidade de direito. Pois, quando os afetos entram na cena politica, eles so
poderiam implicar a impossibilidade de orientar a conduta a partir de julgamentos racionais,
universalizaveis por serem baseados na procura do melhor argumento.*

No entanto, um dos pontos mais ricos da experiéncia intelectual de Sigmund Freud é a insisténcia na
possibilidade de ultrapassar tal dicotomia. Freud ndo cansa de nos mostrar quao fundamental é uma
reflexdo sobre os afetos, no sentido de uma consideracao sistematica sobre a maneira como a vida social
e a experiéncia politica produzem e mobilizam afetos que funcionardao como base de sustentacao geral
para a adesdo social. Maneira de lembrar a necessidade de desenvolver uma reflexao social que parta da
perspectiva dos individuos, ndao se contentando com a acusacdao de “psicologismo” ou com descrigcoes
sistemico-funcionais da vida social. O que ndo poderia ser diferente para alguém que insistia em afirmar:
“mesmo a sociologia, que trata do comportamento dos homens em sociedade, ndo pode ser nada mais que
psicologia aplicada. Em ultima instancia, s6 ha duas ciéncias, a psicologia, pura e aplicada, e a ciéncia
da natureza”.l> Mas, em vez de ver sujeitos como agentes maximizadores de utilidade ou como mera
expressdo calculadora de deliberacoes racionais, Freud prefere compreender a forma como individuos
produzem crencas, desejos e interesses a partir de certos circuitos de afetos quando justificam, para si
mesmos, a necessidade de aquiescer a norma, adotando tipos de comportamentos e recusando
repetidamente outros.

A perspectiva freudiana ndo €, no entanto, apenas a expressao de um desejo em descrever fendmenos
sociais a partir da inteleccio de seus afetos. Freud quer também compreender como afetos sao
produzidos e mobilizados para bloquear o que normalmente chamariamos de “expectativas
emancipatérias”. Pois a vida psiquica que conhecemos, com suas modalidades de conflitos, sofrimentos e
desejos, é uma producdao de modos de circuito de afetos. Por outro lado, a propria nocao de “afeto” é
indissociavel de uma dinamica de imbricacdo que descreve a alteracao produzida por algo que parece
vir do exterior e que nem sempre € constituido como objeto da consciéncia representacional. Por isso,



ela é a base para a compreensao tanto das formas de instauragdo sensivel da vida psiquica quanto da
natureza social de tal instauracdao. Fato que nos mostra como, desde a origem: “o socius esta presente no
Eu”.1® Ser afetado é instaurar a vida psiquica através da forma mais elementar de sociabilidade, essa
sociabilidade que passa pela aiesthesis e que, em sua dimensdao mais importante, constroi vinculos
inconscientes.

Tal capacidade instauradora da afeccdo tem consequéncias politicas maiores. Pois tanto a superacao
dos conflitos psiquicos quanto a possibilidade de experiéncias politicas de emancipacao pedem a
consolidacdo de um impulso em direcdo a mutacao dos afetos, impulso em direcdao a capacidade de ser
afetado de outra forma. Nossa sujeicdo é afetivamente construida, ela é afetivamente perpetuada e so
podera ser superada afetivamente, a partir da producao de uma outra aiesthesis. O que nos leva a dizer
que a politica é, em sua determinacdo essencial, um modo de producdo de circuito de afetos,’” da mesma
forma como a clinica, em especial em sua matriz freudiana, procura ser dispositivo de desativacao de
modos de afeccdo que sustentam a perpetuacao de configuracGes determinadas de vinculos sociais. Nesse
sentido, o interesse freudiano pela teoria social ndao é fruto de um desejo de construir teorias altamente
especulativas sobre antropogénese, teoria das religides, origem social dos sentimentos morais e
violéncia. Na verdade, Freud é movido, a sua maneira, por um questionamento sobre as condicoes
psiquicas para a emancipacgao social e por uma forte teorizagdo a respeito da natureza sensivel de seus
bloqueios.

Por outro lado, ao tentar compreender as modalidades de circulacdao social dos afetos, Freud
privilegia as relacGes verticais proprias aos vinculos relativos as figuras de autoridade, em especial as
figuras paternas. Sdo basicamente esses tipos de afeto que instauram a vida psiquica através de processos
de identificagdo. O que ndo poderia ser diferente para alguém que via nesta forma muito peculiar de
empatia (Einfiihlung) chamada “identificacdo” o fundamento da vida social.X® Tal privilégio dado por
Freud a essas relacdes verticais foi motivo de criticas das mais diversas tradi¢cdes.l? Pois,
aparentemente, em vez de dar conta do impacto da autonomizacao das esferas de valores na modernidade
e dos seus modos de legitimacdo, Freud teria preferido descrever processos de interacdo social que
nunca dizem respeito, por exemplo, aos vinculos entre membros da sociedade em relag6es horizontais,
mas apenas a relacao destes com a instancia superior de uma figura de lideranca ou a relacdes entre
membros mediadas pela instancia superior do poder. Como se 0s sujeitos sempre se reportassem, de
maneira direta, a instancias personalizadas do poder, como se as relacdes sociopoliticas devessem ser
compreendidas a partir das categorias de relagGes individuais entre dois sujeitos em situacao tendencial
de dominacdo e serviddo. Estratégia que implicaria um estranho resquicio de categorias da filosofia da
consciéncia transpostas para o quadro da analise da légica do poder. O que nos levaria a crer, por
exemplo, que a expressdo institucional do Estado teria sempre a tendéncia a se submeter a figura de uma
pessoa singular na posicao de lider.

No entanto, podemos dizer que Freud age como quem afirma que a relacdo com a lideranca é o
verdadeiro ponto obscuro da reflexao politica contemporanea. Ha uma demanda continua de expressao
do poder em lideranca, ha uma légica da incorporacao que vem da natureza constitutiva do poder na
determinacdo das identidades coletivas. Isso esta presente tanto em sociedades ditas democraticas quanto
autoritarias. De fato, inexiste, em Freud, uma esfera politica na qual a relagdao com a autoridade ndo seja
poder constituinte das identidades coletivas devido a forca das identificacOes, dai a tendéncia a
fendmenos de incorporacdo.?2 A primeira vista, como veremos mais a frente, este parece ser o resultado
necessario, mas nem por isso menos problematico, da tendéncia freudiana em ndo livrar a figura do
dirigente politico de analogias politico-familiares ou teol6gico-politicas.2

Essa centralidade da discussao sobre a natureza da lideranca no interior da reflexao sobre o politico



nao deve ser compreendida, no entanto, como a expressao natural da pretensa necessidade de os homens
enquanto animais politicos se submeterem a figuras de autoridade, como se o homem fosse um animal que
procura necessariamente um mestre, mesmo que Freud em alguns momentos faca afirmacdes nesse
sentido. Na verdade, Freud intuitivamente percebe como a soberania, seja ela atualmente efetiva ou
virtualmente presente enquanto demanda latente, é o problema constitutivo da experiéncia politica, ao
menos dessa experiéncia politica que marca a especificidade da modernidade ocidental. Contrariamente
a tedricos como Michel Foucault, Freud ndo acredita em alguma forma de ocaso do poder soberano em
prol do advento de uma era de constituicao de individualidades a partir de dinamicas disciplinares e de
controle social. Ele simplesmente acredita que o poder soberano, mesmo quando ndo se encontra
efetivamente constituido na institucionalidade politica,? continua em laténcia como demanda fantasmatica
dos individuos. A recorréncia continua, mesmo em nossa contemporaneidade, de sobreposicdes entre as
representacoes do dirigente politico, do chefe de Estado, do pai de familia, do lider religioso, do
fundador da empresa deveria nos indicar que estamos diante de um fendmeno mais complexo do que
regressoes de individuos inaptos a “maturidade democratica”. Compreender a natureza dessa demanda
pelo lugar soberano do poder, assim como a forca libidinal responsavel por sua resiliéncia, é uma tarefa
a qual Freud, a sua maneira, se imp0s.

No entanto, ndo se trata apenas de compreendé-la, mas também de pensar caminhos possiveis para
desativa-la, caminhos para — se quisermos usar um sintagma analitico — atravessar tal fantasia. Mas, tal
como no trabalho analitico, ndo é questdo de crer que, “uma vez desvelada a armadilha libidinal do
politico, devemos abandona-la a historia caduca de seu delirio ocidental, substituindo-lhe uma estética
ou uma moral”.2 Pois tal crenga transformaria a psicanalise em um modelo de critica que cré poder
contentar-se com os desvelamentos dos mecanismos de producdo das ilusOes sociais, na esperanca de um
desvelamento dessa natureza ter a forca perlocucionaria capaz de modificar condutas. Seriamos mais
fiéis a Freud se compreendéssemos o processo de travessia como inducdo a mutacdo interna no sentido e
no circuito dos afetos que fantasias produzem. Freud age como quem explora as ambiguidades de nossas
fantasias sociais, como quem desconstréi (e a palavra ndo esta aqui por acaso) a aparente
homogeneidade de seu funcionamento, permitindo assim que outras histérias aparecam la onde
acreditavamos encontrar apenas as mesmas historias. Ndo se trata de uma critica pela qual ilusdes
sociais seriam denunciadas a partir de normatividades possiveis, ainda latentes, que serviriam de
fundamento para outra forma de vida em sociedade. Como se fosse o caso de desqualificar uma
normatividade atual a partir da perspectiva de uma normatividade virtual a respeito da qual Freud seria o
enunciador eleito. A critica freudiana é uma espécie de abertura a possibilidade de transformacdo das
normas através da exploracdo de sua ambivaléncia interna — no nosso caso, transformacdo da soberania
através da exploracdo de efeitos ainda inauditos do poder. Ha algo na hipotese do poder soberano que
nao pode ser completamente descartado como figura regressiva de dominacao; ha algo em seu lugar que
parece pulsar para além dos efeitos de sujeicdao que tal poder parece necessariamente implicar, bastando
lembrar tanto as discussoes sobre a soberania popular quanto a constituicao da soberania como lugar da
subjetividade emancipada.? Isso talvez explique por que havera em Freud dois paradigmas distintos de
figuras de autoridade. Uma deriva das fantasias ligadas ao pai primevo, enunciada inicialmente em Totem
e tabu, e que alcancara Psicologia das massas e andlise do eu. Outra, que é quase a negacao interna da
primeira e nos abre espaco para uma reavaliacdo da dimensdo politica do pensamento freudiano,
aparecera de forma tensa nesta obra palimpsesto e testamentaria que ¢ O homem Moisés e a religido
monoteista. Gostaria de, neste e no proximo capitulo, dedicar-me a tais elaboragdes para tentar pensar o
tipo de mutacao dos afetos que permite o advento da politica como pratica de transformacao.



O verdadeiro escultor da vida social

Partamos de algumas considerac¢Oes iniciais sobre um pressuposto freudiano central, a saber, o afeto
que nos abre para os vinculos sociais é o desamparo. A principio, essa poderia parecer uma versao
modernizada de uma ideia presente, por exemplo, em Thomas Hobbes, a respeito do medo como afeto
politico central, pois afeto mais forte que nos levaria a aquiescer a norma, constituindo a possibilidade
de uma vida em sociedade que permitiria nos afastarmos do estado de natureza. Lembremos, neste
contexto, de algumas caracteristicas importantes da ideia hobbesiana.

“Durante o tempo em que 0s homens vivem sem um poder comum capaz de manté-los todos em temor
respeitoso”, diz Hobbes em passagem célebre, “eles se encontram naquela condicdo a que se chama
guerra; e uma guerra que ¢é de todos os homens contra todos os homens.”% A saida do estado de natureza e
de sua guerra de todos contra todos, estado este resultante de uma igualdade natural que ndao implica
consolidacdo da experiéncia do bem comum, mas conflito perpétuo entre interesses concorrenciais, se
faria pelas vias da internalizacdo de um “temor respeitoso” constantemente reiterado e produzido pela
forca de lei de um poder soberano. Pois “se os bens forem comuns a todos, necessariamente haverdo de
brotar controvérsias sobre quem mais gozara de tais bens, e de tais controvérsias inevitavelmente se
seguira o tipo de calamidades, as quais, pelo instinto natural, todo homem é ensinado a esquivar”.%
Proposicdo que ilustra como as individualidades seriam animadas por algo como uma for¢a de impulso
dirigido ao excesso. Ndo pode haver bens comuns porque ha um desejo excessivo no seio dos individuos,
desejo resultante de a “natureza ter dado a cada um direito a tudo”# sem que ninguém esteja assentado em
alguma forma de lugar natural. Tal excesso aparece, necessariamente para Hobbes, ndo apenas através do
egoismo ilimitado, mas também através da cobica em relacdao ao que faz o outro gozar, da ambicdao por
ocupar lugares que desalojem aquele que é visto preferencialmente como concorrente. Pois o excesso,
como é traco comum de todos os homens, s6 pode acabar como desejo pelo mesmo. “Muitos, a0 mesmo
tempo, tém o apetite pelas mesmas coisas.”® Assim, Hobbes descreve como o aparecimento histérico de
uma sociedade de individuos liberados de toda forma de lugar natural ou de regulacdo coletiva
predeterminada s6 pode ser compreendido como o advento de uma “sociedade da inseguranca total”,%
ndao muito distante daquela que podemos encontrar nas sociedades neoliberais contemporaneas.

Contra a destrutividade amedrontadora desse excesso que coloca os individuos em perpétuo
movimento, fazendo-os desejar o objeto de desejo do outro, levando-os facilmente a morte violenta, faz-
se necessario o governo. O que demonstra como a possibilidade mesma da existéncia do governo e, por
consequéncia, ao menos nesse contexto, a possibilidade de estabelecer relacdes através de contratos que
determinem lugares, obrigacGes, previsdes de comportamento, estariam vinculadas a circulacao do medo
como afeto instaurador e conservador de relacGes de autoridade.2? Esse medo teria a forca de estabilizar
a sociedade, paralisar o movimento e bloquear o excesso das paixdes. Isso leva comentadores, como
Remo Bodei, a insistir em uma “cumplicidade entre razdo e medo”, ndo apenas porque a razao seria
impotente sem o medo, mas principalmente porque o medo seria, em Hobbes, uma espécie de “paixao
universal calculadora” por permitir o calculo das consequéncias possiveis a partir da memoria dos
danos, fundamento para a deliberacdo racional e a previsibilidade da acdo.2! Por isso, o medo ligado a
forca coercitiva da soberania deve ser visto apenas como certa asttcia para defender a vida social de
medo maior:

porque os vinculos das palavras sdo demasiado fracos para refrear a ambicdo, a natureza, a avareza, a célera e outras paixdes dos
homens, se ndo houver o medo de algum poder coercitivo — coisa impossivel de supor na condicdo de simples natureza, em que os
homens sao todos iguais, e juizes do acerto dos seus proprios temores.32



E verdade que Hobbes também afirma: “As paixdes que fazem os homens tender para a paz sdo o
medo da morte, o desejo daquelas coisas que sdao necessarias para uma vida confortavel e a esperanca de
consegui-las por meio do trabalho”.2 Da mesma forma, ele lembra que, sendo a forca da palavra
demasiado fraca para levar os homens a respeitarem seus pactos, haveria duas maneiras de reforca-la: o
medo ou ainda o orgulho e a gléria por nao precisar faltar com a palavra. Tais consideracoes parecem
abrir espaco a circulacdo de outros afetos sociais, como a esperanca e um tipo especifico de amor-
proprio ligado ao reconhecimento de si como sujeito moral.?* No entanto, a antropologia hobbesiana faz
com que tais afetos circulem apenas em regime de excepcionalidade, o que fica claro em afirmacoes
como: “de todas as paixOes, a que menos faz os homens tender a violar as leis é o medo. Mais:
excetuando algumas naturezas generosas, € a Unica coisa que leva os homens a respeita-las”.® Faltaria a
maioria dos homens a capacidade de se afastar da forca incendiaria das paixdes e atingir essa situacdo de
esfriamento na qual o vinculo politico ndo precisaria fazer apelo nem ao temor nem sequer ao amor (que,
enquanto modelo para a relacdao com o Estado, acaba por construir a imagem da soberania a imagem
paterna, modelando a politica na familia).2® Ou seja, o esfriamento das paixdes aparece como funcdo da
autoridade soberana e condi¢cdo para a perpetuacao do campo politico, mesmo que tal esfriamento se
pague com a moeda da circulacdo perpétua de outras paixdes que parecem nos sujeitar a continua
dependéncia.

Por isso, mais do que expressao de uma compreensao antropologica precisa, que daria a Hobbes a
virtude do realismo politico resultante da observacao desencantada da natureza humana, seu pensamento
possui como horizonte uma l6gica do poder pensada a partir de uma limitacdao politica, no caso, de uma
impossibilidade de pensar a politica para além dos dispositivos que transformam o amparo produzido
pela seguranca e pela estabilidade em afeto mobilizador do vinculo social.?” Politica na qual “o protego
ergo obligo é o cogito ergo sum do Estado”.?® Dificil ndo chegar a uma situacdo na qual esperamos
finalmente por “um quadro juridico no interior do qual ndo exista realmente mais conflitos apenas regras
a colocar em vigor”.2 Pois o Estado hobbesiano é, acima de tudo, um Estado de protecdo social que se
serve de todo poder possivel, instaurando um dominio de legalidade prépria, neutro em relacdo a valores
e verdade, para realizar sua tarefa sem constrangimento externo algum, ou seja, como uma maquina
administrativa que desconhece coercoes em sua funcdo de assegurar a existéncia fisica daqueles que
domina e protege. Um Estado construido a partir da dessocializacdo de todo vinculo comunitario,
constituindo-se como o espaco de uma “relacdo de ndo relagcdes”. %

O fato fundamental no interior dessa relacao de ndo relagoes é a necessidade que tal legitimacao da
soberania pela capacidade de amparo e seguranca tem da perpetuacdao continua da imagem da violéncia
desagregadora a espreita, da morte violenta iminente caso o espaco social deixe de ser controlado por
uma vontade soberana de amplos poderes.*! Sendo o Estado nada mais que “a guerra civil constantemente
impedida através de uma forca insuperavel”,? ele precisa provocar continuamente o sentimento de
desamparo, da iminéncia do estado de guerra, transformando-o imediatamente em medo da
vulnerabilidade extrema, para assim legitimar-se como forca de amparo fundada na perpetuacdo de nossa
dependéncia. Na verdade, devemos ser mais precisos e lembrar que a autoridade soberana tem sua
legitimidade assegurada ndao apenas por instaurar uma relacdo baseada no medo para com o proprio
soberano, mas principalmente por fornecer a imagem do distanciamento possivel em relacdo a uma
fantasia social de desagregacao imanente no laco social e de risco constante da morte violenta. Uma
fantasia social que Hobbes chama de “guerra de todos contra todos”. E através da perpetuacdo da
iminéncia de sua presenca que a autoridade soberana encontra seu fundamento. E alimentando tal fantasia
social que se justifica a necessidade do “poder pacificador” da representacao politica, ou seja, do abrir



mdo de meu direito natural em prol da constituicdo de um representante cujas acoes soberanas serao a
forma verdadeira de minha vontade. S assim o medo podera “conformar as vontades de todos™* os
individuos, como se fosse o verdadeiro escultor da vida social.

E importante ainda salientar que essa fantasia pede uma dupla fundamentacdo. Por um lado, ela apela
a condicdo presente dos homens. Nao sendo uma hipotese histérica, o estado de natureza é uma inferéncia
feita a partir da analise das paix0es atuais.** Hobbes pede que lembremos como “todos os paises, embora
estejam em paz com seus vizinhos, ainda assim guardam suas fronteiras com homens armados, suas
cidades com muros e portas, e mantém uma constante vigilancia”. Lembra ainda como os “particulares
ndo viajam sem levar sua espada a seu lado, para se defenderem, nem dormem sem fecharem — ndo so as
portas, para protecdo de seus concidaddos — mas até seus cofres e bads, por temor aos domésticos”.%
Mas notemos um ponto central. A espada que carrego, as trancas na minha porta e em meus baus, os
muros da cidade na qual habito sao indices ndo apenas do desejo excessivo que vem do outro. Eles sao
indices indiretos do excesso do meu proprio desejo. Como se Hobbes afirmasse: “Olhe para suas trancas
e vocé vera ndo apenas seu medo em relacao ao outro, mas o excesso de seu proprio desejo que o
desampara por querer leva-lo a situacOes nas quais imperam a violéncia e o descontrole da forca”. A
retorica apela aqui a uma universalidade implicativa.

De toda forma, como ndo se trata de permitir que configuracoes atuais sejam, de maneira indevida,
elevadas a condicdo de invariante ontoldgica, faz-se absolutamente necessaria também a producao
continua dessas construcoes antropoldgicas do exterior caético e do passado sem lei. Ou seja, mesmo nao
sendo uma hipotese historica, ndo ha como deixar de recorrer a antropologia para pensar o estado de
natureza. Assim, aparecem construcoes como esta que leva Hobbes a acreditar que “os povos selvagens
de muitos lugares da América, com excecdo do governo de pequenas familias, cuja concordia depende da
concupiscéncia natural, ndo possuem nenhuma espécie de governo, e vivem nos nossos dias daquela
maneira brutal que antes referi”.*® Na verdade, sempre devera haver um “povo selvagem da América” a
mado, o Estado sempre devera criar um risco de contaminacdao da vida social pela violéncia exterior,
independentemente de onde esse exterior esteja, seja geograficamente no Novo Mundo ou no Oriente
Médio, seja historicamente em uma cena originaria da violéncia. Ao menos nesse ponto, Carl Schmitt é o
mais consequente dos hobbesianos quando afirma que “Palavras como Estado, republica, sociedade,
classe e ademais soberania, Estado de direito, absolutismo, ditadura, plano, Estado neutro ou total etc.
sdo incompreensiveis quando nao se sabe quem deve ser, in concreto, atingido, combatido, negado e

refutado com tal palavra”.%

Politica do desamparo

Trata-se de um tdpos classico do comentario de textos freudianos insistir em certas proximidades
possiveis entre Freud e proposicoes como essas de Hobbes.# Normalmente, comeca-se por afirmar que a
antropologia freudiana seria tdo marcada por uma matriz concorrencial-individualista quanto a
hobbesiana, a ponto de aceitar uma figuracdao belicista das relacdes sociais em sua expressao imediata.
Haveria alguma forma de partilha entre os dois autores no que se refere ao que convencionamos chamar
de esfera das reflexdes sobre a natureza humana. Lembremos uma afirmacao como esta:

o ser humano ndo é uma criatura branda, avida de amor, que no maximo pode se defender quando atacado, mas sim que ele deve
incluir, entre seus dotes instintuais, também um forte quinhdo de agressividade. Em consequéncia disso, para ele o préximo nao
constitui apenas um possivel colaborador e objeto sexual, mas também uma tentacdo para satisfazer a tendéncia a agressao, para
explorar seu trabalho sem recompensa-lo, para dele se utilizar sexualmente contra sua vontade, para usurpar seu patrimonio, para



humilha-lo, para infligir-lhe dor, para tortura-lo e mata-lo. Homo homini lupus [O homem é o lobo do homem].49

A metafora hobbesiana utilizada por Freud, que afasta do horizonte toda pressuposicao de uma
tendéncia imediata a cooperacdo, deixaria claro como o vinculo social s6 poderia se constituir a partir
da restricdo a essa crueldade inata, a essa agressividade pulsional que parece ontologicamente inscrita
no ser do sujeito. Dessa forma, uma “hostilidade primaria entre os homens” seria o fator permanente de
ameaca a integracdo social.®? Tal crueldade ndo parece ser completamente maleavel de acordo com
transformacgoOes sociais. Dai por que “Sempre é possivel ligar um grande niimero de pessoas pelo amor,
desde que restem outras para que se exteriorize a agressividade”.*! Ou seja, os vinculos cooperativos
baseados no amor ou em alguma forma de intersubjetividade primaria s6 sdao realmente capazes de
sustentar relacOes sociais alargadas a condicdo de dar espaco a constituicdo de diferencas intoleraveis
alojadas em um exterior que sera objeto continuo de violéncia. Tais vinculos de amor permitem a
producdao de espacos de afirmacdo identitaria a partir de relacOes libidinais de identificacao e
investimento. Mas a constituicdo identitaria é indissociavel de uma regulacao narcisica da coesao social,
0 que explica por que Freud fazia questdo de lembrar que, “Depois que o apostolo Paulo fez do amor
universal aos homens o fundamento de sua congregacao, a intolerancia extrema do cristianismo ante os
que permaneceram de fora tornou-se uma consequéncia inevitavel”.>? Ndo é dificil compreender como tal
exteriorizacdo da agressividade, assim como toda e qualquer aceitacdao de restricoes pulsionais, s
podera ser feita apelando ao medo como afeto politico central. Medo do exterior, do poder soberano, da
despossessdo produzida pelo outro ou ainda da destruicao produzida por si mesmo.

Lembremos ainda como, em Freud, o amor ndo aparece como fundamento para a seguranca emocional
advinda do saber-se amparado pelo desejo do Outro. Antes, ele é marcado por uma consciéncia de
vulnerabilidade expressa no sentimento constante de “anggstia da perda do amor”.>? Nesse sentido, tais
relacdes ndo podem servir de fundamento para a construcdo de alguma forma de seguranca afetiva
pretensamente fundamental para a consolidacdo de vinculos sociais estaveis e capazes de assegurar o
desenvolvimento nao problematico de identidades.

No entanto, se até aqui a posicdao freudiana parece proto-hobbesiana, ha de se lembrar de uma
distincdo decisiva. Falta a Freud a aceitacdao hobbesiana da necessidade da soberania como uma espécie
de contravioléncia estatal legitima que, por isso, seria instauradora do direito e da associacdo contratual,
pois limitadora da violéncia desagregadora dos individuos. Ao contrario, se Freud é atento ao mal-estar
na civilizacao é por saber que a crueldade entre individuos tende a ser repetida pela crueldade da
pretensa contravioléncia soberana. A limitacao da violéncia desagregadora dos individuos ndo €, no seu
caso, legitimada como condi¢dao necessaria para o aparecimento de algo semelhante a um espaco politico
que ndo se dissolvera em guerra de todos contra todos pois garantido pela submissao integral a um poder
soberano comum. A submissdo a tal poder é uma tarefa impossivel devido ao excesso irredutivel de
violéncia que a vida pulsional representa a toda ordem social que procure integra-la.>*

Nesse ponto, Freud poderia parecer prisioneiro de um certo nicleo metafisico da politica, presente
nessa forma de radicalizar a irredutibilidade da violéncia como constante antropologica. Podemos falar
em “nicleo metafisico” porque a violéncia irredutivel das relacGes interpessoais, além de ser elevada a
paradigma intransponivel do politico, tal como em Hobbes, pareceria fadada a sé se realizar de uma
forma, a saber, como experiéncia da vulnerabilidade diante da agressividade vinda do outro. Tal
invariabilidade das figuras da violéncia parece expressao de uma certa crenca metafisica na esséncia
intransponivel das relacdes humanas. No entanto, essa aparéncia de aprisionamento é um erro. Sem
desconsiderar os vinculos entre antropologia e politica, Freud acaba por desconstruir a sobreposicao
metafisica entre violéncia e agressividade com sua base afetiva soldada no fogo do medo. Ha uma



gramatica ampla da violéncia a partir de Freud que ndo se conjuga apenas como agressividade contra o
outro, mas pode aparecer também de forma mais produtiva como desagregacdao do Eu enquanto unidade
rigida, como despersonalizacao enquanto modo de destituicdao subjetiva, como despossessao nas relacoes
intersubjetivas entre outros. Como o ser em Aristoteles, a violéncia se dira de varias formas, tera varias
determinacOes afetivas e se inscrevera socialmente de modos variados. De certa forma, é do
desdobramento possivel de tal gramatica que a terceira parte deste livro trata.

Talvez devido a tal variabilidade gramatical da violéncia, a contravioléncia repressiva soberana nao
sera apenas impossivel, mas também ilegitima por aparecer como puro processo produtor de sofrimento
psiquico neurdtico através da constituicao de figuras de autoridade que retiram sua legitimidade da
perpetuacdo da sujeicdo sob a mascara da condicdo necessaria para a conservacao do vinculo social.
Perpetuacdo da sujeicdo cujas estratégias Freud descrevera ao discorrer sobre a forma como as figuras
modernas da soberania sdao normalmente marcadas por construgOes narrativas que tendem a repetir
estruturas proximas daquelas que encontramos na paranoia.

Por isso, é dificil aceitar certa leitura corrente que conclui ser simplesmente impossivel uma politica
emancipatoria a partir de Freud, assim como seria, na verdade, impossivel toda e qualquer politica que
nao se reduzisse a simples gestao do medo social. Tal conclusdao ndo é inelutavel. Para qualificar melhor
o debate precisamos nos perguntar se é possivel, para Freud, desenvolver formas de vinculos sociais nao
baseados no medo como afeto central. E neste ponto que devemos introduzir reflexdes sobre o desamparo
como modo especifico de vulnerabilidade. Gostaria de mostrar como ha uma experiéncia politica que se
constitui a partir da circulacio do desamparo e como tal circulacdao fornece uma via renovada para
pensarmos o politico. Na verdade, Freud pode nos mostrar como uma politica realmente emancipatoria,
de certa forma, funda-se na capacidade de fazer circular socialmente a experiéncia de desamparo e sua
violéncia especifica, e ndo de construir fantasias que nos defendam dela. Pois a politica pode ser
pensada enquanto pratica que permite ao desamparo aparecer como fundamento de produtividade de
novas formas sociais, na medida em que impede sua conversao em medo social e que nos abre para
acontecimentos que ndo sabemos ainda como experimentar. Essa é uma maneira possivel de lembrar que
a politica ndo pode ser reduzida a uma mera gestdao do servico dos bens, ou mesmo de reiteracao de
teleologias historicas assentadas no necessitarismo do que esta previamente assegurado, mas €, na sua
determinacdo essencial, pratica de confrontacdo com acontecimentos que desorientam a aisthesis do
tempo e do espaco, assim como o carater regular das normas e dos lugares a serem ocupados. Por isso,
ela necessariamente nos confronta com acontecimentos que nos desamparam com a violéncia do que
aparece para nossa forma de pensar como até entdao impossivel, radicalmente fora de lugar, contingente.
Toda agdo politica é inicialmente uma a¢do de desabamento e so pessoas desamparadas sdo capazes
de agir politicamente. Como gostaria de mostrar na ultima parte deste livro, sujeitos politicos s6 se
constituem a partir da internalizacdo de tais desabamentos.

A respeito da compreensdo freudiana do desamparo, lembremos inicialmente como ele ndo se
confunde com o medo. Desde Aristoteles, medo implica preparo e reacdo diante de um perigo real,
iminente ou imaginado.®® Freud tem, por exemplo, uma distingdo classica a respeito da diferenca entre
medo e angustia: “A angustia tem uma inconfundivel relacdo com a expectativa: é angutstia diante de
algo. Nela ha uma caracteristica de indeterminagdo e auséncia de objeto; a linguagem correta chega a
mudar-lhe o nome, quando ela encontra um objeto e o substitui por medo [Furcht]”.>? Ou seja, podemos
dizer que o medo é essa forma de angustia que encontrou um objeto, no sentido de reacao ao perigo
produzido por um objeto possivel de ser representado. Pensando em chave nao muito distante, Hobbes
verd, no medo, a “expectativa de um mal”,?® ou seja, a projecdo futura de uma representacdo capaz de
provocar formas de desprazer e violéncia. Essa ideia da possibilidade de representacao do objeto do



afeto é central. E a possibilidade de tal representacdo que provoca a reacdo dos pelos que se ericam
como sinal de defesa, da atencdao que é redobrada, da respiracdao que acelera como quem espera por um
ataque.

Ja o desamparo (Hilflosigkeit) tem algo de desabamento das reagdes possiveis, de paralisia sem
reacao (como no caso da hipnose de terror dos animais) ou mesmo da extrema vulnerabilidade vinda do
fato de se estar fora de si, mas agora dependendo de um Outro que ndo sei como respondera. Dai por que
a situacao tipica de desamparo na literatura psicanalitica diz respeito aos desdobramentos do estado de
prematuracao do bebé ao nascer (com sua incompletude funcional e sua insuficiéncia motora). Por nascer
e permanecer durante muito tempo na incapacidade de prover suas proprias exigéncias de satisfacao,
incapacidade de saber o que fazer para prové-las, o bebé estaria sempre as voltas com uma situacdao de
desamparo que marca sua abertura a relacdo com os pais e sua profunda dependéncia para com os
mesmos. Como a vida humana desconhece normatividades imanentes, a afec¢dao originaria s6 pode ser, ao
menos para Freud, a expressao da vulnerabilidade do sujeito no interior da relacdo com o Outro e da
auséncia de resposta articulada diante das exigéncias postas pela necessidade. No entanto, 0 desamparo
nao sera produzido apenas pela consciéncia da vulnerabilidade do sujeito na sua relacao ao Outro, mas
também pela propria auséncia de resposta adequada as excitacOes pulsionais internas. Ou seja, ha uma
dupla articulacdo entre fontes internas e externas.

Freud, porém, ndo se contenta em descrever o desamparo como um estado inicial afetivo de
impoténcia a ser ultrapassado no interior do processo de maturacdo individual, o que explica o uso
freudiano do desamparo para falar de fendmenos como o estranhamento (Unheimlichkeit), a consciéncia
da vulnerabilidade diante da forca do outro, a heranca filogenética da memoria da vulnerabilidade da
espécie na era historica da glaciacdo ou, ainda, o sentimento diante da desagregacdo da visao religiosa
de mundo.?® Paulatinamente, fica claro como o desamparo passa da condicdo de “dado bioldgico
originario” para uma “dimensdo essencial, propria ao funcionamento psiquico”.®? Cada vez fica mais
claro como o uso freudiano parece fazer ressoar o sentido concreto do termo alemdo Hilflosigkeit, ou
seja, estar em uma “condicdo sem ajuda” possivel.

Procurando uma defini¢dao estrutural, Freud associa entdo o desamparo a inadequacdo da “avaliacao
de nossa forca em comparacdo com a grandeza”® da situacdo de perigo ou de excitacdo. Tal inadequacéo
entre minha capacidade de reagdo, de controle, em suma, de representacao sob a forma de um objeto, e a
magnitude do que tenho diante de mim, da a situacdo um carater traumatico.®? A desmesura, pensada
principalmente no sentido de auséncia de capacidade de medida, é a condi¢dao para o desamparo. Assim,
Freud pode afirmar: “a angustia €, de um lado, expectativa (Erwartung) do trauma, e, de outro, repeticao
atenuada do mesmo. As duas caracteristicas que nos chamaram a atencdo na angistia tém origens
diversas, portanto. Sua relacdo com a expectativa se liga a situacdo de perigo; sua indeterminacao e
auséncia de objeto, a situacdo traumatica de desamparo, que é antecipada na situacdo de perigo”.&

A indeterminacdo da qual fala Freud a respeito da situacdo traumatica de desamparo tem, a0 menos,
duas fontes. Primeiro, ela indica uma experiéncia temporal especifica. Contrariamente ao medo, ou
mesmo a esperanca, o desamparo nao projeta um horizonte de expectativas que permite aos instantes
temporais ganharem a forma da continuidade assegurada pela projecao do acontecimento futuro. Medo e
esperanca sdo, a sua maneira, dois afetos complementares, pois estdo vinculados em sua dependéncia
mutua em relacdao a temporalidade da expectativa, temporalidade do acontecimento por vir, seja ele
positivo ou negativo. E tal temporalidade que o desamparo elimina, inaugurando outra temporalidade,
desprovida de expectativa, que se expressa em um carater fundamental de indeterminacao.

Por outro lado, a indeterminacdao provocada pela inadequacdo entre a avaliacao de nossa forca e a
grandeza da situacdo propria ao desamparo remete necessariamente ao excesso de forca pulsional, em



especial ao excesso representado pela excitacdo pulsional.®* Em relacdo aos objetos que possam
representar sua satisfacdo, a pulsao sempre se coloca com poténcia de excesso. Foi pensando muitas
vezes em tal caracteristica que Freud fala do desamparo como experiéncia de uma “dor que nao cessa”,
de um “acimulo de necessidades que ndao obtém satisfacdo”, isso para sublinhar o carater de
desabamento das reacoes possiveis. Pois estar desamparado € estar sem ajuda, sem recursos diante de
um acontecimento que nao € a atualizacao de meus possiveis. Por isso, ele provoca a suspensdo, mesmo
que momentanea, da minha capacidade de acdo, representacao e previsao. Estar desamparado €, em uma
formula feliz do psicanalista Jacques André,® estar diante de algo que teve lugar, mas ndo foi
experimentado. Por ndo ser a atualizacdo de meus possiveis, a situacdao de desamparo implica sempre
reconhecimento de certa forma de impoténcia, tanto do sujeito em sua agéncia quanto da ordem simbolica
que o suporta, em sua capacidade de determinacdo.®® Ha uma suspensdo da capacidade de ordenamento
simbdlico que nos aproxima do que Lacan entende por experiéncia da ordem do Real, dai a fungdo do
desamparo na experiéncia de final de analise.*

Mas, a principio, ndao é evidente por que um afeto dessa natureza poderia ter funcdo politica, a nao
ser no interior de um modelo de “psicologizacdo” das demandas sociais na qual exigéncias politicas
tenderiam a se transformar em procura por formas multiplas de amparo ou, se quisermos utilizar um
termo contemporaneo, de care. Nessa psicologizacdo na qual demandas politicas de transformacdo se
inscrevem como demandas de cuidado dirigidas a instancia atual do poder, bloqueia-se por completo a
possibilidade de a politica deixar de ser outra coisa que o balcdo universal das reparag¢des por danos
sofridos. Nao ha possibilidade para o aparecimento de sujeitos politicos com forca de transformacao,
pois temos apenas representantes de demandas pontuais de reparacao diante de um poder constituido e
reconhecido enquanto tal. Mas se, para Freud, admitir a vulnerabilidade do desamparo é condicao
fundamental para a emancipacdo social, isso ocorre porque nao se trata aqui de uma experiéncia de
resignacdo diante da vulnerabilidade, de demanda de cuidado por figuras protopaternas de autoridade ou
uma experiéncia de exploracdo politica continua do medo. O que temos em Freud é uma maneira de
pensar os caminhos da afirmacdo do desamparo, com sua insegurang¢a ontolégica ® que pode nos levar a
consequente reducao de demandas por figuras de autoridade baseadas na constituicao fantasmatica de
uma forca soberana ou mesmo por crengas providenciais a orientar a compreensdo teleolégica de
processos historicos.”2 O desamparo nos mostra como a acdo politica é acdo sobre o fundo de
inseguranca ontologica.”

Note-se que o desamparo como afeto politico ndao deve ser confundido, ao menos neste contexto, com
a aceitacdo resignada de certo desencantamento ligado ao desinflacionamento de nossas expectativas de
reconciliacao social. Muito menos deve ser visto como o saldo necessario da aceitacao “madura” da
inexisténcia de alguma espécie de providéncia a nos guiar. Como se fosse o caso de confundir
“maturidade politica” com alguma forma de afirmacdo do carater necessariamente deceptivo da
experiéncia comum. Em todos esses casos, afirmar o desamparo equivaleria a formas de melancolia
social, o que o transformaria no afeto de uma vida democratica pensada como esfriamento geral das
paixOes de ruptura e como fruto da acomodacao a finitude da poténcia limitada de nossas acoes.

Na verdade, trata-se aqui de seguir outra via e compreender o desamparo como condi¢cdo para o
desenvolvimento de certa forma de coragem afirmativa diante da violéncia provocada pela natureza
despossessiva das relacOes intersubjetivas e pela irredutibilidade da contingéncia como forma
fundamental do acontecimento. Pois, se estar desamparado € estar diante de situacbes que nao podem ser
lidas como atualizacOes de nossos possiveis, situacoes dessa natureza podem tanto produzir o colapso da
capacidade de reacdo e a paralisia quanto o engajamento diante da transfiguracdao dos impossiveis em
possiveis através do abandono da fixacdo a situacdo anterior. Veremos no final deste livro como Georges



Canguilhem demonstrou que tal disposicio € condicao para a producao de um conceito nao
substancialista de saude. A compreensao de tal produtividade do desamparo permite que, dele, apareca
um afeto de coragem vindo da aposta na possibilidade de conversdao da violéncia em processo de
mudanga de estado. Algo dessa coragem anima a experiéncia psicanalitica.

Lembremos ainda que associar o desamparo a despossessdao é de certa forma apropriar-se de
discussoes desenvolvidas inicialmente por Judith Butler a fim de redimensionar os debates
contemporaneos a respeito das dinamicas de reconhecimento social. Como lembra Butler, o Outro ndo é
apenas aquele que me constitui, que me garante através do reconhecimento de meu sistema individual de
interesses e dos predicados que comporiam a particularidade de minha pessoa. Ele é aquele que, desde a
introducdo da sexualidade adulta no universo da crianca, tal como descreve Jean Laplanche,” me
despossui, ele é aquele que me desampara. Somos despossuidos por outros “em um modo que geralmente
interrompe a narrativa autoconsciente sobre nds mesmos que procuramos fornecer, em um modo que
muda nossa propria no¢do como autonomos e providos de controle”.” Tal despossessdo expde minha
vulnerabilidade estrutural aos encontros, assim como a opacidade a mim mesmo daquilo que me leva a
vincular-me a outros que me despossuem e me descontrolam. Pois

somos despossuidos de nos mesmos em virtude de alguma forma de contato com outro, em virtude de sermos movidos e mesmo
surpreendidos pelo encontro com a alteridade. Tal experiéncia ndo é simplesmente episodica, mas pode e revela uma base da
relacionalidade — ndo apenas nos movemos, mas somos movidos por aquilo que esta fora de nos, por outros, mas também por algo
“fora” que reside em nés.Z3

Ou seja, ligar-se a outros ndo € apenas confirmar-se em suas predicacdes supostas, mas € estar em
continua despossessao por ter algo fundamental de mim em um outro que nao controlo, que ndo saberei
como respondera ou se respondera. Por isso, a relacionalidade prépria a condicao humana ndao pode ser
compreendida como garantia de cooperacdao. Que a despossessdao possa aparecer também como
expressao maxima de uma vulnerabilidade produzida pela inseguranca social e civil a ser politicamente
combatida com todas nossas forcas, ja que producdo de um ndo ser social, isso ndo elimina a necessidade
de uma politica capaz de quebrar a substancializacdo do “individualismo possessivo” através da
afirmacdo da produtividade de situacdes de inseguranca ontoldgica.” As formas de despossessdo ligadas
a inseguranca social e civil sdao modos de sujei¢cdo. Ja aquelas vinculadas a inseguranca ontoldgica sao
modos de liberacao.

Uma Figura do poder teologico-politico

Podemos comecar a abordar a importancia politica do desamparo se nos perguntarmos como Freud
compreende o lugar da autoridade soberana, qual a estrutura fantasmatica que o suporta. No caso
freudiano, tal lugar tem, de forma bastante peculiar, certa fundamentacao teolégica. Podemos mesmo
dizer que, para Freud, a possibilidade de existéncia da politica como campo de emancipacao passa pelo
abandono de uma visdao de mundo da qual partilhariamos e que ainda se fundamentaria em fantasias
impulsionadas pelo peso surdo do universo teologico-politico. Isso talvez nos explique por que Freud
nao cessa de combater o discurso religioso (no seu caso, fundamentalmente judaico-cristdao). Longe de
ser uma versao retardataria do combate entre as luzes e a supersti¢do, tal tematica justifica-se por Freud
acreditar ser nossa modernidade ainda profundamente dependente de um nticleo teolégico-politico que
nao tem coragem de dizer seu nome ou, como Freud diz, de uma visdao religiosa de mundo
(Weltanschauung) ainda partilhada que visa construir sistemas de defesa contra a afirmacdo do



desamparo como afeto social.

A principio, tal posicdao parece completamente desprovida de sentido. Pois sabemos que a
modernidade compreende a si mesma como momento de ruptura com todo fundamento teologico-religioso
dos vinculos sociais.”2 Ha uma articulacdo central entre racionalizacdo dos vinculos sociopoliticos e
critica aos fundamentos religiosos do poder que parece indissociavel da prépria producdao da
consciéncia da modernidade com a autonomizacdao de suas esferas sociais de valores, assim como de
suas instituicOes politicas. Articulacdo que produziu uma no¢dao de modernidade compreendida como
momento que esta necessariamente as voltas com o problema da sua autocertificagdo, isso devido, entre
outras coisas, ao fato de nada lhe aparecer como substancialmente fundamentado em um poder capaz de
unificar as varias esferas sociais de valores.” Ela ndo poderia mais procurar em outras épocas, ou em
explicacOes mitico-religiosas de mundo, os critérios para a racionalizacao e para a producao do sentido
socialmente partilhados. Isso significa que a substancialidade que outrora enraizava os sujeitos em
contextos sociais aparentemente nao problematicos estaria fundamentalmente perdida.

