Religiao
CSociledade

e Freud, Pfister e Jung
e Mistica feminina

*A crenca na psicanalise




-

Religiao

“Sociedade

Outubro/1984

Comissdo Editorial

Alba Zaluar, Duglas Teixeira

Montetro (in memoriam ), Edénio Valle,
Eduardo Viveiros de Castro, José Jeremias
de Oliveira Filho, Peter Fry, Pierre Sanchis,
Rubem César Fernandes (coordenador)
Secio de Poesia e Documento
Coordenagdo: Grazyna Drabik

Coordenacio de lustraghes
Antonio Augusto Fontes ¢ Grazyna Drabik

Conselho de Redagdo

Afonso Gregory, Alberto Antomiazzi, Alfredo
Bosi, Ciandido Procopio F. de Camargo, Carlos
Branddo, Christian Lallive D'Epinay, Eduardo

Diatahy Bezerra de Menezes, Eduardo Hoornaert,

Elter Dias Maciel, Francisco Cartaxo Rolim,
Heloisa Helena Martins, Jacy Maraschin, Jether
Pereira Ramalho, José Oscar Beozzo, Leni
Silverstein, Leonardo Boff, Lisias Nogueira
Negriio, Luis Eduardo Wanderley, Maria lsaura
Pereira de Queiroz, Pedro Ribeiro de Oliveira,
Ralph Della Cava, Regina Novacs, Renato Ortiz,
Rubem Alves, Thales de Azevedo, Thomas
Bruneau, Vanilda Paiva, Yvonne Maggie, Zeno
Osério Marques.

Secretdria de Redagio
Rosane Manhdes Prado

Diagramacio
Valéna Alencar de Brito

Capa
Otavio Studart
Sio Jofio Batista, Leonardo Da Vinci, Louvre.

Hustragdes

Reprodugdo de escultura de G.T.0. In Cardlogo
arte em comum, da XVI Bienal de Sfo Paulo, 1981,

Desenho de William Blake, The Pierpont Morgan
Library

Foto do Congresso de Weimar, /n Freud/Jung,
Correspondéncia completa, Rio, Imago, 1976,

Foto de ondas sonoras. fn C.G. Jung, Man and his
symbols, London, Aldus Books Lid., 1972,
Reproduzida com permissdo de The BPCC

— Aldus Archive,

© 1984 ISER/CER
© “Freud e a mistica” — Paul Laurent Assoun
- Ed. Gallimard, Paris

RELIGIAO E SOCIEDADE estd aberta para
colaboragdo, mas reserva-se o direito de publicar
ou ndo o material espontaneamente enviado
redagfo.

RELIGIAO E SOCIEDADE ¢ editada em
colaboragdo pelo Centro de Estudos da Religifo
(CER) e pelo Instituto de Estudos da Religifo (ISER).

Toda correspondéncia deve ser enviada para

Religido e Sociedade, R. lpiranga, 107,

Laranjeiras, CEP 22231, Rio de Janeiro, RJ,

Brasil, Pedidos de venda e assinaturas devem ser
pagos em cheque nominal para Editora Campus Ltda,

EDITORA CAMPUS LTDA.

Rua Barfo de Itapagipe, 55
Rio Comprido CEP 20261
Telefone: (021) 284 8443
Rio de Janeiro RJ Brasil

Publicada com o apoio do CNPq e Finep.

ISSN 0100-8587



S umario

Editorial ,2

A crenca na psicanalise 4

Entrevista com Carlos A, Nicéas, Joel Birman e Jurandir Freire
Joel Birman

Sobre a correspondéncia de Freud com o Pastor Pfister 30

Rubem Alves
Bosques escuros e lanternas claras ,54

Paul Laurent Assoun
Freud e a mistica ,68

Jacques Maitre
Entre mulheres. Notas sobre uma corrente do misticismo catélico 98

Luiz Fernando Dias Duarte
Grupo e singularidade: uma reflexdo antropologica sobre um texto de Freud ,138

DOCUMENTO

Grazyna Drabik
Com minhas melhores lembrangas, cordialmente (sele¢do da correspondéncia
entre Freud e Jung),146

CG. Jung
Relagdo entre a psicoterapia e a diregdo espiritual (fragmentos), 180
RESENHA

Luiz Fernando Dias Duarte
A pesquisa em ciéncias sociais e um fantasma psicologico
(sobre textos de Arakcy Martins Rodrigues) 184

NOTAS DE LIVROS
Patricia Monte- Mor ,192

RESUMOS/ABSTRACTS ,196/199



B

— Faitorial

Nao € facil definir os limites da religidlo. Combinada as coisas 'deste
mundo”, forma um par que recobre a totalidade do ser social. Com efeito, nio
ha objeto empirico que nao possa ser considerado sob o prisma da oposigao
entre ‘o sagrado e o profano”. Do dinheiro, por exemplo, diz-se que € “‘um
fetiche”, do sexo que é "“um tabu", e assim por diante.