A perspectiva freudiana é, no entanto, diametralmente oposta a tal diagnostico. Para Freud, nossa
modernidade ndo é desencantada, mas, de maneira peculiar, continua fundamentalmente vinculada a
secularizagdo de uma certa visdo religiosa de mundo. Freud fornece um topos classico para
compreender a génese da visao religiosa de mundo. Trata-se da perda das relacGes de imanéncia com a
natureza devido ao excesso de sua violéncia (Gewalt) em relacdo as possibilidades basicas de
simbolizacdo por projecdo. As estratégias projetivas de “humanizacdao” animista de fendmenos naturais
visando a sua posterior dominagao, estratégias estas que forneciam a base de uma antropologia do
animismo muito em circulacio na época de Freud, seriam impotentes diante do estranhamento
(Unheimlichkeit) irredutivel da violéncia natural. Violéncia desamparadora que produz angustia psiquica
devido a desagregacdo da experiéncia de producdao de um sentido pensado como totalidade imanente de
relacdes disponiveis a apreensao. Quando a violéncia expulsa o homem da crenca na participacao da
natureza enquanto horizonte de determinacdao estavel de sentido, aparece-lhe a experiéncia da
irredutibilidade da contingéncia de sua posigdo existencial. Ou seja, ha uma espécie de experiéncia de
inseguranca ontologica vinda de uma natureza que aparece agora forca superior opressiva (Freud fala em
erdriickende Ubermacht) pois opaca e marcada pelo acaso, natureza do que nido esta mais em seu lugar.

Ao menos segundo Freud, a visao religiosa de mundo teria por caracteristica fundamental desativar a
inseguranca absoluta de tal violéncia através da constituicao de figuras de autoridade marcadas por
promessas de providéncia que seguem um modelo infantil préprio aquele que vigora na relacdo entre a
crianca e seus pais.”Z Tal visdo religiosa seria assim uma forma de funcionamento do poder que se
sustenta na generalizacdo social de modos de demandas ligadas a representacdo fantasmatica da
autoridade paterna. Promessa de amparo que, para ter forca de mobilizacdo, precisa se lembrar a todo
momento dos riscos produzidos por um desamparo iminente, deve nos aprisionar nas sendas de tal
iminéncia, nos fazendo sentir, ao mesmo tempo, a perdicao e a redencdo, a fraqueza e a forca, o cuidado
paterno e o inimigo que espreita. Ambivaléncia fundadora de processos de sujeicdo e dependéncia, ja
que me faz depender daquele que se alimenta do medo, que ele mesmo relembra, de poder perdé-lo. O
que talvez explique por que Freud precisa afirmar que a religidao (basicamente em sua matriz judaico-
cristd) seria “a neurose obsessiva universal da humanidade”

Fica claro com isso que o fundamento do interesse freudiano na religido concentra-se nao na
discussao de sua dogmatica, mas nas modalidades de investimento afetivo em suas figuras de autoridade,
ou seja, na estrutura libidinal de seu poder pastoral.”2 Pode parecer anacronica a hipotese freudiana de
derivar a compreensao do poder pastoral das dinamicas libidinais da autoridade paterna na familia
burguesa. No entanto, devemos avalia-la a partir de sua motivacdao propriamente politica. A sua maneira,



Freud quer compreender por que tal poder pastoral permanece no presente como referéncia maior para a
constituicdo da autoridade politica, mesmo que tenhamos as condi¢Oes materiais de sua superacdo.22 O
que nos permite tematizar a estrutura necessariamente teoldgica do poder politico nas sociedades
modernas, a despeito dos discursos sociologicos sobre processos de modernizagao como modalidades de
desencantamento do mundo. Nesse sentido, vale para Freud a pergunta lancada por Claude Lefort: “nao
podemos admitir que, a despeito das modificagoes ocorridas, o religioso se conserva sob o traco de
novas crencas, novas representacoes, de tal maneira que ele pode retornar a superficie, sob formas
tradicionais ou inéditas, quando os conflitos sdo muito agudos a ponto de poder quebrar o edificio do
Estado?” .8 Contrariamente a Lefort e sua defesa da especificidade da democracia liberal, a resposta de
Freud sera, ao final, positiva.

Se esse for o caso, ndo podemos negligenciar que a presenca de um fundamento religioso do poder
ndo se expressa apenas na enunciacao evidente da dogmatica teoldgica como referéncia para questoes
biopoliticas concernentes a reproducdo, a administracao dos corpos, as familias e a moralidade, entre
tantas outras. Tal fundamento se expressara na maneira como investimos libidinalmente figuras de
autoridade esperando amparo principalmente contra aquilo que faz da vida social o avesso da pretensa
paz celestial, ou seja, a inseguranca da divisao, do conflito, da irredutibilidade de antagonismos gerados
ndo por alguma intervencdo de elementos vindos do exterior, mas pela dinamica imanente do politico.
Pois um fundamento religioso do poder é o clamor latente da representacao primordial do Um, da crenca
na unido pré-politica dos homens como efeito da partilha comum do sentido.2 Clamor contra o
desamparo das coisas ontologicamente sem lugar determinado e sem lugar natural. Coisas que trazem
escritas em sua fronte a irredutibilidade de sua situacdo contingente. O poder pastoral é chamado para
fazer face a divisdo estrutural do social e a dissolucdao da seguranca ontolégica da identidade entre as
coisas e seus lugares.

A hipétese freudiana a respeito de nosso pertencimento a uma era teologicopolitica passa assim por
insistir como a forca do poder pastoral esta assentada em sua capacidade de retomar um processo de
constituicio de individualidades, ainda hegeménico, que se inicia no interior do niicleo familiar. E a
repeticdo entre ordens distintas de socializacdo, a familia e as instituicGes sociais, que da ao poder
pastoral sua resiliéncia. Tal continuidade faz do poder pastoral uma forma privilegiada de reforco de
modos de producdo de individualidades, fortalecendo o processo que inaugurou a vida psiquica através
da internalizacdo do que aparecia inicialmente como coacdo externa. Processo de aquiescéncia a norma
através da internalizacdo da autoridade e da violéncia que Freud descreve gracas a sua teoria do supereu.

Muito haveria a se dizer a respeito do conceito freudiano de supereu, mas para o propoésito de nossa
discussao basta mostrar como ele é, como disse Balibar em uma féormula feliz, o representante da politica
no interior da teoria do inconsciente e o representante do psiquismo inconsciente no interior da teoria
politica.2 Pois, primeiro, ele expde de maneira clara como as relacdoes de poder constituem sujeitos
através da internalizacdo ndo apenas de normas, mas de uma “instancia moral de observacdao” que nos
“pastoreia” ao mesmo tempo que nos julga implacavelmente. Perguntar-se sobre a economia libidinal do
poder pastoral é, para Freud, evidenciar o ponto de intersecdo entre “cuidar” e “culpar”, entender como
o cuidado pastoral e paterno é indissociavel da perpetuacao de relacdes profundas de dependéncia e
sujeicdo alimentadas ndao apenas pela reiteracao do medo de a paz do rebanho ser, a qualquer momento,
destruida pela matilha de lobos, medo que o pastor sabera bem manejar para conservar o rebanho
paralisado, mas pela culpabilizacdo do meu préprio desejo de violéncia contra a norma de igualdade
restritiva enunciada pelo poder pastoral. Nesse sentido, se Freud pode dizer que o sentimento de culpa é
o “problema mais importante da evolucdo cultural”® é porque, entre outras coisas, ele conhece sua
funcdo decisiva na construcao da coesao social e na sustentacao das relacées com a autoridade. Uma



funcdo que ndo se reduz a expressao da responsabilidade consciente diante dos impulsos de transgressao
de normas aceitas como necessarias para a perpetuacdo da vida social. Ela indica principalmente o
vinculo libidinal inconsciente com objetos que perdemos, que ainda tém a forca de projetar em nos a
sombra de reprimendas sem-fim e autodestruicdao melancolica. A culpa que sustenta os lacos sociais sob
a égide do poder pastoral tem uma génese em fantasias inconscientes construidas a partir de objetos que
perdemos, e muito pouco tem a ver com a expressao de uma responsabilidade diante da perpetuacao da
vida institucional assumida de forma consciente.

Freud tentara compreender tal génese em um texto como Totem e tabu, mas, antes de discuti-lo, vale a
pena insistir um pouco mais nas consequéncias afetivas desse modelo de constituicio de
individualidades. Lembremos a esse respeito como Freud calca a génese do supereu em uma analitica da
melancolia. Partamos, por exemplo, de afirmacdes como: “foi-nos dado esclarecer o doloroso infortinio
da melancolia, através da suposicdao de que um objeto perdido é novamente estabelecido no Eu, ou seja,
um investimento objetal é substituido por uma identificacdo [...] Desde entdo compreendemos que tal
substituicdo participa enormemente na configuracao do Eu e contribui de modo essencial para formar o
que se denomina seu cardter”.®> Se a melancolia deixa evidente dimensGes importantes do processo de
configuracdao do Eu em seu carater proprio, assim como dos resultados da instauracdo da vida psiquica
através da introjecao de identificacdes que outrora foram investimentos libidinais agora perdidos, é
porque as identificacOes nas quais o poder politico se assenta agem produzindo em nos melancolia,
fazendo-nos ocupar uma posicdo necessariamente melancélica.? E possivel dizer que o poder nos
melancoliza e é dessa forma que ele nos submete. Essa é sua verdadeira violéncia, muito mais do que os
mecanismos classicos de coercao e dominacdao pela forga, pois trata-se aqui de violéncia de uma
regulacdo social que leva o Eu a acusar a si mesmo em sua propria vulnerabilidade e a paralisar sua
capacidade de acdo.

Se formos a um texto fundamental de Freud tal qual Luto e melancolia, veremos como um dos seus
méritos esta em sua capacidade de inserir a etiologia da melancolia no interior de uma reflexdao mais
ampla sobre as relacoes amorosas. Trata-se de um “mérito” porque Freud sabe que o amor ndo é apenas
o nome que damos a uma escolha afetiva de objeto. Ele é a base dos processos de formacdao da
identidade subjetiva a partir da transformacao de investimentos libidinais em identificacdes. Essa é uma
maneira de dizer que as verdadeiras relagdes amorosas colocam em circulacao dinamicas identificatorias
de formacao da identidade, ja que tais relacoes fornecem o modelo elementar de lagos sociais capazes de
socializar o desejo, de produzir as condi¢cOes para o seu reconhecimento. Isso talvez explique por que
Freud aproxima luto e melancolia a fim de lembrar que se trata de duas modalidades de perda de objeto
amado, uma consciente, outra inconsciente.

Um objeto de amor foi perdido e nada parece poder substitui-lo: esta é, para Freud, a base da
experiéncia que vincula luto e melancolia. No entanto, 0 melancélico mostraria algo ausente no luto: o
rebaixamento brutal do sentimento de autoestima.” Como se, na melancolia, uma parte do Eu se voltasse
contra si proprio, através de autorrecriminacoes e acusacoes. Ha uma “reflexividade” na melancolia
através da qual eu tomo a mim mesmo como objeto, clivando-me entre uma consciéncia que julga e outra
que é julgada. Como se houvesse uma agressividade em toda reflexividade. Uma reflexividade que acaba
por fundar a propria experiéncia da vida psiquica, criando assim uma estrutura de topografias interiores.

A tese fundamental de Freud consiste em dizer que ocorreu, na verdade, uma identificacio de uma
parte do Eu com o objeto abandonado de amor. Tudo se passa como se a sombra desse objeto fosse
internalizada por incorporagdo, como se a melancolia fosse a continuacao desesperada de um amor que
nao pode lidar com suas perdas. Incapacidade vinda do fato de a perda do objeto que amo colocar em
questdo o proprio fundamento da minha identidade. Mais facil mostrar que a voz do objeto ainda



permanece em mim, através da autoacusagao patologica contra aquilo que, em mim, parece ter fracassado
em conserva-lo ou que permanece em mim como marcas de identificacdo narcisica com o objeto que me
decepcionou. Nesse sentido, uma afirmacdo importante de Butler diz que “Freud identifica consciéncia
elevada e autorreprimendas enquanto signos da melancolia com um luto incompleto. A negacao de certas
formas de amor sugere que a melancolia que fundamenta o sujeito expressa um luto incompleto e nao
resolvido” .8 Assim, a sujeicdo do desejo pode se transformar em desejo por sujeicdo. Essa é uma
maneira de dizer que a melancolia é o saldo afetivo fundamental de um modelo hegemonico de
instauracao da vida psiquica.

A geénese da comunidade e o |ugar vazio do poder

Em Totem e tabu Freud fornece, de maneira mais bem-acabada, a configuracdao da génese de fantasias
inconscientes ligadas ao vinculo a objetos perdidos e sua importancia para compreendermos 0s impasses
do vinculo social. Lembremos como o ponto fundamental do argumento freudiano nesse livro ndo tenta
fundamentar hipoteses antropogenéticas recorrendo a uma pretensa cena originaria da vida social com
sua violéncia primordial. Melhor seria se perguntar qual perspectiva de avaliacdao da estrutura dos
vinculos sociais, no comeco do século xX, leva Freud a procurar as bases para a autorreflexao da
modernidade em teorias como o totemismo, o festim totémico e a ideia darwiniana de que o estado social
originario do homem estaria marcado pela vida em pequenas hordas no interior das quais o macho mais
forte e mais velho (o pai primevo) impediria a promiscuidade sexual, produzindo com isso a exogamia.
Por isso, devemos compreender a criagdo do mito do assassinato do pai primevo como a maneira,
disponivel a Freud, de dizer que, em relagcbes sociais atuais, os sujeitos agem como quem carrega o
peso do desejo de assassinato de um pai que nada mais é do que a encarnag¢do de representacoes
fantasmdticas de autoridade soberana.

Essa dimensdao de um “agir como” é o que deve ser salientado aqui. Ela nos leva a modos de
representacao fantasmatica em operacao nas relacoes de sujeitos com instancias de autoridade e
instituicOes. Muitos ja disseram que, com o assassinato do pai primevo, Freud ndo fez nada mais do que
escrever um mito. De nossa parte, podemos ficar com Lévi-Strauss, para quem a “grandeza [de Freud]
esta, por um lado, num dom que ele possui no mais alto nivel: o de pensar a maneira dos mitos”.%2 De
toda forma, essa ndo sera a primeira vez que a reflexao sobre a natureza dos vinculos sociais modernos
apela a um mito para dar conta da figuracao do que tem, de fato, a forca indestrutivel de um mito — se
pensarmos no mito como uma construcao social que visa dar sentido a um conflito socialmente
vivenciado. No caso de Freud, as consequéncias sdao enormes, pois “a constituicio da cidadania (o
pertencimento a uma politeia) pede um suplemento mitico que parece vir das constituicoes mais arcaicas
de autoridade e que alimenta as representacdes patoldgicas da soberania”.2

Haveria muito a se dizer a respeito dessa estratégia freudiana, mas nos restrinjamos a alguns pontos
gerais. Sabemos como Freud deriva o inicio da sociedade da ideia de uma violéncia primordial. Como
teriamos vivido inicialmente em pequenas hordas, cada comunidade se viu dominada por um macho mais
forte que teria o monopolio das mulheres. Esse macho seria o “pai primevo”. Em um dado momento, os
irmdos se unem para matar tal figura. No entanto, feito o ato, um sentimento de culpa abate a todos e os
leva a preencher o lugar do pai primevo com uma representacao totémica compensatoria. Esse sentimento
de culpa vem do fato de o pai ndo ser apenas responsavel pela crueldade e coercdo, mas ser também
objeto perdido de amor e identificacdo.! Algo de sua forca parece assegurar seus filhos, nem que seja a
simples crenca na existéncia de um lugar no qual seria possivel afirmar o direito natural hobbesiano em



sua dinamica de excesso. A identificacdo com o pai primevo implica crenca na transmissdao, na
possibilidade de ocupar em algum momento o mesmo lugar.2? Note-se como a mera possibilidade de tal
lugar de excecdo existir é, de maneira bastante peculiar, fonte de amparo, pois implica alcancar posicao
na qual as limita¢gOes normativas seriam inefetivas, na qual a decisdo se afirmaria, como gostava de dizer
Carl Schmitt, “em sua pureza absoluta” insubmissa a codificacdao prévia de suas condi¢Oes, em sua
indivisdo teoldgica entre vontade e acdo.2 Mas, com seu assassinato, instaura-se algo como uma
comunidade de iguais na qual todos acabam por abrir mao de ocupar o lugar outrora preenchido pelo pai:

Os irmdos haviam se aliado para vencer o pai, mas eram rivais uns dos outros no tocante as mulheres. Cada um desejaria, como o
pai, té-las todas para si, e na luta de todos contra todos a nova organizacdo sucumbiria. Nenhum era tdo mais forte que os outros,
de modo a poder assumir o papel do pai. Assim, os irmdos ndo tiveram alternativa, querendo viver juntos, sendo — talvez apds
superarem graves incidentes — instituir a proibicdo do incesto, com que renunciavam simultaneamente as mulheres que desejavam,
pelas quais haviam, antes de tudo, eliminado o pai.24

Notemos inicialmente a recorréncia da iminéncia hobbesiana da “luta de todos contra todos”
produzida pela igualdade natural de forgas e pela convergéncia de objetos de desejo. Como se antes do
estado de natureza hobbesiano houvesse a soberania do pai primevo. A possibilidade recorrente da luta
deve produzir o desejo pela instauracdo de normas responsaveis pela restricdo mutua (no caso, a
proibicdo do incesto) e pela regulacao das paixoes, garantindo assim as condi¢oes de possibilidade para
a constituicao do espaco politico. Aparece, dessa forma, uma espécie de contrato social que permite a
renuncia pulsional, o reconhecimento de obrigacOes e o estabelecimento de instituicOes. Ele ainda tem,
como saldo, a perpetuacdao da condi¢dao feminina como exterior a determinacao dos sujeitos agentes, ja
que, nessa narrativa, as mulheres se perpetuam como mero objeto de contrato.

No entanto, insistamos em outro ponto. No mito freudiano ha de se levar em conta como tal
constituicdao do espacgo politico produz inicialmente a abertura de um “lugar vazio” do poder, ja que:
“ninguém mais podia nem era capaz de alcancar a plenitude de poder do pai”.® Tal lugar vazio, que
Freud chega a descrever como proprio a uma sociedade sem pais (vaterlose Gesellschaft) que parece
poder realizar a igualdade democratica, permitiu o aparecimento de lacos comunitarios baseados em
“sentimentos sociais de fraternidade [...] na sacralizacdo do sangue comum, na énfase na solidariedade
de todas as vidas do mesmo cla”.%

Mas essa comunidade de iguais, essa sociedade sem pais, tem uma fragilidade estrutural: tal lugar
vazio é suplementado por uma elaboracao fantasmatica. A fantasia do pai primevo ndo foi abolida, ja que
ele permanece na vida psiquica dos sujeitos sob a forma de um sentimento comum de culpa como
fundamento de coesdo social, que denuncia, por outro lado, o desejo que tal lugar seja ocupado. Assim, o
afeto de solidariedade que a comunidade dos iguais permite circular é também responsavel pela paralisia
social de quem continua sustentando a “nostalgia pelo pai” (Vatersehnsucht) agora elevado a condicao
de objeto perdido. Esse pai que ndo esta la, mas que faz sua laténcia ser sentida, retornara sob uma forma
sublimada. Pois sua morte se revelara posteriormente ndao um simples assassinato, mas “o primeiro
grande ato sacrificial” capaz de estabelecer relacoes simbdlicas de vinculo e obrigacdo para com um pai
morto.

A sociedade sem pais devera assim converter-se gradualmente em uma sociedade organizada de
forma patriarcal. Pois o lugar vazio do poder é, ao mesmo tempo, um lugar pleno de investimento
libidinal em uma figura de excecdao que se coloca em posicdao soberana. Isso leva Freud a afirmar que
“houve pais novamente, mas as realizacOes sociais do cla fraterno ndo foram abandonadas, e a efetiva
distancia entre os novos pais de familia e o ilimitado pai primevo da horda era grande o suficiente para

garantir a continuacdo da necessidade religiosa, a conservacdo da insaciada nostalgia pelo pai”.¥



“Houve pais novamente.” Mas agora pais que poderiam cuidar, individualizar, pregar a renincia
pulsional, em suma, aplicar o poder pastoral e nos lembrar da importancia do respeito a norma e as
exigéncias restritivas das instituicoes. Pais que precisavam lembrar que estavam la para enunciar mais
uma vez a Lei porque, caso ndo estivessem mais 14, estariamos vulneraveis a figuras como o pai primevo.
Medo que apenas ativa a memoria da identificacdo arcaica com um direito natural de que abri mdo, mas
que constituiu em minha vida psiquica os lacos melancolicos com um objeto perdido, enredado nas
sendas da transmissdo. Assim, houve pais novamente, mas pais assombrados pela inadequacdo em
relacdo a figuras de soberania que se fundamentam em posicdo de excepcionalidade em relacdao a Lei. O
que nos permite pensar que a autoridade desses pais precisara reavivar periodicamente os tracos do pai
primevo e seu lugar de excepcionalidade, dando espaco para um jogo de reiteracdo constante entre a Lei
e sua transgressao, pulsacdo pendular de retorno e distancia em relacdo a cena primitiva, pulsacao
afetiva que vai da mania a depressdao. Assim, se esses pais souberem como trazer periodicamente o pai
primevo, a revolta contra a civilizacao podera servir de elemento para a perpetuacao de uma ordem que
todos sentem de forma restritiva.

Lefort e poder sem corpo

Essa pulsacdo entre lugar vazio e complemento fantasmatico é uma das mais importantes
contribuicdes de Freud a teoria do politico. Ela pode nos servir atualmente para insistir no ponto cego
que acomete algumas de nossas mais bem estruturadas teorias da democracia. Pensemos, por exemplo,
nas reflexdes de Claude Lefort. Partindo, entre outros, de certas elaboracdes de Jacques Lacan a respeito
do simbdlico, do real e do imaginario,? ou seja, inscrevendo suas discussdes nas sendas de um debate
entre filosofia politica e psicanalise, Lefort afirmara que a revolucdo politica propriamente moderna se
encontra no “fendmeno de desincorporacdo do poder e de desincorporacido do direito”® representado
pela desaparicdo do “corpo do rei” (ou, se quisermos, de sua representacao teologico-familiar) como
encarnacao da unidade imaginaria da sociedade e de seus ideais de totalidade organica incorporados em
uma autoridade soberana. “Essa sociedade revela-se doravante impossivel de ser circunscrita, pelo fato
de que ndo poderia se relacionar consigo mesma em todos os seus elementos e representar-se COmo um
s6 corpo, uma vez que foi privada da mediacdo de um poder incorporado.”'® Tal desincorporacéo, tal
“dissolucdo da corporeidade do social” — que colocaria em xeque inclusive todas as representacoes
organicas do Estado como expressdao da unidade ontologica da vontade geral e todos os recursos a
existéncia de um povo-Uno que tém na metafora hobbesiana do Leviatd seu momento decisivo —
permitiria a abertura a poténcia de “indeterminacdao do social” que nos forneceria um forte principio de
distincdo entre a democracia e todas as formas variadas de totalitarismo. Pois a democracia seria o
governo que impede o preenchimento do exercicio simbdlico do poder por constru¢cdes imaginarias de
completude. Dai por que “Estado, Sociedade, Povo, Nac¢do sdo, na democracia, entidades
indefiniveis” 1% Ou seja, a substancializacdo identitaria de tais identidades (denunciada pelo uso de
maitsculas) é estranha a indeterminacdo propria a um governo cujo motor consiste em colocar
continuamente em questdo aquilo que procura esconder a natureza profundamente antagonica da vida
social. A democracia seria, assim, “uma sociedade sem determinacdo positiva, irrepresentavel na figura
de uma comunidade”!® que, por funcionar a partir da institucionalizacdo do conflito, precisaria ser capaz
de suportar uma “quase dissolucdo das relacGes sociais” nos momentos de manifestacdo da vontade
popular.

Servindo-se da ideia lacaniana do universo simbdlico como composto de significantes puros — que



sdo a expressdo da auséencia de denotagdo exterior e, por isso, reenviam a estabilizacdao do processo de
producdo de sentido a significantes contiguos no interior de uma cadeia, até que sejam basteados por um
significante-mestre que é expressio de um lugar vazio —*2 Lefort afirmard que a democracia se
caracteriza por conservar o lugar simbolico do poder como um lugar vazio. Dessa forma,

A legitimidade do poder funda-se sobre o povo; mas a imagem da soberania popular se junta a de um lugar vazio, impossivel de ser
ocupado, de tal modo que os que exercem a autoridade publica ndo poderiam pretender apropriar-se dele. A democracia alia estes
dois principios aparentemente contradit6rios: um, que o poder emana do povo; outro, que esse poder ndo é de ninguém.104

O vazio simbolico do poder permite a autoridade politica ndo se transformar em uma parte que
procura encarnar o todo, que vale no lugar do todo, como a cabeca que sintetiza todas as funcdes do
corpo social. Processo fetichista de incorporacdao que constitui retroativamente aquilo que a parte
deveria representar. E tal lugar vazio que demonstrard como a democracia seria o governo no qual “ndo

ha poder ligado a um corpo”,® no qual nos confrontariamos com a “indeterminacdo que nasce da perda

da substancia do corpo politico” 1%

De fato, a perspectiva de Lefort parece, a primeira vista, guardar ressonancias importantes com o que
poderiamos derivar, até agora, da reflexdo freudiana. Sua compreensao do papel produtivo dessa
“indeterminacdo do social” que ndo se deixa representar em nenhuma configuracao acabada do poder de
Estado poderia muito bem ser vista como expressao possivel de uma sociedade cuja experiéncia politica
fundamental funda-se na circulacdao do desamparo. Um desamparo advindo da consciéncia de que ndo ha
poder em um corpo pensado como totalidade imagindria que fornece a cada membro seu lugar natural
e que garante a legitimidade da partilha de lugares através da relacao libidinal a uma figura soberana.

No entanto, falta a Lefort um passo freudiano fundamental, a saber, compreender como as
democracias liberais sustentam o lugar vazio apenas através de um suplemento fantasmatico. O que é
outra maneira de dizer: falta compreender por que tal democracia que conserva o lugar vazio do poder
como inscrigdo simbolica simplesmente nunca existiu nem nunca poderd existir. Falta compreender o
que a impede continuamente de existir, a fim de mostrar como a democracia liberal ndo é um governo sem
fundamento fantasmatico. Da mesma forma, trata-se de lembrar, contra Lefort, que ndo ha poder sem
corpo, mas nem todo corpo social e politico se encarna através da légica de uma corporeidade
imaginaria. Uma sociedade que, “em sua forma, acolhe e preserva a indeterminacdo”™® ndo é
necessariamente uma sociedade descorporificada, mas, antes, aquela na qual é possivel, como gostaria
de mostrar mais a frente, incorporar o que é indeterminado do ponto de vista da representacao.

A mera afirmacdo do pretenso carater dessacralizador do sufragio universal, que abstrai a rede de
vinculos sociais ao instaurar uma multiplicidade numeravel, deixando a decisdo a “enigmatica arbitragem
do Numero”,1® tal como o faz Lefort, assim como a defesa do fim dos vinculos entre poder, saber e
tradicdo para legitimar a decisdo sobre quem ocupara o lugar vazio do poder, ndo bastam para definir
nossos atuais horizontes liberais de representacdao como realmente democraticos. Pois ser parte de uma
multiplicidade numeravel de individuos ndo €é expressao da afirmacdao da produtividade da
indeterminacdo do social, nem é acolhimento do “irrepresentavel”.!2 Ao contrario, é algo com o qual s6
podemos nos conformar a condicdo de quebrar tal indeterminacdo naquilo que ela tem de mais
transformador, a saber, sua anormatividade representativa, sua forca de destituicdo de normas e de
conformacgOes a unidades de conta. Mas a determinacdo do sujeito como unidade de contagem em uma
multiplicidade numeraria nao é uma figura do lugar vazio em sua poténcia produtiva. Ela é uma figura da
determinacdo indiferente em sua reificacao mortificada da estrutura. Ela é a perpetuacdo de um espaco
politico sO legivel através da representacdo, a traducdao da “institucionalizacdo do conflito” em uma
forma de “competicdo regulada”.!® Fato ainda mais grave se lembrarmos como tal multiplicidade



numeravel nunca se apresenta em sua pureza instauradora. Ao contrario, no interior da competicao
regulada das democracias liberais, sua eclosdo eleitoral é sempre mediada pelo peso institucional-
economico das forcas sociais que organizam as condicoes de representacao dos atores politicos. Forcas
que se dispoem em siléncio. E o controle das condi¢des de representacdo €, ao mesmo tempo, o controle
da cena do politico. Ha uma zona de sombra em todo campo de representacao, composta do peso de
atores que trabalham no controle da definicdao do que é representavel. A crenca tao presente ainda hoje de
que, fora da representacdao politica com seus mecanismos de sufragio, s6 havera o caos acaba por
naturalizar o fato de que as condicOes de possibilidade da representacao impoem um modo de presenca
na cena politica, um modo de constituicao dos “atores politicos” que se paga com a invisibilidade de uma
multiplicidade de sujeitos politicos possiveis.

Mais consequente para a perspectiva de Lefort seria, por exemplo, apelar ndao a multiplicidade
numeravel do sufragio universal, mas as poténcias deliberativas do acaso e ao uso do acaso para a
escolha dos que deverdo decidir, com sua capacidade de quebrar a crenca de que sujeitos politicos so6
podem subir a cena ao se transformarem em suportes de representacoes em competicao, o que ele ndo o
faz. Aposta escandalosa se seguirmos a posicdo de Jacques Ranciere:

um escandalo para as pessoas de bem que ndo podem admitir que sua nascenca, antiguidade ou ciéncia deva se inclinar diante da
lei da sorte; escandalo também para os homens de Deus que até querem que sejamos democratas, a condicdo de que
reconhecamos termos, para isso, matado um pai ou pastor e ser entdo infinitamente culpados, em divida inexpidvel em relacdo a tal
pailll

Mas essa confianca no acaso, que nos lembra como “o bom governo é o governo dos que nao desejam
governar” e que levaria ao extremo a forca da indeterminacdao do social, é desconhecida de nossas
democracias liberais.2

Notemos ainda que a maneira usada por Lefort para definir a democracia através de sua apropriacao
de tematicas lacanianas é bastante sintomatica. Em certo momento, ele dira:

A democracia moderna é o tnico regime a significar a distdncia do simbélico e do real através da no¢do de um poder que ninguém,
nem principe nem grupo reduzido, saberia tomar para si; sua virtude é de referir a sociedade a prova de sua institui¢do; 1a onde se
desenha um lugar vazio ndo ha conjuncdo possivel entre o poder, a lei e o saber, ndo ha enunciado possivel de seu fundamento
comum; o ser social se esquiva, ou melhor, se da sob a forma de um questionamento interminavel (o que da testemunho o debate
incessante, movel, das ideologias).113

Mas ndo é claro por que a democracia deveria ser um regime capaz de sustentar a distancia entre
Simbolico e Real. Melhor seria dizer que ela sustenta a distancia entre a estrutura simbolica e o
Imaginario com suas figuras da unidade e coesdo; essa sobreposicao lefortiana entre Imaginario e Real é
sintomatica. O reconhecimento da sociedade como uma “totalidade antagonica” que coloca em questdo a
necessidade de um fundamento comum do social ndao implica que o lugar vazio seja a configuracao mais
adequada de tal ser social que se da sob a forma de um questionamento interminavel. Pois devemos nos
perguntar: como delibera aquele que ocupa o lugar vazio do poder? Nado deveria ele colocar-se a
distancia do debate incessante e mével das ideologias a fim de remeter cada um dos lados a sua pretensa
parcialidade e a parcialidade de seus afetos, ja que quem ocupa o lugar vazio do poder ndo pode ser feito
da mesma matéria que aqueles que perpetuam o embate constante a respeito do fundamento do poder.
Nesse sentido, a teoria do lugar vazio do poder ndo seria ainda dependente da ideia de que a deliberacao
racional pressupOe o esfriamento das paixdes, com seus questionamentos interminaveis, e a abertura de
um espaco para além dos conflitos das paixdes com suas parcialidades? Teoria dependente da ideia
classica de que “o corpo intervém para perturbar-nos de mil modos, causando tumulto e inquietude em



nossa investigacao, até deixar-nos incapazes de perceber a verdade”,!* mesmo que essa “verdade” seja a

verdade da auséncia de enunciado possivel para o fundamento comum da vida social.

Contra essa compreensao, talvez devamos insistir na possibilidade de experiéncias politicas que, ao
contrario, quebrem a distancia entre Simbodlico e Real, permitindo subir a cena do politico um real que
nao pode ser confundido com a projecdao de unidades fortemente normativas, mas que é a propria
encarnacao do colapso das identidades coletivas. A democracia efetiva ndo saberia colocar-se na
distdncia em relagdo ao Real. Pois ndo precisamos de uma politica sem corpo, nem é possivel existir
uma politica sem corpo. Na verdade, precisamos da possibilidade de formas radicalmente nao
identitarias de encarnacdao, como gostaria de mostrar no préoximo capitulo através de um retorno a Freud e
seu O homem Moisés e a religido monoteista.
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Da arte de ser afetado por corpos que quebram

Cortando a cabega de Luis XVI,
a revolugdo cortou a cabega de todos os
pais de familia.

Duc bE CHAULIEU

No capitulo anterior, apresentei a possibilidade de pensarmos, a partir de Freud, um circuito politico
de afetos que tenha por fundamento o desamparo. A critica do medo como afeto politico central nos levou
a descrever o lugar funcional de fantasias de amparo e seguranca no horizonte teoldgico-politico que
Freud compreende como préprio a nossa época. Agora, trata-se de aprofundar a tese de que a aceitacao
das posicoes de Freud descritas no capitulo anterior nos leva necessariamente a uma critica de teorias de
democracia que definem sua especificidade a partir da teoria da natureza simbodlica do lugar vazio do
poder. Ha de se insistir que a democracia como lugar vazio do poder nunca existiu por que, até agora,
ndo houve democracia que ndo necessitasse de regressoes autoritdrias periodicas. Afirmacao que nos
levara a compreender por que a periodicidade dessas regressoes autoritarias faria parte do
funcionamento normal da democracia liberal. Por ser parte do “funcionamento normal”, elas ndo sao
sequer regressoes, mas momentos da dinamica propria as democracias liberais. Nesse sentido, trata-se
de perguntar sobre o fundamento fanstasmatico das relacdes de poder na democracia liberal, assim como
sobre as condi¢Oes para sua superacao.

Essa é uma tese importante que podemos derivar de uma leitura possivel de Psicologia das massas e
andlise do eu. Sabemos qual é a tese fundamental de Freud nesse texto a respeito do processo de
constituicdo das massas, sejam “massas artificiais” proprias a grupos organizados fortemente
hierarquizados, como o Exército e a Igreja, sejam organizacOes politicas préprias ao Estado em nossas
democracias liberais (aproximagcdao que, como veremos, provocava a aversao de alguém como Hans
Kelsen). Essa tese fundamental freudiana é uma proposi¢do geral sobre o processo de formagdo de
identidades coletivas. Ela esta enunciada em uma afirmacdao como “tal massa primaria é uma quantidade
(Anzahl) de individuos que colocaram um tinico e mesmo objeto no lugar de seus ideais do eu e que, por
conseguinte, identificaram-se uns com os outros em seus eus”.!2 Ou seja, o que transforma uma
quantidade amorfa de individuos em identidade coletiva é a forca afetiva de identificacdo a um lider
capaz de se colocar no espaco proprio aos ideais do eu que serao individualmente partilhados, segundo a
nocao de que “o individuo abandona seu ideal do eu (Ichideal) e o troca pelo ideal da massa, encarnado
pelo lider (Fiihrer)” 1€ Se essa troca é possivel, é porque ha algo nesse ideal encarnado pelo lider que
atualiza vinculos a objetos perdidos que ainda ressoam na vida psiquica dos sujeitos. Pois identidades
coletivas sempre se constituem a partir de relacoes gerais a fantasias. Uma identidade coletiva ndo é
apenas uma unidade social constituida a partir da partilha de um mesmo ideal do eu, com seus sistemas
conscientes de valores. Ela é uma unidade social constituida a partir da partilha funcional do mesmo



nucleo fantasmatico, com suas representacoes inconscientes.

Mas notemos como a logica da incorporacdo que caracteriza a lideranca pede circuitos especificos
de afetos. Freud parece concentrar-se nos casos em que a incorporacao se da através da circulacao
reiterada do medo social, o que pode explicar as descricoes freudianas do “panico” que explode no
interior da massa que perdeu seus lideres produzindo a regressdo a situacao de atomizacdo amorfica.
Poderiamos nos perguntar sobre o que outros circuitos de afetos seriam capazes de produzir, que outras
formas de encarnacdo da vontade seriam possiveis. No entanto, perderiamos de vista o fato de que
sociedades que se servem do medo como elemento decisivo da constituicao de sua coesdo social tendem
a aproximar suas dinamicas de incorporacdao do poder. Se admitirmos que tal circuito de afetos é proprio
ndao apenas de sociedades totalitarias, mas também de nossas sociedades de democracia liberal, entao
poderemos compreender melhor tanto a atualidade de tal discussdao como a funcionalidade do modelo de
leitura do texto freudiano proposto, entre outros, por Theodor Adorno.

Adorno comeca por aproximar as descricoes freudianas e a fenomenologia das liderangas fascistas,
para ao final mostrar o quao vulneraveis seriamos ao retorno periodico de tais figuras. Ele percebe
assim, no livro de Freud, o quadro teérico fundamental para uma teoria do totalitarismo pensada como
fendmeno interno a propria elaboragdo das estruturas de interacdo social na democracia liberal. Isso nos
explica por que Adorno precisa lembrar, sobre o escopo do texto freudiano Psicologia das massas...,
que “os membros das massas contemporaneas sao, a0 menos prima facie, individuos, as criancas de uma
sociedade liberal, competitiva e individualista, condicionados a manter a si mesmos como unidades
independentes e autossustentaveis”.! Ele ainda deve afirmar que a propaganda fascista “apenas toma os
homens por aquilo que eles sdo: verdadeiras criancas da cultura de massas atualmente estereotipada”.
Assim, ela necessita apenas “reproduzir a mentalidade existente para seus proprios propositos”.12 Pois
“a tarefa da propaganda fascista € facilitada na medida em que o potencial antidemocratico ja existe na
grande massa de pessoas”.2 O que ndo poderia ser diferente para alguém que insistira em compreender
o fascismo como uma patologia social de tracos paranoides!2? e encontra os mesmos tracos de patologia
social na ideologia das sociedades de democracia liberal, especialmente através das producdes da
industria cultural. Lembremos, entre varios exemplos possiveis, a maneira como Adorno termina seu
ensaio a respeito das colunas de astrologia do Los Angeles Times: “Nas eras de declinios dos sistemas
sociais, com sua deflagracao de inseguranca e ansiedade, as tendéncias paranoicas dos individuos sao
evidenciadas e muitas vezes canalizadas por instituicoes que pretendem distrair tais tendéncias de suas
razoes objetivas”.!2l Maneira indireta de afirmar que, longe de um fen6meno exterior, a dindmica
paranoide que animou o fascismo é, para Adorno, uma laténcia interna as sociedades democraticas e, a
seu ver, teria sido isso o que Freud demonstrara. Na verdade, pensar politica ndo pode ser outra coisa
que explorar as laténcias fantasmaticas da democracia.

Através de sua teoria do desamparo, Freud insistira que as sociedades modernas estariam abertas ao
retorno de figuras superegoicas de autoridade vindas em linha direta do mito do pai primevo ou que
permitem a identificacdo com tais tipos ideais que prometem a encena¢do de um lugar de
excepcionalidade no qual a transgressdo da lei é possivel. Pois uma das ideias centrais de Freud a
respeito do pai primevo é que a figura de autoridade funda um lugar de excecdo a partir do qual seu
ocupante pode se colocar, ao mesmo tempo, fora da lei (porque ele precisa aparecer como dotado de
poténcia suficiente, de vontade forte para mostrar um caminho para minha propria vontade) e dentro da
lei (ja que ele é seu fiador), colocando em circulacao um esquema que lembra aquele bem descrito por
Giorgio Agamben. O mito do pai primevo funciona assim como uma espécie de representa¢do mitica do
lugar de exceg¢do proprio a toda soberania. Gragas a isso, a Escola de Frankfurt (pensemos
principalmente em textos como “Teoria freudiana e a estrutura da propaganda fascista”, de Adorno, e “A



rebelido da natureza”, de Horkheimer)!# desenvolveu andlises originais dos lideres fascistas, ao mostrar
que ndo estavamos diante de lideres que pregavam alguma forma de sistema repressivo law and order.
Antes, eles eram encarnacOes de sistemas sociopoliticos voltados a mobilizacdo continua de exigéncias
libidinais e a canalizacdo de transgressoes controladas. Essa é, no fundo, a verdadeira dindmica a
alimentar liderancas superegoicas.

Na verdade, devemos compreender tais estudos como uma espécie de desdobramento das discussoes
frankfurtianas a respeito do declinio da autoridade paterna, estudos que insistiam em como a autoridade
paterna era cada vez mais fragilizada nas sociedades modernas ocidentais do século xx devido,
principalmente, as mutacoes do mundo do trabalho que fizeram do pai de familia ndo mais o artesdao ou o
camponés reconhecido em sua autoridade de iniciador do filho em habilidades especificas, mas o
funciondrio despersonalizado e impotente das corporacées.’2 No entanto, em uma era de declinio da
autoridade paterna, as figuras sociais de autoridade ndo desaparecem simplesmente. Antes, elas devem
ser capazes de se sustentar a partir da internalizacao de uma situacdao de crise de legitimidade na qual
regras e leis ndo sdo mais levadas a sério.l#* Haveria uma maneira propria aos lideres fascistas de
resolver essa equacdo. Inicialmente, o lider fascista se constituiria a partir da imagem arcaica de um pai
primevo que ndo se submete aos imperativos de repressao do desejo, conseguindo mobilizar uma revolta
contra a civilizacdo e sua légica de socializacdao. Ele mobilizaria representacoes vinculadas a fantasia de
que a demanda de amor que suporta 0s processos sociais de identificacdo seja direcionada e ouvida por
figuras marcadas pela onipoténcia, figuras pretensamente capazes de garantir seguranca.

No entanto, essa soberania ndo é fundadora de lei e regras. Ela é antes a certeza de que leis e regras
poderdo ser suspensas por um principio de soberania. Dessa forma, os lideres fascistas permitiriam a
manifestagdo do ressentimento contra uma Lei que, em larga medida, fora compreendida como a
repressdo paga com a moeda da perpetuac¢do da culpabilidade. Esse ressentimento é a asttcia da
conservacao que se alimenta da forca da revolta. Assim, a suspensdo periodica da culpabilidade que
sustenta o vinculo social podera equivaler a uma espécie de festa, como lembra Freud ao afirmar que

seria perfeitamente imaginavel que a separacdo entre ideal do eu e eu ndo fosse suportada de maneira permanente e tivesse que
regredir temporariamente. Apesar de todas as renuncias e restricdes que sdo impostas ao eu, a violagao periddica das proibi¢Ges é
regra, como mostra, afinal, a instituicdo das festas, que originariamente ndo sdo outra coisa sendo excessos ordenados pela lei e
que também devem seu carater alegre a essa libertacdo (Befreiung).125

Adorno é bastante consciente das idiossincrasias desses “excessos ordenados pela lei”, o que o leva
a afirmar que, “como uma rebelido contra a civilizagdo, o fascismo ndao é simplesmente a recorréncia do
arcaico, mas sua reproducdo na e pela civilizacdo” % ou ainda a falar em “regressdo artificial”,¥ como
se tal regressdao fosse um momento interno da propria repressao, uma libertacao que apenas reforca a
légica da sujeicdao. O que nos explica por que o ressentimento contra a civilizacdo nao deve se afirmar
como destrui¢ao simples da normatividade. Sem ser o mero culto da ordem, o que o fascismo permite é
um paradoxal gozo da desordem acompanhado da ilusdo de sequranca.l2 Esse paradoxo de um regime
rigido que permite a circulacdo controlada da desordem pede uma geografia dos modos de aplicacao da
Lei na qual possamos ser o veiculo da Lei, mas sem que seu peso repressivo caia sobre nossos
ombros.12 A histéria da modernidade nos mostrou que sempre ha novos ombros nos quais esse peso cai
(os judeus que “estariam por tras” do sistema econdmico explorador, os arabes e imigrantes que
“estariam por tras” do déficit da seguridade social e da crise do Estado-providéncia, isso quando nao
sdo vistos como meros terroristas potenciais etc.). Dai a necessidade profunda de atualizar
constantemente praticas de segregacdo, ndo importa com quais atores.2

Tais praticas sdao fundamentais, ja que elas permitem transformar a impossibilidade de o poder



garantir a seqgurancga fantasmdtica desejada em identificacdo de um elemento que, no interior da vida
social, impediria a realizacdo de tal garantia, quebrando a coesao social prometida e fornecendo uma
representacao localizada para o medo cuja mobilizacdo permitira a nossas sociedades se transformarem
em “sociedades da seguranca”. Esse elemento acaba por encarnar, por representar a impossibilidade de
as demandas de amparo social serem realizadas e direciona a frustracdo. Ele sera o objeto para o qual o
medo social sera dirigido. Na verdade, a dinamica do politico sera reduzida a simples construcao e
gestdo desse objeto de “fobia social”. A politica se transforma assim na gestdo da fobia. Por isso, é
fundamental que esse objeto se perpetue, que ele permaneca como uma continua ameaca a “aterrorizar”
nossa seguranca e nossas possibilidades de controle social.

Da mesma forma, é fundamental que a seguranca seja elevada a questdo politica central, como se
fosse possivel, apos algumas eliminacdes e acOes mais duras, construir uma espécie de sociedade da
seguranca total, um “paraiso da tolerancia zero”, como se nosso objetivo fosse uma verdadeira
“democracia de condominio fechado”.t2! Ndo seria vdo se perguntar sobre a estrutura libidinal dos que
precisam acreditar nesse tipo de sociedade, de paraiso e de democracia. S6 que, atualmente, ha poucos
atores sociais dispostos a lembrar que ndo ha sociedade da seguranca total (a ndo ser nas ficcoes
cientificas mais distopicas), nem a tolerancia zero é um paraiso.

Por fim, percebamos como estamos a falar ndo apenas do fascismo como fendmeno politico
determinado, mas de uma légica autoritaria que assombra nossas sociedades de democracia liberal,
constituindo algo como a laténcia de nossa democracia. Logica essa que nada tem a ver com a exigéncia
de conformacdo cega a Lei, mas com o respeito pelo jogo paradoxal entre transgressao e ordem, entre
norma e excecdao. Nao por acaso, as novas liderancas autoritarias que parecem periodicamente emergir
de “democracias consolidadas” (Sarkozy, Berlusconi, George W. Bush, entre varios outros) sao uma
mistura bricolada de pai severo e bufdo desajeitado, alguém que parece ter as mesmas fraquezas e
desejos de transgressao que nos. Pois a condicdo de ser, ao mesmo tempo, o ideal do eu e a
representacao de um mesmo objeto internalizado — que permite a construcao de relacOes gerais de
equivaléncia na massa — faz o lider tender a aparecer como “o alargamento da prépria personalidade do
sujeito, uma projecdo coletiva de si mesmo, em vez da imagem de um pai cujo papel durante a ultima fase
da infancia do sujeito pode bem ter decaido na sociedade atual”.*3 Adorno explora tal traco ao afirmar
que “uma das caracteristicas fundamentais da propaganda fascista personalizada é o conceito de
‘pequeno grande homem’, uma pessoa que sugere, a0 mesmo tempo, onipoténcia e a ideia de que ele é
apenas mais um do povo, um simples, rude e vigoroso americano, nao influenciado por riquezas materiais
ou espirituais”.22? Pois as identificacGes ndo sdo construidas a partir de ideais simbodlicos. Elas sdo
basicamente identificacOes narcisicas que parecem compensar o verdadeiro sofrimento psiquico do
“declinio do individuo e sua subsequente fraqueza”,2** um declinio que ndo é apenas apanagio de
sociedades abertamente totalitarias. Isso talvez explique por que esse “mais um do povo” possa ser
expresso nao apenas pela simplicidade, mas as vezes pelas mesmas fraquezas que temos ou que sentimos,
pela mesma revolta impotente que expressamos.*3

Nesse sentido, Adorno é um dos primeiros a compreender a funcionalidade do narcisismo enquanto
modo privilegiado de vinculo social em uma sociedade de enfraquecimento da capacidade de mediacao
do eu, adiantando em algumas décadas problemas que levardo as discussdes sobre a “sociedade
narcisica”.1%® Ele sabe como tal fraqueza permite, através da consolidacdo narcisica da personalidade
com suas reacOes diante da consciéncia tacita da fragilidade dos ideais do eu, aquilo que chama de
expropriacdao do inconsciente pelo controle social, em vez de transformar o sujeito consciente de seu
inconsciente. O que serve para nos lembrar como essas apropriacoes frankfurtianas de consideragoes
freudianas se prestam, entre outras coisas, para nos mostrar como 0 autoritarismo em suas multiplas



versoes ndo € apenas uma tendéncia que aparece quando a individualidade é dissolvida. Ele é
potencialidade inscrita na prépria estrutura narcisica dos individuos modernos de nossas democracias
liberais. O que ndo poderia ser diferente para alguém que afirma: “Quanto mais nos aprofundamos na
génese psicoldgica do carater totalitario, tanto menos nos contentamos em explica-lo de forma
exclusivamente psicologica, e tanto mais nos damos conta de que seus enrijecimentos psicoldgicos sao
um meio de adaptacdo a uma sociedade enrijecida”.t Por ter que lidar com uma sociedade enrijecida, a
constituicdo moderna do individuo é potencialmente autoritaria, pois ela é narcisica, com tendéncia a
projetar para fora o que parece impedir a constituicio de uma identidade autarquica e unitaria, além de
continuamente aberta a identificacdo com fantasias arcaicas de amparo e seguranca. Conhecemos a ideia
classica segundo a qual situacOes de anomia, familias desagregadas e crise econdomica sao o terreno fértil
para ditaduras. Como quem diz: l1a onde a familia, a prosperidade e a crenca na lei ndo funcionam bem, la
onde os esteios do individuo liberal entram em colapso, a voz sedutora dos discursos totalitarios esta a
espreita. No entanto, se realmente quisermos pensar a extensdao do totalitarismo, seria interessante
perguntar por que personalidades autoritdrias aparecem também em familias muito bem ajustadas e
solidas, em sujeitos muito bem adaptados a nossas sociedades e a nosso padrdo de prosperidade.

Com tais colocacbes, Adorno ndo esta disposto a simplesmente criticar o individuo moderno, nem a
simplesmente defendé-lo. Ele sabe que “a critica ao individuo ndo visa sua aniquilagcdo, pois sendo o
curso do mundo, segundo um idealismo por demais realista, transforma-se em tribunal do mundo e o
primitivismo institucionalmente estabelecido é confundido com a realizacdo do zoon politikon” 13 No
entanto, o que deve ser conservado no principium individuationis é exatamente aquilo que se afirma
contra o processo civilizatdrio tal como atualmente se dirige e, por consequéncia, contra 0S processos
hegemonicos de socializacdo e constituicdo de personalidade no interior de nossas democracias liberais.

Federn, Kelsen, Laclau e a dimensao anti-institucional da democracia

Até aqui, a teoria freudiana parece adaptada a descricao de experiéncias politicas autoritarias, assim
como de movimentos perioddicos de retorno a fantasias arcaicas depositadas no interior do poder
soberano em laténcia nas sociedades de democracia liberal. Mas ela ndo parece dar conta das multiplas
formas da poténcia produtiva de emancipacdo social. Na verdade, criticas a respeito dessa pretensa
limitacdo da teoria freudiana ndao demoraram a aparecer. Ja a sua época encontramos dois modelos
importantes de critica: um vindo de Paul Federn, outro de Hans Kelsen.

Alguns anos antes de Freud escrever Psicologia das massas e andlise do eu, um de seus mais antigos
colaboradores, Paul Federn, escrevera “Sobre a psicologia da revolucao: a sociedade sem pai” (1919).
Nesse texto, que Freud certamente conhecia, pois seus argumentos principais foram apresentados na
Sociedade Psicologica das Quartas-Feiras, Federn via no fim do Império Austro-Hungaro e na queda da
figura do Imperador, assim como na vitdria da Revolucdo Soviética, a possibilidade do advento de
sujeitos politicos que ndo seriam mais “sujeitos do Estado autoritario patriarcal”. Para tanto, tais sujeitos
deveriam apelar a forca libidinal das relacdes fraternas, relacdes distintas e que ndo se derivam
completamente da estrutura hierarquica de uma relacdo com o pai que até entdo havia marcado a
experiéncia politica de forma hegemonica. Para que novas formas de identidade coletivas fossem
possiveis, ndo bastaria apenas transmutar a identificacio com o pai em recusa de seu dominio. Seria
necessaria a existéncia de um modelo alternativo de identificacoes que se daria de maneira horizontal e
com forte configuracdo igualitaria. Dai uma afirmacdo maior como:



Dorme em nds, igualmente herdada ainda que em uma intensidade inferior ao sentimento de filho, um segundo principio social, esse
da comunidade fraterna cujo motivo psiquico ndo esta carregado de culpabilidade e temor interior. Seria uma liberagdo imensa se a
revolucdo atual, que é uma repeticdo das revoltas antigas contra o pai, tivesse sucesso.139

O modelo de Federn, baseado na defesa de que as relagoes fraternas poderiam constituir um “segundo
principio social” relativamente autonomo e ndo completamente dedutivel das relacOes verticais entre
filhos e pais, inscreve-se no horizonte de reflexdes sobre estruturas institucionais pos-revolucionarias. A
partir desse modelo, Federn tentara pensar o fundamento libidinal de organizacdes politicas nao
hierarquicas como, por exemplo, os sovietes e os conselhos operarios que procuravam se disseminar na
nascente reptblica austriaca gracas as propostas dos social-democratas. A sociedade sem pais a que
Federn alude tem a forma inicial de uma republica socialista de conselhos operarios.

E fato que Freud ndo seguird essa via. Para tanto, seria necessaria a defesa de uma dimensdo de
relacOes intersubjetivas naturalmente cooperativas baseada na reciprocidade igualitaria. Tal dimensao
nao existe nos escritos de Freud, que, nesse sentido, estaria mais a vontade lembrando a agressividade
propria as relacoes fraternas com suas estruturas duais baseadas em rivalidade, topico profundamente
explorado por Lacan ao reduzir tais relacdes a dimensdo imagindria e narcisica,’*? ou lembrando a
natureza de “despossessdao” propria as relacoes entre iguais libidinalmente afetadas, topico abordado por
Judith Butler. Por isso, as relacdes de cooperacao tipificadas em confrarias ou comunidades de iguais s
podem se consolidar, dentro de um paradigma freudiano, apoiando-se na exclusao violenta da figura
antagonica. Isso talvez explique por que, mesmo dizendo-se interessado pelos desdobramentos da
revolucdo bolchevique, Freud pergunta-se sobre o que os soviéticos fardo com sua violéncia depois de
acabarem com os ultimos burgueses.

Outra forma de critica a ideia de Federn aparecera quatro décadas mais tarde, com o livro de
Alexander Mitscherlich, Auf dem Weg zur vaterlosen Gesellschaft [Em dire¢cdo a uma sociedade sem
pais], de 1963. Partindo do diagnéstico frankfurtiano do declinio da autoridade paterna devido as
mutacOes na sociedade capitalista do trabalho, a generalizacdo do modelo burocratico de autoridade e a
inseguranca produzida pela auséncia de “segurancas de carater paternalista” (paternistischer
Sicherung)!*! na constituicdo de modelos para processos de decisdes a serem tomadas pelos individuos
(o que suscitara décadas depois a tematica da “sociedade de risco”), Mitscherlich podera afirmar que o
advento de uma sociedade sem pais ja teria sido, a sua maneira, realizado pelo capitalismo. A
desaparicdo do pai ¢ um destino, ndo cansara de dizer Mitscherlich. No entanto, a comunidade de irmaos
nao teria redundado em novas formas de organizacao politica, como Federn imaginara. Na verdade, a
estrutura da rivalidade edipica entre pai e filho substitui-se um comportamento de afirmacdo de si entre
irmaos, expresso através de ciume e concorréncia com suas patologias ligadas ao culto da performance e
a pressdo narcisica dos ideais.’* Mesmo as figuras paternas no interior do niicleo familiar seriam cada
vez menos representantes de modelos patriarcais de autoridade e cada vez mais proximas de figuras
fraternas concorrentes. Dessa forma, a sociedade capitalista teria sido capaz de sobreviver ao se
transformar em uma sociedade sem pais organizada em chave narcisica, cujas patologias deixardo de se
constituir a partir dos conflitos neur6ticos com as interdicdes da Lei para se constituirem a partir dos
conflitos narcisicos diante da impoténcia de realizar ideais.

Mitscherlich termina o livro retomando a hipotese de Federn e se perguntando pela razdo da
experiéncia dos sovietes e dos conselhos operarios ter redundado, em varios casos, em culto a
personalidade e no retorno a figuras paternas de autoridade ainda mais brutais. Sua resposta passa pela
hipotese de tal retorno ser uma forma de defesa contra a anglstia diante da destruicio das
“representacoes de identidade” ligadas aos modelos de conduta e de papéis sociais fornecidos pela
identificacdo paterna. Com a destruicdao das identidades e a consequente abertura a novos circuitos dos



afetos e desejos (Mitscherlich fala, por exemplo, de vinculos homossexuais em uma comunidade de
irmados, vinculos esses que ndao podem mais ser socializados a partir do modelo de sublimagdo produzido
pela identificacdo paterna), sujeitos se viram desamparados e, por isso, vulneraveis a reproducao da
identidade através da internalizacao de um ideal social do eu que expressava nada menos que a “forca de
aco das leis inexpugnaveis da Histéria”. Resta saber como a destruicdao das representacoes de identidade
produzida pelo colapso do carater normativo das identificacoes paternas poderia nao redundar em
reacOes defensivas, mas em afirmagGes produtivas.

Tal problema pareceria a principio nao ter espaco adequado de desdobramento na obra de Freud,
pois a predominancia das relagGes verticais em relacdo as relagoes horizontais acabaria por colocar uma
barreira intransponivel para toda politica de transformacao social possivel. No entanto, o problema pode
comecar a ser encaminhado de outra forma a partir da reconsideracdao sobre a natureza das relacoes
verticais. Pois se tais relacdes puderem ser vistas como potencialmente desestabilizadoras de
identidades, e ndo apenas como fortalecedoras de papéis sociais estabelecidos, entdo teremos espaco
para pensar o politico em suas dinamicas de transformacao institucional.

Nesse sentido, vale a pena lembrar como Ernesto Laclau forneceu uma releitura da potencialidade
politica do pensamento freudiano enquadrando essas discussoes no interior do projeto de reconstrucao do
que se convencionou chamar de “populismo”. Laclau chega a ver no populismo “a via real para
compreender algo relativo a constituicdo ontoldgica do politico enquanto tal”.2#3 Isso a ponto de defender
ndo haver “nenhuma intervencdo politica que ndo seja, até certo ponto, populista”.’** Partindo das
mesmas descricoes do advento da sociedade de massas que influenciaram Freud (Le Bon, Tarde e
McDougall) a fim de deixar evidente seu carater de reacdo ao aparecimento de identidades populares no
campo politico, Laclau retorna ao texto freudiano para explorar a dubiedade do fendomeno identificatério
no qual sua psicologia das massas se baseia:

Se nossa leitura estd correta, tudo gira em torno da nocdo-chave de identificacdo e o ponto de partida para explicar uma
pluralidade de alternativas sociopoliticas deve basear-se no grau de distancia entre o eu e o ideal do eu. Se tal distancia aumenta,
encontraremos a situacdo centralmente descrita por Freud: a identificacdo entre os pares como membros do grupo e a
transferéncia do papel de ideal do eu para o lider. [...] Se, ao contrério, a distdncia entre o eu e o ideal do eu é menor, o lider sera o
objeto eleito pelos membros do grupo, mas também serd parte deste, participando do processo geral de identificacdo mutua.145

Mas, como vimos na leitura de Adorno, a mera proximidade entre eu e ideal do eu nos processos de
identificacdo entre lider e povo ndo é suficiente para determinarmos uma natureza nao autoritaria dos
vinculos politicos. A fim de salientar o fundamento democratico de sua hipotese, Laclau descrevera a
especificidade de certa forma de alcar a particularidade do lider a condicao de apresentacdo de uma
totalidade composta pelo povo. Ela consiste em mostrar como “uma particularidade assume uma
significacdo universal incomensuravel consigo mesma”,*#¢ transformando-se no corpo de uma totalidade
inalcancavel. E importante para Laclau insistir no caréter inalcacvel da totalidade a fim de impedir que
ela se coloque como fundamento a ser recuperado em um retorno autoritario a essencialidade original dos
vinculos sociais, aparecendo ao contrario como fundamento de um horizonte de transformacao
continuamente aberto. Para tanto, tal particularidade deve se tornar um “significante vazio”. Ou seja, nao
basta, como disse Lefort, que o lugar simbolico do poder esteja vazio. Faz-se necessario que aquele que
ocupa esse lugar também apareca como um significante vazio e que tal vacuidade seja decisiva na
constituicio de sujeitos politicos. HA aqui uma diferenca importante bem salientada por Slavoj Zizek,
segundo a qual

O vazio do “povo” é o vazio do significante hegemonico que totaliza a cadeia de equivaléncia, isto é, cujo contetido particular é
“transubstanciado” numa incorporagdo do todo social, enquanto o vazio do lugar do poder é uma distancia que torna “deficiente”,



contingente e temporario todo portador empirico do poder.147

S6 assim o vazio poderia preencher o papel que lhe cabe: instaurar o povo como um modelo de
identidade coletiva baseado na multiplicidade. No caso, multiplicidade de demandas concretas de
diferentes grupos distintos, muitas vezes contraditorias entre si, mas capaz de ser agenciada em uma rede
de equivaléncias que permite, a0 mesmo tempo, a constituicdo de uma identidade popular-coletiva e a
determinacdo de linhas antagonicas de exclusdo (agora politizadas). Assim, Laclau podera afirmar:

Nao ha totalizagdo sem exclusdo, e sem que tal exclusdo pressuponha a cisao de toda identidade entre, de um lado, sua natureza
diferencial que a vincula / separa de outras identidades e, de outro, seu laco equivalencial com todas as identidades restantes a
partir do elemento excluido. A totalizagao parcial que o vinculo hegemo6nico consegue criar ndo elimina a cisdo, mas, ao contrario,
deve operar a partir das possibilidades estruturais que derivam dela.148

Freud ndo falaria outra coisa ao denunciar a dinamica autoritaria da psicologia das massas, mas
Laclau ndo vé tal cisdo como expressdao necessaria de praticas segregacionistas. Varios movimentos
populistas, em especial os latino-americanos, se servem dessa totalizacdo por exclusdo para operar no
ambito politico da luta de classes, de modo que é incorreta a critica de que Laclau desconheceria a luta
de classes. Dessa forma, o populismo pode dividir a sociedade em dois campos antagonicos no interior
do qual o povo, mesmo ndo se confundindo com a totalidade dos membros da comunidade, coloca-se
como parte que procura ser concebida como unica totalidade politicamente legitima, plebs até entdao nao
representada que reclama ser o tnico populus legitimo.

No entanto, sob o populismo, a constituicao do campo popular, quanto maior for, pede cada vez mais
a suspensdo do carater contraditorio de demandas particulares que ele precisa mobilizar. Por isso, s6
cabe a lideranca ser um significante vazio que parece operar como ponto de unidade entre interesses
aparentemente tao distintos. Tal carater vazio dos significantes que unificam o campo popular niao é
resultado de algum arcaismo politico proprio a sociedades prenhes de ideias fora do lugar. Ele
“simplesmente expressa o fato de que toda unificacdo populista tem lugar em um terreno social
radicalmente heterogéneo”.’#? Laclau fornece varios exemplos para dar conta de um fen6meno que, em
seu caso, certamente tem expressoes profundas no peronismo e em outras formas de populismo latino-
americano reformista, capazes de permitir a constituicao de identidades coletivas. Nesses exemplos, o
populismo demonstrou tal funcdao pelo fato de a defesa da ordem institucional nesses paises ter sempre
estado, em larga medida, vinculada as demandas hegemonicas de setores conservadores da sociedade. O
que pode ndo ser o caso. Tal indeterminacdo de resultados relativos a fenomenos populistas permite a
Laclau ver no papel unificador de Nelson Mandela, na politica cosa nostra do governador paulista
Adhemar de Barros ou nos projetos de Mao Tsé-Tung exemplos do anti-institucionalismo populista. Pois
“existe em toda sociedade um reservatorio de sentimentos anti-status quo puros que se cristalizam em
alguns simbolos de maneira relativamente independente da forma de sua articulagdo politica e é sua
presenca que percebemos intuitivamente quando denominamos ‘populista’ um discurso ou uma
mobilizacdo”.12? Tais simbolos sdo “significantes flutuantes” cujo carater de “flutuacdo” vem do fato de
poderem aparecer organizando o discurso de perspectivas politicas muitas vezes radicalmente distintas
entre Si.

As elaboracOes de Laclau sdo precisas em mais de um ponto. Elas mostram como a perspectiva
freudiana e seus desdobramentos permitem compreender, com clareza, os processos identificatorios no
campo politico ndo apenas como regressivos, mas também como constitutivos da propria dinamica
transformadora das lutas sociais. Nao ha politica democratica sem o reconhecimento de dinamicas
constituidas no ponto de ndo sobreposicdo entre direito e demandas sociais, entre legalidade e



legitimidade. Nao ha politica democratica sem um excesso de antagonismo em relacdo as possibilidades
previamente decididas pela estrutura institucional, e é isso que a experiéncia populista nos mostra,
embora Slavoj ZiZek lembre com propriedade que o populismo ndo é o tnico modo de existéncia do
excesso de antagonismo na estrutura democratico-institucional.! De toda forma, Laclau nos permite
compreender como a reflexdo politica freudiana pode nos ajudar a sublinhar a complexidade da relacao
entre institucionalidade e demandas que se alojam em um espaco anti-institucional. A irredutibilidade da
posicao da lideranca implica reconhecimento de um lugar, ndo completamente enquadrado do ponto de
vista institucional, marcado pela presenca da natureza constituinte da vontade politica. Tal lugar pode
tanto impedir que a politica se transforme na gestdo administrativa das possibilidades previamente
determinadas e constrangidas pelo ordenamento juridico atual quanto pode ser o espaco aberto para a
recorréncia continua de figuras de autoridade e lideranca que parecem periodicamente se alimentar de
fantasias arcaicas de seguranca, de protecao e de medo. Essa ambivaléncia lhe é constitutiva, pois ela é,
na verdade, a propria ambivaléncia da incorporacao em politica.

No entanto, Laclau deveria explorar com mais sistematicidade a natureza profundamente ambigua das
estratégias populistas e sua necessaria limitacdo. Ambiguidade entendida nao no sentido da polaridade,
sempre alimentada pelo pensamento conservador, entre democracia com instituicoes fortes e
autoritarismo personalista, mas no sentido de uma oscilacdo continua, interna a todo movimento
populista, entre transformagdo e paralisia. Por sustentar a necessidade de sujeitos politicos se
expressarem como povo constituido através de cadeias de equivaléncias entre demandas concretas muitas
vezes contraditorias, o populismo é assombrado continuamente pelo risco da paralisia dos processos de
transformacdo social devido ao fato de alcancarmos rapidamente um ponto de equilibrio no qual
demandas conflitantes comecam a se vetar mutuamente. O populismo avanca em situagoes nas quais ha
um calculo possivel que permite a varias e determinadas demandas mais fortes serem, em algum nivel,
contempladas. No entanto, ele depara rapidamente com uma situagdao na qual processos de transformacao
se estancam devido ao equilibrio impossivel entre demandas conflitantes, o que faz do processo de
lideranca uma gestdo continua do imobilismo e da inércia, desviada pela construcao pontual de
antagonismos setorizados com grupos exteriores. Faz parte da dinamica do populismo a presenca desses
momentos nos quais o imobilismo se justifica pela transformacdo da luta de classes em mero fantasma a
assombrar, com ameacas de regressoes a condicOes antigas de vulnerabilidade, os setores submetidos a
lideranca. Assim, consolida-se a dependéncia as figuras de lideranca que ja ndo sdao capazes de fazer o
processo de transformacdo avancar, mas que tentam nos fazer acreditar que, se desaparecerem, elas
poderiam nos levar a situacdao de perda das conquistas geradas. Figuras que a partir de entdo se
perpetuarao através do retorno fatidico a mobilizacdo libidinal do medo como afeto politico. O caso
brasileiro recente do esgotamento do lulismo é um exemplo quase didatico nesse sentido.

De toda forma, a leitura de Laclau pode nos fornecer uma boa resposta a criticas a Freud feita ainda
nos anos 1920 por Hans Kelsen. Em “O conceito de Estado e a psicologia social, com especial
referéncia a teoria da massa de Freud”, Kelsen se volta contra a possibilidade de as hipdteses
fundamentais de Psicologia das massas e andlise do eu valerem também para sociedades democraticas
insistindo, no seu caso, na irredutibilidade da norma juridica a crenca ou amor por uma pessoa ou ideia
personificada. Ao acreditar na relacdo fundamental entre norma e fantasia, Freud generalizaria
indevidamente o comportamento das massas e dos “grupos transitorios” fortemente dependentes de
mobiles psicologicos para todo e qualquer ordenamento juridico. Freud ndo apenas indicaria a génese
das ilusOes substancialistas que afetam a representacdo da autoridade do Estado, mostrando como tais
ilusoes significariam o retorno de uma mentalidade arcaica a ser combatida por inviabilizar uma
concepcao democratica da vida politica incapaz de sobreviver ao conflito particularista das paixoes.



Nesse sentido, a perspectiva freudiana ndo é eminentemente critica, o que para Kelsen seria bem-vindo.
Ao contrario, ao insistir em compreender todo e qualquer vinculo social a partir “dos processos de
ligacdo e associacao libidinal” em sua multiplicidade empirica, ele pareceria expor a necessidade dessas
ilusOes tanto para a propria sobrevida da soberania do Estado quanto para a legitimidade da ordem
juridica. “Freud, portanto, vé o Estado como uma mente de grupo”,*? dird Kelsen insistindo que uma
linha vermelha teria sido atravessada, ja que o Estado, para o jurista austriaco,

Nao é um dos varios grupos transitorios de extensdo e estrutura libidinal variaveis; é a ideia diretora, que os individuos
pertencentes aos grupos variaveis colocaram no lugar de seu ideal de ego, para poderem, por meio dela, identificar-se uns com os
outros. As diferentes combinagdes ou grupos psiquicos que se formam quando da realizacdo de uma tnica ideia de Estado ndo
incluem, de modo algum, todos os individuos que, num sentido inteiramente diverso, pertencem ao Estado. A concepgdo
inteiramente juridica do Estado s6 pode ser entendida na sua conformidade juridica especifica, mas ndo psicologicamente, ao
contrario dos processos de ligacdo e associacao libidinal, que sdo o objeto da psicologia social. 153

Ou seja, a existéncia de uma concepcao inteiramente juridica exigiria uma universalidade genérica
que ndo pode ser assegurada se creio que todas as instituicOes devem necessariamente encontrar seu
fundamento em processos de identificacdo e investimento libidinal, tal como quer Freud. Pois nao
haveria identificacGes universalmente recorrentes, ja que elas dependem das particularidades empiricas
das relacoes familiares em sua contextualidade especifica. No entanto, é fato de que, para o psicanalista,
a “concepcao inteiramente juridica do Estado” da qual fala Kelsen seria simplesmente uma hipdstase que
nos impediria de compreender as dinamicas proprias a estrutura fantasmatica da autoridade em nossas
sociedades. Se Freud se vé obrigado a afirmar o carater filogenético de sua fantasia social do pai
primevo, é por entender que os vinculos a ordem juridica procuram se legitimar através da reiteracao
retroativa de um modelo de demanda de autoridade. Tais vinculos ndo se alimentam apenas da
especificidade de relacdes familiares, mas assentam-se em outros “aparelhos de estado” como a igreja
ou o exército, aparelhos mais gerais que incitam continuamente a certas formas de vinculos libidinais.
Com esta critica, Freud recusa até mesmo a legitimidade de um ordenamento juridico para além do
Estado, ja que se trata de criticar o fundamento fantasmatico da autoridade. De fato, a esfera do direito da
qual fala Kelsen exige uma espécie de “purificacdo politica dos afetos” através da defesa da validade
ideal da norma que s6 pode nos levar a crenca na imunidade a problematizacdo politica do quadro
juridico com seu ordenamento e seus mecanismos previamente estabelecidos de revisao. Como bem
demonstrou Laclau, a teoria freudiana da psicologia das massas fornece uma critica a tal positivismo
juridico ao insistir na dimensdo radicalmente anti-institucional da experiéncia politica.

Pode a razao implantar uma ditadura?

Se aceitarmos as discussdes colocadas em circulacdao por Laclau, poderiamos nos perguntar se nao
haveria, em Freud, a possibilidade de pensar a experiéncia politica sem nos chocarmos com as multiplas
formas de impasse populista, com seu retorno a uma dinamica de afetos baseada no medo social. Aqui,
podemos retomar a hipotese do desamparo como afeto politico central. Para tanto, exploremos um ponto
aparentemente distante das discussoes sobre politica, a saber, a contraposicao freudiana entre a visao
religiosa de mundo e aquela marcada pelo advento da ciéncia com suas consequéncias aparentemente
liberadoras. Ele nos indicara como ultrapassar modelos teoldgico-politicos de constituicdo de
autoridade. Partamos, a esse respeito, de uma afirmacao importante de Freud:

O espirito cientifico gera uma maneira especifica de nos colocarmos diante das coisas deste mundo; ante as coisas da religido ele



se detém por um instante, hesita e, afinal, também ai cruza o limiar. Nesse processo ndo hé interrupgdo, quanto mais pessoas tém
acesso aos tesouros do nosso conhecimento, tanto mais se dissemina o afastamento da fé religiosa, primeiro apenas de suas
roupagens antiquadas e chocantes, depois também de suas premissas fundamentais.154

Dificil ndo ler atualmente afirmacOes dessa natureza sem ter a impressdao de estarmos diante de uma
crenca na forca emancipadora do progresso cientifico, capaz de retirar o0 homem de sua “minoridade” e
que nao fez ainda a autocritica das interversdes da racionalidade instrumental em principio de dominacao
ou das ilusdes realistas do discurso cientifico com sua pretensa “conformidade (Ubereinstimmung) com
o mundo exterior real”.!® Ainda mais quando Freud compara o afastamento da religido a “fatal
inexorabilidade de um processo de crescimento”. Afastamento que o leva a afirmar que “é a hora de,
como acontece no tratamento analitico, substituir os efeitos da repressdao pelo trabalho racional do
espirito (rationellen Geistarbeit)” 1

De fato, ha uma mudanca significativa de tom na escrita de Freud, normalmente marcada por um certo
desencanto comedido. Como ndo lembrar, por exemplo, de afirmacGes edificantes como “o primado do
intelecto estd, sem davida, a uma distdncia muito grande, mas ndo infinita”?!>? Defesa do primado do

intelecto que o leva, no entanto, a pensar seu advento como momento no qual

O ser humano se vera entdo numa situacao dificil, tera de admitir seu completo desamparo, sua irrelevancia (Geringfiigigkeit) na
engrenagem do universo, ja ndo serd o coragao da Criacdo, o objeto da carinhosa atengdo de uma Providéncia bondosa. Estara na
mesma situacdo de um filho que deixou a casa do pai, que era aquecida e confortavel. Mas ndo é inevitavel que o infantilismo seja
superado?158

Uma afirmacdo dessa natureza é sintomatica por mostrar como Freud ndo vé o discurso cientifico
como produtor de alguma forma de “dominacdo da natureza” através da submissdo integral de seus
fendmenos a um pensamento de causalidade determinada. Na verdade, o discurso cientifico em sua
versao freudiana quebra a ilusdo da providéncia por ndo assumir perspectivas teleologicas finalistas,
produz o desamparo por ndo fornecer totalidades funcionais estaveis (como seria, ao menos segundo
Freud, o objetivo do discurso filosofico) e nos colocar, necessariamente, diante da irredutibilidade do
contingente.

E nesse contexto que devemos interpretar a aposta freudiana em uma politica baseada na “ditadura da
razdo”, como vemos em textos como as “Novas conferéncias introdutdrias a psicanalise” e “Por que a
guerra?”. Uma tematica que, a principio, nos preocuparia. Afinal, ndo seria irracional que a razao
procurasse se impor como poder ditatorial? Pois talvez seria mais racional se a razdo se impusesse por
convencimento e argumentacao, em vez de procurar se impor a forca, como normalmente se faz em
ditaduras. Ndo seria esse apelo a ditadura da razdo a prova maior do fracasso freudiano em nos fornecer
uma politica emancipatoria? Nesse sentido, ndao € dificil desconfiar do carater autocratico de tarefas
politicas como esta defendida por Freud: “educar uma camada superior de individuos de pensamento
autonomo, refratarios a intimidacao e buscadores da verdade, a qual caberia a direcio das massas
subordinadas [...] uma comunidade de individuos que tivessem sujeitado a sua vida instintual a ditadura
da razdo”.*2 Como se, no lugar da lideranca carismatica com seus motivos teoldgicos e familiares, Freud
fizesse apelo ao governo da tecnocracia esclarecida (como se uma aberracdao parecida fosse possivel).

Mas notemos o qudo de ponta-cabeca esta tal tematica sobre a ditadura no interior do pensamento
freudiano. Ditadura da razdo nao significa luta contra as pulsdes e suas exigéncias de satisfacdo, nem
implica crenca na forga dirigista de um poder que se legitima a partir do pretenso saber técnico de uma
“camada superior de individuos”. Ditadura da razdo € luta contra as ilusoes produzidas por demandas de
amparo dirigidas a figuras teoldgico-politicas de lideranca e, principalmente, forma de desativar a
agressividade imaginaria como expressao fundamental da inadequacdo das pulsdes a norma social, assim



como expressdao da imagem da “sociedade da inseguranca total” propria a individuos que tém, na
agressividade, a manifestacdo privilegiada do Eu enquanto instancia identitaria. A ideia de Freud sequer
significa retirar os conflitos e antagonismos do campo politico, como em uma pretensa crenca na tarefa
politica de esfriamento das paix0es, mas simplesmente impedir que a violéncia politica, eminentemente
simbdlica e transformadora, resolva-se como agressividade imaginaria e desejo paralisante de destruicao
do outro. O que implica impedir que a “guerra de todos contra todos” continue a funcionar como fantasia
social e legitimar as formas de violéncia estatal. Ou seja, “ditadura da razdo” significa operar sobre si
um trabalho que nos permita ser afetados de outra forma, conjugar a violéncia de outra maneira,
produzir novos afetos, sensibilidades insensiveis a certas excitacOes sensiveis ao que, em outras
condicOes, seria imperceptivel. Isso fica claro quando Freud diz que tal ditadura se faz sentir ndo atraveés
da internalizacdo de normatividades com o peso de imperativos, mas através da constituicao de “razoes
organicas”, de uma “intolerancia constitucional” a afetos como a agressividade contra o outro que se
teatraliza na guerra.

A ideia de “raz0es organicas” é, nesse contexto, de grande importancia. Freud apela a possibilidade
de outro regime de circulacdo de afetos capaz de produzir impulsos corporais que nos facam ter nao
apenas recusas éticas, mas aversoes estéticas a certos usos politicos da destrutividade pulsional e de
suas forcas de desligamento. Aversoes porque submetemos nossa sensibilidade a outra estética, ndao
menos cruel, mas prenhe de outra crueldade muito mais aterradora capaz de satisfazer a pulsdao de morte.
Uma “crueldade de artista” que s6 poderia ser realmente descrita pelo mais artista dos fil6sofos:

No fundo é a mesma forga ativa, que age grandiosamente naqueles organizadores e artistas da violéncia e constréi Estados, que
aqui, interiormente, em escala menor e mais mesquinha, dirigida para tras, no “labirinto do peito”, como diz Goethe, cria a ma
consciéncia e constroi ideais negativos, é aquele mesmo instinto de liberdade (na minha linguagem, a vontade de poder): somente
que a matéria na qual se extravasa a natureza conformadora e violentadora dessa forca é aqui o homem mesmo, o seu velho Eu
animal — e ndo, como naquele fenémeno maior e mais evidente, o outro homem, outros homens. Essa oculta violentagdo de si
mesmo, essa crueldade de artista, esse deleite em dar uma forma, como a uma matéria dificil, recalcitrante, sofrente, em se impor
a ferro e fogo uma vontade, uma critica, uma contradicdo, um desprezo, um Nao, esse inquietante e horrendamente prazeroso
trabalho de uma alma voluntariamente cindida, que a si mesma faz sofrer, essa “ma consciéncia” ativa também fez afinal — ja se
percebe —, como verdadeiro ventre de acontecimentos ideais e imaginosos, vir a luz uma profusdo de beleza e afirmacdo nova e
surpreendente, e talvez mesmo a propria beleza.160

Nesse “ventre de acontecimentos ideais e imaginosos” capaz de dar a luz a uma profusao de beleza e
afirmacdo, Freud encontrou a mais inusitada de todas as figuras politicas, a saber, Moisés. Talvez a
melhor representacdao do que Freud entendia por “ditadura da razao”.

Moisés e o colapso do povo como categoria politica

Privar um povo do homem a quem enaltece como o maior de seus filhos ndo é algo que uma pessoa empreenda com gosto ou de
maneira leviana, sobretudo quando ela mesma pertence a esse povo. Porém, ndo nos deixemos persuadir por nenhum exemplo a
preterir a verdade em favor de supostos interesses nacionais, e também podemos esperar que o esclarecimento de um estado de
coisas nos proporcione um ganho de conhecimento.161

E assim que comeca O homem Moisés e a religido monoteista. O objetivo do texto freudiano parece
claro: quebrar a ilusdao que funda os vinculos entre politica e producdo de identidades coletivas,
revelando no cerne das identificacbes com a autoridade soberana que constituem o povo enquanto
unidade algo que lhe priva da seguranca fundamental das relacdes de filiacdo.1*? Freud ndo recua de sua
ideia do carater constitutivo das relacOes verticais de identificacdo entre autoridade e identidades



coletivas. Recuar dessa ideia seria colocar em questdao sua tese sobre a natureza produtiva dos vinculos
libidinais. Em seu livro, ele chegara a afirmar ter sido “o homem Moisés que criou os judeus”.!®3 No
entanto, ha identificacoes imaginarias que permitem a determinacdo do repertorio de imagens ideais que
guiardo o Eu ideal, ha identificacGes simbodlicas que definirdo o modo de inscricao de sujeitos em
funcdes simbolicas. Mas ha o que devemos chamar de “identificacdes reais”, pois confrontam os sujeitos
com um nucleo inassimilavel e irrepresentavel do Outro. Tais identificacoes, que permitem a efetivacao
de uma ldgica da incorporagdo que, de certa forma, nega-se a si mesma, tém algo de insuportavel na
medida em que desamparam os sujeitos de determinacOes estaveis e seguras. Eles os despossuem,
produzindo um desencontro que, mesmo sendo violentamente recusado de inicio, continua ressoando até
ser capaz de criar lacos politicos completamente novos. E dessas identificacdes reais e de sua forca de
criacdo de sujeitos politicos que, a sua maneira, fala Freud.

A base do argumento de Freud consiste na defesa de Moisés ter sido um egipcio que transmitiu aos
judeus a religido monoteista de Ikhnaton, a religido de Aton. Um lider estrangeiro, como um corpo
estranho e inassimilavel no lugar do poder.t* Ndo ha identificacdo narcisica possivel aqui. Moisés ndo é
como seu povo, nao fala a mesma lingua materna, ndo tem a mesma historia nem age a partir dos mesmos
afetos. A religido por ele pregada ndao possui imaginario, avessa a todo ritual, sacrificio e magia;
universalista e abstrata como um quadro de Maliévich. Expressdao de um Deus pacifista que nada diz
quando perguntado sobre quem €, a ndo ser a tautologia vazia do: “Eu sou o que sou” (Ehyeh Asher
Ehyeh).

Por isso, ndo pode haver especularidade alguma entre o egipcio Moisés e os judeus. Estamos diante
de uma logica da incorporacdao que nega a si mesma. Moisés era tao estranho aos judeus que nao lhe foi
possivel deixar nenhuma determinacdo a ser transmitida na seguranca de uma lingua comum de
representacoes. Tudo o que ele deixou foi da ordem do traco, do que aparece nos textos apenas COMO
distorcdo (Entstellung). Traco que descompleta textos, apontando para “outra cena” na qual encontramos
a confissdo do intoleravel de “uma religido tao altamente espiritualizada”, incapaz de acolher os judeus
com o amparo e “a satisfacdo de suas necessidades”.®> Um desamparo intoleravel que s6 pode produzir
a violéncia do assassinato de Moisés pelo proprio povo que ele ira fundar. Assassinato que sera, no
fundo, o inicio de uma relacdo indestrutivel.

Lembremos ainda que Moisés tem outra caracteristica decisiva. Ele é aquele que impde aos judeus o
deslocamento, fazendo-lhes errar durante trinta anos no deserto. Um lider ndo sera quem de fato fundara o
vinculo a um territoério, mas quem impora ao povo uma errancia que exprime as perdas dos lacos a um
lugar. Moisés, o egipcio que coloca um povo estrangeiro diante da errancia do nomadismo e do
irrepresentavel, é a figura necessaria de uma lideranca que permite ao povo se identificar coletivamente
com um desejo que ndo se aquieta na conformacdo atual das normas, que nos inquieta na procura de ser
afetado de outra forma, de ser criado em outro material. Ninguém melhor do que o Moisés de Freud nos
demonstra como “o que ‘sutura’ a identidade de uma totalidade social como tal é o proprio elemento
‘livre-flutuante’ que dissolve a identidade fixa de todo elemento intrassocial”.t Isso talvez nos explique
por que o assassinato, no caso do Moisés de Freud, é s6 uma forma especifica de vinculo e de repeticao.
O que parecia perdido retorna, mas agora nao sob a forma da melancolia, e sim sob a forma do vinculo a
uma ideia de transformacdo. Dai por que tal assassinato € qualitativamente distinto do que marca a
relacdo ao pai primevo. Ndo se matam pais sempre da mesma forma.

Do assassinato de Moisés, segue a adocao de outra religido e de outro deus pelos judeus, um deus
vulcanico sinistro e violento, que vaga pela noite e teme a luz do dia, um deus da tribo arabe dos
midianitas, a saber, Jeova. Esse deus novo, estranho aos judeus, é anunciado por outro profeta, um
midianita chamado também de Moisés. Mas em uma impressionante formacdao de compromisso e de jogo



de duplos que lembra a forca de descentramento das afinidades miméticas, o deus da religidao de Aton
sera paulatinamente integrado a Jeova, assim como o Moisés egipcio sera fundido ao Moisés midianita.
Nesse processo de fusdao mimética na qual as identidades opositivas se interpenetram em quiasma, a
tendéncia originaria ira aos poucos desfigurar os limites estreitos dos vinculos presentes. O passado
explode os limites do presente em uma espécie de trabalho bem-sucedido de luto. Contrariamente ao pai
primevo de Totem e tabu, o que vem agora do passado recalcado ndo é uma regressao, mas a fidelidade a
um acontecimento transformador que, por um momento, cessa de ndao se inscrever, mesmo que fragilize
continuamente a estabilidade da situacao atual:

Entdo, do meio do povo, numa série que ndo acabaria mais, se levantaram homens que ndo estavam ligados a Moisés por sua
origem, mas que foram arrebatados pela grande e poderosa tradicdo que pouco a pouco crescera na obscuridade, e foram esses
homens, os profetas, que pregaram incansavelmente a antiga doutrina mosaica de que a divindade desdenha sacrificio e cerimonial,
exigindo apenas fé e uma vida na verdade e na justica.167

Dessa forma, os tracos da religidao insuportavel do egipcio Moisés continuardo presentes, de forma
distorcida, como uma tendéncia subterranea a ser escavada e como o principio motor de uma
transformacao que pode avancar ou simplesmente ficar por muito tempo soterrada. Maneira freudiana de
mostrar como a critica opera ndo através da tentativa de construir principios completamente novos, mas
através da exploracdao da ambiguidade do que parecia, até entdo, familiar. A critica é construcao do
estranhamento no interior do que até entdo fora familiar e bem conhecido, ela opera ao desintrincar o
Real no interior do Imaginario. Extracao de fragmentos de outro tempo, um tempo das promessas ainda
nao realizadas, mas nunca completamente esquecidas. Uma porta de confianca na politica foi aberta para
Freud a partir da crenca de que traumas sempre permanecem em pulsacdo e de que em alguns desses
traumas se encontram nossas experiéncias mais valiosas. Confianca que se alimenta de uma critica que
opera com as estratégias do estranhamento, que escava o tempo com a certeza de que os desejos de
transformacdao que nos habitam vém de longe e que, dessa forma, fornecem a base de uma politica que
descobre a forca transformadora do desamparo.

Notemos ainda que o gesto politico de Freud ndo deve ser compreendido como o retorno a identidade
coletiva produzida pelo segundo Moisés. Ele se encarna na abertura ao irrepresentado de um Moisés
egipcio que faz da origem algo desde sempre atravessado por um impossivel, algo que impede assim a
constituicdao de toda e qualquer identidade coletiva. O texto de Freud tem uma funcdao maior, a saber,
mostrar como o politico ndo é o espaco da constituicio do povo como totalidade funcional, com suas
ilusdes belicistas de seguranca, mas o movimento de desconstrucdio do povo como unidade
autorreferencial. No lugar desse povo que se dissolve ndao aparecem individuos pretensamente autbnomos
e caracterizados por seus sistemas particulares de interesses. Aparece algo completamente diferente, a
saber, sujeitos politicos atravessados por identificacoes que os despossuem e que os descentram em um
movimento eliptico continuo. Identificacbes que transmutam o sentido dos nomes antes usados por eles
para nomearem a si mesmos, que descompletam as narrativas fundacionistas ou redentoras que sustentam
ou deveriam sustentar identidades coletivas. Sujeitos politicos ndo constituem um povo, essa sera a
ultima licdo de Freud. Eles desconstituem o povo como categoria politica, sem para tanto cair na ilusao
da sociedade como uma mera associacdo de individuos. Assim, se o estudo de Freud sobre Moisés
parece inicialmente preencher a funcdao de expor o importante caso historico da constituicao de uma
identidade coletiva sem Estado, capaz de resistir as mais impressionantes forcas de destruicao fisica,
diria que ha uma fungdo subterranea mais fundamental, a saber, mostrar como a tomada de consciéncia do
fundamento pode ser a dissolucdo do fundado, como a compreensao da origem da formacao do povo
equivale a dissolucdo de sua identidade coletiva.