Por outro lado, o racionalismo moderno produziu substitutos que no afa
de “superar” as religides acabaram por reintroduzir indagagOes e praticas que,
justamente, julgavam estar superadas. O epiteto “religioso” € entdo reapresen-
tado, via de regra, como termo de acusagao.

Hé ainda uma difusao de metiforas e a evocagiao de experiéncias-em con-
textos alheios as instituigoes ditas “religiosas” que, no entanto, guardam afini-
dades evidentes com a linguagem do misticismo. Falamos ou ouvimos falar assim
da alimentac@o, dos exercicios corporais, dos alucinégenos, da politica.
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Por tudo isso, o termo ‘“‘religiao” volta a ser valorizado, com a novidade
no entanto de que ja ndo temos clareza quanto ao que significa ou deixa de
significar. As linhas de separacdo entre “razdo e fé", “ciéncia e religidao” per-
manecem, mas ja4 nao se colocam como nos tempos' fundadores da distingéo.
Foram cruzadas pela Histéria e geraram combinagdes inesperadas que nao se
ajustam a inércia dos nomes antigos.

Com estas ponderagoes, Religido e Sociedade tem tomado uma certa liber-
dade com o termo que lhe dd o nome e que define o seu espago proprio. Ao
invés de ater-se aos limites das confissdes explicitas, ou de apressar-se na busca
de novas defini¢des axiomdticas, optou por explorar as questdes que a um
tempo estimulam e confundem o seu campo de trabalho. O nimero 9 da revista
fez um passo neste sentido, indagando sobre os ‘“deuses, rituais e instituigoes
do marxismo”. Aqui, indagamo-nos sobre a psicanalise.

Duas perguntas nortearam a organizagao deste volume. Em primeiro lugar,
como -as religides stricto sensu aparecem na interpretagdo psicanalitica? O ar-
tigo de Paul L. Assoun sobre Freud, e o ensaio de Jacques Maitre, que combina
sociologia e psicandlise no estudo do misticismo, sdo bons exemplos de resposta
a esta pergunta.

Contudo, o distanciamento que permitia ao fundador indagar-se sobre "o
futuro da ilusao™ religiosa ja ndo € tdo nitido. A interpretagdo foi instituciona-
lizada; a linguagem analitica tornou-se lugar-comum, matriz flexivel para se
falar de origens e para cobrar responsabilidades, um novo tipo de mitologia;
os analistas, antes iconoclastas marginais, assumiram fung¢des de autoridade (a
sociologia da religido diria que passaram da “‘profecia” ao “sacerddcio”); a dis-
ciplina abriu-se em divergéncias, e pelas suas diferencas delineia-se uma inversdo
da pergunta inicial: importa nio tanto o futuro, mas antes a presenca de uma
“ilusdo” no interior do préprio campo psicanalitico. Nossa segunda pergunta,
portanto, visava a psicanilise enquanto “um sistema de crengas”, comparavel
em algum sentido aos sistemas religiosos. A entrevista com Jurandir Freire,
Carlos Augusto Nicéas e Joel Birman, e o artigo de Rubem Alves sdo os textos
que mais se aproximam desse género de indagagdo.

Assim como o nimero sobre “marxismo”, este sobre “‘psicandlise” tem um
cardter exploratério que pretendemos retomar regularmente nos nimeros subse-
qiientes. Vemos ai uma promessa de novos leitores e também uma esperanga
de novas colaboragbes — um convite as pessoas que ndo costumam vincular-se
a publicagdes que trazem a palavra “religido” em seu nome.