Nesse ponto, ha de se insistir como o povo ndo é uma categoria ontolégica do politico, mas uma
categoria provisoOria, pois uma categoria de construcao provisoria de identidades. S6 assim ela pode
ainda ser utilizada. Como a politica ndo é questdao apenas de ontologia, mas também de estratégias
pragmaticas, sendo que essa natureza hibrida é, ao mesmo tempo, a dificuldade e a beleza de seu campo,
é possivel pensar em usos localizados e estratégicos da constituicao do povo como sujeito politico, em
uma chave ndo muito distante daquela proposta por Laclau.!® No entanto, essa ndo é a condicdo
ontolégica de existéncia da politica. Essa €, na verdade, uma das estratégias de que ela pode se servir em
condicOes especificas.

Se ha condigdo ontoldgica, gostaria de insistir na proposicdo contraria, a saber, no movimento de
desconstitui¢do do povo como categoria politica para que a negatividade de sujeitos politicos possa
propriamente advir. Pois a perpetuacao do povo como modo de encarnagao de sujeitos politicos tende a
naturalizar determinacoes identitarias. Quando o povo sobe a cena e la permanece de forma nao
provisoria, é impossivel impedir que seus eixos de convergéncia ndo se cristalizem sob a figura da nacao
e se institucionalizem sob a figura do Estado. Pensando nesse problema, gostaria de mostrar mais a frente
como a riqueza do conceito marxista de proletariado vem de o proletariado ser, de certa forma, maior do
que o povo, funcionando muitas vezes como uma espécie de antipovo. Nao é possivel criticar a
colonizacdao do campo politico pelo Estado-nacdo e tentar conservar uma compreensao ontologica do
povo. O povo induz necessariamente ao Estado e a nagdo, a ndo ser que ele sO se encarne em momentos
nos quais as sociedades precisam concentrar sua poténcia em uma linha de fuga a fim de que rupturas e
mudangas qualitativas sejam possiveis. Por isso, o povo ndo deve aparecer como substdncia social, mas
como poténcia de emergéncia. Uma poténcia de emergéncia que ampliara sua forca se for capaz de se
encarnar em um corpo social des-idéntico e inquieto, em vez do corpo unitario do imaginario social. Pois
a politica é a emergéncia do que nao se estabiliza nos regimes atuais de existéncia. Ela € uma aposta no
que sO existe como traco. Essa é a politica que Freud, usando vozes que falam baixo, mas nunca se calam,
nos legou e que nunca foi tao atual.

CODA

A tensao central que perpassa esses dois primeiros capitulos e que serviu de motor geral para
toda a reflexdo pode ser descrita da seguinte forma: em situacdes histoéricas variadas, sujeitos
politicos ja se transfiguraram em povo, em classe, até mesmo em nacao e individuo. Essa
polifigurabilidade de sujeitos politicos é sua caracteristica fundamental, caracteristica prépria da
natureza situacional da agao politica e da auséncia de uma ontologia positiva que a fundamente.
Tal polifigurabilidade da a politica seu carater plastico, mutante, o que muitas vezes foi visto como
o germe da corruptibilidade essencial de seu discurso. E incbmodo conjugar um discurso cujas
categorias parecem mudar de valor de acordo com o advento de novas situagoes historicas.

No entanto, atualmente estamos diante de uma situacao singular. Pois talvez nossa época seja
a primeira na qual sujeitos politicos podem e devem aparecer sem figurabilidade alguma, em sua
radical caracteristica ndo identitaria de sujeitos. Aqueles que tematizaram a democracia como
lugar vazio do poder pressentiram a emergéncia de tal tempo, mas creio que eles erraram ao
voltarem os olhos para cima, horrorizados com toda e qualquer politica de incorporagdo. Ha de se
insistir que ndo ha politica sem incorporagao, pois s6 um corpo pode afetar outro corpo. Habitamos o
campo politico como sujeitos corporificados e, por isso, como sujeitos em regime sensivel de
afeccao. Esquecer isso é tomar a politica por aquilo que ela ndo é, nunca foi, nem nunca sera.



Principalmente, é ignorar a racionalidade de seus fendbmenos e a importancia de suas relacoes
verticais. Inexistir politica sem incorporacao nao significa, no entanto, que tal incorporagao deva se
dar necessariamente através de um lider personalizado. Pode haver incorporagao em um grupo,
em uma estrutura de organizacao politica, até mesmo em uma linha de fuga. Basta que haja
circuito de afetos para que haja corpos em relacao, mas o que nao pode existir é politica sem
COrpos.

Ha de se insistir nesse ponto porque a politica nao opera no vazio instaurador. Varias teorias da
acao politica, algumas delas psicanaliticamente bem inspiradas, erram por tentar imaginar a
politica como uma questao de potencialidade de agoes no interior de uma espécie de espago vazio.
Assim, por exemplo, as tematicas do ato como corte, como ruptura aparecem enquanto promessa
de instauracao de novas formas de vida fundadas, muitas vezes, na aposta na for¢a absoluta da
recusa, na possibilidade de o ato instaurar realidades a partir de si mesmo, como quem conquista
um espacgo vazio incondicionado. Mas o problema real nao se encontra em saber se temos a forga
de cortar e romper. Antes, trata-se de compreender por que, em um impressionante numero de
casos historicos, o que foi cortado e rompido retorna sob formas inauditas no interior de situagoes
que deveriam ser completamente diferentes.

Talvez devamos lembrar, diante desse problema, que a politica ndo opera em um espago vazio,
mas em um espago saturado de representagoes, construgoes, fantasias, significagoes postas, trajetos
de afetos corporais. E nesse espaco saturado que ela cria. Mas criar em espacos saturados implica
identificar onde estao os pontos duros de saturagdo, ou seja, os pontos fantasmaticos que
sustentam a coesao estrutural do espaco, a fim de transforma-los, explorando suas instabilidades e
fazendo-os produzir novos afetos e efeitos. Por isso, podemos dizer que a primeira estratégia
politica consiste em identificar onde estad o corpo fantasmatico que sustenta a adesao sensivel ao
poder para, em uma duplicacio mimética desestabilizadora, construir um corpo outro no mesmo
lugar (um pouco como Freud fez com seus dois Moisés). Dessa forma, a politica pode desativar
corporeidades que sempre se repetem.

Por essa razao, é importante lembrar que a desincorporagao propria as democracias liberais
nao sao verdadeiras desincorporagoes. Sua falsidade é paga na moeda de incorporagoes
fantasmaticas, sempre latentes, com seu cortejo periddico de regressoes sociais. Essa é a primeira
licio fundamental de Freud. No entanto, ha uma desincorporagao necessaria, condicao para a
reabertura do campo politico. Trata-se de desincorporacao da natureza fantasmatica do corpo do
poder. Desincorporacao dessa natureza que até agora constituiu nossas nogoes de Estado, de
lideranca, de partido. Mas isso s6 pode ser feito através de uma outra incorporagao, outra
constituicao de soberania, essa que nao se baseia no imaginario do corpo pleno, unitario e, acima
de tudo, proprio, mas que se baseia no real do corpo despedacado, no sentido de campo de
afeccOes que nao permitem a constituicao de unidades, mesmo que permita a constituicao de
vinculos. Incorporagao nao identitaria, dirlamos nos. Por isso, corpo capaz de produzir afetos que
nos despedacam ou ao menos que nos levam a pensar sinteses de maneira completamente nova.
Esse era, ao menos para Freud, o verdadeiro corpo de Moisés, um corpo politico soterrado pelo
corpo banal de um outro Moisés. Corpo que devia ser soterrado porque nao especular,
despedagador em seus afetos inauditos, quebrado, como se fosse, se pudermos parafrasear uma
formula classica de Ernst Kantorowicz, um “terceiro corpo do rei”. Nao o corpo natural material,
nem o corpo mistico e imaterial que, do ponto de vista de sua natureza, “assemelha-se muito aos
anjos e ao Espirito Santo porque representa, como os anjos, o Imutavel no Tempo”169 e sustenta
simbolicamente a representacao da unidade e perenidade do Estado, mas um corpo turbulento e



des-organico, por isso Unico e verdadeiro corpo politico. Corpo real que, como veremos no
proximo capitulo, instaura algo cujo melhor nome talvez seja “temporalidade espectral”, como a
espectralidade do primeiro Moisés que se incorpora em um segundo corpo para fazé-lo suporte de
tempos que até entdo ficaram em laténcia. Saber desenterrar esse terceiro corpo e sua poténcia
inesperada de sinteses temporais talvez seja a segunda licio fundamental de Freud, e a mais
importante. Uma licao que, por mais contraintuitivo que possa parecer, nos remete a Hegel.
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Esperar: tempo e fogo

Viver sem esperanga é tambémviver sem medo.

JACQUES LACAN

...um fogo que se extingue em si mesmoconsumindo seus materiais.
HEGEL [SOBRE O DEVIR]

Durante o século xix e boa parte do século xx a histéria foi a forma privilegiada de producao de
corpos politicos. Para pensadores do porte de Hegel e Marx, a historia aparecia como a destinacao
necessaria da consciéncia. Nao apenas por ela ser o campo no qual se daria a compreensdao do sentido
das ac¢oes dos individuos com suas determinagdes causais a serem reconstruidas, mas principalmente por
impedir o isolamento da consciéncia na figura do individuo atomizado, construindo identidades coletivas
ao mostrar como a esséncia da consciéncia encontra-se na reconciliacao de seu ser com um tempo social
rememorado. Através da historia, ser e tempo se reconciliariam no interior de uma memoria social que
deveria ser assumida reflexivamente por todo sujeito em suas acOes. Memoria que seria a esséncia
organica do corpo politico, condicdo para que ele existisse nas acoes de cada individuo, como se tal
corpo fosse sobretudo um modo de apropriacao do tempo, de construcao de relacdes de remissao no
interior de um campo temporal continuo, capaz de colocar momentos dispersos em sincronia a partir das
pressoes do presente.

Desse momento em diante, a consciéncia nao podia mais ser, como era para Descartes, simplesmente
o nome do ato de reflexdo através do qual posso apreender as operacoes de meu proprio pensamento. Ato
através do qual poderia encontrar as operacoes de meu pensar quando me volto para mim mesmo no
interior de um tempo sem historia, tempo instantaneo e pontilhista que dura o momento de uma
enunciacdo, como vemos na segunda meditacdo cartesiana.l” A partir de entdo, a consciéncia sera
fundamentalmente “consciéncia historica”, ou seja, modo de atualizacao de um complexo de relacdes que
parecem se articular a partir de uma unidade em progresso.

A consisténcia do corpo politico seria dada por esse carater vetorial de um tempo que da a impressao
de progredir e acelerar em direcao a um encontro consigo mesmo. Pois essa era a forma de a consciéncia
reconciliar sua esséncia com uma destinacdo que parece se realizar como pulsacdo temporal capaz de
unificar, em uma rede causal continua, origem e destino, passado e futuro. Mesmo quando o carater
vetorial do tempo histérico for pensado sob o signo da revolucao e sua nova ordem do tempo, ele nunca
deixara de operar como uma recuperacao de dimensdes esquecidas do passado, de promessas que
haviam ficado a espera de outro tempo. Lénin se via como a ressurreicao dos communards, a Revolucao
Francesa ndo cansou de constituir seu imaginario através da rememoracao da Republica romana. Ou seja,



mesmo a descontinuidade sera a efetivacdo de outra forma de continuidade.!Z Nesse sentido, a tarefa
politica revolucionaria sera definida a partir de certa politizacdo da temporalidade que obedecera a
duas estratégias: a aceleragdo do tempo em direcdo a seu destino teleologico e a repeti¢cdo das lutas que
ficaram para tras a espera de uma recuperacdo liberadora. Aceleracdo e repeticio como dois vetores
indissociaveis de uma mesma estratégia que visa ao advento de um “corpo politico por vir”, ou seja,
corpo politico que promete uma unidade semanticamente distinta daquela que se impde na atualidade.
Corpo que recupera e projeta, que desterra e constroi.

Spinoza, esperanca e contingéncia

Mas o advento de tal corpo foi, na maioria dos casos, dependente da circulacio de um afeto que
ganhou dimensdes politicas decisivas, a saber, a esperanca. E a esperanca que sustentard tal corpo por
vir, que produzira sua ossatura. Pois esperanca é, acima de tudo, uma forma de ser afetado pelo tempo,
afeto indissociavel do que poderiamos chamar de “temporalidade da expectativa”.l2 Ela é um modo de
sintese do tempo que partilha com outro afeto, a saber, o medo, uma relacgdo com o que tedricos da
histéria chamardo de “horizonte de expectativa” 12

Vem de Spinoza essa compreensdao de medo e esperanca como relacdes ao tempo de valéncia
invertida: “a esperanca é uma alegria instavel, surgida da ideia de uma coisa futura ou passada, de cuja
realizacdo temos alguma davida. O medo é uma tristeza instavel, surgida da ideia de uma coisa futura ou
passada, de cuja realizacdo temos alguma duvida”.1” Pois se medo é a expectativa de um dano futuro que
nos coloca em risco, esperanca é expectativa da iminéncia de um acontecimento que nos colocaria no
tempo da imanéncia potencialmente desprovida de antagonismos insuperaveis. Imanéncia propria a
expectativa da concordia da multiplicidade no seio da comunidade. No entanto, se o medo é fonte da
serviddo politica por ser “o que origina, conserva e alimenta a supersticio” da qual se serve o poder
de Estado para impedir o exercicio do desejo e da poténcia de cada um como direito natural, a esperanca
mostrara seus limites por perpetuar um “fantasma encarnado da imaginacdo impotente””® aprisionada nas
cadeias da espera. Nesse sentido, ganha importancia uma afirmagcdao como:

Supde-se que quem esta apegado a esperanca, e tem diivida sobre a realizagdo de uma coisa, imagina algo que exclui a existéncia
da coisa futura e, portanto, dessa maneira, entristece-se. Como consequéncia, enquanto esta apegado a esperanca, tem medo de
que a coisa nao se realize. Quem, contrariamente, tem medo, isto é, quem tem diivida sobre a realizacdo de uma coisa que odeia,
também imagina algo que exclui a existéncia dessa coisa e, portanto, alegra-se. E, como consequéncia, dessa maneira, tem
esperanca de que essa coisa ndo se realize.177

A compreensdao precisa de Spinoza sobre a impossibilidade de haver esperanca sem medo, assim
como medo sem esperanca, vem da natureza linear do tempo submetido a uma estrutura de
expectativas.' A interversdo da esperanca em medo é afeccdo necessaria de um tempo pensado sob o
paradigma da linearidade. Pois expectativa é abertura em relacao a possiveis, realizacao iminente de
possiveis que ndo sdo necessarios no momento de sua enunciacdo e projecdo pelos sujeitos. Ha uma
distancia linear, uma relacdo descontinua de sucessdo entre a localizacdo temporal na qual o possivel
torna-se efetivo, e esta na qual ele é inicialmente enunciado como possibilidade. Essa temporalidade
linear ndo pode escapar da aporia prépria a “ideia de uma coisa futura ou passada, de cuja realizacao
temos alguma duvida”. Pois a ideia de uma coisa futura ou passada é ideia de uma auséncia, de uma ndao
presenca atual, ideia do que nos afeta inicialmente pela sua distancia. Por ter sido gerada na distancia,
por ter sido enunciada na auséncia, a realizacdo do possivel nunca podera superar por completo a



condicdo do que pode a qualquer momento ndo mais ser, voltar a sua condicdo inicial de ndo ser..2 O que
passou uma vez pode passar novamente: essa é a regra fundamental da descontinuidade pontilhista do
tempo linear. Por isso, esse tempo s6 podera ser o tempo da ansia.

Devemos falar em “tempo da ansia” porque ele sera assombrado pela possibilidade de dominar a
contingéncia e, com isso, garantir as condi¢oes de possibilidade para a realizacao da ideia de uma coisa
futura ou passada, quando for objeto de esperanga, ou seu afastamento, quando for objeto de medo.
Talvez por isso Spinoza contraponha a esperanga e o medo a afetos mais fortes como o contentamento e a
seguranca (securitas). “Se, desses afetos, excluimos a duvida”, dira Spinoza, “a esperanca torna-se
seguranca.” 8 O que o leva a afirmar que o fim dltimo do Estado deve ser “libertar o individuo do medo
a fim de que ele viva, tanto quanto possivel, em seguranca, isto é, a fim de que mantenha da melhor
maneira, sem prejuizo para si ou para outros, o seu direito natural a existir e a agir”.28! Desparecido o
medo e a esperanca, ficamos enfim sob a jurisdicao de n6s mesmos, ficamos livres e seguros.

Compreendida nesse contexto como “alegria nascida de uma coisa passada ou futura da qual foi
afastada toda causa de duvida”® a seguranca pressupOe auséncia de divida que sé pode aparecer
quando “a contingéncia é dobrada por nosso poder sobre as circunstancias”.t® Ou seja, se a seguranca é
o afeto mais forte capaz de superar o medo e a esperanca, ela s6 se afirma quando a acdo que se
desdobra na temporalidade é capaz de controlar a violéncia da contingéncia. Nesse sentido, a seguranca
ndao pode ser pensada aqui como a racionalidade politica que se alimenta da imagem fantasmatica da
dissolucdo iminente do vinculo social devido a violéncia das relacdes entre individuos ontologicamente
inscrita em seus seres, como vimos em Hobbes. Em Hobbes, é mais correto dizer que o Estado ndo se
coloca como garantia da seguranca, mas como gestor da inseguranca social, ja que, como vimos no
primeiro capitulo, seu poder sera sempre dependente da capacidade de fazer circular o medo como afeto
social imanente as relacoes entre individuos. Ja na obra de Spinoza, a seguranca é o resultado de duas
operacoes centrais: a moderacdo das paixoes em relacdao aos bens incertos da fortuna, ou seja, o controle
dos que “desejam sem medida” (cupiant sino modo), e a conservacao e ampliacdao das circunstancias que
estdo sob nosso poder, o que fornece: “os instrumentos de estabilizacdao da temporalidade, ou seja,
instituicOes politicas que estdo e permanecem em poder dos cidadaos e da coletividade”.!3* Seguranca é,
assim, indissociavel da maneira como o corpo politico, pensado como multitudo, desarma a sujeicao
produzida pelos afetos de medo e esperanga, enfrentando a contingéncia através da partilha entre aquilo
que ndao pode ser submetido ao engenho humano e aquilo que pode a ele ser submetido gracas a
institucionalizacdo das condi¢des que permitem a essa mesma multitudo a estabilizacdo da
temporalidade. Dai uma afirmacdo clara como: “quanto mais nos esforcamos por viver sob a condi¢ao da
razdo, tanto mais nos esforcamos por depender menos da esperanca e por nos livrar do medo, por
dominar, o quanto pudermos, o acaso (fortunae), e por dirigir nossas acoes de acordo com o conselho
seguro da razdo” 1

Notemos como o tempo aparece assim como a poténcia fundamental do que nos desampara. Medo e
desamparo sdo, em seu sentido mais profundo, afetos produzidos pela expectativa de amparo diante da
temporalidade produzida por uma contingéncia que nos despossui de nossa condi¢cdao de legisladores de
nos mesmos. Mas que a contingéncia apareca aqui como problema central da dinamica politica dos
afetos, eis algo necessario para uma filosofia que ndo tera medo de afirmar que “nada existe na natureza
das coisas que seja contingente”, 18 ja que tudo seria determinado, pela necessidade da natureza divina,
ndao apenas a existir, mas a existir e a operar de uma maneira definida, s6 havendo determinacao
necessaria. A nocdo de contingéncia seria, na verdade, expressdao de uma “deficiéncia de nosso
conhecimento™® que, ou ndo compreende a ordem das causas, ou ndo percebe como a esséncia em
questdo comporta contradicdo e que, por isso, sua existéncia ¢ impossivel. Assim, s6 a imaginacao faz



com que consideremos as coisas como contingentes. Do ponto de vista da razdo, as relagées sao sempre
necessarias.

Esse esvaziamento da dignidade ontolégica da contingéncia leva a razdo a perceber as coisas sob a
perspectiva da eternidade, ja que “os fundamentos da razao sdo nocoes que explicam o que é comum a
todas as coisas e que ndao explicam a esséncia de nenhuma coisa singular; portanto, essas nocoes devem
ser concebidas sem qualquer relacdo com o tempo, mas sob uma certa perspectiva da eternidade” 8 E
pela recusa da temporalidade que o comum se desvela, que ele se apresenta como “totalidade infinita
imével de coisas singulares em movimento” .12 E, se Spinoza afirma que o amor excessivo por coisas que
estdo sujeitas a variacoes e da qual nunca podemos dispor (possumus) sé pode ser fonte de inforttnio, a
razdo nos leva a ideias claras e distintas de afetos, colocando-nos mais proximos do conhecimento de
Deus: “conhecimento que gera um amor por uma coisa imutavel e eterna, e da qual podemos realmente

dispor” .1

Um devir sem tempo

Tais proposicOes ndo deixardo de ter consequéncias politicas claras. Pois é um verdadeiro devir sem
tempo que a razao, segundo Spinoza, nos propoe. Ha devir porque a vida politica conhece movimento e
processo, haja vista a compreensdo anticontratualista de que leis e acordos que se demonstraram
necessarios sejam abandonados por ndo serem mais uteis. Ou seja, viver de acordo com a razdo nao
implica eternidade das instituicGes e normas. “Um pacto ndao pode ter qualquer forca a ndo ser em funcao
de sua utilidade e, desaparecida esta, imediatamente o pacto fica abolido e sem eficicia.”!®2 Ha de se
lembrar aqui como a definicdo spinoziana de eternidade pressupde o que pode ser a propria causa
daquilo que a transforma, aquilo cuja existéncia segue necessariamente de sua definicdao ou da definicao
de sua esséncia. A eternidade que a politica procura esta ligada a autonomia de ser causa de sua prépria
transformacao, ser a causa de seus proprios devires.

No entanto, ha de se tirar as consequéncias de ndo ser a partir da contingéncia que se cria, mas contra
ela, ja que a contingéncia s6 poderia aparecer inicialmente, como bem compreendeu Hegel, como uma
“necessidade exterior”. Transpondo para o campo politico, isso significaria que a politica em Spinoza
desconhece a necessidade de integrar o reconhecimento do carater impredicavel da contingéncia como
motor continuo da transformacdo politica, ja que a contingéncia ndo poderia produzir outra coisa que as
paix0es que mobilizam a imaginacdo a criar suas fantasias de amparo. Aqui, mesmo que a politica nao
seja feita para eliminar a contingéncia, ela vira controla-la, como que se defende continuamente. O que
nos permite afirmar que ha ao menos um ponto no qual Spinoza e Hobbes se unem, a saber, na
compreensdo da politica como a forma humana de esvaziar o tempo, mesmo que, em Hobbes, como o
Estado depende da perpetuacdao do medo para justificar sua soberania, o esvaziamento produzido pelo
esfriamento das paix0es seja pressuposto para nunca estar completamente posto.

Podemos falar na funcdo da politica como esvaziamento porque, para haver tempo, faz-se necessario
que as mudancas sejam impredicaveis, que as transformacOes nao sejam o efeito imanente de uma causa
eternamente presente. Para haver tempo em um sentido estrito, ndo basta que fatos ocorram, que corpos
entrem em movimento permitindo-me perceber um estado anterior e outro posterior, que devires se
desdobrem de uma causa imanente retroativamente apreensivel. Faz-se necessario que o modo estrutural
de compreensdo das relacbes também obedeca a mudancas e rupturas, tendo uma génese e um
perecimento advindo do impacto da contingéncia como acontecimento. A ideia, tdo bem sintetizada por
Kant, de que as coisas passam dentro do tempo enquanto o tempo, como forma, ndo passa, esconde a



crenca equivocada de que a forma do tempo ndo estaria submetida a mudangas, que ela nao teria génese
nem esgotamento. Isso significa pensar o tempo como totalidade imovel devido a estabilidade formal do
que permite a inteleccdo genérica do devir. Se o tempo ¢é uma totalidade imdvel, entdo tudo o que ocorre
em seu interior, todos os seus devires, todos os ritmos de suas sucessdes, sO podem ser, em seu nivel
formal, expressdao de tal imobilidade. Por mais que coisas singulares se transformem, elas apenas
desdobrardao os possiveis de uma totalidade formalmente ja assegurada em sua eternidade. Por isso,
pensar a mudanca fundadora da experiéncia temporal sob a forma da “sucessdao de determinagoes
opostas”,2® como o faz Kant seguindo uma tradicdo aristotélica, sera pensar o movimento a partir da
estabilidade do principio de contagem aplicado ao que se sucede, como Aristételes, que falava do tempo
como “o mimero do movimento segundo o anterior-posterior” .1 E essa estabilidade que se expressa em
afirmacGes como: “Toda mudanca sé é possivel por uma acdo continua da causalidade” 1%

De certa forma, podemos dizer que é isso 0o que acontece na obra de Spinoza, para quem todas as
relacOes, temporais ou ndo, devem ser pensadas sob a estabilidade estrutural da causalidade e seu
desvelamento retroativo imanente da univocidade da substincia!® ou, ainda, da conveniéncia
(convenientiam) entre ideia e ideado.’”’ Isso implica afirmar que o modo da causalidade com suas
ordens e sua constituicdo de relagGes necessarias ndao mudara com o tempo, nao sera afetado por ele, nao
perdera sua centralidade na determinacdo das relagGes e dos argumentos que a razdao reconhece como
legitimos. Tal como a defesa da ordem more geometrico enquanto método de exposicdo, que causava
tanta aversdo para Hegel, o pensamento parece lidar com a estaticidade de objetos matematicos. Muito
diferente seria se as coisas singulares modificassem em continuidade a totalidade, operando mutagoes
qualitativas na forma do tempo.t® Nesse caso, como veremos mais a frente, ndo teriamos apenas tempo
formal, mas um regime muito especifico de tempo concreto.

Por isso, é correto dizer que a imanéncia prépria ao governo da multitude é um devir sem tempo.122
E esse devir sem tempo que aparece como contraposicdo ao tempo linear do medo e da esperanca. A sua
maneira, esse devir sem tempo trara ainda outra consequéncia politica importante por fundamentar o
horizonte de concérdia prometido pela paz social. Pois “a paz ndo consiste na auséncia da guerra, mas na
unido ou concordia dos dnimos”.?* Uma concérdia que permite a expressdo da organicidade unitaria do
corpo social, ja que, “no estado civil, todos os homens devem ser considerados como um homem no
estado natural”,®2 ou ainda: “o corpo social deve ser conduzido como que por uma s6 mente” 2%
Lembremos, nesse contexto, de uma importante colocacdo de Spinoza a respeito do contrato de fundacao
do Estado:

A tnica coisa a que o individuo renunciou foi ao direito de agir segundo a sua propria lei, ndo ao direito de raciocinar e de julgar.
Por isso, ninguém pode, de fato, atuar contra as determinagdes do poder soberano sem lesar o direito destes, mas pode pensar,
julgar e, por conseguinte, dizer absolutamente tudo, desde que se limite s6 a dizer ou a ensinar e defenda o seu parecer unicamente
pela razdo, sem fraudes, célera, 6dio ou intencdo de introduzir por sua exclusiva iniciativa qualquer alteracdo no Estado.203

Spinoza continua suas afirmacOes lembrando que todo cidaddao pode exercer sua liberdade de
pensamento ao demonstrar que determinada lei é contraria a razdo e submeter sua opinido a apreciacao
dos poderes soberanos. Pois argumentar a partir da razdo significa introduzir a politica em um campo
tendencial de concordia, afastar-se da instabilidade das paix0es para aproximar-se da perenidade de
determinacOes normativas encarnadas na estabilidade de instituicdes capazes de garantir a procura
comum pelo melhor argumento a partir de ideias claras e distintas. Novamente ha devir, pois ha dinamica
de revisdo das leis a partir do uso da razao em um quadro institucional imanente a multitudo, mas esse
devir pressup0e a razdao como horizonte formal consensual de legitimidade dos enunciados. Ele
pressupoe uma generalidade intemporal como fundamento da unidade do corpo politico. O que talvez



seja o verdadeiro sentido da afirmacao de Balibar, para quem, em Spinoza, “a vida em sociedade é uma
atividade comunicacional”.?* Importancia do tépico da comunicacdo que pode explicar, entre outros, a
importancia dada por Spinoza a transparéncia do poder como estratégia de construcao de sua imanéncia
com a multitudo, contrariando assim a tradi¢do dos segredos de Estado.2®

Seria o caso de se perguntar entdo se a politica é de fato uma atividade que poderia guiar-se pela
idealidade da razdo como horizonte formal capaz de fundamentar a procura do melhor argumento. Pois
talvez ela seja, ao contrario, a exposicao da auséncia de uma gramatica comum de argumentacao, de um
antagonismo inextirpavel advindo da existéncia da multiplicidade prépria a um corpo politico
fragmentado por experiéncias historicas que ndo sdo traduziveis em uma gramatica geral. Nesse sentido,
a politica desconhece paz como concordia, e as instituicoes que nascem dos conflitos politicos nao
poderdo esperar impo-la. Na verdade, a politica sabe que os periodos de paz sdo, como ja se disse,
paginas em branco da histéria. Dai por que ela nos ensina, ao contrario, que o pior erro talvez seja
procurar a paz la onde ela nunca podera estar.

a espera da revolugao

Ha, no entanto, ainda outra forma de devir sem tempo, esta por sua vez incrustada em teorias que dao
importancia explicita ao tempo historico. Uma forma aprisionada pela pulsacdo continua de afetos entre
esperanca e medo, tdo bem descrita por Spinoza. Trata-se de certa perspectiva fundada na procura em
pensar a experiéncia revolucionaria como horizonte teleologico do politico. Nessa perspectiva, por tras
da aparéncia de abertura ao acontecimento sustentada pela esperanca na revolucdo e sua forca de
projecao temporalizada, pulsa uma fuga continua em direcdo a suspensao do tempo, uma sustentacao
continua de expectativas feitas apenas para fornecerem um horizonte de transcendéncia negativa que nao
pode se encarnar. Pois, aqui, revolucdo é algo que se espera. Mas a espera da revolucdao tem a
caracteristica de ser expressao maior de um tempo historico pressionado pela expectativa e animado
pelas interversdes incessantes entre esperanca e medo. Nesse sentido, ndo foram poucos os que
lembraram como, no interior da experiéncia moderna, a revolucdo adquiriu “um sentido transcendental,
tornando-se um principio regulador tanto para o conhecimento quanto para a acao de todos os homens
envolvidos na revolucdo”?%, ou seja, ela se transformou em condicdo de possibilidade para a producéo
de sentido do tempo historico em geral, sendo apenas isto, a saber, uma condicdao categorial de
possibilidade para a producdao de sentido e, consequentemente da experiéncia histérica, isto por
descrever a forma geral do tempo em movimento de aceleracao e repeticao. Mas, por ser forma geral, ela
nio poderd em momento algum ser encarnacio de um tempo concreto. E essa impossibilidade de
encarnacdo que lhe da o carater de uma transcendéncia negativa.2”

Um conceito transcendental é expressao da determinacdo categorial de predicados em geral. Ele nao
define previamente quais objetos lhe convém, qual a extensdo de seu uso, mas definira quais as condigoes
para que algo seja um objeto, que predicados algo pode portar. Nessa definicao, decide-se previamente a
extensao da forma do que ha a ser experimentado, pois a determinacdo categorial transcendental ignorara
acontecimentos que exigiriam mudancas na estrutura geral da predicacdo e que imporiam uma génese de
novas categorias. Tal determinacdo formal acaba por se transformar, assim, na expressao da
impossibilidade de todo e qualquer processo no qual a experiéncia produza categorias estranhas aquelas
que pareciam previamente condiciona-la. Experiéncias que, do ponto de vista das condicGes de
possibilidade temporalmente situadas no presente, produzem necessariamente acontecimentos
impredicaveis.



No entanto, nada que tenha sido afetado pela esperanca com seu sistema de projecoes pode operar
com o desamparo produzido por acontecimentos impredicaveis. Pois a impredicacdo é o que mostra a
inanidade de toda expectativa, ndo no sentido de mostrar seu equivoco de previsao, mas seu erro
categorial. A temporalidade concreta dos acontecimentos €¢ impredicavel pois sem referéncia com o
horizonte de expectativas da consciéncia histérica. Por isso ela é expressdao de um tempo desamparado,
marcado exatamente pela contingéncia. Talvez isso explique por que, por exemplo, varias tentativas de
encarnacao da Revolucdo, com sua maitscula de rigor, no processo revolucionario concreto, ou seja,
varias tentativas de encarnacdo da forca insurgente da esperanca em politicas de governo serao
indissociaveis de certa imunizacdo produzida pela necessidade de apelar a circulacao social do medo,
compondo com ele uma dualidade afetiva indissociavel. Ela se transforma em prova do corolario “nao
havera esperanca sem medo”. Medo que expressa a impossibilidade da encarnacdo, pois expressao do
desvio e da traicdo sempre a espreita contra o corpo social produzido pela esperanca. Medo do retorno
do tempo e dos atores que ja deveriam estar mortos. O corpo social por vir da esperanga nao se sustenta,
por isso, sem a necessidade de imunizagcao constante, sem a necessidade de acdes violentas periddicas de
“regeneracdo do corpo social”,2® em suma, sem a transmutacdo continua da esperanca em medo. A
histéria das grandes revolucdes, seja a francesa com seu “grande medo”,®2 seja a russa com seus
“expurgos”, apenas para ficar em dois dos melhores exemplos, nos mostra isso bem.

Contra a passagem incessante nos opostos complementares da esperanca e do medo, muitos
acreditaram dever retirar a politica de toda dimensao do porvir, produzindo um esfriamento das paixoes
através da recusa de qualquer ruptura desestabilizadora profunda de nossos conceitos de democracia ja
em circulacdao. Como se o tempo histérico das revolucdes fosse uma simples aporia tdo bem descrita por
Hegel quando, ao falar da passagem da insurreicao e da mobilizacdo ao governo no jacobinismo,
lembrava que “o [simples] fato de ser governo o torna faccio e culpado”;#? resultado necessario de uma
liberdade que ndo é capaz de superar seu primeiro impulso negativo.

Mas talvez seja possivel liberar a politica transformadora de toda atividade de projecao temporal,
dando-lhe uma temporalidade concreta irredutivel as formas de devir sem tempo. Nesse sentido, gostaria
de voltar os olhos para uma referéncia que inicialmente pareceria, ao contrario, nos fornecer o modelo
mais bem-acabado de um devir sem tempo, a saber, a dialética hegeliana. O mesmo Hegel afirmara que
“o proprio tempo é, em seu conceito, eterno”?! e parece nos fornecer a mais monstruosa figuracdo da
corporeidade unitaria do social através do conceito de “Espirito do mundo”, expressao maxima daquilo
que a contemporaneidade gostara de chamar de “metanarrativa”, parecendo fundir a multiplicidade das
identidades coletivas em uma unidade compacta.

Trata-se de mostrar, por um lado, como encontraremos em Hegel um importante impulso de recusa em
elevar a esperanca e seus cortejos paralisantes de utopias a condi¢do de afeto politico central. Como se
fosse questdao de, paradoxalmente, criticar esse “dado antropoldgico prévio” segundo o qual “todas as
historias foram constituidas pelas experiéncias vividas e pelas expectativas das pessoas que atuam ou
que sofrem”.#2 Ou melhor, como se fosse questdo de falar que é por essa razdo que toda historia presa
entre experiéncias recordadas e expectativas projetadas seria ao final desprovida de acontecimentos. Ha
um presente absoluto que o Espirito constréi, no qual esperanca, expectativa e medo ja ndo desempenham
papel algum. Ha de se entender melhor o que ele pode significar, que forma de corpo politico nasce nesse
ponto. E uma maneira de compreendé-lo consiste em mostrar como o impulso de recusa em elevar a
esperanca a condicdo de afeto politico central é fruto da maneira como a reflexdao hegeliana sobre a
filosofia da historia abre espaco a um conceito de temporalidade concreta no qual a contingéncia é
integrada como motor mobil das transformacdes da forma do tempo.



a critica da duragao

No tempo, costuma-se dizer, tudo nasce e perece. Quando dele é abstraido tudo, a saber, o que preenche o tempo, assim como o
que preenche o espacgo, entdo resta o tempo vazio, como resta 0 espago vazio, ou seja, estas abstracoes da exterioridade estdo
postas e representadas como se fossem algo para si. Mas no tempo ndo nasce e perece tudo, antes o proprio tempo é o devir, o
nascer e o perecer, a abstragdo existente, Cronos que tudo engendra e destroi seus filhos.213

E claro aqui como Hegel recusa a nocdo de que haveria uma forma pura do tempo, assim como uma
forma pura do espaco, estabelecidas como condi¢cdo geral de possibilidade para o movimento e a
mudanca. Tomadas como formas puras da intuicdo, tempo e espaco sdo, segundo Hegel, abstracdes da
exterioridade ou, se quisermos pecar por certo anacronismo, sao reificacdes. Nao pode haver deducao
transcendental das categorias de tempo e espaco, o que nao é de se estranhar para uma filosofia na qual
“toda constituicdo transcendental é uma instituicdo social”.?* O que aparentemente é confirmado quando
Hegel diz que a temporalidade (Zeitliche) é uma determinacdo objetiva das coisas, e ndo uma
determinacdo subjetiva do sujeito que as apreende. “O processo das proprias coisas efetivas produz o
tempo”22 (macht also der Zeit), ndo apenas no sentido de a mudanca que percebemos nas coisas, sua
geracao e destruicao, nos revelar a existéncia do tempo: um topos classico que insiste como, se as coisas
nao mudassem nem se movessem, N30 seria para nos possivel perceber o tempo que passa. Se devemos
afirmar que o processo das proprias coisas efetivas produz o tempo, € por esse processo concreto fazer o
tempo nascer e perecer, modificar seu modo de passagem, paralisa-lo ou acelera-lo, tira-lo, por exemplo,
do regime da sucessdo para coloca-lo no interior de uma dindmica de simultaneidades. O tempo é
engendrado pelo processo das coisas porque o préprio tempo é uma processualidade formalmente
cambiante. Ha uma plasticidade fundamental do tempo, o que talvez nos explique por que Hegel se vé na
necessidade de afirmar que o proprio tempo é o devir, o nascer e o perecer. Problema de plasticidade
cuja centralidade ndo deve nos estranhar, ja que é o problema da estrutura de um tempo em revolucao que
se coloca no centro da reflexao filosofica de Hegel. Se é fato que “a Revolucdo Francesa permanecera o
centro decisivo da filosofia hegeliana: o evento que cristaliza a intemporalidade da experiéncia
histérica”, 2 ha de se lembrar que um tempo em revolucdo é, no seu ponto de vista estrutural, tempo que
abandonou a ilusdao da estaticidade de suas determinacdes formais, que engendra outras categorias de
movimento e mudanca a partir do processo efetivo das coisas. Revolucao € retirar o tempo de seu ritmo e
de seu principio. Pois a natureza mais profunda do tempo é sair de seu proprio ritmo.

Mas, se assim for, o que dizer desta tendéncia muda da dialética hegeliana em procurar superar o
tempo em direcdo a eternidade do conceito; movimento que, a0 menos exteriormente, parece recuperar a
defesa spinozana de que a razdo concebe necessariamente sob a perspectiva da eternidade? Pois ndo é
possivel esquecer como Hegel afirma claramente que “o proprio tempo € eterno em seu conceito”, assim
como ele ndo temera construir uma aparente oposicdo entre tempo e conceito ja presente em célebre
passagem do capitulo final da Fenomenologia do Espirito:

O tempo é o proprio conceito que € ai e que é representado pela consciéncia como intuicdo vazia. Por isso, o Espirito aparece
(erscheint) necessariamente no tempo, e ele aparece no tempo enquanto nido apreende seu puro conceito; o que significa,
enquanto ndo elimina (tilgen) o tempo. O tempo € a intuicdo exterior do puro Si ndo apreendido pelo Si, ele é apenas o conceito
intuido. Quando o conceito se autoapreende, ele supera (aufheben) sua forma temporal (Zeitform), conceitua o intuir e é intuicao
conceituada e conceituante.217

Notemos, no entanto, a especificidade dessa eternidade do conceito. Duas caracteristicas devem nos
chamar a atencado, a saber, a distin¢do entre eternidade e duragdo, assim como a definicao da eternidade
como “presente absoluto”.#2 Sobre a primeira caracteristica, Hegel dird que “a duracdo é por isso



distinta da eternidade, pois ela é apenas a superacdo (Aufhebung) relativa do tempo. Mas a eternidade é
infinita, ou seja, ndo relativa, uma duracdo em si refletida”.2 A duracdo é apenas uma superacao relativa
do tempo porque a eternidade ndao pressupOe estaticidade ou permanéncia. Se Hegel afirma que na
autoapreensao do conceito ocorre a superacao do tempo, ha de se lembrar que algo da inquietude do
tempo € conservado pelo eterno movimento do conceito.

A esse respeito, ndo é mero acaso a insisténcia na desqualificacdo da permanéncia propria as
reflexdes hegelianas sobre o tempo e a histéria. Basta lembrarmos do sentido de uma afirmacdo segundo
a qual “Os persas sdo o primeiro povo histérico, porque a Pérsia é o primeiro império que desapareceu
[Persien ist das erste Reich, das vergangen ist]”*2 deixando atras de si ruinas. Essa frase de Hegel diz
muito a respeito daquilo que ele realmente entende por “progresso” no interior de sua filosofia da
historia. O progresso é a consciéncia de um tempo que nao esta mais submetido a simples repeticdo, mas
que esta submetido ao desaparecimento. “Progresso” ndo diz respeito, inicialmente, a uma destinacao,
mas a uma certa forma de pensar a origem. Pois, sob o progresso, a origem é o que, desde o inicio,
aparece marcada pela impossibilidade de permanecer. “Origem” €, na verdade, o nome que damos a
consciéncia da impossibilidade de permanecer em uma estaticidade silenciosa. Por isso, a verdadeira
origem, essa que surge na Pérsia, é caracterizada por um espaco pleno de ruinas, por uma mistura entre
tempo e fogo que tudo consome.

O ato de desaparecer ¢ assim compreendido como a consequéncia inicial da historia. Colocacao
importante por nos lembrar que as ruinas deixadas pelo movimento historico sdo, na verdade, modos de
manifestacdo do Espirito em sua poténcia de irrealizacdo. Se os persas sao o primeiro povo historico é
porque se deixam animar pela inquietude e negatividade de um universal que arruina as determinagoes
particulares.?2 Notemos como esse desaparecimento ndo ¢ a afirmacdo sem falhas da necessidade de uma
superacdo em direcdo a perfectibilidade. Na verdade, ha uma pulsacdo continua de desaparecimento no
interior da histéria. Essa pulsacdo continua faz parte, de certa forma, do proprio télos da historia. Assim,
ela realiza sua finalidade quando esse movimento ganha perenidade, quando ele ndo é mais vivenciado
como perda irreparavel, mas quando a desaparicdo, paradoxalmente, nos abre para uma nova forma de
presenca, liberada do paradigma da presenca das coisas no espaco. O que explica por que Hegel dira que
“Deve-se inicialmente descartar o preconceito segundo o qual a duracdo seria mais valiosa do que a
desaparicao”. So as coisas com a forca de desaparecer permitem que se manifeste um Espirito que so
constroi destruindo continuamente suas determinagdes finitas.

Isso fica claro se fizermos uma leitura atenta do capitulo dedicado ao Espirito na Fenomenologia do
Espirito. Nele vemos como a histéria do Espirito é um peculiar movimento de explicitacao das rupturas e
insuficiéncias. Nao por acaso, o Espirito hegeliano se manifesta através de figuras como Antigona (com
sua exposicdo da desagregacao da substancia normativa da polis), o sobrinho de Rameau (com sua
exposicdo da desagregacdao da substancia normativa do ancien régime), o jacobinismo (com sua
afirmacdo de uma liberdade meramente negativa) e a bela alma (com sua exposicao tragica dos limites da
moralidade). Se elas desempenham papéis centrais na narrativa da historia do Espirito é porque tal
narrativa € fascinada pelos momentos nos quais o proprio ato de narrar depara-se com sua
impossibilidade, depara-se com a desagregacao da lingua, com a violéncia seca de uma morte indiferente
e com o impasse sobre a norma. Nesse sentido, vale a compreensao de Gérard Lebrun segundo a qual

Se temos a certeza de que o progresso nao € repetitivo, porém explicitador, é porque o Espirito ndo se autoproduz produzindo suas
formacdes finitas mas, no gesto contrario, no de renega-las uma apos outra. Ndo é o poderio dos impérios, mas sua morte que da a
“razdo” da Histdria [...] do ponto de vista da Histdria-do-Mundo, os Estados ndo passam de momentos evanescentes.222

Pode parecer que, com isso, ficamos vulneraveis a critica de Heidegger, para quem “Hegel mostra a



possibilidade da realizacdo historica do Espirito ‘no tempo’ recorrendo a mesmidade (Selbigkeit) da
estrutura formal do tempo e ao Espirito como negac¢do da negagdo”.?2 Como se o movimento de
negacao da negacdo fosse simplesmente a estrutura formal, a base normativa genérica das formas
possiveis do tempo e do Espirito. A forma geral do movimento como sucessao daria lugar as superagoes
dialéticas produzidas pela negacdo da negacdao. No entanto, podemos insistir que a negacao da negacao,
nesse contexto, ndao expressa forca alguma de determinacdo normativa. Ela é a pressuposicao da
existéncia de relacOes entre processos que a consciéncia enxerga como desconexos. Ela é a exigéncia de
que a consciéncia pense relacoes “impensaveis” pois contraditorias. Mas nao se trata de pensa-las sob a
forma de modos prévios de relacao, como a causalidade, a relacdo entre substancia e seus acidentes ou
mesmo como acao reciproca. A logica hegeliana é o processo de esgotamento de todas essas formas
prévias de relacdo para que as relagOes se constituam formalmente a partir da contingéncia de suas
situacOes. Dai por que a negacdo da negacdao ndo podera ser definida, contrariamente ao que defende
Heidegger, como estrutura formal do tempo. Dai por que, também, é dificil concordar com Adorno
quando ele afirma que, “Na medida em que sua versdo dialética estende-se até o proprio tempo, esse ¢é
ontologizado: de uma forma subjetiva, ele se transforma em uma estrutura do ser enquanto tal, ele mesmo
algo eterno [...] Em Hegel, a dialética do tempo e do temporal transforma-se de maneira consequente em

uma dialética da esséncia do tempo em si” .2

A temporalidade concreta

Tentemos responder melhor a tais criticas analisando o conceito de presente absoluto, tdo bem
descrito em passagens segundo as quais “A eternidade ndo esta nem antes nem depois do tempo, nem
antes da criacdo do mundo, nem depois de o mundo passar. A eternidade é o presente absoluto, o agora
sem antes e depois”.?2 De fato, o tempo, enquanto aquilo que, ndo sendo, é, e enquanto aquilo que, sendo,
nao é, ignora a presenca absoluta, tal como poderiamos encontra-la, por exemplo, no tempo instantaneista
cartesiano, este sim um tempo de pura presenca por desconhecer poténcia e ser plenamente ato.22® Mas
uma eternidade que supera o tempo, conservando-o — ou seja, recusando uma negacao simples do tempo e
de suas laténcias —, também ndo podera estabelecer o presente absoluto como presenca absoluta.
Presente absoluto é tempo sem expectativa, sem medo nem esperanca por ndo ter mais elevado a
contingéncia a processo que pode quebrar a imanéncia com a eternidade. Presente absoluto ndo é tempo
da pura presenca, que implicaria absorcdo integral do instante sobre si mesmo. Presente absoluto é a
expressdo da temporalidade concreta, expressao de como “o presente concreto é resultado do passado e
esta prenhe de futuro”,?¥ temporalidade que é a producdo do processo concreto das coisas. Podemos
procurar compreender sua estrutura se partimos de uma importante afirmacao de Hegel, segundo a qual

A vida do espfrito presente é um circulo de degraus que, por um lado, permanecem justapostos [nebeneinander] e apenas por
outro lado aparecem como passados. Os momentos que o espirito parece ter atras de si, ele também os tem em sua profundidade
presente.228

O presente como um circulo de degraus que aparecem, a0 mesmo tempo, COmO justapostos e como
passados. Momentos que estio, a0 mesmo tempo, atrds e presentes.?2 Como vemos, trata-se de uma
experiéncia temporal contraditoria para a perspectiva do entendimento, mas que pode ser compreendida
se lembrarmos como o conceito, enquanto expressao da eternidade, é uma forma de movimento que faz
todos os processos desconexos se transfigurarem em momentos de uma unidade que ndo existia até entao,
ou seja, que é criada a posteriori mas (e este é o ponto fundamental) s6 pode ser criada porque coloca



radicalmente em xeque a forma da unidade e da ligacdo tal como até entdo vigorou. O que nao poderia
ser diferente, ja que o conceito ndo é expressao de uma substancia ontologicamente assegurada em sua
eternidade, mas um operador de adequacdo pragmatica.?® Por ser um operador pragmatico, ele pode
produzir performativamente formas de sintese completamente novas, implodindo as impossibilidades da
linguagem com a forca da confissao de outra lingua que nasce. O conceito obriga o mundo a falar outra
lingua.

Nessa sua forca de colocar em justaposicdo o que até entdo era radicalmente disjunto, de criar a
contemporaneidade do ndo contemporaneo, o conceito pode instaurar o tempo de um presente absoluto no
qual ndo ha mais nada a esperar.22! Mas o fato de ndo haver nada mais a esperar ndo significa que, a
partir de agora, acontecimentos serdo desprovidos de histéria ou a historia sera desprovida de
acontecimentos. Nao ha nada mais a esperar porque os impossiveis podem agora se tornar possiveis, ja
que relacdes contraditorias foram reconstruidas no interior de um mesmo processo em curso. De certa
forma, “a histéria chega por fim a sua esséncia propriamente dita”?? transformando-se na cena da luta
pela liberdade. Nesse sentido, podemos lembrar o que esta pressuposto na propria construcao hegeliana
do conceito de “historia universal”, dessa historia que é o progresso na consciéncia da liberdade.

A aceitacdo de algo como uma “historia universal” parece implicar que a multiplicidade de
experiéncias historicas e temporais deva se submeter a uma medida unica de tempo. Como dira
Koselleck, trata-se da consequéncia necessaria da definicdo da histéria como “coletivo singular”.
Definicao que teria permitido que “se atribuisse a historia aquela forca que reside no interior de cada
acontecimento que afeta a humanidade, aquele poder que a tudo retne e impulsiona por meio de um
plano, oculto ou manifesto, um poder frente ao qual o homem pode acreditar-se responsavel ou mesmo
em cujo nome pode acreditar estar agindo”.22 Parece ser de fato algo dessa natureza que Hegel teria em
mente ao falar do espirito do mundo como “alma interior de todos os individuos”, como um corpo social
unificado na multiplicidade de seus espacos nacionais pela forca da Providéncia.

No entanto, a figura do circulo de degraus, ao mesmo tempo justapostos e passados, ndo permite
pensar unificacoes temporais redutiveis a um plano geral univoco a partir do qual todos os devires se
extrairiam. Melhor pensar no advento de um tempo definido como a relacdo entre tempos que sao
incomensuraveis sem ser indiferentes entre si. Tal concep¢ao de tempo ndo é sem relacao com o fato de
0s espacos nacionais animados pelo espirito do mundo ndo poderem, segundo Hegel, ser submetidos a
um plano comum de paz perpétua, ja que o campo das relacOes entre os espacos nacionais esta sempre
sujeito a decisOes soberanas marcadas pela contingéncia. Os espacos nacionais que compoem a histdria
universal entram em relacdo sem garantia alguma de paz e estabilidade.2

Da mesma forma, tempos incomensuraveis mas nao indiferentes interpenetram-se em um processo
continuo de mutacdo. Algo muito diferente da universalidade produzida pelo primado do tempo
homogéneo, mensuravel e abstrato da producdo capitalista global, tdo bem descrita por Marx. Nesse
sentido, falar em “histéria universal” implica simplesmente defender que temporalidades
incomensuraveis ndao sao indiferentes. Tal interpenetracao de temporalidades incomensuraveis significa
abertura constante aquilo que ndo se submete a forma previamente estabilizada do tempo, o que faz da
totalidade representada pela histéria universal, do presente absoluto que ela instaura, uma
processualidade em continua reordenacdo, por acontecimentos contingentes, da forma das séries de
elementos anteriormente postos em relacdo. Dai sua plasticidade cambiante 2

Nesse sentido, podemos dizer que as relacOes entre os momentos obedecem a um processo de
transfiguracdao da contingéncia em necessidade, o que ndo implica negacdo simples da contingéncia. Em
Hegel, a contingéncia ndo é vista como fruto de um “defeito de nosso conhecimento”, mas é integrada
como momento de um processo de constituicao da necessidade a partir de uma historicidade retroativa.



Hegel procura compreender como o necessario se engendra a partir da efetividade (Wirklichkeit), como
a efetividade produz a necessidade, produz um “ndo poder ser de outra forma”. O que ndo significa que a
realidade atual deva ser completamente justificada em termos filosoficos, como ja se criticou em Hegel
mais de uma vez. Antes, significa compreender como fenomenos contingentes, por nao encontrarem lugar
na determinacdo necessaria da realidade atual, por aparecerem inicialmente como existéncia em
“situacdo dispersa” (zerstreuter Umstdnde), transfiguram-se em necessidade ao inaugurar
processualidades singulares.

Hegel determina inicialmente a contingéncia como uma “necessidade exterior”,2¢ ja que é
acontecimento que aparece como causado por outra coisa que si mesmo, ndo se integrando na imanéncia
de uma “necessidade interior” que poe suas proprias circunstancias. “O fundamento de seu ser nao esta
em si mesmo, mas em outro”,2’ confundido-se assim com a pura possibilidade, com o poder ser sempre
outro, dira Hegel. No entanto, essa exterioridade ndo é um erro que devemos abstratamente negar, mas um
momento necessario resultante do fato de a imanéncia ndo estar imediatamente posta, de ser construida
retroativamente a partir da liberalidade da razdo em procurar integrar retroativamente o que se produziu
a partir de acontecimentos contingentes.2® Dessa forma, ha de se compreender, e esta é a questdo
fundamental para Hegel, como a “efetividade imediata” representada pela contingéncia pode se
transformar em pressuposto (Voraussetzung) para a emergéncia de uma “nova efetividade”, fazendo da
contingéncia um momento do “automovimento da forma”.22

Tal liberalidade exige, no limite, pensar a totalidade posta pela historia universal como um sistema
aberto ao desequilibrio periddico, pois a integracdo continua de novos acontecimentos inicialmente
experimentados como contingentes e indeterminados reconfigura o sentido dos demais anteriormente
dispostos. Podemos afirmar que um belo exemplo desse movimento é a maneira como Hegel lembra que
o Espirito pode “desfazer o acontecido” (ungeschehen machen kann)*® reabsorvendo o fato em uma
nova significacdo. £ s6 em uma totalidade pensada como processualidade em plasticidade formal
continua que o acontecido pode ser desfeito e que as feridas do Espirito podem ser curadas sem deixar
cicatrizes.?! Nesse ponto, é dificil ndo concordar mais uma vez com Lebrun, para quem: “Se a Historia
progride é para olhar para tras; se é progressao de uma linha de sentido é por retrospeccao [...] a
‘Necessidade-Providéncia’ hegeliana é tdo pouco autoritaria que mais parece aprender, com o curso do
mundo, o que eram os seus designios” .24

Por outro lado, isso pode nos explicar por que nao ha tempo formal nem mero devir sem tempo em
Hegel, mas uma espécie muito especifica de temporalidade concreta. Pois ndo se trata de definir as
formas gerais da experiéncia do tempo com sua normatividade imanente limitadora dos modos possiveis
de experiéncia da consciéncia. Trata-se de explicar como as formas temporais sdo empiricamente
engendradas e modificadas através da interpenetracdao continua e da integracdo retroativa de
temporalidades descontinuas que foram, por sua vez, produzidas pelo “processo das coisas efetivas”. O
tempo ndo aparece assim como uma normatividade transcendental. Ele é um campo de relacOes
plasticamente reconfigurado (nas suas dimensdes de passado, presente e futuro) a partir do impacto de

acontecimentos inicialmente contingentes.

A contradigao na historia

Nao é dificil perceber como essa forma de compreender a temporalidade concreta em Hegel anda na
contramdo absoluta da maneira como Althusser define a dialética hegeliana e seu conceito de
contradi¢cdo. Nao se trata aqui de fazer a analise extensiva dessa critica, mas apenas de indicar os pontos



que demonstram a matriz de certos equivocos a respeito da forma hegeliana de pensar a historicidade.
Althusser afirma que Hegel tem apenas um conceito simples e unificador de contradicao que opera por
interiorizacao cumulativa:

Com efeito, a cada momento de seu devir, a consciéncia vive e prova sua propria esséncia (que corresponde ao grau que ela
alcancou) através de todos os ecos das esséncias anteriores que ela foi e através da presenca alusiva de formas histdricas
correspondentes [...] Mas tais figuras passadas da consciéncia e seus mundos latentes (correspondentes a tais figuras) nunca
afetam a consciéncia presente enquanto determinagdes diferentes dela mesma. Tais figuras e mundos s6 a concernem como ecos
(lembrangas, fantasmas de sua histdria) do que ela se tornou, ou seja, como antecipa¢des de si ou alusdes a si.243

Althusser pode dizer que as figuras do passado nunca afetam a consciéncia como uma determinacao
diferente, que o passado foi desde sempre “digerido previamente”** porque Hegel pensaria o
movimento a partir de uma contradicdo simples préopria a nocao de uma unidade originaria simples que
se cindiria em dois contrarios, unidade: “desenvolvendo-se no seio de si mesma gracas a virtude da
negatividade e sempre restaurando-se, em todo seu desenvolvimento, cada vez em uma totalidade mais
‘concreta’ que tal unidade e simplicidade originarias”.?** Para tanto, seria necessario que todos os
elementos da vida concreta de um mundo histdrico fossem reduzidos a um principio tnico compreendido
como a exteriorizacdo e alienacdo da forma abstrata da consciéncia de si referida a tal mundo, tal como
Roma reduzida por Hegel a manifestacao do principio da personalidade juridica abstrata. Dai a ideia
althusseriana de falar em uma “contradi¢do simples” a animar a dialética hegeliana. Como se a totalidade
hegeliana possuisse uma unidade no interior da qual todas as diferencas seriam postas apenas para serem
negadas enquanto a expressao do mesmo principio espiritual transcendente. Pois, na totalidade hegeliana:
“cada elemento € pars totalis, e as esferas visiveis sdao apenas o desdobramento alienado e restaurado do
dito principio interno” .24

Tais elementos ndo seriam condicOes concretas da sobredeterminacdo causal do campo da
experiéncia, mas desenvolvimentos de uma interioridade que se exteriorizou, que batizou de
“contingéncia” o que tem por destino ser apenas a expressdo da necessidade reinstaurada e reconhecida
posteriormente pela consciéncia. Pois: “é devido as condicGes de existéncia, naturais ou historicas,
serem para Hegel ‘contingentes’ que elas ndo determinam em nada a totalidade espiritual da
sociedade” .2 Na verdade, o destino de tal contingéncia é ser apenas uma figura da negatividade que
move a imobilidade da totalidade ja que, sendo “o0 que se mantém a Si-mesmo em Seu ser outro”, o
movimento dialético € um movimento do mesmo ao mesmo.

No entanto, Althusser desconhece a natureza da contradicao hegeliana. Ao falar que: “O que em geral
move o mundo é a contradicdo”,?® Hegel estd a dizer que “movimento” ndo é o desenvolvimento
progressivo de uma identidade previamente assegurada, de uma unidade simples originaria, nem pode ser
simplesmente pensado a partir da dinamica de passagem da poténcia ao ato. Pois ndo haveria nada de
contraditorio no fato de algo em poténcia tornar-se ato ou no fato de uma unidade simples originaria
cindir-se em dois contrarios. Contrariedade ndao é contradi¢ao e ndo ha de se imaginar que Hegel teria
feito equivoco tao elementar. No entanto, a principio parece que é da passagem entre poténcia e ato que
Hegel fala ao tematizar contradicdes como: “Algo move-se a si mesmo ndo enquanto esta aqui neste
agora e em outro agora la, mas enquanto neste agora esta e nao esta aqui, enquanto esta e ndo esta ao
mesmo tempo neste aqui”.2*? Pois estar em movimento parece ser ocupar potencialmente o outro agora, o
outro aqui; logo, por me projetar em direcao ao outro aqui, ja o conteria em mim mesmo. No entanto,
volto a insistir, se assim fosse, ndo haveria razdo alguma para falar em contradicdo, no maximo
deveriamos falar de contrariedades. Na verdade, estaremos mais proximos de Hegel se aceitarmos que a
contradicdo ndo é entre este agora e 0 agora posterior, mas entre a compreensao representacional da



presenca e a compreensao dialética da presenca. A compreensdo representacional da presenca a define a
partir de oposi¢oes, identidades proprias a disponibilidade de sucessdes vinculadas as determinacoes do
espaco. Ja a compreensdo dialética da presenca tem uma profunda relacao de contradicao com o pensar
representativo, ja que implica pensar a presenca a partir daquilo que podemos chamar, como gostaria de
mostrar mais a frente, de simultaneidade espectral do tempo. Compreender que, agora, estou e ndao estou
aqui implica transformar essencialmente o que entendemos por presenga, COmo pensamos a presencga.

Por isso, podemos dizer que o movimento dialético ndo é mera modificagdo, mas € a destrui¢cdo da
identidade inicialmente posta. Dai por que: “a diferenca em geral é a contradi¢cdo em si”,* ou seja, a
contradicdo é a determinacao do ser a partir do primado da diferenca. Pois contradicao ndo é mera
oposicdo, mas negacao da totalidade da identidade inicial através do movimento de a identidade realizar-
se como excecdo de si, de a totalidade encarnar-se em um termo que a nega; de onde se segue a funcao
decisiva da contingéncia. O que ndo poderia ser diferente para alguém que define o movimento da
esséncia como uma autonegacao. Definir tal autonegacdo como atualizacdo do movimento da esséncia
significa que a destruicdao da identidade posta ndao é fruto de um acidente, mas a realizacao da esséncia,
ou mesmo a integracdo do acidente no interior da esséncia. Se fosse um acidente meramente exterior, nao
haveria contradicdo. O que se move, move-se por destruicao de si e por inscricao dessa destruicao em
um movimento de “retorno em si” (Riickkehr in sich selbst) que modifica retroativamente o termo inicial
finito e limitado, em vez de assegura-lo em sua identidade inicial. Essa é a maneira hegeliana de afirmar
que algo tem em si a propria causa do que o transforma. Ter em si a propria causa do que o transforma
ndo é expressar a imanéncia de um devir que se desdobra no interior da totalidade da substancia. Antes,
ter em si a propria causa do que o transforma € integrar uma excecdo que sé podera ser encarnada pela
totalidade, uma contingéncia que s6 pode ser integrada pelo todo a condicdo de a totalidade modificar o
que determina seu regime de relacGes. Dai por que é necessario falar em contradicdao como condicao
para o movimento.

Nao sendo a cisdo de uma unidade simples originaria, a contradicdo em Hegel também ndo é propria
de um principio unico que se desdobra sob a forma de uma determinagdo simples. Primeiro, porque isso
implica desconhecer por completo a natureza produtiva das negacOes determinadas. As negacoes
determinadas tém por caracteristica assumir que a posicdo de dois termos em relacdo, por mais
incomensuraveis que sejam inicialmente, produz a modifica¢do reciproca na natureza das identidades
de ambos. A negacdo determinada ndo aparece assim apenas como passagem de um conteudo a outro que
visaria mostrar o carater limitado dos momentos parciais da experiéncia. Ela é principalmente a
reconfiguracao posterior de contetidos ja postos tomados como conjunto. O movimento que a negacao
determinada produz é um movimento de mutacdo para a frente, mas também para tras. Adorno
compreendeu isso muito bem ao afirmar que aquilo que Hegel denomina como sintese “ndo é apenas a
qualidade emergente da negacdo determinada e simplesmente nova, mas o retorno do negado; a
progressao dialética é sempre também um recurso aquilo que se tornou vitima do conceito progressivo: o
progresso na concrecdo do conceito é a sua autocorrecdo”.2! Mas para que essa processualidade, que
Althusser insiste em ignorar, seja apreendida é necessario que a propria ideia de determinacao mude e
abandone sua natureza representacional. Ela advém de uma determinac¢do infinita.

Por fim, ha de se lembrar que as figuras da consciéncia que Althusser compreende como principios
unicos do processo de progressao historica ndo sao em hipotese alguma determinagcdes simples. Antes,
elas sdo como essas construcoes oniricas sobredeterminadas, pois compostas de condensacdo de varios
tempos, situacoes e contextos. SituacOes juridicas, literarias, cognitivas, de subjetividade politica e
mesmo morais, sao figuradas no que nao tem nem pode ser interpretado como uma determinagao simples.
Pois tais figuras sdo a dramatizacdo de uma multiplicidade de processos que, mesmo temporalmente



dispersos, compoem uma simultaneidade sobredeterminada. O que a “consciéncia infeliz” realmente
representa? A moralidade kantiana, a experiéncia religiosa pré-reforma protestante, a consciéncia
cognitiva diante do desvelamento da parcialidade relativista de seus modos de apreensdao ou a
sobredeterminacdo de tais processos temporalmente dispersos em uma pressao de transformacao? E a
dialética do senhor e do escravo? Uma antropogénese das relacdes sociais, a relacdao entre Napoledo e
Toussaint I’ Ouverture, a cisdo entre consciéncia aperceptiva e consciéncia conceitual, a matriz elementar
de alienacdo do desejo ou a sobredeterminacdao de todos esses processos? Se esse for o caso, entdo a
critica althusseriana simplesmente perde seu objeto.

Glorificar o existente

Mas voltemos a esta forca do Espirito de “desfazer o acontecido”, pois ela pode nos fornecer mais
orientacoes sobre o que esta em jogo no conceito de presente absoluto. Muitas vezes pareceu, com tal
forca, estarmos diante da defesa de uma teoria do fato consumado que transfigura as violéncias do
passado em necessidades no caminho de realizacdo da universalidade normativa de um Espirito que
conta a historia a partir da perspectiva de quem esta a: “deificar aquilo que é”.222 A confianca no Espirito
seria a senha para um certo quietismo em relacdao ao presente. Melhor seria definir o espirito do mundo
como “objeto digno de definicdo, como catastrofe permanente”,2> ou seja, consciéncia critica do que foi
necessario perder, e do que ainda é necessario, no interior do processo historico de racionalizacdao
social. Pois pode parecer que uma filosofia a procura de explicar como os “homens historicos”
[geschichtlichen Menschen], ou, ainda, os “individuos da histéria mundial” [welthistorischen
Individuen], serdo aqueles cujos fins particulares ndo sao postos apenas como fins particulares, mas que
submeteram tais fins a transfiguracao, permitindo que eles contenham a “vontade do espirito do mundo”
[Wille des weltgeistes], s6 poderia nos levar a alguma forma de justificacdo do curso do mundo, como
temia Adorno em sua Dialética negativa, repetindo uma critica ja feita por Nietzsche em sua Segunda
consideragdo intempestiva e por Marx quando acusa Hegel de “glorificar o existente”.2* Pois sendo a
vontade do Espirito do mundo aquilo que se manifesta através do querer dos homens histéricos, entao
como escapar da impressdao de que, retroativamente, a filosofia hegeliana da histéria constréi a
universalidade a partir daquelas particularidades que conseguiram vencer as batalhas da historia? Como
dira Nietzsche: “quem aprendeu inicialmente a se curvar e a inclinar a cabeca diante do ‘poder da
histéria’ acaba, por tltimo, dizendo ‘sim’ a todo poder”.%2

Escapa-se dessa impressao, entretanto, explorando melhor duas caracteristicas fundamentais da acao
historica em Hegel, a saber, sua natureza inconsciente e sua forca de recuperar o que parecia perdido, de
reativar oportunidades que pareciam petrificadas, através da reabertura do que esta em jogo no presente.
Nessa recuperacdo, nao se trata de simplesmente justificar a configuracdo atual do presente, mas de
modificar suas potencialidades ao desrealizar o que parecia realidade completamente determinada. Essas
duas caracteristicas se vinculam, ja que a compreensao da existéncia de uma dimensdo inconsciente da
acdo quebra a ilusdo de o presente ser apenas aquilo que se determina sob a forma estabelecida de
representacao acessivel a configuracao historica atual da consciéncia. Sobre o primeiro ponto,
lembremos afirmacdes como:

Na histéria mundial, através das agdes dos homens, é produzido em geral algo outro do que visam e alcancam, do que
imediatamente sabem e querem. Eles realizam seus interesses, mas com isto é produzido algo outro que permanece no interior, algo
ndo presente em sua consciéncia e em sua intengdo.236



Ou seja, a histdria é feita por acdes nas quais os homens ndo se enxergam, nas quais eles niao se
compreendem. Ha uma dimensdo aparentemente involuntaria que constitui o campo da historia. Ou,
melhor dizendo, ha um motor da histéria que para a consciéncia individual aparecera necessariamente
como algo da ordem do inconsciente. E a confianca nesse involuntdrio, nesse inconsciente que constitui
os “homens historicos”. Algo no minimo estranho se continuarmos aceitando que ha uma espécie de
reconciliacdo entre consciéncia e tempo rememorado no interior da histéria. Reconciliagdo peculiar na
qual a consciéncia deve se reconhecer na dimensdao daquilo que ela mesma ndo enxerga, pois se trata de
reconciliacdo com aquilo com o qual ela ndo saberia como dispor, ndo saberia como colocar diante de si
em um regime de disponibilidade. De certa forma, homens historicos ndo estdo sob a jurisdicao de si
mesmos, pois estdo continuamente despossuidos por suas proprias acoes (e, a sua maneira, poderiamos
dizer que Hegel leva ao extremo esta contradicao: ser despossuido pelo que me é proprio).

Ao levarmos isso em conta, podemos compreender, entre outras coisas, por que nao Sao 0S
individuos, aferrados na finitude de seus sistemas particulares de interesses, aqueles que fazem a histéria.
Por isso, ndo sdo eles que podem narra-la. Para Hegel, quem narra a historia ndo sdo os homens, mas o
Espirito.2? Sem entrar aqui no mérito do que descreve exatamente o conceito de “Espirito” (uma entidade
metafisica, um conjunto de praticas de interacdao social apropriado reflexivamente e genealogicamente
por sujeitos agentes), gostaria de salientar ainda outro ponto, a saber, no momento em que o Espirito sobe
a cena e narra a histéria, sua prosa é radicalmente distinta da prosa dos individuos que testemunham
fatos. Em primeiro lugar, porque o Espirito ndo testemunha; ele totaliza processos revendo o que se
passou as costas da consciéncia. Ele é a coruja de Minerva que rememora, que sé alca voo depois do
ocorrido. Uma totalizagdo que ndao é mera recontagem, redescri¢dao, mas construcao performativa do que,
até entdo, ndo existia. Pois um relato ndo é apenas um relato. Ele é uma decisdo a respeito do que tera
visibilidade e do que sera percebido daqui para a frente, por isso as acusacoes que veem na filosofia
hegeliana uma forma de “passadismo” erram completamente de alvo.

A esse respeito, lembremos, por exemplo, Vittorio Hosle, para quem o passadismo de Hegel
mostraria como

filosofia é recordacao, olhar retrospectivo ao passado, nao prolepse e projeto do que ha de vir, do que ha de se tornar realidade. E,
na medida em que o que deve ser ndo esta ainda realizado, ndo pode interessar a filosofia; ela apenas deve compreender o que é e
o que foi. A pergunta kantiana “Que devo fazer?” ndo tem, assim, nenhum lugar dentro do sistema hegeliano. Uma resposta a ela
poderia no melhor dos casos rezar assim: “Reconheca o racional na realidade™.258

Nada mais distante da perspectiva que gostaria de defender, pois tal posicdo pressupde que
“recordar” equivale a redescobrir fatos que foram arquivados na memoria social. Se é verdade que, para
Hegel, filosofia é recordacdo, vale lembrar que todo ato de rememoracdo é uma reinscricao do que
ocorreu a partir das pressoes do presente.?2 Rememorar é ainda agir, e ndo simplesmente chegar depois
que a realidade ja perdeu a sua forca. Antes, é mostrar como o passado esta em perpétua reconfiguracao,
redefinindo continuamente as possibilidades do presente e do futuro. Nesse sentido, ignorar a forca de
decisdo da descricdao do passado é operar com a ficcdo da histéria como um quadro estavel “do que
realmente ocorreu”, “wie es eigentlich gewesen”, como dizia Ranke. No entanto, seremos mais fiéis a
Hegel se afirmarmos que o passado é o que esta perpetuamente ocorrendo, pois ele nao é composto de
uma sucessao de instantes que sao desconexos entre si. Ele é composto de momentos em retroacao.

Fenomenologia do Espirito, ou melhor, Fenomenologia dos Espectros



Podemos compreender melhor a forca performativa da rememoracdo se explorarmos a maneira como
a narrativa da historia em Hegel se assemelha, em certos pontos importantes, a elaboracao de um trabalho
de luto,® fato dificil de negligenciar em alguém que descreve a sequéncia de experiéncias da
consciéncia em direcdo ao saber absoluto como um caminho do desespero. Nesse sentido, talvez nao haja
momento mais claro do que esta passagem canonica de A razdo na historia:

Tudo parece passar, nada permanecer. Todo viajante ja sentiu tal melancolia. Quem esteve diante das ruinas de Cartago, Palmira,
Persépolis, Roma sem entregar-se a observagoes sobre a transitoriedade dos impérios e dos homens, sem cobrir-se de tristeza por
uma vida passada, forte e rica?261

De novo, as ruinas, cuja descoberta aparece agora inicialmente como signo de melancolia. Uma
melancolia que parece expressar fixacdo em um passado arruinado que aparentemente poderia ter sido
outro, que deveria ter permanecido em seu esplendor. Fixacdo que desqualifica o existente por
pretensamente nao estar a altura das promessas que as ruinas das grandes conquistas um dia enunciaram.
O que poderia essa melancolia produzir além do circuito da perda e da reparacdo, além da crenca de que
a transitoriedade nos revela o sofrimento de nossa vulnerabilidade extrema diante da contingéncia e do
gosto amargo do presente? Ainda mais se lembrarmos que “a histéria universal ndo é o lugar de
felicidade”. Posicdo melancélica na qual a rejeicao do existente (o que poderia ter sido o presente se
Cartago, Palmira, Roma ndo tivessem tal destino?) pode facilmente se transmutar em acomodacao
conformista com o que 6.2

Contudo, é para nos livrar da fixacdo melancolica no passado, abrindo uma processualidade
retroativa, que o conceito trabalhara. Dai por que, no mesmo trecho, Hegel ndo deixara de dizer que “a
essa categoria da mudanca liga-se igualmente a um outro lado, que da morte emerge nova vida”. Como
lembrara Paulo Arantes:

O trabalho conceitual de luto culmina, também, numa liberacdo que igualmente torna possivel outros investimentos; liberta-nos da
tristeza da finitude por uma ruptura da ligacdo com o objeto suprimido, mas essa ruptura assume aqui a forma da dupla negacéao,
pois é o desaparecimento da desaparicdo.263

E importante lembrar, no entanto, como esse trabalho de luto nio opera por mera substituicio do
objeto perdido através do deslocamento da libido. Dar a tal deslocamento o estatuto de uma substitui¢ao
equivaleria a colocar os objetos em um regime de intercambialidade estrutural, regime no interior do
qual a falta produzida pelo objeto perdido poderia ser suplementada em sua integralidade pela
construcdo de um objeto substituto que ocupe seu lugar. Um mundo de balcdo de trocas sem prazo de
vencimento. Se, como diz Freud, o homem ndao abandona antigas posicoes da libido mesmo quando um
substituto lhe acena é porque ndo se trata simplesmente de substituicao. O tempo do luto ndo é o tempo da
reversibilidade absoluta. O desamparo que a perda do objeto produz nao é simplesmente revertido. Por
isso, vincular o luto a uma operacdo de esquecimento seria elevar a lobotomia a ideal de vida.

Nem substituicdo, nem esquecimento, o luto ndo significa deixar de amar objetos perdidos. A respeito
do luto, Freud fala de um tempo de laténcia no qual “Uma a uma, as lembrancas e expectativas pelas
quais a libido se ligava ao objeto sdo focalizadas e superinvestidas e nelas se realiza o desligamento da
libido” .2 Tal desligamento ndo é um esquecimento, mas uma “operacdo de compromisso” a respeito da
qual Freud ndo diz muito, da mesma forma como ndao diz muito a propdsito de um processo
estruturalmente semelhante ao luto, a saber, a sublimacdo. Talvez seja o caso de afirmar que tal operacao
de compromisso propria ao trabalho de luto é indissociavel da abertura a uma forma de existéncia entre a
presenca e a auséncia, entre a permanéncia e a duracao. Uma existéncia espectral que, longe de ser um



flerte com o irreal, é existéncia objetiva do que habita em um espaco o qual forca as determinagdes
presentes através de ressonancias temporais.2®

Como Derrida compreendeu bem, a respeito de Marx: “A semantica do Gespenst assombra a
semantica do Geist” .2 Essa proximidade, a sua maneira, vale também para Hegel. Pois a existéncia do
Espirito é descritivel apenas em uma linguagem de espectros que animam 0s vivos, que dao a realidade
uma espessura espectral pois é vida daquilo que, nos objetos mortos, nunca estava destinado a
desaparicao, vida do que ainda pulsa tomando o espirito de outros objetos em uma metamorfose continua.
Metamorfose que Hegel ndo temeu ao encontrar sua primeira elaboracdo imperfeita na representacao
oriental da transmigracdo das almas (Seelenwanderung).®? Nada melhor que o Espirito hegeliano
mostra, mesmo que Derrida ndo queira aceitar, como:

Se ha algo como a espectralidade, ha razdo para duvidar dessa ordem asseguradora de presentes e sobretudo dessa fronteira
entre o presente, a realidade atual ou o presente do presente e tudo o que podemos lhe opor: a auséncia, a ndo presenca, a
inefetividade, a inatualidade, a virtualidade ou mesmo o simulacro em geral etc. Hd de se duvidar inicialmente da
contemporaneidade a si do presente. Antes de saber se podemos diferenciar o espectro do passado e este do futuro, do presente
passado e do presente futuro, faz-se necessario talvez perguntar se o efeito de espectralidade ndo consistiria em desmontar tal
oposicdo, mesmo tal dialética, entre o presente efetivo e seu outro.268

Derrida infelizmente ndo percebeu como, na obra de Hegel, é através desse efeito de espectralidade
que desaparece a desaparicdo. E assim que o Espirito se afirma como processo de conversdo absoluta da
violéncia das perdas e separacoes em ampliacdo do presente. Pois esse espaco de metamorfoses
produzido pelo luto é uma imagem privilegiada da linguagem de temporalidades multiplas que se
interpenetram. Por isso, podemos dizer que o trabalho de luto ndo é uma construcdo de processos de
substituicdo préprias a uma logica compensatoria. Ele é producdao de uma temporalidade que pode se
dispor em um presente absoluto. Ndo se trata assim de justificar a realidade, mas, de certa forma,
desrealiza-la mostrando como os espectros do passado ainda estdo vivos e prontos a habitar outros
corpos, a abrir outras potencialidades. Um pouco como o Moisés de Freud que, como um espectro que
morreu apenas para ser mais forte, reincorpora-se em um segundo Moisés, fazendo com que o que
parecia perdido recupere sua poténcia de acdo sob nova figura. O corpo politico so pode ser um
peculiar corpo espectral com suas temporalidades em mutacgao.

Notemos, a esse respeito, que um corpo espectral ndo ¢ um corpo fantasmatico. Um corpo politico
fantasmatico, como deve ter ficado claro nos dois primeiros capitulos, constitui-se através da producao
de uma unidade imaginaria capaz de assegurar a consisténcia do sentido das normas sociais e de suas
injuncOes gracas a construcdo de uma autoridade soberana fantasmaticamente assegurada. Um corpo
politico espectral desconhece unidade imaginaria. Ele é o espaco de remissao constante de experiéncias
temporalmente irredutiveis que produzem mutacoes formais impredicaveis.

Por isso, o trabalho de luto do conceito, trabalho capaz de construir tal corporeidade, nunca poderia
ser compreendido como uma astuta operacdo de resignacao, como varias vezes foi sugerido, de Marx até
Deleuze. Ele é uso da forca do desamparo na dissolucdao dos bloqueios do presente, na transformacao
concreta da experiéncia do tempo a fim de produzir uma forma inaudita de confianca e abertura. Tendo
isso em vista, podemos compreender os paragrafos finais da Fenomenologia do Espirito, dedicados ao
saber absoluto, estes que, ao falarem da histéria como devir do Espirito, afirmam:

Este devir apresenta uma sucessao de espiritos e um movimento lento, uma galeria de imagens na qual cada uma é dotada com
toda a riqueza do Espirito e ele se move de forma tdo lenta para que o Sipossa assimilar e penetrar toda riqueza de sua substancia.
Como a realizacdo do Espirito consiste em saber integralmente o que ele é, saber sua substancia, este saber é seu ir-para-si (In-
sich-gehen) através do qual o Espirito deixa sua existéncia (Dasein) e transfere sua figura (Gestalt) a rememoragdo. Em seu ir-
para-si, o Espirito é absorvido pela noite da consciéncia-de-si, mas sua existéncia desaparecida conserva-se nele, e sua existéncia



superada (aufgehobne) — esta precedente, mas que renasceu pelo saber — é a nova existéncia, um novo mundo e uma nova figura
do Espirito. Nela, o Espirito deve recomecar desprevenido (unbefangen) em sua imediatez desde o inicio e dai recuperar
novamente sua grandeza, como se todo precedente fosse para ele perdido e ele nada houvesse aprendido da experiéncia dos
espiritos anteriores. Mas a rememoracdo (Erinnerung) lhes conservou; ela é o interior e, na verdade, a forma mais elevada da
substancia. Se este espirito recomeca sua formagdo desde o inicio, como se partisse apenas de si, é na verdade de um nivel mais
elevado que ele comeca.269

Assim, a histdoria é uma rememorac¢ado na qual as formacoes do Espirito passam como uma galeria de
imagens diante das quais é necessario demorar-se, passar mais de uma vez, como quem esta diante da
perlaboracdo de um luto. Dessa forma, o Espirito transfere a existéncia a rememoracdo. No entanto, tal
transferéncia é bastante singular por parecer inicialmente um esquecimento, por nos fazer adentrar na
noite da consciéncia de si. Pois o Espirito recomeca como se nada houvesse aprendido, como se
houvesse tudo perdido, desamparado por ter tudo perdido. Mas tal perda total é uma necessidade, pois
ela significa simplesmente que esse “novo mundo”, que essa “nova existéncia” € resultado da forca do
Espirito em abrir novos comegos com a naturalidade de quem nada tem mais a carregar nas costas, com a
naturalidade de quem cura suas feridas sem deixar cicatrizes, desfazendo o acontecido.?”2 Ao agir como
se houvesse esquecido, o Espirito pode reencontrar as experiéncias passadas em uma forma mais
elevada, retoma-las de um ponto mais avancado, pois ele percebera que simplesmente deixou a
profundidade inconsciente das experiéncias agir através de seus gestos, deixou seus espectros habitarem
seus gestos. Nunca se perde nada, apenas se termina um mundo que ja ndo pode ser sustentado, que ja deu
tudo o que podia dar, para que outro mundo comece reconfigurando o tempo das experiéncias passadas
em outro campo de existéncia, em outro modo de existéncia. Assim, o Espirito reencontra o destino
produtivo das experiéncias que o desampararam. Nenhum passadismo, nenhuma glorificacao do existente.
Apenas a crenca de que nenhum fato podera nos fazer perder, de uma vez por todas, a possibilidade de
recomecar. Pois:

O cosmo, 0 mesmo para todos, ndo o fez nenhum dos deuses nem nenhum dos homens, mas sempre foi, é e sera fogo sempre vivo,
acendendo-se segundo medidas e segundo medidas apagando-se.271

FERMATA

Se nao ha politica sem incorporacao, sem a criagdo de um corpo politico, uma tarefa
fundamental consistira em pensar como é possivel um corpo nao mais assombrado pela afirmacgao
da coesao imaginaria e da unidade encarnada em figuras de soberania. Um corpo espectral com
sua temporalidade mdltipla, sua poténcia de desrealizacao dos limites da efetividade e sua
processualidade continua sera forma capaz de abrir a produtividade da indeterminagao e nos
liberar de um pensamento ainda preso aos fantasmas da identidade coletiva ou mesmo do povo
como unidade organica. Ha de se levar até o extremo a liberacao dos sujeitos politicos da procura
em construir identidades coletivas, mas mostrando ao mesmo tempo a potencialidade de tais
sujeitos em produzir um corpo politico capaz de responder, para além das determinagdes
identitarias, por demandas gerais de reconhecimento.

A incorporacao que constitui corpos dessa natureza nao é produzida pelos afetos de medo e
esperanga, mas é impulsionada pelas multiplas formas de afirmac¢ao do desamparo e das relagoes
de despossessao que ele gera. No entanto, para que o desamparo possa produzir um corpo, e nao
apenas marcar o colapso catatonico de toda agao, faz-se necessario que ele seja a expressao de
um processo de transfiguragao que tem na negacgao das representa¢oes naturais e da estabilidade



das determinagOes atributivas da pessoa seu momento gerador. Ou seja, tal negatividade se
desvela como momento da conversao das violéncias do desamparo em trabalho processual.

Este € o momento de lembrar que a indeterminagao, conceito que procurei recuperar para
uma teoria do reconhecimento em outro livro, nao é nem poderia ser uma forma abstrata de
negacao e de auséncia de relagdes. Em certo sentido, ela se aproxima do conceito de
sobredeterminacio (Uberdeterminierung), enquanto multiplicidade de relacdes simultineas que
sao incomensuraveis entre si sem serem indiferentes, criando um sistema de conexdes em
processualidade perpétua. O que é sobredeterminado s se determina a posteriori, pois nao pode
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Monumenta 2007, exposicao de Anselm Kiefer no Grand Palais em Paris.
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Vija Kinski é a “chefe de teoria” de Eric Packer. Dentro da limusine de Packer, sua chefe de teoria
disserta sobre o carater fascinante da dinamica contemporanea do capitalismo. Ao mesmo tempo, do lado
de fora, uma revolta anticapitalista enche o ar das ruas de Nova York com gas lacrimogéneo, sangue
extraido por cassetetes e gritos da policia. Um homem acaba por se autoimolar, acrescentando ainda o
odor de carne queimada. Nada disso, no entanto, parece mudar o curso das ideias de Kinski, seu ritmo
pausado de quem descobriu as maravilhas do zen-budismo estilo-celebridade-de-Hollywood, assim
como seu interesse pelo mundo do ponto de vista especulativo dos especuladores. Para ela “o dinheiro
sofreu uma mudanca. Toda riqueza virou seu proprio objeto. Toda riqueza enorme agora € assim. O
dinheiro perdeu sua qualidade narrativa, tal como a pintura antes”.?2 Dentro da limusine de Packer,
cercada por computadores com informacdes das bolsas de valores ao redor do mundo: é desta forma que
Kinski celebra o novo estagio do capitalismo financeiro.

Que o dinheiro tenha tido qualidade narrativa algum dia, eis algo que s6 poderia ser defendido a
condi¢cdo de ignorar como o capitalismo sempre foi animado pela referencialidade das dinamicas de
autovalorizacdao cada vez mais abertamente autonomas do Capital. Mas ha de se conceder a chefe de
teoria do jovem especulador Packer que as mascaras se tornaram completamente obsoletas. Nao, nao
precisamos mais imaginar que o dinheiro tenha qualidade narrativa, que ele conte a saga da producao
material de bens e de seu crescimento, da criatividade visionaria e sua recompensa pelo mérito, do
empenho ascético do trabalho animado pela ética protestante. Ndo. E a auséncia destrutiva de toda
qualidade narrativa que deveria nos fascinar na circulacdo contemporanea da riqueza monetaria. Ao
menos essa € a cantilena a ser ensinada. Como se fosse possivel transformar a pulsao de morte em fluxo
financeiro desimpedido. Devemos, no sentido moral-superegoico do dever, Wir sollen, nos deixar
fascinar por esta autonomia que parece ser dotada da capacidade de tudo descorporificar em um fluxo
continuo, que fala apenas dela mesma, que parece seguir a voz encantatoria de um Clement Greenberg das
financas. Voz que canta: “Propriedade ndao tem mais ligacdo alguma com poder, personalidade e
autoridade. Nem com exibicionismo, vulgar ou de bom gosto. Porque ndo tem mais peso nem forma. Vocé
mesmo, Eric, pense. O que vocé comprou por 104 milhdes de dolares? Nao foram dezenas de comodos,
vistas incomparaveis, elevadores privados. Nem o quarto rotativo nem a cama computadorizada. Nem a
piscina nem o tubardo. O espaco aéreo? Os sensores de controle e o software? Nao, nem os espelhos que
dizem como se sente quando olha para eles de manha. Vocé gastou esse dinheiro pelo nimero em si.
Cento e quatro milhdes. Foi isso que vocé comprou. E valeu a pena” .2

Sim, Eric, valeu a pena gozar da pura abstracdo. Gozar dessa soberania simulada construida atraveés
da reducdo de todos os corpos a seguranca da medida que se impde como unica experiéncia de sentido.
Unica, porém pretensamente segura como uma axiomatica. Ha afetos que s6 o capitalismo produz e é
deles que o sistema economico tira sua forca, como esse gozo do calculo enquanto forma de dominio, da
equivaléncia enquanto controle que aprendemos ouvindo nossa “chefe de teoria”. Todos os corpos
reduzidos a condicdo de suportes intercambiaveis de um processo continuo de circulacao fetichista da



equivaléncia. “Cento e quatro milhdes. Foi isso que vocé comprou.” Sim, Eric, cada um tem a grandeza
que merece. Isso até as estrelas comegarem a cair.

273 Don Delillo, Cosmépolis. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 2003, p. 79.
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Ascensao e ascensao da plasticidade mercantil do corpo

Eu creio que o corpo é obsoleto.

ORLAN

Economics are the method.
The object is to change the heart and soul.