Os Editores.



crenca
na psicandlise *

Entrevista com Carlos A. Nicéas,
Joel Birman e Jurandir Freire

RUBEM — Pensamos em ordenar a entrevista em duas diregdes: primeiro, como
a religido aparece no consultério? Vocés estdao concorrendo com algum pai-de-
santo a distancia? Segundo, é possivel pensar a prépria psicandlise como um
sistema de crengas que tem seus herdis, seus padrOes, seus rituais, suas praticas
estabelecidas? A psicanilise ¢ também um sistema de crengas alternativas, na
medida em que ela compete ou nao, substitui ou ndo, a religiao?

F]

ALBA — Uma pergunta, que talvez fosse anterior a esta, ¢ em que medida
vocés acham que existe a crenga numa qualidade especial do psicanalista, uma
qualidade que ndo se adquire pelo saber e que é fundamental na relaciao do
paciente com o psicanalista? Ou seja, até que ponto essa associagio comumente
feita entre o psicanalista e o xama é valida? Até que ponto o carisma do psica-
nalista ¢ importante também?

NICEAS — S6 a titulo de informagdo introdutdria, a questdo da crenga aparece
desde o paciente que pratica alguma religido até o que estd em anilise € ao
mesmo tempo freqiienta terreiro, vai a jogador de btzios ou tem um pai-de-santo
que consulta periodicamente. Isso na minha prética existe. E, na minha expe-

* Entrevista com os psicanalistas: Carlos A. Nicéas de Almeida/Joel Birman/]urandir
Freire Costa. Pelos antropdlogos: Alba Zaluar/Luiz Fernando Dias Duarte/Peter Fry/
Rubem César Fernandes. Em: 19/03/1984. Edi¢ao: Alba Zaluar.
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riéncia, ndo hd nenhuma alusio a busca de pai-de-santo por um paciente em
termos de oposigdo. Na minha prdtica isso nao é posto desta maneira.

JURANDIR — Ah!, eu concordo, e acho que ndo hd uma alternativa — ou
um ou outro — hd uma somag@o. As pessoas compatibilizam perfeitamente esses
dois tipos de universo.

JOEL — E a mesma coisa acontece no momento em que se introduz uma nova
variante terapéutica, em termos de somacgdo, como aconteceu nessa histéria das
terapias corporais. Nao existe absolutamente a incompatibilidade. As pessoas
vio somando uma coisa com a outra até que montam a prdpria promessa de
felicidade. Mas eu acho que, para as pessoas em anilise, a umbanda e o can-
domblé se apresentam de maneira diferente das religides oficiais, Nao hd uma
busca nos rituais catélicos e protestantes daquilo que as pessoas procuram num
pai-de-santo,

NICEAS — Para falar agora de um efeito que isso tem sobre a minha escuta,
o paciente chega 14 e diz: “Eu fui sdbado no pai-de-santo.” Eu escuto menos
em geral, uma oposi¢do no que ele diz da sessio com o pai-de-santo e muito
mais uma identidade de representac@o entre esse pai-de-santo e o analista. Quer
dizer, eu distingo ai o caso da religiao oficial, quando eu nao escuto tanto uma
problemitica de fé, mas uma problemética que a Alba levantou, que para mim
interessa particularmente dentro da prépria prética psicanalitica, que ¢ esse dado,
esse elemento de crenga. Numa primeira abordagem eu estou sensivel ao efeito
de poder, & busca de um ideal ou de uma promessa qualquer de salvagdo e de
felicidade, que se vai buscar tanto no meu consultério quanto no pai-de-santo.
Entdo, este é um elemento inicial que sensibiliza a minha escuta. No dado que
surge mais de imediato para mim estd em jogo esta possivel identificagao.

RUBEM — Como um padre, ndo?

JOEL — Acho que ai tem que se levar em consideragdo o tipo de populagdo
que freqgiienta os nossos consultérios; uma populagiao de classe média alta, geral-
mente com padrdo universitdrio. Esta tem um tipo de relacao com o ritual catd-
lico (mais ligado #s normas de educagao primdria), diferente de uma certa
fascinacdo pelo ritual, pelo poder da palavra do padre. Certamente que, para um
outro tipo de populacdo, pacientes em hospitais psiquidtricos ou populagdo de
baixa renda, a vinculagdo com a igreja catdlica existe em termos mais poderosos
(ndo sei se a palavra cabe) do que para esses outros pacientes, uma populagao
muito particular.