MARGARET THATCHER

Ha de se sentir a queda das mascaras que nos faziam acreditar na qualidade narrativa do dinheiro. Ha
de senti-las até mesmo, ou talvez principalmente, no corpo, nesses corpos cujos desejos seguem uma
economia libidinal que celebra, “como principio basico do pensamento capitalista”, “a vontade de
destruir como impulso criativo”.22 Pois a corporeidade ndo poderia ficar intacta a destruicdo mercantil
das formas estaticas. Sobretudo, ela ndo poderia ficar intacta a incitagdo mercantil da destrui¢do. Um
tipo muito especifico e controlado de violéncia (pois, como ja foi dito, nem todas as violéncias se
equivalem, nem todas as destruicoes produzem os mesmos resultados) que celebra a unidade de uma
forma muito especifica de incorporacdo, a saber, a produzida por um corpo social sintetizado pela
dinamica continua de fluxos equivalentes cada vez mais amplos. Violéncia que sintetiza unidades através
da destruicdao de tudo o que ndo se deixa configurar em fluxo codificado pela forma-mercadoria. Por isso,
violéncia que desconhece o tempo, nao como unidade de medida, mas como qualidade; que desconhece a
morte, ndo como culto da finitude, mas como experiéncia da impredicacdo. “As pessoas ndo vao morrer.
Nao é este o credo da nova cultura? As pessoas vao ser absorvidas em fluxos de informacdo.”?”® Em vez
de trabalho de luto do conceito, o trabalho de luto asséptico patrocinado pelo fluxo do Capital.

Seria entdo necessario perguntar sobre o impacto dessas transformacoes na corporeidade, ou seja,
perguntar como as modificagées do corpo social produzem mutagbes na corporeidade dos sujeitos,
como corpo social e corpo subjetivo nunca foram indiferentes. Seria o caso de aceitar a premissa de
Michel Foucault, para quem a natureza disciplinar do poder exprime “certa modalidade, bem especifica
da nossa sociedade, do que poderiamos chamar de contato sindptico corpo-poder”,?Z pois ndo haveria
como recusar a ideia de que “O homem de que nos falam e que nos convidam a liberar ja é em si mesmo
o efeito de uma sujeicdo bem mais profunda que ele. Uma ‘alma’ o habita e o leva a existéncia que é, ela
mesma, uma peca no dominio exercido pelo poder sobre o corpo. A alma, efeito e instrumento de uma
anatomia politica”.#®# Uma anatomia politica que faz com que ndo exista poder sem uma forma de
regulagem dos corpos e de seus regimes de desejo. Nao ha poder que nao crie uma “vida psiquica”
através das marcas que deixa nos corpos. Mas ha de se compreender a especificidade dos contatos
sinapticos corpo-poder de nossa era historica, ja que muitos gostariam de acreditar que estariamos em



uma fase de desregulamentacdo genérica dos modos de si e de fortalecimento do campo de decisoes
individuais a respeito das configuracoes libidinais da subjetividade.

No entanto, melhor seria dizer que, no estagio atual do capitalismo, temos um deslocamento dos
regimes disciplinares e de controle que pode ser esclarecido se nos atentarmos a forma peculiar como
identidades subjetivas sao atualmente produzidas. De certa forma, a nocdo liberal do individualismo
possessivo ainda é conservada, como veremos em varios momentos da terceira parte deste livro, mesmo
ap6s mutacoes que a desproveram de suas ilusdes de coeréncia e fixidez identitaria. Na verdade,
perguntar-se sobre as mutacoes na corporeidade dos sujeitos seria uma forma de determinar o que sao
aquilo que poderiamos chamar de “identidades flexiveis”, ou seja, identidades que absorvem a
dissolucdo mercantil das determinacdes de conteido (por isso sdao “flexiveis”), que flertam com a
indeterminacdo mesmo sendo capazes de conservar a determina¢do formal de predica¢cdo por
propriedades (por isso ainda sdao “identidades”). Identidades que se expressam em COrpos ndao mais
pensados como locus de determinacOes estaveis de contetido.?2 Corpos em mutacdo e reconfiguracido
continua, mas que determinam cada uma de suas figuras sob a forma geral da propriedade, do préprio, da
extensdo do dominio consciente da vontade. Nossos corpos perderam a qualidade narrativa, eles sao
habitados pela violéncia dos fluxos continuos codificados pela forma-mercadoria, mas eles ainda sabem
contar. Para as sociedades neoliberais, isso basta.

A expropriagao da economia libidinal

O neoliberalismo ndo é apenas um modo de regulacao dos sistemas de trocas econdomicas baseado na
maximizacdo da concorréncia e do dito livre-comércio. Ele é um regime de gestao social e producdo de
formas de vida que traz uma corporeidade especifica, uma corporeidade neoliberal. Margareth Thatcher
mostrou ao menos a virtude da honestidade ao afirmar que “a economia é o método. O objeto é modificar
o0 coracdo e a alma”.2? Se Thatcher tivesse lido Foucault, ela complementaria afirmando que o coracéo e
a alma sdo pecas na dominacdo que o poder exerce sobre o corpo. Pois, como foi dito anteriormente, ha
uma instauracdo sensivel da vida psiquica cujos mecanismos precisam ser compreendidos. E necessario
ter isso em mente quando se perguntar o que seria entao esse novo homem neoliberal, qual sua economia
libidinal.

Nesse sentido, toda reflexao sobre o neoliberalismo talvez tenha de partir de um paradoxo aparente.
Poderiamos comecar lembrando como o desmantelamento neoliberal do sistema de seguridade social
construido pelos ditos Estados de Bem-Estar a partir dos anos 1970 provocou a liberacio de um
processo de expropriacao da mais-valia absoluta, ou seja, de acumulacdo econdmica através de uma
expropriagdo baseada na intensificacdo dos regimes de trabalho e na reducdo dos salarios.22: No entanto,
tal processo ocorreu paradoxalmente a partir do momento em que as sociedades capitalistas ndo podiam
mais constituir sua coesdo social e sua adesdao psicolégica através do recurso aos modelos de
internalizacdo psiquica de uma ética do trabalho de moldes weberianos. O desenvolvimento exponencial
da sociedade de consumo e suas exigéncias de mobilizacdo total dos desejos, de enunciacao integral dos
desejos no interior da esfera da multiplicacdo da satisfacao mercantil inviabilizam o recurso a tal modelo
de ethos.®2 Nesse momento, em que um novo éthos do capitalismo se fazia necessario,®® o
neoliberalismo conseguiu consolida-lo através de certa expropriacdo direta da economia libidinal dos
sujeitos.

A disciplina neoliberal ndo pode ser compreendida como simples conjunto de condi¢bes para a
internalizacdo de dinamicas repressivas capazes de determinar sujeitos em individualidades rigidas e



funcionalizadas, como vemos nas “sancOes psicoldgicas” da moralidade propria ao espirito protestante
do capitalismo, tal como descrito por Weber. Por serem repressivas, tais estruturas disciplinares
produziam subjetividades clivadas entre exigéncias de conformacdo social e uma “outra cena” na qual se
alojava a poténcia desreguladora do desejo. A uniformizacdo disciplinar criava uma matriz de conflito
claramente presente na fratura entre principio de realidade e desejo recalcado cujo modelo de sofrimento
psiquico era tdo claramente expresso nas neuroses, tais como descritas por Freud. Mas regimes de gestao
social que se queiram realmente eficazes ndao podem permitir clivagens dessa natureza com a consequente
constituicao de um polo alternativo de motivagoes para o agir. Motivacdes que encontrariam muitas vezes
expressao em atividades normalmente dissociadas do universo compulsivo do trabalho alienado,
atividades nele vistas como improdutivas (como 0 sexo, a experiéncia amorosa, o fazer estético, dar
aulas sobre o problema da contradicao em Hegel etc.). Ele deve expropriar todas as motivacdes que
poderiam fornecer espaco para experiéncias que ndo se deixam ler a partir da légica em operacdao na
esfera economica, eliminando os afetos que essas experiéncias geram. Processo de expropriacao cujas
bases foram pela primeira vez descritas através do conceito frankfurtiano de “dessublimacdo
repressiva”.2% Expropriar, no entanto, s6 é possivel através da absorcdo da propria dindmica pulsional
pela légica economica, ou seja, através de uma socializacdo das pulsdes que ndo passe mais, de forma
hegemonica, pelas clivagens organizadas sob a forma do recalque.? Uma socializacdo que ndo é
simplesmente retorno a tematica da integracdo das demandas particulares de satisfacdo por uma
sociedade cada vez mais “hedonista”, topos classico de uma critica moral da sociedade de consumo, mas
que se refere a maneira como a estrutura polimorfica e disruptiva da ordem das pulsdes, sua poténcia de
indeterminagao é traduzida em um novo papel socioeconomico através de uma forma renovada de gerir
conflitos psiquicos.

O neoliberalismo conseguiu resolver essa equacdo através da constituicao de um “ideal empresarial
de si” como dispositivo disciplinar.2® Assim, se nos perguntarmos sobre como foi possivel colocar em
marcha um processo de recentragem da acumulacdo através da extracdao da mais-valia absoluta no
momento em que ndo havia mais condicdes para apelar a ética protestante do trabalho, responderemos
que devemos estar atentos a maneira como um certo “consentimento moral”#’ a tal expropriacdo, vindo
exatamente daqueles que dela mais sofrem, constitui-se gracas ao impacto psiquico da internalizacdo de
um “ideal empresarial de si”. Gragas a internalizacdo desse ideal, o risco de inseguranca social
produzido pela desregulamentacao do trabalho foi suplantado pela promessa de plasticidade absoluta das
formas de vida, ou seja, tal desregulamentacdo se traduziu em liberacdo da potencialidade de constituir
projetos conscientes de formas de vida, da mesma maneira que a intensificacdo do desempenho e das
performances exigida pelo ritmo economico neoliberal se transformou em um peculiar modo subjetivo de
gozo. Assim, o medo do risco provocado pela inseguranca social pode aparecer como covardia moral.

O ideal empresarial de si foi o resultado psiquico necessario da estratégia neoliberal de construir
uma “formalizacdo da sociedade com base no modelo da empresa”,?# o que permitiu a 16gica mercantil,
entre outras coisas, ser usada como tribunal economico contra o poder publico. Pois é fundamental ao
neoliberalismo “a extensdao e disseminacdao dos valores do mercado a politica social e a todas as
instituicoes”.?82 A generalizacdo da forma-empresa no interior do corpo social abriu as portas para os
individuos se autocompreenderem como “empresarios de si mesmos” que definem a racionalidade de
suas acOes a partir da logica de investimentos e retorno de “capitais”® e que compreendem seus afetos
como objetos de um trabalho sobre si tendo em vista a producdo de “inteligéncia emocional”? e
otimizacdo de suas competéncias afetivas. Ela permitiu ainda a “racionalizacdo empresarial do
desejo”,2 fundamento normativo para a internalizacdo de um trabalho de vigilancia e controle baseado
na autoavaliacdo constante de si a partir de critérios derivados do mundo da administracao de empresas.



Essa retraducdao das dimensOes gerais das relacoes inter e intrassubjetivas em uma racionalidade de
analise economica baseada no “calculo racional” de custos e beneficios abriu uma nova interface entre
governo e individuo, criando modos de governabilidade muito mais enraizados psiquicamente.

Notemos ainda que a internalizacao de um ideal empresarial de si s6 foi possivel porque a propria
empresa capitalista havia paulatinamente modificado suas estruturas disciplinares a partir do final dos
anos 1920. A brutalidade do modelo taylorista de administracdo de tempos e movimentos, assim como a
impessoalidade do modelo burocratico weberiano haviam paulatinamente dado lugar a um modelo
“humanista” desde a aceitacdo dos trabalhos pioneiros de Elton Mayo, fundados nos recursos
psicologicos de uma engenharia motivacional na qual “cooperacao”, “comunicacao” e “reconhecimento”
se transformavam em dispositivos de otimizacdo da produtividade.?2 Essa “humanizacdo” da empresa
capitalista, responsavel pela criacdo de uma zona intermediaria entre técnicas de gestdo e regimes de
intervencdo terapéutica, com um vocabulario entre a administracio e a psicologia, permitiu uma
mobilizacdo afetiva no interior do mundo do trabalho que levou a “fusdo progressiva dos repertérios do
mercado com as linguagens do eu”.2* As relacOes de trabalho foram “psicologizadas” para serem mais
bem geridas, até chegar ao ponto em que as proprias técnicas clinicas de intervencdao terapéutica
comecaram por obedecer, de forma cada vez mais evidente, a padrdes de avaliacdo e de gerenciamento
de conflitos vindos do universo da administracdo de empresas.?> Sem esse movimento prévio, ndo teria
sido possivel ao neoliberalismo reconstruir processos de socializacdo, em todas as esferas sociais de
valores, através da internalizacdo de um ideal empresarial de si.

E fato, no entanto, que a internalizacdo de ideais exige uma mobilizacdo cruzada de regimes de
identificacdo. Se, por um lado, ela apoia-se na constituicdao positiva de padroes de comportamento, por
outro, é inegavel que esse processo deve ser impulsionado, entre outros, por uma parcela significativa de
medo. Ha uma producdo neoliberal da adesao social através da circulacio do medo que ndao deve ser
menosprezada, mesmo que ela ndo sirva de causalidade suficiente. Como ja foi dito, é do manejo
conjunto do medo e da esperanca, do temor e do desejo, que estruturas de poder se fundamentam.

A dimensao psicologica do medo foi claramente compreendida por Adorno em suas reflexdes sobre o
capitalismo tardio e as modificacOes na economia psiquica que ele implica. Enquanto instancia psiquica
de auto-observacdo submetida ao impacto das transformacoes sociais, o supereu mesclaria atualmente o
medo arcaico de aniquilacdo fisica com “o medo muito posterior de ndo mais pertencer ao conjunto
humano”#® devido ao fracasso de ndo ser bem-sucedido como sujeito econdmico. Assim, é importante
que o discurso social produza a circulacdao incessante do risco de morte social devido a degradacao
econdmica iminente daqueles que resistem a reconstruir sua vida psiquica a partir da racionalidade
economica vigente. Pois, “quem ndo se comporta segundo as regras economicas, hoje em dia raramente
naufraga imediatamente, mas no horizonte delineia-se o rebaixamento socioeconomico [...] O medo de
ser excluido, a sancdo social do comportamento econdmico, internalizou-se ha muito através de outros
tabus, sedimentando-se no individuo”.2? Uma mobilizacdo continua do medo advindo do risco de morte
social so é efetivamente possivel a partir do momento em que o desmantelamento do Estado-providéncia
se impOs como realidade inelutavel e consensual. A partir de entdo, o naufragio imediato devido ao
desrespeito das regras economicas foi possivel.

Esse medo se funde com outros medos produzidos no interior da sociedade neoliberal, como a
inseguranca advinda de um estado continuo de guerra, sem distingdo possivel entre situacao de guerra e
de paz.?® Inseguranca impulsionada pela violéncia espetacular de pretensas “comunidades arcaicas”
refratarias a légica neoliberal de valores e de modos de circulacdo de desejos. Peca fundamental da
adesdo social as sociedades neoliberais a ponto de estas serem, cada vez mais, sociedades que se deixam
transpassar por formas militares de controle, criando uma oscilacdo sintomatica entre liberalidade e



restricdo securitaria. Pois o amalgama produzido pela légica de confronto entre “nossos valores e modos
de vida liberais” e tudo aquilo que é descrito como fruto de uma mentalidade baseada na recusa a nossa
liberdade visa alimentar a sensibilidade social contra a possibilidade de nos afastarmos da racionalidade
economica que funda a esfera dos nossos valores. Os medos funcionam como um sistema de vasos
comunicantes.

O infinito ruim do neoliberalismo

Voltemos agora os olhos para a estrutura interna dos ideais empresariais de si a fim de compreender
melhor a natureza de suas disposicOes normativas. Lembremos, nesse sentido, como tais ideais se
baseiam na racionalizacdo das acOes a partir de uma dindmica de maximizacdo de performances.?
AcgOes que visam a pura maximizacdo de performances devem se organizar de maneira similar a
atividades econdomicas baseadas na extracdo da mais-valia e, por consequéncia, nos processos de
autovalorizacao circular do Capital. Esse é o sentido fundamental da estratégia lacaniana em insistir na
homologia entre a forma pela qual objetos que causam o desejo (objetos a) circulam socialmente no
interior das sociedades capitalistas contemporaneas e o estatuto da mais-valia em Marx, criando com
isso o sintagma “mais-gozar” (plus-de-jouir).

Lacan se interessa pelo fato de a mais-valia poder ser extraida a partir do momento em que o trabalho
social inscreve-se no mercado como trabalho abstrato, mensuravel como puro quantum de trabalho,
permitindo com isso que o capitalismo se sirva da dessimetria entre valor pago pelo tempo de trabalho e
valor dos objetos produzidos durante tal tempo quantificado. Assim, se Lacan pode afirmar que “o que
Marx denuncia na mais-valia é a espoliacdao do gozo”, é para lembrar que a renincia ao gozo produzida
pela abstracdo do tempo de trabalho (tema batailliano por exceléncia que nos lembra como o tempo do

gozo e o tempo do trabalho ndo se confundem),® essa “reducdo do proéprio trabalhador a ndo ser nada

mais que valor”2” ou seja, a ndo ser mais que suporte do processo de producdo do valor, permite a
producdao de um mais-valor que inaugura a circulacdo incessante da autovalorizacdao do Capital.
Circulacdo que pressupOe um “é absolutamente urgente gastar. Se ndo se gasta, isso produz toda forma de
consequéncia” 2%

Essa racionalidade propria a uma sociedade organizada a partir da circulacao do que ndao tem outra
funcdo a ndo ser se autovalorizar, que determina as acoes dos sujeitos a partir da producao do valor,
precisa socializar o desejo levando-o a ser causado pela pura medida da intensificacdo, pelo puro
empuxo a ampliacdo que estabelece os objetos de desejo em um circuito incessante e superlativo
chamado por Lacan de mais-gozar. Como diriamos no mundo de Cosmopolis: “Vocé gastou esse dinheiro
pelo préprio nimero em si. Cento e quatro milhdes. Foi isso que vocé comprou, Eric”. Vocé ndo comprou
objetos, Eric. Vocé comprou o empuxo a ampliacdo financeiramente mensuravel que destréi todo e
qualquer objeto, que faz com que objetos sejam apenas 0s suportes de sua propria mensuragcdao. Assim é
possivel afirmar que “subjetivacdao ‘contabil’ e subjetivacdo ‘financeira’ definem em tltima analise uma
subjetivacdo do excesso de si sobre si ou ainda pela ultrapassagem indefinida de si”.2® Essa estrutura
psiquica, cujo desejo é causado pela pura medida da intensificacdo, pede uma economia psiquica nao
mais assentada em um supereu repressivo, mas em um supereu que eleva o gozo a condi¢do de imperativo
transcendente, impossivel de ser encarnado sem destruir sua propria encarnagao, o que Lacan
compreendeu muito bem através de sua teoria do supereu como injuncdo continua ao gozo.*

Como se trata, porém, de uma logica contabil e financeira, em momento algum o excesso deve

colocar em questdao a normatividade interna do processo capitalista de acumulacdo e desempenho. Em



momento algum o excesso implica quebra das ilusdes de autonomia que orientam os individuos
empresariais em suas relacdes por propriedade. Pois esse é um excesso quantitativo que ndo se
transforma em modificacdo qualitativa. Sob a forma-empresa, ao contrario, todo excesso €
financeiramente codificavel, é confirmacdo do cddigo previamente definido.2® Como diria Hegel a
respeito de outros fendmenos, esse excesso ¢ marca de uma ma infinitude, pois ndo passa ao infinito
verdadeiro do que muda sua propria forma de determinacao a partir de si, do que é infinito por realizar-
se produzindo paradoxalmente a excecdo de si. Uma excecao que, ao ser integrada, modifica
processualmente a estrutura da totalidade anteriormente pressuposta. Antes, ele é o infinito ruim do que é
sempre assombrado por um para além que nunca se encarna, um para além cuja tnica funcdo é marcar a
efetividade com o selo da inadequacao, do gosto amargo do “ainda ndao”. A analise do capitalismo
sempre precisou de uma teoria dos dois infinitos.

Por fim, é importante salientar que um ideal empresarial de si baseado na dinamica de maximizacao
de performances exige a flexibilizacdo continua de normas tendo em vista o crescimento de quem vence
relacoes de concorréncia. O sujeito neoliberal é muito mais um agente calculador de custos e beneficios
do que um sujeito de quem se espera a conformacdo as normas sociais. Ele ndo segue normas positivas,
mas calcula resultados e, por isso, flexibiliza normas continuamente. Pois, sendo a concorréncia o valor
moral fundamental do laco social, uma versdao mercantil da luta hobbesiana entre os individuos, cabe ao
Estado assegurar as condi¢Oes de possibilidade no interior das quais sua violéncia possa desdobrar-se.
Tais condi¢Ges fundamentam-se, por sua vez, na tradutibilidade geral, na conversao sempre possivel da
violéncia da concorréncia em flexibilizacdo continua de normas e formas. A violéncia contra o outro se
converte em violéncia contra as formas e normas que pareciam determinar o outro e que permite
ultrapassa-lo.

Dessa maneira, através da flexibilizacdo normativa, a forma de vida neoliberal traduz a violéncia da
estrutura pulsional polimérfica e fragmentaria — que anteriormente parecia ser o fundamento libidinal da
revolta — em critica a funcionalizacdo e a fixidez das identidades sociais. Esse € um ponto importante,
pois é necessario que os sujeitos aprendam a desejar a flexibilizacdo, ndo apenas devido as promessas
de realizacdo e de ganho presentes no capitalismo, mas também devido a tentativa de transformacdo da
flexibilidade em expressao natural da dinamica pulsional dos sujeitos, a variabilidade estrutural de seus
objetos. Se o neoliberalismo pode contar com o consentimento moral ao risco ligado a precarizacao
resultante de processos de flexibilizacdo proprios a modos intermitentes de trabalho baseados em
“projetos”, deslocalizacOes continuas e reengenharias infinitas, é porque tal flexibilizacdo parece
traduzir a pulsdo em seu ponto mais insubmisso. Todo consentimento moral fundamenta-se em um
consentimento pulsional mais profundo. Assim fica mais facil marcar toda recusa a ela como covardia
moral e infantilismo.

Insistamos em um ponto central. Ndo se trata mais de regular através da determinacgao institucional de
identidades, mas através da internalizacdo do modo empresarial de experiéncia, com seu regime de
intensificacdo, flexibilidade e concorréncia. A regulacdo passa assim do conteudo semantico dos
modelos enunciados pela norma ao campo de producdo plastica dos fluxos que se conformam ao modo
empresarial de experiéncia. A regulacdo social podera, dessa forma, produzir uma das mais
impressionantes caracteristicas do modelo disciplinar neoliberal, a saber, sua capacidade de construir
espacos de “anomia administrada”, isso ao assumir situacoes de anomia na enunciacao das conformagoes
normativas, mesmo guardando a capacidade de administra-lo através da regulacao do modo geral de
experiéncia. A biopolitica das sociedades capitalistas contemporaneas transforma-se, assim, em uma
peculiar gestdao da anomia.

E com esses processos em mente que podemos entender as mutacdes da corporeidade na era



neoliberal. Tais mutacOes poderdo nos mostrar como a biopolitica propria ao neoliberalismo nao
poderia, de fato, ser compreendida por meio do impacto de estruturas normativas disciplinares que
funcionariam a partir de exigéncias de conformac¢do a mandatos simbolicos claramente determinados. Ela
estaria vinculada a conformacao dos sujeitos a certa forma de indeterminacao, absorvida pelo modo de
funcionamento padrdao do capitalismo atual, através dessa forma de circulacdo financeira da
indeterminacdo. E necesséario que a experiéncia subjetiva seja organizada naquilo que ela tem de mais
decisivo, a saber, seu modo de relacio com a diferenca. E necessirio que tal organizacio seja
corporalmente sentida, que ela tenha uma realidade corporal.

Ao levar em conta a exigéncia de pensar a constituicdo de uma corporeidade neoliberal a partir de
modelos concretos, desenvolvi, em 2006, um estudo sobre as mutacdes dos ideais de corpo e sexualidade
na retérica global de consumo entre os anos 1990 e 2000.2% Esse estudo, cujos resultados gostaria de
retomar aqui, é uma peca na compreensdo das relacdes entre economia libidinal e economia politica.2¥

Conglomerados

Ha uma década, o fotdgrafo italiano Oliviero Toscani acusava a publicidade global de sustentar um
ideal ariano de beleza capaz de sintetizar apenas corpos harmonicos, saudaveis e jovens. Sua critica
também ndo poupava uma nocao falocéntrica de sexualidade que guiaria a producdo de representacoes
sociais na comunicacao de massa. Mas, durante o decorrer da década de 1990, percebemos um lento
processo de reconfiguracdao de representacOes sociais midiaticas vinculadas ao corpo e a sexualidade.
Processo que, aos poucos, colocou em circulacao imagens do corpo e da sexualidade em que a
publicidade até entdo nunca havia investido libidinalmente. Gracas as campanhas mundiais de marcas
como Benetton, Calvin Klein, Versace e PlayStation, corpos doentes, mortificados, des-idénticos,
portadores de uma sexualidade ambigua, autodestrutiva e muitas vezes perversa marcaram a trajetoria da
publicidade nos anos 1990. Compreender a légica imanente ao processo de reconstrucao de tais
representacoes sociais na midia globalizada é fundamental para a caracterizacdao das mutacdes da
retorica contemporanea do consumo, tendo em vista a compreensao mais precisa da economia libidinal
no neoliberalismo.

A escolha em centrar a analise na publicidade mundial a partir dos anos 1990 deve-se a uma razao
que se articula com um problema proprio a economia politica da midia. A partir dessa década, a midia
mundial adquiriu mais claramente a forma de grandes conglomerados multimidia transnacionais nos quais
convergem o controle dos meios de comunicagao, o dos processos de producdao de produtos midiatico-
culturais e o das pesquisas tecnologicas em novas midias. Centros de tecnologia-entretenimento-
informacdo formam hoje um tripé basilar da economia mundial. Na histdria da midia, os anos 1990 serdao
lembrados pela criacdo de conglomerados como AOL-Time Warner, Vivendi Universal e a News
Corporation, de Rupert Murdoch; além da consolidacdo de outros como Sony, Viacom, Disney e General
Electric.2® Podemos insistir, por exemplo, que, ja no inicio da década, quatro grandes grupos de midia
controlavam cerca de 92% da circulacdao de jornais diarios e cerca de 89% da circulacdo dos jornais de
domingo na Inglaterra.2® Longe de uma pulverizacdo das instancias de producdo de contetido midiatico,
como alguns esperaram devido ao desenvolvimento exponencial de novas midias, vimos uma
convergéncia cada vez maior de producao de conteido, canais de distribuicdo e de gestao de recepcao
em escala global, principalmente depois do advento das televisdes a cabo, da internet e da transformacao
de telefones celulares em provedores de contetido, produtos e entretenimento. Esse é um dado de extrema
relevancia, pois muitos insistiram na obsolescéncia de conceitos como “industria cultural” para



descrever a situacdao dos processos de producao cultural e de controle dos modos de difusdao nas midias.
No entanto, uma analise da economia politica da midia demonstra como a natureza oligopolista descrita
por Adorno e Horkheimer, no momento da criacao do conceito de industria cultural, apenas aprofundou-
se através da globalizacdo e da criacao de centros de tecnologia-entretenimento-informagdo. Valem mais
do que nunca afirmacoes segundo as quais “Tudo esta tdo estreitamente justaposto que a concentracao do
espirito atinge um volume tal que lhe permite passar por cima da linha de demarcacao entre as diferentes
firmas e setores técnicos. A unidade implacavel da industria cultural atesta a unidade em formacao da
politica” 212 Nesse sentido, o carater sistémico é de tal ordem que mesmo as linguagens midiaticas sdo
produtos de linguagens midiaticas anteriores, inaugurando um processo que hoje chamamos de
“remediacdo” e que acaba por fortalecer ainda mais a padronizacdao das linguagens. Assim,

Os préprios meios técnicos tendem cada vez mais a se uniformizar. A televisdo visa uma sintese do radio e do cinema, que é
retardada enquanto sé interessados ndo se poem de acordo, mas cujas possibilidades ilimitadas prometem aumentar o
empobrecimento dos materiais estéticos a tal ponto que a identidade mal disfarcada dos produtos da industria cultural pode vir a
triunfar abertamente ja amanha — numa realizacdo escaninha do sonho wagneriano da obra de arte total.311

Esse processo de globalizacdao das midias, que talvez mostre como em nenhuma outra area 0s
resultados claramente monopolistas da dita livre-concorréncia neoliberal, chegou rapidamente ao
mercado publicitario, produzindo durante os anos 1990 numerosas fusdes e joint ventures as quais, em
muitos casos, centralizaram boa parte do processo e decisdo criativa na matriz mundial, cabendo as
filiais regionais apenas a traducdo de campanhas e pequenas adaptacdes.22 A conjugacdo desses fatores,
impulsionada pelo desenvolvimento tecnolégico da comunicacdao global (Tv a cabo, internet etc.)

consolidou o reaparecimento de uma publicidade produzida e veiculada mundialmente, direcionada a um
“publico global”.

A mercantilizagao da recusa a publicidade

No entanto, o que primeiro salta aos olhos é que o processo de constituicao de um imaginario global
de consumo, com suas identidades coletivas, ndo se deixa ler a partir da nogcdo de repeticdao massiva de
esteredtipos e tipos ideais de conformacdao do corpo e da sexualidade, tal como ocorreu em outros
momentos do desenvolvimento da retérica de consumo — por exemplo, nos anos 1950. Ao contrario, tudo
indica que os anos 1990 foram o periodo no qual, de certa forma, a publicidade mercantilizou o discurso
da dissolucao do Eu como unidade sintética (embora o Eu enquanto instancia psiquica seja conservado
como objeto do fantasma).

Sabemos como o Eu esta profundamente vinculado a imagem do corpo préprio, a ponto de as
desarticulacoes na imagem do corpo proprio afetarem necessariamente a capacidade de sintese do
Eu.22 O processo de formacdo do Eu como instincia de autorreferéncia e como unidade sintética de
percepcoes é fundamentalmente dependente da constituicao de uma imagem do corpo préprio capaz de
servir como matriz imaginaria para distingOes entre ipseidade e alteridade, entre interior e exterior, entre
0 que é submetido a minha vontade e o que me é heteronomo. De fato, ha uma proeminéncia da imagem
do corpo sobre os “dados e sensacOes imediatas” do corpo. Para que existam sensacOes localizadas e
percepcoes, é necessario que exista um esquema corporal (fundamentalmente vinculado as capacidades
organizadoras da imagem) capaz de operar a sintese dos fenomenos ligados ao corpo. A imagem aparece
assim em posicao transcendente e unificadora.

Se, contudo, voltarmos os olhos para a retérica do consumo e a da industria cultural, veremos como



elas passaram por mutacoes profundas que afetaram o regime de disponibilizacdo das imagens ideais de
corpo. Em vez de locus da identidade estavel e da fixacdo de contetdo, o corpo fornecido pela industria
cultural e pela retérica do consumo aparece cada vez mais como matéria plastica, espaco de afirmacao
da multiplicidade. Isso levou um soci6logo como Mike Featherstone a afirmar que, “no interior da cultura
do consumo, o corpo sempre foi apresentado como um objeto pronto para transformacdes”.2* Essa
afirmacdo é importante por nos lembrar que, através do culto midiatico a dietas, ginastica, cosméticos,
lipoesculturas e cirurgias plasticas, uma espécie de retorica da reconfiguragdo pldstica de si a baixo
custo foi se consolidando como peca central do discurso social contemporaneo. Retorica que se mostrou
fundamental para a sustentacdo dos vinculos subjetivos com uma ordem economica (o neoliberalismo)
marcada exatamente pela transformacao da indeterminacdo e da anomia, de patologias sociais a condicao
normal de funcionamento da vida social.

A sua maneira, essa retorica pode ser compreendida como uma resposta ao desamparo advindo da
radicalizacao contemporanea da dissolucao dos horizontes estaveis de determinacdo de identidades e da
aceleracdo da ruptura com modos tradicionais de vida. Podemos seguir aqueles que falam de certa
“inseguranca ontologica” a respeito da autoidentidade e da identidade corporal que teria nos
impulsionado a “sermos responsaveis pelo design do nosso proprio corpo”.2> Pois, “Na afluéncia
ocidental, ha uma tendéncia de o corpo ser visto como uma entidade em um devir continuo, um projeto
que deve ser trabalhado e realizado como parte de uma autoidentidade individual”2® A
responsabilizacdao pelo design do nosso préprio corpo em um devir continuo denuncia, no entanto, a
compreensdo da corporeidade como espaco de um “empreendimento de si” que visa, principalmente, a
intensificacdo dos prazeres que se dispdem a mim no interior de um projeto individual conscientemente
medido e enunciado. O objetivo é a conformacdo final do corpo a uma consciéncia empreendedora que
vé a corporeidade como propriedade a ser cuidada a partir da légica dos investimentos e das
rentabilizacOes, como expressao basica de um individualismo possessivo. Um “cuidado empresarial de
si” que elimina toda heteronomia e estranhamento na relacao do sujeito com o corpo, tdo importante para
o que Lacan chama de dimensédo real da experiéncia do corpo.2” Cuidado que reduz toda heteronomia a
uma incapacidade de apropriacdo reflexiva do proprio desejo sob a forma de um projeto consciente.
Pois, para o modo de vida neoliberal, é possivel dissolver o Eu em sua vinculacdo a estabilidade da
imagem do corpo proprio desde que as condi¢cOes gerais da experiéncia estejam garantidas em sua
estabilidade formal.

De toda maneira, situacdes como essa pareciam marcar com o selo da obsolescéncia, por exemplo, a
ideia frankfurtiana da industria cultural como negacdo absoluta da individualidade. Pois, em vez das
operacoes de socializacdo através da exigéncia de identificacdo com um conjunto determinado de
imagens ideais, estariamos agora diante de uma industria cultural que incita a reconfiguracdo continua e a
construcao performativa de identidades. Na verdade, o setor mais avancado da cultura do consumo nao
forneceria mais ao Eu a positividade de modelos estaticos de identificacdo. Ele forneceria apenas a
forma vazia da reconfiguracdao continua de si que parece aceitar, dissolver e passar por todos
os contetidos.2’® Isso poderia nos explicar por que teriamos cada vez menos necessidade de padroes
claros de conformacao do corpo a ideais sociais.

Com esse processo em vista, a pesquisa se debrugou analiticamente sobre o posicionamento mundial
de comunicacdo de quatro marcas nos anos 1990: Benetton, Calvin Klein, Versace e PlayStation. Esse
conjunto se imp0s porque essas marcas influenciaram de maneira decisiva o desenvolvimento da
publicidade a partir dessa década, ao combinarem novidade estilistica e veiculacio de novas
representacoes sociais. A estética heroina chic da Calvin Klein, assim como a androginia e a
indeterminagao sexual, que encontramos também nas campanhas de Versace; a publicidade que questiona



os parametros da linguagem publicitaria da Benetton e o corpo maquinico, fusional e mutante da
PlayStation modificaram sensivelmente os limites e as estratégias da retérica publicitaria. Outro dado
importante a lembrar é que todas essas campanhas foram criadas por fotografos e agéncias internacionais.
Ageéncias nacionais decidiam apenas a veiculacdo. No caso da PlayStation, sequer a veiculacdo é feita no
Brasil. Os espacos sdo comprados em veiculos internacionais (Tv a cabo, revistas de circulacdao
internacional etc.).

No que diz respeito ao nosso objeto de estudo, podemos dizer que essas marcas estruturaram trés
representacoes sociais mais abrangentes que serao hegemonicas na retdrica de consumo. A primeira € o
corpo doente e mortificado como objeto do desejo (Calvin Klein, Benetton).2!2 Tal representacdo ja havia
aparecido anteriormente na estética dos videoclipes e da moda, assim como no cinema de entretenimento.
A beleza anoréxica de Kate Moss, por exemplo, tinha necessariamente algo dessa ordem de
representacao do corpo doente. Desde os anos 1980, era possivel encontrar setores da industria
fonografica que constituiam certo imaginario de morbidez e estilizacdo de uma apologia a doenca.
Devemos lembrar aqui de expoentes hegemonicos da producao fonografica europeia que sintetizaram uma
estética gotica (Bauhaus, Siouxsie & the Banshees, Xmal Deutschland etc.) que, a sua maneira, acabaram
por influenciar esferas mais amplas da producdo cultural, como o cinema, a publicidade e mesmo os
desenhos animados e os quadrinhos. No entanto, ndo é dificil mostrar como tal apologia da doenca e da
autodestruicdo é uma peca constitutiva das representacoes da industria fonografica desde os anos 1960
(Velvet Underground). Lembremos como o mercado fonografico é uma peca fundamental para a
constituicdo de tendéncias estilisticas para a retorica de consumo durante os tltimos vinte anos.

Tomemos como exemplo a estratégia de comunicacao da Calvin Klein com sua estética heroina chic.
Modelos magras com olhar fixo e distante, corpo jogado em um canto, pele embebida em suor frio e luz
desbotada. Em um lado da peca de publicidade, a assinatura do anunciante e nada mais. Criados pelo
fotografo de moda Juergen Teller, os antincios para midia impressa da Calvin Klein Jeans, a partir de
1995, seguiam esse figurino. A semelhanca visivel das modelos com usuarios de heroina mostrava uma
l6gica de aproximacao entre glamour e autodestruigdo estilizada.

A importancia dessas campanhas para a reconfiguracao da retérica publicitaria ndo deve ser
menosprezada. Na mesma época, a Benetton havia colocado em circulacao fotos que expunham a morte, a
intolerancia e a violéncia, representacoes aparentemente estranhas ao mundo publicitario. Aidéticos em
estado terminal, tensOes raciais, cargueiros abarrotados de imigrantes ilegais e carros queimados foram
alguns dos temas escolhidos por Toscani. Por um lado, tratava-se de produzir uma identificacdo com a
marca através de apelos dirigidos ao sujeito no seu papel de cidaddo, e nao apenas no seu papel de
consumidor. Maneira astuta de pensar a comunicacao publicitaria aproveitando-se dessa “caracteristica
estrutural da midia contemporanea em que a imagem de um género é apropriada por outro”.22 Mas, por
outro lado, tratava-se principalmente de dar forma mercadolégica ao mal-estar diante das
representacoes publicitdrias e seu universo artificial.

Os anuncios em questdo da Calvin Klein seguiram a mesma estratégia. Eles deram forma
mercadoldgica a algo no corpo que ndo se identificava mais com a imagem que guiara a ldgica
publicitaria por tanto tempo. Algo que sO6 poderia aparecer como imagem da destruicao da imagem do
corpo. Ou seja, deram forma mercadoldgica para a recusa a publicidade. Contra os corpos saudaveis e
harmonicos, contra a “nova alianga” entre natureza e consumo prometida pela sociedade de consumo do
final dos anos 1980, com seus produtos transparentes, seus cosméticos organicos e sua biotecnologia, a
Calvin Klein investiu libidinalmente em corpos doentes.

A segunda modalidade de representacdo diz respeito ao corpo como interface e superficie de
reconfiguracdo que coloca o sujeito diante da instabilidade de personalidades multiplas e da des-



identidade subjetiva. E o caso das campanhas da PlayStation, nas quais o corpo deixa de ser concebido
com um limite entre o sujeito e o mundo para ser uma interface de conexdo. A questao da autoidentidade,
tdo ligada a nocao de integridade do corpo, modifica-se necessariamente.

Por exemplo, em uma peca publicitaria da PlayStation para midia impressa (Supermarket,
TBWA\Paris), vemos apenas a foto de um corpo diante de prateleiras com varias cabecas a disposicdo e a
assinatura do anunciante. Um corpo que escolhe com qual cabeca sair demonstra perfeitamente como a
questdo da autoidentidade, tdo ligada a nocao de integridade do corpo, modifica-se necessariamente no
interior desse jogo de mascaras prometido pelo virtual. O premiado comercial “Double Life”, de 1999,
segue a mesma logica. A estrutura é simples: um texto é declamado de maneira sequencial durante um
minuto por varias pessoas (ou por uma pessoa que se transforma a todo momento). Enquanto essa
multiplicidade de personas vai se desdobrando, o consumidor ouve um texto envolto em musica
apotedtica que diz: “Durante anos, eu vivi uma vida dupla. Durante o dia, faco meu trabalho, pego o
onibus [...] Mas perdi adrenalina e demonstrei desprezo pela vida [...] Por isso, comecei a levar uma
vida dupla [...] Eu comandei exércitos e conquistei mundos. Nao tenho arrependimentos — a0 menos
posso dizer: ‘Eu vivi’”. Para além da constatacdo catastrofica de que o tinico espago de experiéncia real
na contemporaneidade é exatamente o virtual (ja que o espaco da vida prosaica seria dominado pela
alienacdo no trabalho e pelo tédio), o filme coloca claramente em cena um desejo de multiplicidade
necessariamente vinculado a possibilidade de reconfiguracdao plastica do corpo e de flexibilizacao
continua das identidades.

Mas ha ainda um outro ponto interessante nas campanhas da PlayStation. Pois a possibilidade de
mutacdao continua pressupoe, entre outras coisas, que o corpo deixe de ser concebido com um limite entre
0 sujeito e o mundo para ser uma interface de conexdo reconfiguravel a qualquer momento. Em outro
filme publicitario, “Can You See it?”, vemos uma garota em uma bicicleta cross diante de uma decida
ingreme. Enquanto ela olha a descida, a camera perfaz um zoom in que fecha em seu olho e seguem-se
cenas de um game de cross. Ou seja, entramos no olho da protagonista do filme publicitario e
descobrimos que ela vé os desafios da realidade como se estivesse em um game, como 0s soldados
norte-americanos que anos depois destruirdo o Iraque ao som de Motorhead e visualizando alvos em
telas de game.

Nesse sentido, podemos ver ai o esforco publicitario de incorporacdao mercantil da l6gica corporal
de interface desenvolvida por artistas como Orlan, Stelarc e por cineastas como David Cronenberg (em
filmes como exsistenz [1999] e Videodrome: a sindrome do video [1983]). De fato, temos a partir dos
anos 1980 a presenca de uma profusdao de representacdes de uma tecnologia organica e mista que se
adapta ao corpo, potencializando suas transformacoes. Elas sdao uma constante na producdo de ficcao
cientifica para o cinema e televisdao. Todas estdo vinculadas ao aparecimento de um corpo protético,
corpo reconfigurado por préteses ou ciborgues vitalizados pela presenca de algo corporal .22

Por fim, a terceira representacao social hegemonica refere-se ao corpo sexualmente ambivalente
(Versace, Calvin Klein) que aparentemente questiona as imagens da sexualidade falocéntrica que sempre
dominaram a publicidade. A diferenca sexual nunca colocou problemas para a retoérica publicitaria. Mas
os anos 1990 viram a proliferacdo de imagens de ambivaléncia, e também certa feminizacao de
representac0es masculinas em produtos cujo target nada tem a ver com publicos homossexuais. De novo,
a presenca da ambivaléncia e da androginia é facilmente identificada em setores hegemoOnicos da
industria fonografica com seu star system (David Bowie, Lou Reed, Marilyn Manson etc.), assim como a
industria da moda flerta constantemente com a androginia. O universo techno, cuja forte presenca foi
definidora da producdo cultural de massa dos anos 1990, foi extremamente marcado por uma apologia da
androginia e da ambivaléncia sexual, permitindo que drag queens e queers aparecessem, a0 Imenos



durante um tempo, em setores mais amplos da industria cultural. Isso certamente foi fundamental para a
constituicdao de uma nova receptividade a questdes de género no interior da retérica de consumo, assim
como para a constituicio de uma imagem de “modernidade” em torno dessas questOes ligadas a
sexualidade.

Notemos, apenas a titulo indicativo, que, ao trabalhar representacdes publicitarias do corpo marcado
pela doenca, pela ambiguidade e pela des-identidade, estamos falando de um processo de
mercantilizagdo do que aparentemente seria o avesso da forma-mercadoria. Pois estamos diante da
mercantilizacdo midiatica de representacdes do corpo aparentemente avessas a imagem ideal do corpo
fetichizado que circulava de maneira hegemoénica na prépria publicidade. Insistamos neste fato: os anos
1990 foram palco de um fendmeno tnico na histéria da sociedade de consumo, a saber, a transformacao
da autodestruicao da imagem do corpo em peca maior da retorica publicitaria.

Esse fato acabou por indicar uma nova etapa da retorica do consumo, prestes a flertar com nocoes
aparentemente desarmonicas do desejo e que abriu as portas para o advento de novos processos de
mercantilizacdo da negatividade da autodestruicao e da revolta contra as imagens ideais do corpo. Talvez
valha, neste caso, o dito premonitério de Debord segundo o qual “A aceitacdo décil do que existe pode
juntar-se a revolta puramente espetacular: isso mostra que a propria insatisfa¢do tornou-se mercadoria,
a partir do momento em que a abundancia economica foi capaz de estender sua producdo até o tratamento
desta matéria-prima”.2#2 Ou seja, nada impede que a frustracdo com o universo fetichizado da forma-
mercadoria e de suas imagens ideais possa se transformar também em uma mercadoria. Na verdade, essa
era a base do posicionamento das campanhas mundiais da Benetton, s6 para ficar no exemplo mais
visivel. Ao questionar consumidores da marca a respeito das estratégias de comunicacao da Benetton,
percebemos os resultados de uma logica na qual a frustracao com o universo publicitario vira a mola do
proprio discurso publicitario. AfirmagGes feitas por entrevistados como “Aquilo é o mundo real”, “Nao
gosto de ser tratado como alguém absolutamente a parte dos problemas do mundo” e “A Benetton foi
importante por trazer problemas mundiais para o horario comercial” indicam que as rupturas formais e de
contetido proprias as campanhas da Benetton permitiram a mercantilizacao publicitaria da frustracdao com
o universo publicitario.

Podemos mesmo colocar como hipétese que, a partir do momento em que a saturacao do publico
consumidor em relacdo aos artificios corriqueiros da retorica publicitaria motivou certa invalidacdo de
representacoes sociais normalmente vinculadas a positividade do universo das mercadorias, a
publicidade viu-se obrigada a, digamos, “flertar com o negativo”, a mimetizar o trabalho do negativo.
Assim, “a critica ao capitalismo tornou-se, de forma bem estranha, o sangue salvador do capitalismo”.32
A publicidade enquanto estrutura retdrica tem uma dinamica propria de investimento e desinvestimento
de estratégias persuasivas. A repeticdo continua de certas estratégias impoe uma [dgica de desgaste de
determinados contetidos retoricos.

Posicionamento bipolar de marca

Esse processo de mercantilizacdo publicitaria da frustracdo com o universo publicitario serviu de
base para analisar as campanhas da Versace e da Calvin Klein, para linhas de produtos como Escape,
Obsession, Eternity, ck One e Calvin Klein Jeans. Nesses casos, a hipotese inicial consistia em afirmar
que ideias vinculadas a ambivaléncia sexual e ao desconforto com imagens ideais de corpo estariam
migrando para o cerne da cultura de consumo. Uma migracao que levaria consumidores a se identificarem
cada vez mais com essas representacoes sociais. Tal hipotese parecia corroborar uma certa forma cada



vez mais hegemonica de afirmar a obsolescéncia de logicas proprias a uma sociedade repressiva, em
prol do advento de uma época de flexibilizacdo e “construcao” de papéis sexuais. Poderiamos, assim,
esperar que os consumidores das marcas Versace e Calvin Klein tivessem, de uma forma ou de outra,
esse ideal de conduta. No entanto, essa hipotese nao se confirmou através das entrevistas realizadas.

Sobre as campanhas da Calvin Klein, com modelos no limiar da anorexia e com corpos des-
vitalizados, algumas afirmagoes de entrevistados diziam que “As campanhas da Calvin Klein mostravam
pessoas que nao existem. Ninguém tem aqueles corpos magros e estilosos”, “Aquele ndo é meu padrao de
beleza. Gosto de mulher com carne”. Ou ainda, a respeito do forte erotismo das campanhas: “O mundo
pede mais, sempre mais. Nao gosto deste caminho”. Sobre a Versace, encontramos afirmacoes como:
“Hoje em dia as pessoas sdao cada vez mais bissexuais, as mulheres querem copiar o que ha de pior nos
homens”, “A marca é tdo chique que pode ser vulgar”, “Nao é o tipo de situacdo na qual me vejo. Mas
hoje é cool tratar sexo como o jogo”. Tais afirmacdes foram muito ilustrativas da média do que foi
encontrado pela pesquisa.

A conclusdo aparente indicava que parte significativa dos consumidores da Versace e da Calvin Klein
nao se reconhecia nos padroes de corpo e sexualidade apresentados pelas proprias marcas. O que nos
deixava com a questdo: o que de fato sustentava o processo de identificacdo entre consumidor e marca?
Notemos, por outro lado, que, mesmo nao se identificando com tais padrdes, a grande maioria dos
entrevistados reconhecia esses mesmos padroes como tendéncias hegemonicas: “Cada vez mais os
adolescentes jogam com a ambivaléncia sexual”, afirma um entrevistado de 33 anos a quem foi pedida
uma projecao social a respeito das representacoes de sexualidade em um conjunto de pecas publicitarias
da Calvin Klein. Ainda sobre essas pecas, outra entrevistada afirmou que “As campanhas de gay style da
Calvin Klein ndo sdao necessariamente para gays. Pois a questdao ai ndo é sua orientacdo sexual, mas quao
sexy vocé pode ser. Vocé deve ser sexy de uma forma gritante (screaming sexy)”. Essas opinioes indicam
a capacidade da marca em se colocar como referéncia de interpretacdao da vida social.

Mas o dado inusitado consistia na posicdao de consumidores de marca com a qual ndo se identificam.
A chave para o problema consistia em uma aparente contradi¢cao. Na mesma época em que a Calvin Klein
colocava em circulacdo suas campanhas heroina chic e suas representacoes de corpo doente,
mortificado, sexualmente ambivalente (por exemplo, para ck One, ck Be, Obsession e Escape),®* ela
disponibilizava campanhas (como as criadas para Eternity) com valores exatamente contrarios, valores
que exaltavam a familia moderna e “classicamente definida”, o retorno a natureza, o equilibrio.
Lembremos que se tratava de campanhas que alcancavam o mesmo target por serem veiculadas, a partir
de determinado momento, na mesma época e nas mesmas revistas (Details, Vanity Fair, Vogue, gq,
Rolling Stones etc.). O mesmo valia para Versace e sua ambiguidade entre campanhas “classicas” e
representacoes de situagOes de ambivaléncia sexual.

A resposta para tal contradicdo aparente consiste em insistir que o posicionamento dessas marcas nao
tem valores “exclusivos”, é um posicionamento “bipolar”. Ou seja, ele é assentado em valores contrarios
um ao outro. O que, a primeira vista, seria um erro crasso de posicionamento revela-se uma astucia. Por
um lado, isso permite ao consumidor identificar-se com a marca sem, necessariamente, identificar-se com
um de seus polos. Mas esse posicionamento bipolar pode funcionar, sobretudo, porque os préprios
consumidores sdo incitados a nao se identificarem mais com situacOes estaticas.

A publicidade contemporanea e a cultura de massa estao repletas de padrdes de conduta construidos
através de figuras para as quais convergem disposicOes aparentemente contrarias. Mulheres, ao mesmo
tempo, lascivas e puras; criancas, ao mesmo tempo, adultas e infantis; marcas tradicionais e modernas.
Essa légica foi bem sintetizada no teaser de uma campanha da propria Calvin Klein, que dizia: “Be bad,
be good, just be”. Ou seja, um modo de ser proprio a uma era da flexibilizacio de padrdes de



identificacdo. Uma época como essa permite marcas que tragam, a0 mesmo tempo, a enunciacao da
transgressao e da norma. Até porque os sujeitos estdo presos a uma légica de aceitacdo simultanea da
norma e do desejo de sua transgressao. A publicidade compreendeu isso. Por isso atualmente ela visa a
esse ponto em que transgressao e norma se imbricam. O que ndo poderia ser diferente. Basta lembrarmos
que vivemos hoje em uma sociedade na qual os vinculos com os objetos (incluindo aqui os vinculos com
a imagem do proprio corpo) sao frageis, mas que, ao mesmo tempo, alimenta-se dessa fragilidade. Até
porque ndo se trata de disponibilizar contetidos determinados de representacOes sociais através do
mercado. Trata-se de disponibilizar a pura forma da reconfiguracao incessante que passa por e anula todo
contetido determinado, justamente o que essas marcas procuram fazer.

CADENCIA

Tais figuras da corporeidade com suas identidades flexiveis cuja errancia se deixa codificar no
interior dos fluxos de autovalorizagdao do Capital, errancia baseada na ampliagio continua de
processos de intercambialidade e des-sensibilizacao, sao figuras da adaptagao subjetiva a uma
economia libidinal calcada na governamentabilidade neoliberal. Elas permitem a inscricao mercantil
da polimorfia pulsional, assim como a traducao da negatividade em impulso de destruicao de
imagens de si através da estilizagado da mortificacdo. Possibilitam igualmente uma dissociacao
entre determinagdes normativas especificas e injuncdes de gozo, abrindo espaco para uma espécie
de gozo da pura forma que anula toda aderéncia a conteldos determinados, toda fixagao a
objetos sensiveis, permitindo o enraizamento do gozo na intercambialidade do que, no fundo,
nunca muda; mimetizando com isso uma légica de indiferenca as determinacdes sensiveis que
podemos encontrar nas reflexdes de Jacques Lacan sobre as perversoes32 Esses sao corpos que se
dobram ao infinito para que nada dobre a racionalidade econ6mica que os anima, com seus
processos de intercambialidade e de disponibilizagao geral da experiéncia sob a forma da
propriedade, de expressao do meu proprio projeto, ou, ainda, do “préprio” como projeto Ultimo.

Tais colocagoes apenas demonstram como a industria cultural e o universo da retérica de
consumo sabem que sua forca nao vem de sua capacidade de conformacao forcada da
multiplicidade de sujeitos a esteredtipos gerais de conduta e de disciplina corporal - tematica
ligada a uma compreensao classica dos processos de alienacao social no interior da industria
cultural e da retérica de consumo. Ha uma mutacao dos dispositivos disciplinares cujo eixo
fundamental diz respeito a uma transformacao da indeterminacao, de patologia social a
dispositivo de funcionamento normal dos processos de reproduc¢ao material da vida. Dai a forca da
indudstria cultural e da retérica de consumo vir da capacidade em administrar a insatisfacao com os
estereOtipos que eles mesmos veiculam, da capacidade de fazer circular a perda da qualidade
narrativa do corpo, sem nunca colocar em questao o fato de a multiplicidade disponivel dobrar-se
docilmente a autoafirmacao do individuo e de sua capacidade de sempre poder dispor de outra
coisa, de sempre poder transformar “outra coisa” na reiteragao continua de uma forma geral da
experiéncia — expressao maior do infinito ruim das formas de vida hegeménicas no neoliberalismo.
Como se fosse o caso de entrar em movimento apenas para reiterar uma certa “estética
transcendental” do Capital, como viram claramente Adorno e Horkheimer.22 Dessa maneira é que
se gerencia a indeterminacao no interior da forma-mercadoria. Dessa maneira, constrdi-se a
ascensao irresistivel da plasticidade mercantil do corpo. Uma ascensao que, como veremos no
proximo capitulo, ndo ocorre sem que novas formas de sofrimento sejam configuradas.
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O trabalho do improprio e os afetos da flexibilizagao

Fazer coisas que ndo sabemos o que sdo.
THEODOR ADORNO

Ha uma conhecida histéria narrada por Herddoto a respeito de certa rebelido de escravos do povo
cita. Na auséncia de seus senhores, 0s escravos se rebelaram, demonstrando grande bravura nas lutas de
resisténcia. Sua forca e desejo de liberdade pareciam intransponiveis, até que um dos citas inventou o
moderno Departamento de Recursos Humanos e as primeiras técnicas de psicologia do trabalho. Munido
de seu conhecimento recém-adquirido, o cita gritou no meio da luta:

Vedes, homens da Citia, o que fazemos! Lutando assim com nossos escravos, eles nos matam e nos tornamos menos NUMerosos, e
nds 0s matamos e, portanto, nos restam menos escravos as nossas ordens. Opino, portanto, no sentido de abandonarmos nossas
langas e arcos e irmos combaté-los empunhando cada um de nds um chicote dos que usamos com os cavalos. Enquanto eles nos
virem armados, julgar-se-do iguais a nos; vendo-nos com chicotes em vez de armas, eles compreenderdo que sao nossos escravos;
percebendo isto, ndo resistirdo.327

E assim foi. Ao verem os chicotes e ouvirem seu barulho, o medo desfaz a revolta dos escravos e
estes fogem, para acabar por retornar a antiga condicao.

O que esse cita descobriu em situacao de guerra foi o uso politico da forca disciplinar do trabalho, a
maneira como o instrumento de trabalho era a encarnacao de um principio de sujeicdo capaz de quebrar
vontades e perpetuar a condi¢cao de servidao. Nao era possivel combater os escravos rebelados, mas era
possivel explorar a poténcia da internalizacdao da sujeicdo, do desejo mudo de submeter-se a disciplina e
preservar a autoridade encarnada na visao de um instrumento capaz de sintetizar as relacoes servis. Esses
sujeitos foram produzidos por relacdes determinadas de trabalho e autoridade; a partir delas constituiram
suas fantasias, seu universo psiquico e seu circuito de afetos. Mesmo lutando pela liberdade, algo neles
nunca poderia se voltar contra 0 que nao era exatamente a imagem de seus senhores, mas o instrumento
que organiza o tempo do trabalho, bem como o lugar que cada um deveria ocupar com suas fungoes
especificas, o ritmo do corpo, a sensacao psicoldgica de dever cumprido e o regime de atencao. Mesmo
revoltando-se contra a figura imaginaria da autoridade, continuavam presos a determinacdo simbolica da
disciplina. Eles poderiam se rebelar contra as representacoes da autoridade, mas ndao contra a estrutura,
com sua ordem, suas determinacOes. Bastou que tal determinacdo simbolica se encarnasse no chicote
para que o impeto da rebelido desaparecesse. Se o cita que teve tal intuicdo pode ser elevado a patrono
dos Departamentos de Recursos Humanos de nossas grandes empresas € por compreender como a
verdadeira sujeicdo se constréi, principalmente, através da mobilizacao libidinal das estruturas
disciplinares em circulagdo no universo do trabalho.



Dominagao pelo trabalho

Sendo assim, ha de se perguntar se o trabalho seria completamente indissociavel da expressao dessas
estruturas disciplinares.?#® Faria sentido organizar a critica do trabalho alienado assumindo como
pressuposto a possibilidade de pensar um trabalho vivo portador de promessas emancipatdrias? Ou seria
o caso de dar um passo além a fim de, pura e simplesmente, criticar o trabalho como figura
historicamente especifica da acao social, figura a ser superada em uma sociedade reconciliada? Sabemos
como, no interior da filosofia social moderna, o trabalho nunca foi apenas uma questao de producdo de
riqueza e de valor. Ao menos desde Hegel, ele é compreendido como uma estrutura fundamental de
reconhecimento social, mas ndo foram poucos os que colocaram radicalmente em questdao a possibilidade
de o trabalho ser um modelo de acdo que nao se reduziria a simples expressao de sujeicdao disciplinar a
légica utilitarista que nos aprisiona indefinidamente nas sendas da racionalidade instrumental.
Lembremos, por exemplo, dessa maneira de definir o trabalho vinda de um de seus criticos mais
consequentes, a saber, Georges Bataille:

O trabalho exige uma conduta em que o célculo do esforco, relacionado a eficacia produtiva, é constante. Exige uma conduta
razoavel, em que os movimentos tumultuosos que se liberam na festa e, geralmente, no jogo, ndo sdo admitidos. Se nao
pudéssemos refrear esses movimentos, ndo poderiamos trabalhar, mas o trabalho introduz justamente a razdo de refre4-los.329

Nessa citacdo, vemos Bataille insistir na existéncia de um modelo de calculo, de mensuracao, de
quantificacdo derivado da légica do trabalho e estranho a “improdutividade” de modos de relacdo social
como a festa e 0 jogo. Tal modelo é indissociavel da nocao de “utilidade”, assim como de um tempo no
qual as atividades sdao medidas tendo em vista o calculo dos esforcos e investimentos, a “eficacia
produtiva”, com sua recusa ao desperdicio enquanto horizonte supremo de moralidade de nossas acdes.
Ha uma capacidade de controle a partir da possibilidade de prever resultados e grandeza que funda o
trabalho como modo de apropriacdao de minha forca e dos objetos. Controle encarnado no primado da
utilidade.

Mas, se nos perguntarmos sobre o que devemos entender por “utilidade” nesse contexto, teremos que
apelar a um texto do inicio dos anos 1930, intitulado “A noc¢do de dispéndio”. Nele, lemos:

A utilidade tem teoricamente como finalidade o prazer — mas somente sob uma forma moderada, pois o prazer violento é tido como
patolégico — e se deixa limitar, por um lado, a aquisicdo (praticamente a producdo) e a conservacdo dos bens e, por outro, a
reprodugdo e a conservagao das vidas humanas [...] No conjunto, qualquer julgamento geral sobre a atividade social subentende o
principio de que todo esforco particular deve ser redutivel, para ser valido, as necessidades fundamentais da producdo e da
conservagao.330

Ou seja, fica claro como a utilidade aparece ndao apenas enquanto modo de descricdo da
racionalidade prépria a um sistema socioecondomico determinado, mas principalmente como o principio
fundamental de definicao moral da natureza dos sujeitos inerente a tal sistema. Os sujeitos racionais no
interior do capitalismo sdao aqueles que organizam suas acoes tendo em vista sua autoconservacao, a
manutencdo de seus bens, o calculo economico de seus esforcos e a fruicio de formas moderadas de
prazer, ou seja, formas de prazer que nao nos coloquem fora de nosso préprio dominio. Eles sao aqueles
que se julgam racionais por sempre submeterem sua afetividade a reflexao sobre a utilidade e a medida.
Dessa forma, as relagOes entre pessoas acabardo por se submeterem a racionalidade instrumental das
relacdes entre coisas: “a humanidade, no tempo humano, antianimal do trabalho é em nés o que nos
reduz a coisas”.?3! Tempo antianimal porque tempo que se acumula, que conta, que se dispde como
unidade bruta de contagem, tempo disciplinar do calculo dos meios em relacdo a fins. Dessa forma, vale



o dito de Lukacs, para quem “o tempo perde o seu carater qualitativo, mutavel e fluido: ele se fixa num
continuum delimitado com precisdo, quantitativamente mensuravel, pleno de ‘coisas’ quantitativamente
mensuraveis” 2%

Essas questoes sao importantes por nos lembrar que a dominacao no trabalho nao esta ligada apenas a
impossibilidade de os produtores imediatos disporem de sua prépria producdao e dos produtos por eles
gerados. Nao se trata apenas de uma questdo de apropriacdao e dominagdo consciente, através da
“cooperacado historico-universal dos individuos” — apropriacdo desses “poderes que, nascidos da acao
de alguns homens sobre os outros, até agora se impunham sobre eles, e os dominavam na condicdo de
poténcias absolutamente estranhas”.23¥ Pois, se ndo nos perguntarmos sobre a extensdo real desse
dominio, correremos o risco de deixar dois problemas intocados, a saber, o fato de a producao do valor,
como forma de riqueza e de determinacdo de objetos, permanecer no centro das estruturas de dominacao
abstrata®** e, principalmente, o fato de a relacdo sujeito-objeto continuar a ser pensada sob a forma do
proprio (como expressdo da consciéncia, seja ela falsa ou historico-universal) e da propriedade (seja ela
individual ou comunal, injusta ou justamente distribuida). O problema relativo a reflexdao do trabalho
acaba por definir-se como um problema de “redistribuicdo de propriedade”, redistribuicdao do que se
dispoe diante de mim como aquilo que tem, na sua identidade para comigo, sua verdadeira esséncia.
Nesse sentido, é dificil ndo aceitar que “o sujeito histérico seria nesse caso uma versao coletiva do
sujeito burgués, constituindo-se e constituindo o mundo por meio do ‘trabalho’”.2® Por isso, ao menos
dentro de tal perspectiva, ndao faria sentido falar do trabalho como categoria de contraposicao ao
capitalismo, ja que ele estaria organicamente vinculado as estruturas disciplinares de formacdo da
natureza utilitaria das relacdes proprias a individualidade liberal e seus direitos de propriedade,
expressando apenas amplos processos de reificacao.

Insistamos nesse ponto. As discussOes a respeito do trabalho e sua alienagcdo raramente estiveram
dissociadas da estrutura de determinacdo da relacdo sujeito-objeto sob a forma da propriedade. Mesmo
quando essas discussOes estiveram ligadas as exigéncias de apropriacdo da producao e seus produtos
pelos produtores imediatos, elas se limitavam a debater os destinos da propriedade.?* Para além da
inegavel importancia politica do problema da espoliacdo, se faz urgente uma discussao sobre a estrutura
dos processos de reconhecimento no interior do trabalho. Normalmente, pensamos o trabalho como a
producdao do que me é proprio, do que é a confirmacdo especular de minhas proprias determinacoes,
mesmo que tal préprio ndo seja o individuo isolado, mas o “ser social”, a “consciéncia de classe”.?*
Nesse sentido, passar do individuo ao ser social, a consciéncia de classe, ndo implica necessariamente
uma mudanca ontoldgica se a critica ao trabalho na sociedade capitalista limitar-se a critica a destinacao
da propriedade ou sua forma de manifestacdo. Pois, sendo propriedade privada ou coletiva, cooperacao
de individuos livres ou sujeicdo de trabalhadores assalariados, ndo se muda o fator fundamental: minha
atividade deve produzir o que me confirma no interior da esfera do proprio. Ela me assegura no espaco
do familiar. Assim, proletario ou capitalista, sdo os afetos do sujeito burgués e suas exigéncias de
identidade que continuam a nos guiar e a guiar, inclusive, os mébiles da critica.?*® Como o burgués que
dispde, no interior de sua home, os objetos que contam seus feitos pessoais, suas pequenas
idiossincrasias, viagens exdticas e lembrancas, a consciéncia que trabalha parece querer transformar a
natureza a sua volta em uma grande home decorada por objetos que sdo a expressdao de sua propria
historia. Ela quer o afeto da seguranca do reencontro. Pois a propriedade é, no fundo, um afeto; um
afeto de seguranca e amparo. Assim, quando o trabalho aliena-se de seu trabalho, submetendo-o a
dominacdo de uma forca estranha, a critica insistira que tal estranhamento precisaria desaparecer por
completo. Nada deve ser estranho ao homem que reencontra a si mesmo no interior do trabalho. Como
dizia o liberal Locke, que parece ter nesse debate a palavra final, aquilo no qual trabalho é meu, é-me



proprio.2

Melhor seria, no entanto, compreender como o trabalho é a produgdo do improprio, como ha um
estranhamento que ndo é simplesmente alienacdo, mas abertura ao que nao se dispde diante de mim como
aquilo que se submete a meu tempo, meu espaco, minha forma, minhas relacdes de causalidade. Eliminar
toda forma de estranhamento, ou compreender todo estranhamento como alienacdo a ser superada, é
transformar o trabalho em forma maior de dominio de um mundo no qual tudo se transforma a semelhanca
da consciéncia. Nesse caso, melhor comecar por meditar por que alguém como Adorno afirmava que a
identidade era a forma originaria da ideologia. Por mais paradoxal que isso possa parecer, superar o
trabalho alienado é indissociavel da capacidade de permitir que o estranhamento circule como afeto do
mundo do trabalho. Estranhamento ndao como Entfremdung (uma péssima escolha de traducdo, dessas que
é dificil perdoar), mas como Unheimlichkeit. Ha uma espoliacdo no mundo do trabalho que nao é apenas
a espoliagdo econémica do mais-valor, mas é espoliacdo psiquica do afeto de estranhamento. O
mesmo afeto que define a possibilidade de relacdo do sujeito consigo para além das ilusGes de
transparéncia reconquistada pela consciéncia.

A geénese psicologica da disciplina do trabalho

Tentemos fundamentar melhor as estratégias de discussao comecando por compreender de forma mais
sistematica a génese psicologica das estruturas disciplinares proprias ao trabalho. Isso nos permitira,
mais a frente, definir a configuracdao tradicional dessas estruturas, assim como suas mutagcoes
contemporaneas. Lembremos que, nas sociedades capitalistas, o trabalho foi pensado como uma das
versoes mais bem-acabadas de certo processo moral de formacdao em dire¢dao ao autogoverno. Pois,
através do trabalho, aprendemos a impor uma lei a vontade, lei que deve ser reconhecida por mim como
expressao de meu ser mais proprio. Essa vontade que submete outras vontades e que aparece assim para
0 sujeito como um dever que ele mesmo poe para si, dever que lhe permite relativizar as exigéncias
imediatas de autossatisfacdo, é um fator decisivo na constituicdao da nocao moderna de autonomia. Por
isso, s6 aqueles capazes de trabalhar sao autonomos; ndo apenas no sentido material de serem capazes de
prover seus proprios sustentos, mas no sentido moral de serem capazes de impor para si mesmo uma lei
de conduta que é a expressdo de sua propria vontade.>*? Existe uma profunda relacdo entre trabalho e
formacdo moral ja ha muito explorada. E se lembramos da ideia de Rousseau,®*! para quem a verdadeira
liberdade é a capacidade de dar para si mesmo a propria lei, ser legislador de si mesmo, entdao seremos
obrigados a dizer que a possibilidade do trabalho é o exercicio mais importante para a efetivacdo do
conceito moderno de liberdade.

No entanto, é evidente a natureza profundamente disciplinar dessa modalidade de autogoverno que é
o trabalho. Trabalhar implica submeter a vontade a uma hierarquia de prioridades, submeter o tempo a
um padrdo de calculo, ocupar o espaco de determinada forma, limitar a atencdo, adiar certas exigéncias
de satisfacdo. Mas sO posso suportar essa submissao porque compreendo o trabalho como a resposta a
um “chamado” que me da forcas para perseverar na vontade, para abrir mao do gozo imediato e controlar
meus desejos. Tal chamado me ensina que, quando a carne fala mais alto, devo “tomar banhos frios e
trabalhar na minha vocagdo” de maneira compulsiva. Nesse sentido, trabalhamos ndo apenas para ser
reconhecidos enquanto sujeitos dotados de certas habilidades importantes para a vida social.
Trabalhamos para ser reconhecidos por um Outro que habita nossas fantasias, que nos observa como se
estivéssemos em um panoptico privado, que nos “chama” para assumir um tipo de relacdo com os
desejos e com a vontade que funda a idealidade de nossa propria personalidade. A servidao real é
substituida pela internalizacdo de uma representacdo imaginaria de autoridade fantasmaticamente



constituida e responsavel pela organizacdao da identidade psicolégica a partir de uma “vocacao”,
fundamento libidinal para a definicdo da coeréncia da personalidade e da unidade de conduta. Pois a
pressao da internalizacdo das disposicoes disciplinares que me permite trabalhar e evitar a dispersao da
vontade sustenta-se, em larga medida, na crenca dessas disposicOes serem elementos fundamentais para a
formacdo subjetiva de uma identidade psicologica desejada. Isso pode nos explicar por que, ainda hoje, é
possivel tracar, por exemplo, solidas correlagGes entre longos periodos de desemprego e transtornos no
sentimento de autoidentidade capazes de, no limite, levar a experiéncia de “morte social”.2%

A correlacdo entre trabalho e processo de formacao da identidade é a base do classico estudo de Max
Weber, A ética protestante e o espirito do capitalismo. Nele, Weber procurou mostrar como a
modalidade hegemoénica de trabalho exigida pelo processo de desenvolvimento do capitalismo
assentava-se na constituicdo de nocoes de individualidade e identidade psicoldgica cuja principal
caracteristica era um conceito de autonomia tributaria da internalizacdo do poder pastoral proprio a
teologia protestante.

Relembremos alguns aspectos fundamentais da hipotese weberiana. Ao insistir que a racionalidade
econdomica dependia fundamentalmente da disposicdo dos sujeitos em adotar certos tipos de conduta,
Weber lembrava que nunca haveria capitalismo sem a internalizacdao psiquica de uma ética protestante do
trabalho e de uma convicgdo, estranha ao calculo utilitarista e cuja génese deve ser procurada no
calvinismo. Etica essa que Weber encontrou no éthos protestante da acumulacio de capital e do
afastamento de todo gozo espontaneo da vida. Pois o trabalho que marcava o capitalismo como sociedade
de producdo era um trabalho que ndo visava exatamente ao gozo do servico dos bens, mas a acumulacao
obsessiva daqueles que, mesmo produzindo valor, “ndo retiram nada de sua riqueza para si mesmo, a nao
ser a sensacdo irracional de haver ‘cumprido’ devidamente a sua tarefa”.2*> Weber chega a falar em uma
“sancdo psicologica”* produzida pela pressdo ética e satisfeita através da realizacdo de um trabalho
como fim em si, ascético e marcado pela rentincia ao gozo. Um trabalho no interior do qual a profissao
aparece como dever que se cumpre, como resposta que se da a um “chamado” tdo claramente presente na
propria ideia de “vocagdo” .2

Devemos lembrar aqui como Freud foi, a sua maneira, aquele que forneceu o aparato conceitual para
compreendermos tal concepcdo de trabalho fundamental para o desenvolvimento do capitalismo como
matriz de sofrimento psiquico. Freud raramente discute diretamente problemas ligados ao mundo do
trabalho.2*® No entanto, vimos no primeiro capitulo deste livro, como ele insiste que toda internalizacio
de sistemas de regras, normas e leis de conduta com forte apelo moral é feita através de dinamicas
repressivas emrelacdo a satisfacdo pulsional,?* e ndo ha por que temer o uso dessa palavra, mesmo apos
as criticas feitas por Foucault a chamada “hipdtese repressiva”.2* Isso vale também para a formacdo da
estrutura psiquica necessaria para entrar no mundo do trabalho. Marx, por exemplo, falava da submissao
ao trabalho capitalista como “repressao (Unterdriickung) de um mundo de impulsos (Trieben) e
capacidades produtivas”.2#

Freud é sensivel as ambivaléncias desse processo repressivo que constitui 0 supereu como “instancia
moral de observagdo” de si. Para sustentar sua eficacia, tal repressdao ndao pode ser simplesmente
vivenciada como coercdo. Nenhuma forma de adesdao sustenta-se na simples coercao. Freud nos lembra
como ha sempre uma demanda de amor e reconhecimento, direcionada a um Outro fantasmatico, a
sustentar minha adesdao muda a tais dinamicas repressivas. Demanda de reconhecimento que se manifesta
como sentimento patoldgico de culpa em relacdo a toda satisfacdo libidinal que leve em conta o carater
fragmentario e polimorfico das pulsdes, ja que se sentir culpado é uma maneira peculiar de ser
reconhecido. O sentimento patologico de culpa é um dispositivo importante na compreensao do modo de
conformacdo da individualidade a uma economia psiquica que encontra uma de suas fontes na



internalizacdo de disposicOes para um regime de trabalho descrito por Weber ao tematizar a ética
protestante. Através da culpa, afasto minha atividade daquilo que Weber chamou de “gozo espontaneo da
vida”, aprendo a calcular minhas acOes a partir de sua “utilidade” suposta, suporto as frustracoes as
minhas exigéncias de satisfacdo pulsional e conformo meu trabalho a uma espécie de ritual obsessivo-
compulsivo de autocontrole que s6 pode levar a formacdo de uma personalidade rigida e clivada.
Modelo de personalidade que Freud descreve de forma precisa ao cunhar a categoria patologica de
neurose obsessiva.22

Na verdade, podemos, tomando como base a obra de Freud, defender que a autonomia produzida por
esse modelo de atividade laboral era indissociavel de um bloqueio nas expectativas expressivas do
trabalho manifestas tdo claramente nas modalidades singulares do trabalho do inconsciente. A
possibilidade de expressao de si é bloqueada nao apenas porque o trabalhador esta submetido a uma
divisdo social no interior da qual ele realiza o que ndo planeja e sua vontade esta submetida a vontade de
um outro. A expressao de si esta bloqueada porque sua atividade se submete a principios psicologicos
que perpetuam uma personalidade clivada, rigida, fortemente determinada e atormentada pelo controle
das pulsoes.

Essa personalidade marcada pela rigidez e pela estereotipia forneceu a correlacdao psiquica
necessaria para um mundo do trabalho dominado por empresas e organizacOes que tedricos da
administracdo descreveram como submetidas a uma concep¢do mecanicista.®®! Trata-se de um modelo
organizacional que imperou na primeira metade do século xx e que alcancou seu apogeu por meio das
teorias tayloristas e fordistas, com suas técnicas de tempos, movimentos e adestramento corporal. Nessa
concepcado, as organizacOes aparecem preferencialmente sob a metafora da maquina, o trabalho é
submetido a “burocratizacdo e rotinizacdo da vida em geral”.2>2 Esse trabalho exige uma individualidade
que se vincule afetivamente a representacdao estatica de funcGes ligadas a vocacao profissional, assim
como a divisdo estrita entre planejamento e realizacdo do trabalho. O sentimento de reificacao produzido
por tal dindmica do trabalho é compensado pelos chamados a famosa “sensacdo irracional de ter
cumprido com seu dever”. Nao por acaso, boa parte das primeiras criticas ao modelo taylorista e fordista
de gestdo veio de psicélogos sociais influenciados pelas teorias freudianas.®>® Eles eram sensiveis ao
preco psicolégico que essa nocdo de trabalho exigia.

Seria equivocado defender que esse modelo de trabalho, com suas matrizes de sofrimento psiquico,
nao faz mais parte de nosso presente. Mas é certo que atualmente ele convive com formas distintas de
dominacdo psiquica no universo do trabalho, configuradas a partir de uma racionalidade outra. Essas
novas formas sdao hegemonicas, nao necessariamente por darem conta de um maior nimero de casos, mas
por constituirem a matriz ideoldgica dos discursos contemporaneos de justificacdo do universo do
trabalho nas sociedades capitalistas avancadas.

Marx, os animais e os humanos

Para melhor compreender essa mutacao na estrutura disciplinar do trabalho, faz-se necessaria uma
espécie de paréntese. Voltemos a filosofia social e perguntemos por que entdo uma certa tradi¢dao
dialética viu, no trabalho, algo mais do que a reiteracao de tais processos disciplinares que nos levariam,
necessariamente, a modelos cada vez mais evidentes de reificacdo social e de sofrimento psiquico. Por
que essa tradicdo insistiu, para além da estrutura disciplinar da autonomia, em lembrar que o trabalho
deveria também ser compreendido como modelo fundamental de expressdo subjetiva no interior de
realidades sociais intersubjetivamente partilhadas, a ponto de eleva-lo (juntamente com o desejo e a
linguagem) a condicdo de um dos eixos de constituicdao daquilo que podemos entender por “forma de
vida”? A aposta no trabalho como processo emancipatorio de reconhecimento era, de fato, possivel e
necessaria ou nao passava da expressao dos equivocos de filosofias tdo fascinadas pelas dinamicas de



transformacdao que tendiam a negligenciar como atividades socialmente avalizadas funcionam
fundamentalmente como processos de reiteracao de sujeicoes?

Partamos, para isso, da definicdo do trabalho como modelo de exteriorizagdao (Entdusserung) do
sujeito sob a forma de um objeto. Lembremos, a esse respeito, da famosa comparacao de Karl Marx,
certamente um dos pensadores modernos que melhor configurou certa via ainda hegemodnica na

caracterizacao do trabalho:
Uma aranha executa operacdes semelhantes as do teceldo e uma abelha envergonha muitos arquitetos com a estrutura de sua
colmeia. Porém, o que desde o inicio distingue o pior arquiteto da melhor abelha é o fato de que o primeiro tem a colmeia em sua
mente antes de contrui-la com a cera. No final do processo de trabalho, chega-se a um resultado que ja estava presente na
representag¢do do trabalhador no inicio do processo, portanto, um resultado que ja existia idealmente [ideell]. Isso ndo significa
que ele se limite a uma alteracdo da forma do elemento natural; ele realiza neste tltimo, a0 mesmo tempo, seu objetivo, que ele
sabe que determina, como lei, o tipo e 0 modo de sua atividade e ao qual ele tem de subordinar [unterordner] sua vontade.354

Como lembra Habermas, por meio dessas afirmacGes, Marx eleva o trabalho ndo apenas a uma
categoria antropoldgica fundamental, mas a uma categoria da teoria do conhecimento, ja que a
compreensdo dos objetos como objetos trabalhados permite o desvelamento da natureza historico-social
das estruturas normativas da experiéncia. Marx partilha com Hegel a nocdao de que a modalidade de
sintese responsavel pela constituicdo dos objetos da experiéncia ndo seria producdo de uma
subjetividade transcendental, mas de uma subjetividade empirica as voltas com os modos de reproducao
material da vida.>> A ampliacdo da funcdo da categoria de trabalho é paga, entre outras coisas, com a
necessidade de uma distincdao ontolégica entre expressdao subjetiva e comportamento natural. Habermas
sintetiza bem essa distincdo ao afirmar que “Marx ndo apreende a natureza sob a categoria de um outro
sujeito, mas apreende o sujeito sob a categoria de uma outra natureza”.2*® Ja a definicdo de Marx segundo
a qual “toda producdo é apropriacao (Aneignung) da natureza pelo individuo no interior de e mediada
por uma determinada forma de sociedade”®*’ é clara em suas distincdes ontolégicas. Apropriar-se é
relacionar-se com o que ndo me € proprio e, por mais que formas sociais definam modalidades
historicamente determinadas de apropriacdo com suas consequéncias especificas, ha de se insistir
novamente que a dinamica da apropriacdo pressupoe um modo estrutural no qual a acao de producdo é
pensada como absorcdo do que se coloca como inicialmente estranho, reducdao do estranho ao familiar,
que ja traz consequéncias decisivas para a orientacdao normativa da critica social.

Marx descreve em varios momentos essa apropriacdo como um “metabolismo” (Stoffwechsel)®>®
através do qual “a totalidade da natureza é socialmente mediada e, inversamente, a sociedade é mediada
através da natureza pensada como componente da realidade total”.®®® Nesse metabolismo, as
modificagOes ocorrem a partir da passagem da poténcia ao ato, na qual o trabalhador “desenvolve as
poténcias que na natureza jazem latentes”,*® convertendo “valores de uso apenas possiveis (mégliche)”
em valores de uso reais (wirkliche).

Esse processo, compreendido como a passagem do possivel ao real, precisa ser mais bem definido.
Como vimos, Marx parece inicialmente dizer que o trabalho se distingue de toda outra atividade por ser
exteriorizacao de uma idealidade, mas é necessario determinar o que devemos entender por “ideal” nesse
contexto. Pois se “ideal” significar simplesmente a transformacdo da natureza a partir de uma acao
dirigida por uma finalidade previamente determinada, ou sua conformacdo a uma forma previamente
presente como representacao ideal, como o texto de Marx parece inicialmente nos fazer acreditar, entdao
nao sera facil perceber nessa acdao algo que pode ser chamado de “processo”. A passagem do possivel ao
real, operada pelo trabalho social, ndo passaria de mera exteriorizacdo de uma finalidade abstrata.

Se fosse o caso, tal modo de determinacdao do trabalho nos impediria, em ultima instancia, de
distingui-lo do comportamento natural. Todo organismo biol6gico tem a capacidade de se orientar e
operar escolhas a partir de uma finalidade que serve de norma de avaliacdo. O filésofo da biologia



Georges Canguilhem é preciso nesse sentido. Sendo a vida uma “atividade de oposicdo a inércia e a
indiferenca”,®® toda individualidade bioldgica diferencia e escolhe a partir de normas. Toda
individualidade bioldgica age a partir de um “ideal” com forte potencial normativo, valorativo e, nao
devemos esquecer, transformador do meio ambiente.

Se quisermos dar alguma realidade a dicotomia afirmada por Marx, talvez devamos voltar a uma
importante afirmacdo presente nos Manuscritos, segundo a qual “O animal é imediatamente um com a sua
atividade vital. Ndo se distingue dela. E ela. O homem faz da sua atividade vital mesma um objeto da sua
vontade e da sua consciéncia. Ele tem atividade vital consciente. Esta ndo é uma determinidade
(Bestimmtheit) com a qual ele coincide imediatamente”.2®? A diferenca entre a transformacdo do meio
ambiente devido ao comportamento animal e ao trabalho humano esta no fato de a relacdao de identidade
imediata pressuposta pela animalidade — isso ao menos segundo Marx — perder-se a partir do momento
em que o homem “faz de sua atividade vital um objeto de sua vontade e consciéncia”. Pois, dessa forma,
o homem, ainda segundo o jovem Marx, poderia produzir mesmo livre das determinacOes proprias a
necessidade natural.2® Sua atividade “ndo é uma determinidade com a qual ele coincide imediatamente”.

Assim, se o trabalho é um modelo de expressao subjetiva, ndo ha como concebé-lo como simples
passagem da interioridade pensada a exterioridade constituida. Ele é expressao do estranhamento da
vontade em relacdo as formas que se colocam como “representacOes naturais”, no sentido que Hegel
utiliza tal termo na Fenomenologia do Espirito. Isso talvez explique por que Marx é obrigado a definir a
ideia trabalhada como uma lei que “subordina” a vontade. Quem diz “subordinacdao” diz imposicdo de
uma norma a algo que lhe seria naturalmente refratario. A vontade humana precisa ser subordinada a
ideia trabalhada porque ela pode, a todo momento, subverté-la, deserta-la. Ha uma caracteristica
negativa da vontade presente na capacidade que tenho de flertar com a indeterminacdo através do que
Hegel chamou um dia de trabalho do negativo.2* Ja a abelha de Marx ndo precisa subordinar sua vontade
a lei que determina sua acao porque ela ndao tem outra vontade possivel, sua vontade esta completamente
adequada a lei, sua poténcia é imediatamente ato. Por isso, podemos dizer que a existéncia mesma do
trabalho pressupde a possibilidade humana, exclusivamente humana, do ndao exercicio do que se coloca
como poténcia. De certa forma, a expressao que se manifesta no interior do trabalho sera sempre marcada
pela poténcia de ndo passar imediatamente ao ato ou pela poténcia de alterar a determinidade que me
seria imediatamente adequada.2® Maneiras de expressar como a atividade humana encontra sua esséncia
no excesso dos possiveis (que podem aparecer inicialmente como impossiveis)®® em relacdo aos limites
das determinidades postas.

Nesse sentido, podemos insistir em certa matriz hegeliana desse modo de pensar a dimensao
ontolégica do trabalho. Como ja foi dito, véem de Hegel as primeiras colocagdes sobre o trabalho como
fonte de reconhecimento social. No entanto, é interessante lembrar como, em varios de seus textos, o
trabalho aparece ndo como a simples exteriorizacao de uma ideia, mas como modo de defesa contra a
angustia. A consciéncia se angustia diante da possibilidade de ndo ter objetividade alguma, de ndo ter
forma alguma que seja reconhecida socialmente. Por isso, ela trabalha. Na verdade, ela trabalha como
quem se defende contra uma possibilidade de indeterminacdo que esta sempre a assombra-la. No entanto,
os objetos trabalhados sempre terdo as marcas dessa sombra. Como Hegel dira, a respeito do trabalho:
“a relacdo negativa para com o objeto torna-se a forma do mesmo e algo permanente”.2*’ Ou seja, a
impossibilidade de o ser humano encontrar um objeto que lhe seja natural, algo que seja a expressao
natural de sua vontade, ganha a forma de um objeto trabalhado. Pois faz parte de toda defesa absorver
algo do medo contra o qual ela foi erigida.

A partir disso, podemos tentar complexificar nossa nocao de trabalho alienado. Normalmente,
entendemos por trabalho alienado a modalidade de atividade laboral na qual ndao me reconheco no que



produzo, ja que as decisdes que direcionam a forma da producdo foram tomadas por um outro. Dessa
maneira, trabalho como um outro, como se estivesse animado pelo desejo de um outro. Como dira o
jovem Marx:3®

Assim como na religido a autoatividade da fantasia humana, do cérebro e do coracdo humanos, atua independentemente do
individuo e sobre ele; isto é, como uma atividade estranha, divina ou diabdlica, assim também a atividade do trabalhador ndo é sua
autoatividade. Ela pertence a outro, é a perda de si mesmo.

Superar essa perda do que me é proprio seria indissociavel da capacidade de constituir-me como
sujeito capaz de apropriar-me da totalidade das relacdes produtoras de sentido social com suas
mediacdes, colocando-me assim como a “esséncia das forcas motrizes”.2® Constituicdo ligada, segundo
certa tradicdo marxista, a formacdo da consciéncia de classe proletaria, Unica capaz de realizar a
apreensdo do “caminho do processo de desenvolvimento histérico como totalidade” .22

Mas podemos também insistir que nao é certo que esse modo de apropriacdao da totalidade possa nos
levar a superacdo da alienacdo. Pois a apropriacdao normalmente determina a totalidade como uma
estrutura fechada, na qual todas as relacGes sdo necessarias pois previamente determinadas no interior de
um sistema metaestavel que encontra em um conceito de historia, teleologicamente orientado, seu campo
de desdobramento e, nos modos de apreensao reflexiva da consciéncia, seu destino final. Apropriar-se da
totalidade aparece aqui como o ato de reconhecer, na dimensdao de tudo o que aparece, a natureza
constituinte de uma subjetividade que abandonou sua crenca no encaminhamento transcendental apenas
para encontrar, em operacdao no interior do trabalho social com suas relacdes de interagdo, a mesma
forma de subsuncdo do diverso da sensibilidade em representacGes que animava a atividade teorica.

Melhor seria lembrar como o trabalho alienado é, ao contrario, exatamente aquele em que, aceitamos
uma leitura literal da ideia de Marx, segundo a qual, “no final do processo de trabalho, vemos um
resultado que desde o inicio estava na representagdo do trabalhador, presente como ideal”. Pois, nesse
caso, a imaginacdo do trabalhador é apenas a faculdade humana da planificacdo, do esquematismo
prévio, um pouco como 0 sujeito kantiano com seu esquematismo transcendental capaz de determinar
previamente a forma geral do que ha a ser representado. Esse trabalho ja é o trabalho industrial da
fabrica, que s6 produz objetos que sdao exemplares intercambiaveis da ideia. Nesse trabalho, a expressao
tem uma estrutura especular, ja que o homem encontra, no objeto, apenas o ideal que ele préprio
previamente projetou. Mas ndao é possivel, para um pensamento materialista, aceitar que, no processo de
trabalho, o resultado final ja estava determinado no inicio como representacdo. Pois isso implicaria
aceitar que a passagem a existéncia, que no idealismo alemdao chamava-se “posi¢cdo”, nada acrescentaria
a determinacdo categorial;*2 como se na determinacdo a existéncia ndo houvesse processo. Se assim
fosse, nunca poderiamos entender como, no interior do processo de trabalho, categorias sdao reconstruidas
a partir de determinadas negacoes produzidas pelo “metabolismo” da atividade humana com seus
objetos. Nao poderiamos compreender como o inicio, mesmo quando formalmente idéntico, é
semanticamente outro.