JURANDIR — Bom, eu ndio sei o que vocés pensam, mas acho que, de inicio,
a gente tenta também operar uma espécie de reducdo metodoldgica, como qual-
quer redugdo que se faz, de modo que a religido aparece sobremaneira dentro
do que a gente pode chamar de imagindrio ou simbélico. Agora, tentando fazer
uma distingdo, a ades@o por parte da nossa clientela a seitas, seja do tipo
oriental, Rajneesh, Tai-shi ou a prépria umbanda, nao tem o mesmo valor que
a religido catdlica na qual elas foram criadas, ou socializadas primariamente.
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Em geral essa religido ¢ vista como culpabilizante, repressora, enquanto que
aquelas outras, para elas, tém um efeito de liberacao da vontade, ou de uma
busca de autonomia, e sdo vistas como liberadoras, assim como a psicanalise.

ALBA — A gente chama isso de religido de conversio.

JURANDIR — Sim. A religido de conversdo em geral ¢ vista pelas pessoas
dessa forma. Nao sei se para quem foi criado na umbanda é a mesma coisa.
De qualquer maneira, para quem foi criado no catolicismo essa questdo existe.
E também parece uma adesdo mais fragil. A meu ver, para quem foi criado
no catolicismo ou no protestantismo, a crenga ou a adesdo ¢ infinitamente mais
firme.

NICEAS — E, mas o elemento de crenga me interessa porque eu o vejo dentro
de uma possibilidade de troca fécil do objeto de crenga numa estrutura que
permancce. Variam menos as técnicas, mas o objeto é bastante variado. Eu
penso, aqui, numa quantidade infinita de praticas psicoterdpicas que se vém
renovando, as quais muitos terapeutas também aderem como a um sistema de
crencas. Mas, se eu pudesse falar para vocés no nivel da demanda explicita,
acho que a demanda dirigida a um padre, no sentido da confissao, é bem dife-
rente do que se faz em outras praticas religiosas. Na confissao, a demanda se
explicita como um “perdao pelos meus pecados”, quer dizer, de absolvi¢ao. Nas
prdticas psicoterdpicas, por mais que haja uma culpa muito grande no paciente,
existe também uma demanda muito mais na diregdao de, “como satisfazer os
meus impulsos sem me sentir tdo culpado™. E essa “Promessa” de realizagao
efetiva dos desejos que me interessa detectar na suposta resposta do pai-de-santo
ou do analista.

PETER — Uma das caracteristicas das religides brasileiras é uma énfase sobre
a associagdo entre as relagbes pessoais do sujeito e o seu estado de salde, de
felicidade etc. Ora, pensando menos nas pessoas que freqiientam esses terreiros,
como essa ideologia de que se pode ser danificado pelo édio, pela maldade do
outro, aparece no consultério? As pessoas aparecem como supostas vitimas da
inveja, do ciiime? Estou curioso porque se fala muito da umbanda ou das reli-
gides afro-brasileiras pelo seu lado piblico e bonito do transe, da danca etc.
Mas hd o outro lado, o lado “‘nefasto”, que é uma cosmologia que relaciona
a inveja e o 6dio ao estado de saide do individuo. As pessoas aderem a essas
crengas sem necessariamente pisar no terreiro, sem consultar pai-de-santo. Gos-
taria de saber se isso se manifesta no consultério como o problema da descon-
fianga, como o lado menos agraddvel das relagGes sociais.

ALBA — O problema do mau-olhado ndo ¢ o da culpa; é justamente o oposto:
o mal vem do outro, do inimigo externo. Se vocés dizem que é a culpa, entdo
€ porque a clientela é predominantemente crista.

NICEAS — Nio, n3o, eu nio coloquei a culpa como causa, por isso € que
coloquei, antes de tudo, a demanda inicial. Eu quis dizer que se faz uma de-
manda explicita ao analista no inicio como se faz em um confessiondrio. Mais
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no sentido da busca do padre e do analista, certo? A busca de um ou outro
implica naturezas diferentes da demanda inicial.

RUBEM — D4 para classificar um pouco os pacientes pela religido; ou seja,
se ¢ mais tipo umbandista, protestante, ou catdlico? Este € um critério classi-
ficador para vocés?

JOEL — Para mim, nao. Eu nao conseguiria fazer esse tipo de classificagao.
Sobre a crenga a respeito do mau-olhado e do “despacho”, ndo sei, acho que
o analista escutaria isso basicamente do ponto de vista da relagao de inveja com
o outro. E isso nao aparece, pelo menos nesse tipo de populagio que o analista
atende, nunca com essa forma tdo grosseira, que o outro fez um ‘‘despacho”.
Agora, a questdo que se coloca é a seguinte: até que ponto essa redugdo meto-
dolégica que a gente faz, ao escutar essas coisas, permite que a gente nao con-
siga avaliar o peso deste sistema de crengas circulante, que tem efeito consti-
tutivo nas pessoas, que transcende a nossa propria escuta? Eu acho que, no
contexto do consultério, vocé consegue perceber diferencas, mas nao estas arti-
culadas especificamente com a formagao religiosa. Vocé vé que pacientes sociali-
zados, em determinados ethos até certo ponto reagiram diferentemente ao im-
pacto dos anos 70. A década de 70 foi de muitas mudangas que incindiram
nos sistemas éticos vigentes. E vocé conseguia observar claramente o tipo de
procedéncia das pessoas, o tipo de educagdo primdria que elas tinham, e que
fazia com que muitas delas nao conseguissem incorporar esses novos elementos
da “revolugao de costumes’. Entdo, pacientes socializados em determinados
bairros de classe média da zona norte, tipo Tijuca, Grajad, Rio Comprido, com-
parados com pacientes socializados na zona sul da cidade, deixavam ver clara-
mente a postura diferente com que, em determinados momentos, enfrentavam
essas dificuldades em processos de andlise. E a gente até chegou a discutir entre
colegas critérios de analisibilidade, no sentido do surgimento de estruturas psi-
quicas novas. Durante um tempo houve uma grande discussdo a respeito dos
pacientes que apresentam um funcionamento psiquico particular, os denomi-
nados estados limites. Foi uma tentativa bem intuitiva, sem nenhuma pesquisa
sistematica entre o tipo de sociabilidade priméria e o tipo de estrutura neurdtica,
mais cldssica, mais préxima daquilo que Freud descrevia, por um lado, e, por
outro, o surgimento de novas estruturas mentais que se articulam de uma ma-
neira qualquer, a uma certa “revolu¢do de costumes”. Mas isto nunca foi objeto
de uma investigagdo. Os neurdticos classicos, similares aqueles analisados por
Freud, eram neuréticos que tinham um processo de sociabilidade mais tradi-
cional, centrado na familia, em que a problematica da culpa aparecia com mais
facilidade ou estava colocada desde o comego do processo psicanalitico. Eram
pacientes corroidos pela culpa, e que tinham uma certa dificuldade em viver
determinadas experiéncias de transgressio.

L. FERNANDO — Isso se apresentava, a psicanalise, como uma certa caracte-
ristica diferente do paciente mais atual, mais zona sul?
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JOEL — Sim, aparecia como uma diferenca caracteristica entre eles na expe-
riéncia do processo analitico. Nao € uma regra absoluta, mas um primeiro crité-
rio classificador possivel para tentar se aproximar dessa questao. E como se
houvesse uma homogeneidade maior entre o tipo de funcionamento mental ana-
lisado por um certo discurso freudiano, por assim dizer, e um tipo de individuo
que teria um modelo de sociabilidade mais tradicional. Nesta perspectiva, essas
novas estruturas psiquicas colocavam problemas do tipo de escuta, do tipo de
instrumentos que o analista teria que renovar, ji que o seu arsenal de escuta
estaria como que impossibilitado por uma série de outros condicionamentos
sociais.

ALBA — Pelo que vocés estao dizendo, parece-me que, na verdade, vocés
acham que a psicandlise ndao tem um equipamento tedrico para lidar com esse
outro tipo de paciente, que vive da inveja ou que alimenta seus distdrbios
através desse mecanismo da inveja.

JOEL — Isso é discutivel. Nao é que a psicandlise ndo tenha dispositivo ted-
rico para isso, quer dizer, na verdade esse dispositivo ¢ comum a todos 0s
pacientes, neurdticos, psicéticos ou de estados-limites (na fronteira entre a
neurose e a psicose). Sdo esses pacientes que apresentam claramente um tipo
de experiéncia da culpa diferente daquela do paciente neurdtico. Entao, neste
sentido existe uma série de inovagOes tedricas, técnicas e metodoldgicas. Agora,
sdo certamente pacientes que n@o foram vistos, na sua especificidade, na cons-
tru¢do da psicandlise de Freud. Mas isso ndo quer dizer que a psicanélise atual
se veja impotente diante deles. Existem inovagdes neste sentido e existem tam-
bém diferentes perspectivas do que se pode esperar de um paciente desse num
processo terapéutico.