Identidades

Se quisermos procurar outra via para encaminhar o problema da superacao da alienacao, talvez valha
a pena lembrar uma importante dimensao da critica marxista a divisdo social do trabalho. No primeiro
livro de O capital, Marx sublinha como o modo industrial de trabalho no capitalismo havia transformado
trabalhadores em membra disjecta, como se seus corpos tivessem sido marcados pelo carater



unidimensional do trabalho industrial.

Nao s6 os trabalhos parciais especificos sdo distribuidos entre os diversos individuos, como o préprio individuo é dividido e
transformado no motor automatico de um trabalho parcial, conferindo assim realidade a fabula absurda de Menénio Agripa, que
representa um ser humano como mero fragmento de seu proprio corpo.372

Como ja foi dito, ha uma individualizacdo pelo trabalho que se impde através da funcionalizacao
brutal da personalidade e da “repressao de um mundo de pulsdes e capacidades produtivas”. Pois essa
individualizacdo constitui uma integracao dos sujeitos a um “corpo social de trabalho”, no qual “A
cooperacdo dos assalariados €, além disso, um mero efeito do capital que os emprega simultaneamente. A
interconexao de suas funcOes e sua unidade como corpo produtivo total reside fora deles, no capital, que
os retine e os mantém unidos” .22 Contra tal corpo social fantasmatico construido a partir da limitacdo
funcional dos sujeitos, podemos lembrar esta célebre passagem de A ideologia alema:

Na sociedade comunista, onde cada individuo ndo tem para si um circulo exclusivo de atividades, mas pode desenvolver suas
aptidoes no ramo que melhor lhe aprouver, a sociedade encarrega de regular a producdo universal, com o que ela torna possivel,
justamente através disso, que eu possa me dedicar hoje a isto e amanha aquilo, que possa cacar pela parte da manha, pescar pela
parte da tarde e a noite apascentar o gado, e depois de comer, criticar, se for o caso conforme meu desejo, sem a necessidade de
por isto me tornar cacgador, pescador, pastor ou critico algum dia.374

Como veremos em outro capitulo, percebe-se aqui a natureza antipredicativa do reconhecimento
proposto por Marx. Nao me defino como cacgador, pescador, pastor ou critico, embora possa cacar,
pescar ou criticar. Nao estou completamente vinculado nem ao tempo originario da caca, pesca e
pastoreio, nem ao tempo de apreensao reflexiva da critica, embora possa habitar as temporalidades
distintas em uma simultaneidade temporal de varias camadas. Nao limito minha acdo nem ao trabalho
manual, nem ao trabalho intelectual. Todas essas negacOes demonstram como, por nao passar
completamente nos predicados historicamente disponiveis, o sujeito preserva algo da dimensao negativa
da esséncia, quebrando assim a natureza funcionalizada do corpo social. Eis um ponto importante: a
negatividade com relacdo a representacoes naturais da atividade, apresentada na necessidade de
estabelecer distingdes ontologicas entre expressao subjetiva e comportamento natural, pede também
manifestacdo no interior da relacao entre o sujeito e seus predicados. Pois o problema ndo diz respeito
apenas a uma configuracdo histérico-temporal da atividade humana, mas se refere também a uma critica
ontolégica da identidade, recurso fundamental a todo pensamento dialético. Pois, no comunismo, tal
trabalho desconheceria a dominacao disciplinar da identidade.

No entanto, poderiamos complexificar o diagnéstico de época e nos perguntar sobre a diferenca
estrutural entre essa descricao da sociedade comunista e aquele diagnostico a respeito, por exemplo, do
desenvolvimento do capitalismo nos Estados Unidos presente nos Grundrisse:

A indiferenca em relacdo ao trabalho determinado corresponde a uma forma de sociedade em que os individuos passam
(tibergehen) com facilidade de um trabalho a outro, e em que o tipo determinado do trabalho é para eles contingente e, por
conseguinte, indiferente. Nesse caso, o trabalho deveio, ndo somente enquanto categoria, mas na efetividade, meio para a criagao
de riqueza em geral e, como determinagdo, deixou de estar ligado aos individuos em sua particularidade. Um tal estado de coisas
encontra-se no mais alto grau de desenvolvimento na mais moderna forma de existéncia da sociedade burguesa — os Estados
Unidos.375

Em que pese a mais moderna forma de existéncia da sociedade burguesa ndo ser exatamente uma
“sociedade encarregada de regular a producdo universal”, assim como o primeiro trecho dizer respeito a
critica da divisdao do trabalho enquanto o segundo versa sobre o conceito de trabalho abstrato, a



indiferenca em relacdo ao trabalho determinado parece a mesma descrita na futura sociedade comunista.
A contingéncia em relacdo ao tipo determinado de trabalho, a flexibilidade das atividades concebidas na
indiferenca da abstracdo parece, a primeira vista, algo proximo dos comunistas que cacam, pescam,
pastoreiam e fazem critica literaria, mesmo que ela seja muito mais uma construcao ideoldgica do que
uma realidade efetiva em solo norte-americano. Mas, se for o caso, entdao sera dificil ndo dizer que a
sociedade comunista apenas realizaria o que as sociedades burguesas mais avancadas prometem sem, no
entanto, serem capazes de cumprir. Como se as promessas da sociedade burguesa fossem o fundamento
normativo da critica; fundamento que enfim poderia ser realizado no momento em que a falsa totalidade
do “corpo social de trabalho” fosse abandonada em direcdao a verdadeira totalidade produzida pela
regulacdo racional da producao universal.

Mas insistamos em um ponto: 0 que esta em questao no processo historico pensado por Marx ndo é
apenas a superacao da divisao social do trabalho, nem a defesa de uma “regulacdo social da producao”.
Mesmo essa divisdao pode mostrar-se obsoleta para o capitalismo, ao menos em suas sociedades mais
avancadas, como veremos mais a frente; mesmo tal regulacdo pode ser feita através de fortes
intervencoes estatais, como no modelo da social-democracia escandinava em seu auge. O que esta em
questdo é, também e principalmente, a liberacdo do trabalho em relacdo a producao do valor, em relacao
a producdo de objetos que sejam apenas o suporte proprio de determinacGes do valor e em relacao a
submissdo do tempo ao tempo de producdo do valor.2”® Ndo somente o vinculo a identidade social
produzida pelo trabalho deve absorver certa poténcia da indeterminacdo, como também o objeto
produzido, a acdo realizada.2”

Nesse ponto, podemos compreender melhor a importancia de sublinhar que o elemento decisivo na
producdo do valor é a submissdao do objeto a condi¢dao do “proprio”. Sua intercambialidade absoluta,
resultante de um modo de determinacdo que privilegia a instrumentalidade do mensuravel, do
quantificavel e do calculavel é a afirmacdo maior de que as coisas agora submetem-se por completo a
condicdo do “proprio”. Elas sdao a expressdao do que os individuos podem determinar como sua
propriedade, prontas a serem comparadas e avaliadas com outras propriedades, prontas para circularem
em um circuito de velocidades sem fric¢cdes, dominadas na familiaridade do que conhece o tamanho e o
limite, representadas sob a forma juridicamente determinada do que pode ser descrito no interior de um
contrato. O trabalho livre, no entanto, s6 pode ser a producdao do improprio. Um improprio que nao é
propriedade comunal, mas circulacdo do que ndo tem relacOes especulares com o sujeito, por isso 0
trabalho nunca poderia ser apropriacdo da natureza, dominacao das coisas pelas pessoas. Ele é
expressdo do que circula fora da utilidade suposta pela pessoa.

Gattungsleben

E nesse contexto que uma intuicdo fundamental do jovem Marx pode ser recuperada, a saber, esta, td0
presente no idealismo alemdo, que consiste em pensar a expressao subjetiva na dimensdo do trabalho a
partir do paradigma da producdo estética. Como se a producdo estética pudesse fornecer o horizonte
normativo de toda e qualquer atividade ndo alienada.?”® Lembremos, nesse sentido, de uma afirmacdo
COmo:

O animal forma (formiert) apenas segundo a medida e necessidade da espécie a qual ele pertence, enquanto o homem sabe
produzir segundo a medida de qualquer espécie, e sabe considerar, por toda a parte, a medida inerente ao objeto; o0 homem também
forma, por isso, segundo as leis da beleza.379



Essa caracterizacao do homem como ser sem espécie definida, ser sem medida adequada, ou seja,
capaz de produzir segundo a medida de qualquer espécie, abre a possibilidade para uma indiferenca
genérica em relacdao a forma com que cada espécie transforma o meio ambiente, o que o leva a encontrar
a medida inerente ao proprio objeto.2® Liberado da condicdo de ser apenas objeto para-um-outro, o
objeto pode ser expressao daquilo que, no sujeito, ndo se reduz a condicao de ser para-um-outro. Dai por
que encontrar a medida inerente ao objeto €, ao mesmo tempo, superar a alienacdo do sujeito. E o que, no
sujeito, ndo se reduz a condicdo de ser para-um-outro é o que nele ndao se configura sob a forma de
espécie alguma, pois é sua “vida do género” (Gattungsleben) que se objetifica no objeto trabalhado.28

No entanto, diferente do que encontramos em Aristoteles, o género do qual o homem faz parte é
desprovido de toda e qualquer archai. Por isso, ele ndo pode constituir uma “natureza humana” como
sistema de normas a definir a orientacdo da praxis. Um género desprovido de archai, sem origem nem
destino. Mas, e isso deve ser salientado com toda a forca, essa monstruosidade de um género que se
objetifica sem ser espécie alguma, género que imediatamente se determina e que prenuncia a producao
propria aos “individuos histérico-universais” de A ideologia alemd, nao é simplesmente a afirmacdo de
que o homem s6 age de maneira nao alienada apenas quando age conscientemente como “ser social”, ou
seja, reconhecendo que sua esséncia é seu “ser social” genérico e historicamente determinado. Se assim
fosse, a afirmacdo da vida do género ndo seria nada mais que uma apropriacdo reflexiva da
universalidade situada de minhas condi¢Oes historicas, assim como da substancia comum as relagcoes
intersubjetivas que me constituiram e que se expressa silenciosamente nos objetos que trabalho. O que
nos levaria a uma especularidade muito bem descrita involuntariamente por Feuerbach ao falar, ndo por
acaso, da especificidade da Gattungsleben humana:

A bela imagem é contente de si mesma, tem necessariamente alegria de si mesma, reflete-se necessariamente em si mesma.
Vaidade é apenas quando o homem namora sua prépria forma individual, mas ndo quando ele admira a forma humana. Ele deve
admira-la; ndo pode conceber nenhuma forma mais bela, mais sublime que a humana. Certamente, todo ser ama a si mesmo, a sua
esséncia, e deve ama-la.382

A vida do género é, nessa leitura, o que permitiria a0 homem olhar-se no espelho e ndao ver sua forma
individual, mas descobrir a beleza universal da forma humana, a substancialidade da forma. A analogia é
sugestiva e dificilmente ndo seria hoje completada com a pergunta: mas o que dizer se insistissemos que,
ao contrario, o homem é exatamente esse ser que se perde ao olhar-se no espelho, que estranha sua
imagem como quem vé algo prestes a se deformar, que ndo reconhece sua imagem por ndo ter uma forma
essencial que lhe seja propria? O que dizer se aceitarmos que a experiéncia do espelho é confrontacao
com algo do qual ndo nos apropriamos por completo, mas que nos atravessa produzindo o sentimento de
uma profunda impropriedade?

Essa é apenas uma maneira figurada de afirmar que a universalidade que passa a existéncia nao pode
existir como mais uma espécie, ndo pode se determinar tal como se determinam espécies particulares,
como se disséssemos algo como: “existem cavalos, bois, abelhas e... animais”. Pois ndo estamos diante
de uma universalidade por partilha de atribui¢do. De certa forma, “animais” s0 podem vir a existéncia
através da desarticulacdo do campo de determinacOes que permite a organizacao das diferencas
predicaveis responsaveis pela particularizacdo dos existentes. Nesse sentido, estamos diante de uma
universalidade por excesso em rela¢cdo ao espa¢o de manifestacdo de particularidades. Essa é outra
maneira de dizer que a universalidade ndo deve ser compreendida como determinagdo normativa capaz
de definir, por si so, o sentido daquilo que ela subsume, mas como a for¢ca de descentramento da
identidade autdrquica dos particulares.?® A universalidade é, nesse contexto, apenas a generalizacdo da
impossibilidade de o particular ser idéntico a si mesmo e a transformacdo dessa impossibilidade em



processo de constituicdo de relacoes. Ao aceitar esse conceito de universalidade, deveremos dizer que o
trabalho que expressa a “vida do género” deve ser compreendido como a fonte inesgotavel dos possiveis
que passa a existéncia, mas sem se determinar por completo em um valor particular de uso totalmente
funcionalizado. Por isso, ela pode impulsionar os objetos trabalhados a uma processualidade sempre
aberta sob a forma de devir continuo. Processualidade que as obras de arte expressam em sua forma mais
bem-acabada.

Geénero e genialidade estetica

Essa perspectiva talvez faca melhor justica a dimensao estética da reflexao marxista sobre o trabalho.
De fato, podemos dizer que é como portador da vida do género que o sujeito trabalha segundo “as leis da
beleza”. Pois ndo sdo as leis da beleza que fundam as formas humanas em uma arché, como a afirmacao
de Feuerbach parece nos levar a acreditar. Essa leitura seria necessariamente conservadora a respeito
das questdes proprias a forma estética e radicalmente defasadas mesmo diante do estado da critica na
estética romantica tardia a época de Marx. Mais correto seria afirmar que as leis da beleza sdo estas que
se quebram diante da expressao do génio, tematica fundamental da estética romantica. Nao por acaso, a
raiz latina da palavra alema Gattung é o latim genus e o grego génos. Genus partilha com genius a raiz
gen que indica engendrar, produzir.

Giorgio Agamben tem um pequeno texto sobre o conceito de génio que pode auxiliar nas
consequéencias da estética da producdo que animou o jovem Marx e, como gostaria de defender, pode ser
pressuposta na obra do Marx da maturidade. Agamben lembra que os latinos chamavam genius o deus ao
qual todo homem é confiado, sob tutela, na hora do nascimento. Resultado da afinidade etimolégica entre
génio e gerar. Por isso, genius era, de certa forma, a divinizacdo da pessoa, o principio que rege e
exprime toda sua existéncia. No entanto, Agamben faz questdo de insistir a respeito de um ponto de
grande importancia para nos:

Mas esse deus muito intimo e pessoal é também o que ha de mais impessoal em nos, a personalizacdo do que, em nés, nos supera
e excede. “Genius” é a nossa vida, enquanto ndo foi por nés originada, mas nos deu origem. Se ele parece identificar-se conosco, é
sO para desvelar-se, logo depois, como algo mais do que n6s mesmos, para nos mostrar que n6s mMesmos somos mais e menos do
que nés mesmos. Compreender a concepgao de homem implicita em genius equivale a compreender que o homem nédo é apenas
Eu e consciéncia individual, mas que, desde o nascimento até a morte, ele convive com um elemento impessoal e pré-individual.384

Ou seja, o que funda o génio ndo é a expressao da singularidade irredutivel da pessoa, mas é o que
estara necessariamente ligado a maneira singular de lidar com a impropriedade de um elemento
impessoal e pré-individual que habita todo e qualquer sujeito (o que ndo deixa de ressoar o fato de
genius ter ligacOoes também com genus, com esse género impotente que se determina como espécie do
qual fala Marx). Assim, a expressao subjetiva s6 pode aparecer la onde o artista sabera quebrar a
regularidade da forma, fazendo circular o que forca a linguagem em direcdo a ndo comunicagdo. Sua
genialidade estara ligada a capacidade de quebrar a regularidade sem desestruturar a forma por
completo. Quebras que dardo a forma sua tensdo interna, que lembrardo a forma como ela estara sempre
assombrada por algo de informe que parece insistir e deve encontrar lugar.

Insistir na proximidade entre género e génio, a0 menos nesse contexto, tem o mérito de permitir a
posicdo de uma universalidade que se realiza na acdao sem ser a expressao da partilha positiva de
atributos gerais, como se estivéssemos a falar da condicdao de atribuicdao de elementos muiltiplos a um
mesmo conjunto. A vida do género é o advento de uma universalidade ndo substancial, fundada na
indeterminacdo que faz de toda esséncia uma atividade em reinscricdao continua de seus acontecimentos, e



ndao um ser. Nesse sentido, a expressao laboral de uma vida que é vida do género, Gattungsleben, so
poderia se dar como problematizacdao do objeto trabalhado enquanto propriedade especular das
determinacOes formais da consciéncia, enquanto aquilo do qual a consciéncia se apropria por completo
no interior de um plano construtivo.2® A vida que se expressa como vida do género € o que nos libera das
amarras das formas de determinacao atuais da consciéncia, de seus modos de apropriacdao, sem nos levar
a uma universalidade que é apenas a figura da individualidade universalizada. Pois ha de se aceitar a
nocao de que “o comum ndo € caracteristica do proprio, mas do improprio ou, mais drasticamente, do
outro; de um esvaziamento — parcial ou integral — da propriedade em seu negativo; de uma
desapropriacdo que investe e descentra o sujeito proprietario, forcando-o a sair de si mesmo”.3%¢ Por
isso, a vida que se expressa como vida do género é o que ha de improprio em nos e o que permite ao
trabalho aparecer como expressao do estranhamento, enquanto afeto de relacdao do sujeito a si.

A reconfiguracao psiquica do mundo do trabalho

A digressdao em direcado a certa leitura do problema do trabalho em Marx nos auxilia a compreender o
sentido da mutacao pela qual a estrutura disciplinar do mundo do trabalho passou nas ultimas décadas. E
também pode nos servir para identificar melhor as modalidades de sofrimento psiquico que essa mutacao
produziu, mostrando assim qual o quadro correto de compreensdo de seu sentido social. Tal sofrimento
pode ser definido, como gostaria de mostrar, como resultado da espoliagdo psiquica do estranhamento.

Notemos inicialmente que essa maneira de compreender as mutacdes do mundo do trabalho e seus
impactos psiquicos anda na contramao das defesas do fim da sociedade do trabalho e da obsolescéncia
do paradigma da producdo.®®’ Pois talvez fosse mais correto ver, nela, a maneira como as sociedades
capitalistas avancadas procuraram absorver exigéncias de reconhecimento presentes no horizonte
normativo do trabalho social. O ntcleo ideoldgico mais avancado das sociedades capitalistas criou um
horizonte normativo do trabalho calcado na transformacao de certas expectativas depositadas na critica
do trabalho em nova estrutura disciplinar.

Partamos, a esse respeito, de um dos estudos mais importantes sobre as mutacoes do capitalismo
contemporaneo, a saber, o desenvolvido pelos sociélogos Luc Boltanski e Eve Chiapello. Ambos
afirmam que a natureza obsessivo-compulsiva do trabalho tematizado por Weber tenderia a desaparecer
nas sociedades capitalistas contemporaneas, gracas ao advento de um “novo éthos do capitalismo”, nas
tltimas décadas. Ethos resultante da absorcdo do impacto dos movimentos de contestacdo a nossas
formas hegemonicas de vida, como os de Maio de 1968. A partir de entdo

O sistema capitalista se revelou infinitamente mais robusto do que seus detratores haviam previsto, Marx em primeiro lugar, mas
porque ele encontrou em seus proprios criticos a via de sua sobrevivéncia [...] Uma capacidade de sobrevivéncia por
endogeneizacdo de uma parte da critica que contribuiu para desarmar as forcas anticapitalistas.388

Sabemos como uma das vertentes da critica social que se desenvolve a partir de Maio de 1968
visava ao trabalho e a sua incapacidade de dar conta de exigéncias de autenticidade. Visto como o
espaco da rigidez do tempo controlado, dos horarios impostos, da alienacdo taylorista e da estereotipia
de empresas fortemente hierarquizadas, o trabalho fora fortemente desvalorizado pelos jovens de 1968.
Varios estudos do inicio dos anos 1970 demonstram consciéncia dos riscos de uma profunda
desmotivacdo dos jovens em relacdo aos valores presentes no mundo do trabalho, preferindo atividades
flexiveis, ainda que menos remuneradas. Um estudo publicado na Franca em 1975, pelo Centro de
Estudos sobre o Emprego, mostrava como:



o fato de os jovens ndo estarem inseridos em um trabalho e em um trabalho regular ndo era imputado a raridade dos empregos,
mas a uma maneira voluntdria de evitar o trabalho assalariado por procurar um “outro modo de vida”, condi¢cdes de trabalho que
oferecessem maior flexibilidade nos horarios e ritmos, “combinagdes” transitérias que permitiam manter “um comportamento
desligado, distante em relacdo ao trabalho, o que lhes permitia serem aut6nomos, livres, ndo submetidos a autoridade de um
chefe.389

O resultado dessa critica teria sido a reconfiguracao do nuicleo ideolégico da sociedade capitalista e
a consequente modificacdo do éthos do trabalho. Exemplo maior da “capacidade de sobrevivéncia do
capitalismo por endogeneizacdo da critica”. Valores como seguranca, estabilidade, respeito a hierarquia
e a especializacdo, que o mundo empresarial trouxe de organizagoes como o Exército e que compunham o
nucleo de empresas paradigmaticas dos anos 1950 e 1960, como a 1BM, deram lugar a um conjunto de
valores vindos diretamente do universo de critica do trabalho, universo ndo por acaso decalcado do que
os autores chamam de “critica artista” as formas capitalistas de vida. Capacidade de enfrentar riscos,
flexibilizacdao, maleabilidade, desterritorializacdao resultante de processos infinitos de reengenharia,
todos esses valores compoem atualmente um novo nuicleo ideolégico. Se, ainda na década de 1960, o
profissional modelo era aquele capaz de impor-se uma funcionalizacio de sua personalidade,
aprimorando sua especialidade e habilidades até se transformar no corpo de um sé 6rgao tal como
descrito por Marx, hoje ele seria visto como alguém acomodado, sem capacidade de se reinventar e, por
isso, com baixa capacidade de inovacdo e criatividade. O manager modelo é atualmente descrito de
outra forma:

O manager é o homem das redes. Ele tem por qualidade primeira sua mobilidade, sua capacidade de se deslocar sem se deixar
prender por fronteiras — sejam geograficas ou derivadas de ligacGes profissionais ou culturais —, por diferengas hierarquicas, de
estatuto, de papel, de origem, de grupo, assim como sua capacidade de estabelecer um contato pessoal com outros atores,
geralmente muito distantes socialmente ou espacialmente.390

Esse é um exemplo do esgotamento da ética do trabalho derivada do protestantismo e do advento de
um modelo de ética do trabalho derivada da producdo estética. Pois essa desterritorializacao prépria ao
manager ndao deixa de mobilizar valores proprios aqueles que nao tinham lugar fixo no interior da
estratificacdo social, ou seja, a boemia artista.>2! A personalidade rigida e assombrada pelo autocontrole
da lugar a identidades flexiveis. Dai por que Boltanski e Chiapello falam da absorcdao de uma “critica
artista” pelo capitalismo.

Encontramos algo similar no conceito de “trabalho imaterial” desenvolvido pelo soci6logo André
Gorz para dar conta da configuracao atual do mundo do trabalho. Ao menos, segundo Gorz, estariamos
em uma época na qual o trabalho ndo deveria mais ser compreendido como a producao de objetos
previamente definidos, mas como a gestao continua de fluxos de informacdo vindos da vida concreta, da
interacdo comunicacional que permitiria uma producdao cada vez mais customizada e maleavel as
mudangas, na esteira da obsolescéncia do taylorismo e da hegemonia do toyotismo. Por isso:

O trabalho ndo é mais mensurado por normas e padroes pré-estabelecidos. Ndo podemos mais definir tarefas objetivamente. A
performance ndo é mais definida em relacéo a tarefas, mas implica diretamente pessoas [...] Da mesma forma que as tarefas a
serem realizadas ndo podem ser formalizadas, elas ndo podem ser prescritas [...] Como é impossivel medir performances
individuais e prescrever procedimentos para se chegar a um resultado particular, managers devem recorrer a “gestdo por
objetivos™.392

Nessa circunstancia na qual a producdo ndo seria mais vista como producdao de objetos, mas como
producdao do imaterial, ou seja, de servicos, “experiéncias”, valores e “acesso”, os trabalhadores



necessitariam de “capacidades expressivas e cooperativas que ndao podem ser ensinadas, da vivacidade
no desenvolvimento de um conhecimento que é parte da cultura da vida cotidiana”.22 Essa é uma maneira
de afirmar que estariamos diante de uma atividade laboral que teria se reconciliado com a vida, ou seja,
com a capacidade da vida de produzir a si mesma. As empresas apenas canalizariam tal capacidade. O
horizonte perfeito aconteceria entdo quando o proprio trabalho assalariado desaparecesse para que os
trabalhadores se transformassem em empresas. “Pessoas devem se transformar em empresas de si
mesmas”,*** empresas que se associam a outras empresas em dindmicas flexiveis administradas por
organizacoes que, a partir de entdo, teriam apenas funcionarios terceirizados.

Gorz sabe como essa visao de paraiso neoliberal da desregulamentacdo absoluta ignora o impacto
dos sentimentos de inseguranca, descontinuidade do trabalho e precarizacdo advinda de periodos de
inatividade, de onde se segue sua ideia de exigir que o Estado ofereca algo como uma renda minima
independente de todo e qualquer emprego. Ha uma grande diferenca entre a experiéncia de flexibilizacao
no topo das grandes empresas e a precarizacao que atinge funcionarios na base do processo produtivo.
No entanto, isso ndo muda um ponto fundamental, a saber, a crenca de reconciliacdao possivel entre as
exigéncias de reconhecimento e as potencialidades do trabalho no estagio atual do desenvolvimento das
sociedades de capitalismo avancado. Note-se que ndo se trata aqui de discutir até que ponto a dimensao
efetiva do trabalho na sociedade capitalista contemporanea, com sua “dinamica dupla de intensificacao e
de precarizacido”, 2 pode ser descrita da forma proposta por Gorz. E mais importante compreender que
valores e processos como 0s descritos por Gorz se transformaram no horizonte regulador que guia as
expectativas daqueles que entram atualmente no mundo do trabalho. Mesmo que a degradacdo das
condicOes de trabalho e a precarizacdo sejam realidades bastante concretas, a ponto de podermos falar
de umretorno a forma primitiva de extracao da mais-valia (a mais-valia absoluta produzida pelo aumento
da quantidade de trabalho e pela reducdo do salario real), ndo é desprovido de interesse lembrar como o
nucleo ideolégico do mundo do trabalho se reconfigurou a partir de valores que, ha pouco tempo,
serviam de esteio para a critica do trabalho nas sociedades capitalistas.

Sofrimento de flexibilizagao

Diante disso, temos duas saidas possiveis. A primeira consistiria em admitir que as modalidades de
critica do trabalho apresentadas neste capitulo ndo oferecem um horizonte muito distinto daquele ja
sintetizado pelas sociedades capitalistas mais avancadas. A desregulacao neoliberal do trabalho
apareceria como producdao de formas de recusa a estrutura disciplinar das identidades, através de suas
flexibilizagoes. Nesse sentido, ndo caberia outra coisa que denunciar o descompasso entre promessas
presentes no horizonte normativo do setor mais avancado do capitalismo contemporaneo e sua realizacao,
fazendo uma espécie de critica imanente que compara a realidade a seu proprio conceito. O preco a
pagar é aceitar que todo o potencial de transformacao social ja esta presente, suas figuras foram pensadas
pela propria sociedade capitalista, o0 que é o risco do uso, feito por Negri e Hardt, do conceito de
trabalho imaterial como base para o advento da multitudo como sujeito politico. Nao ha qualquer
realidade distinta do que ja esta enunciado como possibilidade.

Outro caminho consistiria em estar atento para o tipo de sofrimento psiquico que esses paraisos
neoliberais de desregulacao e identidades flexiveis realmente produziram, que tipo de afetos eles foram
capazes de fazer circular. Esse caminho se justifica se aceitarmos que uma sociedade nao define apenas
sistemas de normas a serem seguidos. Uma sociedade define principalmente modos de sofrimento diante
das normas que ela mesma enuncia — gerindo tais modos em um quadro tacitamente aceito de patologias,



com suas estratégias de encaminhamento clinico, com suas montagens de sintomas e complexos. Pois uma
sociedade é, acima de tudo, uma forma de producao de patologias, ou seja, de traducdao do sofrimento na
gramatica ordenada de patologias. Uma gramatica que sera constantemente mobilizada a fim de fornecer
ao sofrimento um encaminhamento terapéutico socialmente aceito, ja que “o sofrimento determina-se pela
narrativa e pelo discurso nos quais se inclui ou dos quais se exclui”.2® Dessa forma, a questdo
fundamental para a reproducdao social ndo é a determinacdo impositiva da normalidade, mas a
organizacdo diferencial das patologias possiveis. E assim que uma sociedade controla suas margens, as
mesmas margens a partir das quais poderiam vir demandas de transformacao.

Se aceitarmos tal perspectiva, faz-se necessario estar atento a um paralelismo instrutivo. No mesmo
momento em que o universo do trabalho passava por profunda reconfiguracao devido a flexibilizacao
neoliberal, formas de sofrimento psiquico como as depressdes e transtornos de personalidade como as
patologias narcisicas e borderline apareciam cada vez mais dominantes.2* A respeito disso, lembremos
como, segundo a Organizacao Mundial da Satude, 7% da populacdo mundial sofria de depressdao em
2010, sendo a principal causa conhecida de sofrimento psiquico. Em paises como o Reino Unido, 1 em
cada 5 adultos sofre atualmente de depressdo. Os casos de depressao crescem, em média, 20% ao ano em
paises como os Estados Unidos, onde 9,1% da populacdo sofre da doenca, e representam, atualmente, a
modalidade de sofrimento psiquico com maior impacto economico.2%

Temos o direito de nos perguntar se tal paralelismo temporal ndo guardaria articulacbes profundas
entre si. Em que sentido seria possivel afirmar que modificacdes no universo do trabalho foram fatores
importantes para o crescimento de certos quadros de patologias psiquicas? Nao se trata aqui de perguntar
se 0 sofrimento no mundo do trabalho se manifesta tendencialmente sob a forma de transtornos
depressivos. Trata-se, antes, de indicar como as formas de conflito produzidas pelo impacto psiquico do
mundo do trabalho sdo atualmente geridas, entre outras estratégias, pela constituicdo de quadros clinicos
capazes de individualizar dinamicas de sofrimento cuja estrutura causal mascara a possibilidade de
compreensdo das relagoes profundas entre sofrimento social e psiquico.

Se procurarmos a definicdo psiquiatrica dos transtornos depressivos encontraremos descricoes como
“a caracteristica comum de todos esses transtornos é a presenca de humor ligado a sentimentos de
tristeza, esvaziamento, irritacdo acompanhado de modificacGes somaticas e cognitivas que afetam de
forma significativa a capacidade individual para funcionar (to function — um termo sintomatico por
denunciar demanda por desempenho)”.2® Tais transtornos, descritos sem levar em conta perspectiva
etioldgica alguma, devem durar ao menos duas semanas envolvendo modificacdes sensiveis nos afetos,
na cognicao e em funcdes neurovegetativas, sendo atualmente divididos em categorias como transtornos
de desregulacdo de humor, transtornos depressivos maiores, distimia, transtornos de disforia pré-
menstrual, transtornos depressivos induzidos por medicamentos e outras substancias ou por outras
condi¢Oes médicas e transtornos depressivos nao especificados. O quadro comum desses transtornos €
constituido por sintomas recorrentes como perda significativa de interesse e prazer em todas ou quase
todas as atividades, insonia ou hipersonia, cansaco ou perda de energia durante todo o dia, sentimentos
de inutilidade, baixa autoestima ou culpa excessiva, modificacdo brusca de apetite, diminuicdo da
capacidade de concentracdao e pensamentos morbidos.

Até 1994, o DsM reconhecia apenas dois tipos de transtornos depressivos: o transtorno depressivo
maior e a distimia, ambos compreendidos como formas de transtornos afetivos particularizados a partir
de 1980 (ano de publicacdo do DsM 1), momento em que a atencdao clinica a depressdao conhece
substancial crescimento. Até entdo, a depressdao passara por um processo através do qual ela deixara de
ser apenas a descricao de um polo de reacGes no interior de uma patologia maniaco-depressiva (como
era o caso em Kraepelin, no final do século xix) ou no quadro geral das neuroses. Com a publicacdo do



DSM 11, em 1968, ela aparece como “neurose depressiva”, deixando de ser compreendida como reacao
depressiva neurdtica enquanto termo geral para depressdao nao bipolar, isso quando ndo era caracterizada
como “depressao endégena” (causada por fatores eminentemente bioldgicos e caracterizada por auséncia
de causas exogenas). Por fim, a partir do final dos anos 1970, ela ganhara autonomia em relacdo ao
quadro, agora abandonado, das neuroses.

A dissociacdo entre depressdao e o quadro das neuroses, com sua heranca psicanalitica, ndo é um
mero ajuste nosografico ocorrido, por coincidéncia, exatamente no momento de imposicdao da guinada
neoliberal nos paises capitalistas centrais, ja que 1980 é o momento inicial de impulsao do
neoliberalismo como politica de Estado. Na verdade, a neurose e a depressao sao modelos radicalmente
distintos de patologias. Como observou claramente Alain Ehrenberg,*® a depressdo s6 pode aparecer
como problema central no momento em que o modelo disciplinar de gestdao de condutas cede lugar a
normas que incitam cada um a iniciativa pessoal, a obrigacdo de ser si mesmo. Pois, contrariamente ao
modelo freudiano das neuroses, onde o sofrimento psiquico gira em torno das consequéncias de
internalizacdo de uma lei que socializa o desejo organizando a conduta a partir da polaridade conflitual
permitido/ proibido, na depressao, tal socializacdo organizaria a conduta a partir de uma polaridade
muito mais complexa e flexivel, a saber, a polaridade possivel/ impossivel .22 A proibi¢do moral advinda
das exigéncias normativas de socializacao da lugar a uma situacdao de flexibilizacdo das leis, de gestao
da anomia que coloca as a¢des nao mais sob o crivo da permissao social, mas sob o crivo individual do
desempenho, da performance, da forca relativa a capacidade de sustentar demandas de satisfacdao
irrestrita. Assim, o individuo é confrontado a uma patologia da insuficiéncia e da disfuncionalidade da
acdo, em vez de uma doenca da proibicdo e da lei. Se a neurose é um drama da culpabilidade, ligado ao
conflito perpétuo entre duas normas de vida, a depressdao aparece como tragédia implosiva da
insuficiéncia e da inibicao.

A esse respeito, lembremos como o paradigma assentado na ética protestante do trabalho ascético,
com sua formacdo em direcao a autonomia, era inseparavel do desenvolvimento de um sentimento
neurdtico de culpabilidade e de uma dinamica de organizacdo psiquica assentada na clivagem, na
repressao e no recalque. Um dos pontos principais desse processo estava claramente tematizado por
Freud através de sua teoria do supereu. Nao se tratava simplesmente de dizer que o fracasso nas
dinamicas de reconhecimento através do trabalho provocaria um sentimento neurdtico de culpabilidade,
motor para a estereotipia, rigidez e estaticidade de papéis que definiam as identidades no interior do
mundo do trabalho taylorista. Na verdade, a ideia consistia em afirmar que ndo era possivel ser bem-
sucedido em processos de reconhecimento social através do trabalho sem se confrontar com esse “saldo
patologico” que Freud descreveu tdo bem gracas a sua teoria das neuroses baseada nos vinculos
produzidos pela culpabilidade.

Da mesma forma, a reconfiguracdao do universo do trabalho através dos imperativos de flexibilizacao
e desempenho, através da internalizacao de um ideal empresarial de si, ndo existem sem produzir um
saldo patoldgico inexoravel.# Ja deve estar claro como a reconfiguracdo do mundo do trabalho descrita
neste capitulo inspirou-se em uma modalidade muito especifica de recuperacdo de exigéncias de
expressdo esquecidas no interior das sociedades capitalistas avancadas. Essa recuperacao de exigéncias
de expressao foi capaz de aproximar, de maneira muito peculiar, as dinamicas do trabalho daquilo que
“ndo é previamente mensurado”, “ndo se submete integralmente ao plano”, mas que absorve o risco, a
instabilidade e a indeterminacao.

Assim, se anteriormente o sentimento de alienacdo no trabalho estava vinculado a perda da
autenticidade na esfera da agcdo, com as tematicas classicas da estereotipia inflexivel das normatividades
e da perda da individualidade, atualmente nos deparamos com a crenca de que cabe apenas ao individuo



a responsabilidade pelo fracasso da tentativa de autoafirmacdo de sua individualidade no interior do
trabalho. Pois o proprio discurso social é constituido a partir da incitacdo a autoexpressao de si, ao
empreendedorismo de si. O que nos faz acreditar que, se tal autoexpressao nao se realizou, foi por culpa
unica e exclusiva da covardia moral do individuo, incapaz de afirmar suas multiplas possibilidades no
interior da “sociedade de risco”. Devemos falar em “covardia” porque “risco”, tal como ele é
empregado pelos tedricos da modernizacao reflexiva, €, acima de tudo, uma categoria moral. Isso talvez
explique por que, atualmente, o processo de desregulamentacdo neoliberal do mundo do trabalho foi
respondido com a “privatizacdao de reacoes de recusa e auséncia de indignacao publica”. Axel Honneth
chega a falar com propriedade:

parece que estamos atualmente inclinados a privatizar nosso descontentamento, como se fossemos nés mesmos responsaveis pelo
desemprego iminente ou pela transferéncia anunciada. Talvez seja essa impressdo, o sentimento de ser o tnico responsavel por seu
destino profissional, que explica também o siléncio opressivo que acolhe atualmente todos os recuos registrados na esfera do
trabalho social em termos de garantias e de flexibilizagdo.403

Notemos, no entanto, como a promessa de expressao de si é baseada em uma forma especifica de
espoliacdo. O paradoxo atual encontra-se no fato de que se produz sob a forma capitalista sem a
imposigdo disciplinar que lhe foi normalmente associada. A expressao no trabalho deve se conformar
ao processo de producdo de valor, a objetificacdo sob a forma-mercadoria e seus imperativos de
produtividade, sem ser necessario apelar as estruturas disciplinares impositivas proprias a ética do
trabalho com suas dinamicas repressivas. Nesse sentido, a disciplina parece se moldar a propria
dinamica das pulsoes, ja que se garantiu que a producao sempre sera igual, que os objetos sempre serao
suportes de determinacdo de valor.2* O principio de produtividade e o de producdo de valor, uma vez
garantidos, permitem uma ampla flexibilizacdo dos modos de disciplina. Podemos dizer, portanto, que a
espoliacdo aqui ndo é apenas do mais-valor, mas do estranhamento vindo dos objetos trabalhados, assim
como do estranhamento da acdo a racionalidade economica dos calculos de custo e beneficios. Como nao
ha negatividade que possa circular na relacdao entre o sujeito e o produto de suas acoes, pois entre 0
sujeito e seu produto deve imperar uma pura afirmacgao, a reacdao a forma de determinagdo dos objetos do
trabalho s6 pode se dar sob a forma de recusa depressiva. Uma saida socialmente perfeita, pois nos leva
a crer que, atualmente, a tnica forma de manifestacao da negatividade é a implosdo depressiva. Assim, a
depressdo tornou-se um setor fundamental da estrutura disciplinar contempordnea. Ela fornece a
figura contemporanea para a ideia, defendida no primeiro capitulo, de que as identificacdes nas quais o
poder se assenta agem em nos produzindo afeccdes melancoélicas. Atualmente, o poder introjeta suas
injuncdes nos afetando depressivamente.

Lembremos, a esse respeito, como a depressao descreve muito bem a situacdao em que me volto
contra as escolhas de meu desejo, contra os modelos de minha forma de vida sem, no entanto, ser capaz
de articular normatividades alternativas, ou seja, perpetuando o vinculo a uma normatividade que reitera
continuamente minha impoténcia em assumir injuncoes gerais de gozo. Aparece assim uma consequéncia
psiquica da absor¢do, pelo mundo do trabalho, dos préprios valores mobilizados na critica da alienacao.
O sentimento de sofrimento em relacdao ao trabalho fica sem enunciacdo normativa. Parece ndao haver
outras palavras para descrever aquilo que o trabalho ndo realiza.*® Se o trabalho parece se aproximar do
jogo (vide todas as “técnicas de motivacao” que procuram transformar as exigéncias de intensificacao do
trabalho em “gincanas” na qual aqueles que ndao cumprem metas “pagam prendas” humilhantes, mas feitas
como se estivéssemos em uma brincadeira), da expressao de si e da hiperexcitacdao continua da festa, o
que dizer da recusa e do cansaco em expressar a si mesmo? O sentimento melancolico de perda e o de
autoestima destruida proprios a depressao transformam-se, nesse sentido, na forma socialmente avalizada



de vinculo a uma norma social fundada na incitacdao superegoica ao gozo, e nao mais na internalizacao da
necessidade da repressdo.*®® Colocar-se na posicdo depressiva é uma forma de sustentar a norma que nido
pode ser realizada, embora deva ser fantasmaticamente sustentada. E uma forma de sustentar a norma que
me oprime por transformar o gozo em uma injuncdao que se impde a mim por meio da anulacao de minha
propria voz.

Por isso, uma das expressoes fundamentais do estado depressivo é a atomizacdao do tempo em um
conjunto desconexo de instantes desprovidos de tensao e relacao. Assim, em uma formula feliz de Maria
Rita Kehl, “o tempo morto do depressivo funciona como reftigio contra a urgéncia das demandas de gozo
do Outro”.#” A negatividade contra um desempenho em intensificacdo continua elevado a condicdo de
motivo de gozo vai, preferencialmente, em direcdao ao “refliigio” de um tempo morto. Tempo desconexo no
qual “dois anos passam rapido, dificil é passarem dois minutos”.*®® De toda forma, ndo deixa de ser
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327 Herddoto, Historia. Brasilia: Editora da UnB, 1985, p. 202.

328 A respeito do universo do trabalho, dirda Foucault que “Esses métodos que permitem o controle minucioso das operagdes do corpo, que
realizam a sujeicdo constante de suas forgas e lhes impdem uma relagdo de docilidade-utilidade, sdo o que podemos chamar as ‘disciplinas’.
Muitos processos disciplinares existiam ha muito tempo: nos conventos, nos exércitos, nas oficinas também. Mas as disciplinas se tornaram no
decorrer dos séculos XviI e Xviil férmulas gerais de dominacao” (Michel Foucault, Vigiar e punir, trad. Raquel Ramalhete. Petrépolis: Vozes,
2010, p. 133).

329 Georges Bataille, O erotismo. Belo Horizonte: Auténtica, 2013, p. 64.
330 Id., A parte maldita — precedida de “A nogdo de dispéndio”. Belo Horizonte: Auténtica, 2013, p. 20.

331 Id., O erotismo, op. cit., p. 184. Nesse sentido, marxistas como Moishe Postone acabam por se aproximar, mesmo a contragosto, de tal
tipo de critica do trabalho colocada em circulacao por Bataille quando insistem que “O trabalho social ndo é somente o objeto da exploracao e
dominacdo, mas é, ele proprio, o terreno da dominacdo. A forma ndo pessoal, abstrata, ‘objetiva’ de dominagdo caracteristica do capitalismo
estd aparentemente relacionada a dominagao dos individuos por seu trabalho social” (Moishe Postone, Tempo, trabalho e dominagdo social.
Sao Paulo: Boitempo, 2014, p. 150).

332 Gyorgy Lukacs, Historia e consciéncia de classe. Sao Paulo: Martins Fontes, 2003, p. 205.
333 Karl Marx e Friedrich Engels, A ideologia alemd. Rio de Janeiro: Civilizagdo Brasileira, 2007, p. 61.
334 Cf. M. Postone, op. cit., p. 151.

335 Id., ibid., p. 99.



336 No fundo, vale neste caso a afirmagdo precisa de Esposito: “Que se deva apropriar do nosso comum (através do comunismo e do
comunitarismo) ou comunicar o nosso proprio (através da ética comunicativa) o resultado ndo muda: a comunidade continua duplamente
vinculada a semantica do préprio” (Roberto Esposito, Communitas: origine e destino della comunita. Turim: Einaudi, 1998, p. 1X).

337 De nada adianta afirmar, por exemplo, “que a consciéncia de classe ndo é a consciéncia psicolégica de cada proletario ou a consciéncia
psicologica de massa no seu conjunto, mas o sentido, que se tornou consciente, da situa¢do historica de classe” (Gyorgy Lukacs,
Histéria e consciéncia de classe, op. cit., p. 179). A pergunta correta é: qual a distingdo formal entre a consciéncia do sentido na
consciéncia de classe e na consciéncia psicologica? O que é o “sentido” nesses dois casos, a ndo ser a apropriacao reflexiva do regime de
causas no interior de uma totalidade de relagdes representaveis, onde a representacdo determina a forma geral do que ha a ser apreendido?
Nao seria prova de ingenuidade dialética deixar de comecar por se questionar sobre os limites da experiéncia impostos pela forma da
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