L. FERNANDO — Penso que se colocam, talvez, duas questSes: primeiro, a
questdo de pacientes que recorrem concomitantes a outros sistemas explicativos
que tém uma representagdo sociolégica da doenga. Segundo, a dimensao psico-
légica que se dd a psic6ticos e borderlines na teoria freudiana. Eu acho que o
que a Alba tinha perguntado é mais na diregao da psicanilise ndo ter recursos
para tratar destes ultimos,

NICEAS — Acho que, quando a gente pensa numa instrumentalizacdo do apa-
relho tebrico que se tem, para mim é muito mais facil entender, pér o dedo,
por meio de um instrumento que eu posso chamar de interpretagdo, nos desejos
que aparecem num sujeito da zona sul e com a sua forma de discurso cultural,
e que estd em analise mas freqiienta pai-de-santo. Essa relagdo com o pai-de-
santo € uma coisa mais ou menos frouxa, embora ele acredite que dali ele vai
sair descarregado de energias negativas. Nesse caso, eu tenho a impressao de
que € mais fdcil instrumentalizar através de uma interpretacdo, apontar para
certos desejos comuns nessa busca do pai-de-santo e do analista. Para mim a
escuta fica mais fécil de instrumentalizar. Agora, o fiel umbandista ndo vai 6
para “descarregar”, ele tem fé, ele cré na incorporagdo daquela entidade, quer
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dizer, hd um outro universo religioso a considerar. Eu tenho a impressdo que,
com essa populacdo, nao € possivel instrumentalizar através de uma simples
interpretagao verbal, que a sua crenga aparece e se sustenta pela relagdo que
ele estabelece com o pai-de-santo., Entdo h4 uma diferenca entre uma concep¢ao
tedrica e a instrumentalizacdo disto, porque alguém que venha ao meu consul-
tério de analista pode acreditar no pai-de-santo, ter uma crenga inabaldvel, mas
acredita j4 em outra coisa também através desse efeito de somacdo de que se
falou aqui. No minimo, também, espera que o analista vd dizer algo em que vai
ser possivel “‘acreditar”, uma palavra preenchedora.

PETER — Um problema, talvez, que o pai-de-santo nao tem. Porque eu ja assisti
a varias sessOes com pais-de-santo incorporados e eles colocam perguntas que o
analista jamais colocaria. Mas certamente estaria buscando nas respostas, por
exemplo, relagdes de vinganca, relacGes com a mae, relagbes com irmaos, o que
pelo menos mostra que a vulgarizacdo da psicandlise ja se alastra, quer dizer,
no discurso transcendente simulado pelo pai-de-santo, o pai-de-santo esperto cer-
tamente captard a legitimidade do discurso psicanalitico. Talvez o inverso nao
seja verdadeiro. Ndo sei se vocés podem comecar a falar de “despachos”, “en-
costos” etc.

NICEAS — O pai-de-santo tem uma relagio com o objeto de saber dele, que
¢é muito diferente da relacio que o analista deve ter com o seu suposto saber.

JURANDIR — Eu tenho uma divida. A minha impressdo é que o cristianismo
é mais individualizante do que essas outras religides; pelo menos na minha
experiéncia de vida ele é. No caso do catolicismo, ndo existe a mediagio da
entidade que incorpora. Existe a igreja eclesidstica, o padre, o bispo e a hierar-
quia toda. Mas um santo catélico ndo baixa no crente. Ele é sempre qualquer
coisa 14 de cima. Tudo de inicio passa a ser uma espécie de didlogo, de auto-
centracdc muito grande na gente enquanto individuo. A gente se acostuma mais
facilmente a aceitar a sua parte, as suas responsabilidades, o pecado original
e o seu livre-arbitrio, uma série de coisas que eu me pergunto se nao tém
efeito individualizante grande. Outra coisa que talvez facilite a transicao da re-
ligido catdlica (afora o discurso psicanalitico que ¢ feito a partir da base do
universo afetivo que as pessoas tém na familia) é uma homologia de imagens
mentais muito grande, no Pantheon catdlico e no grupo familiar. Porque do pai
da gente para Deus Pai a distidncia ¢ pouca. Da Virgem Maria para a mae ¢é
facil chegar aquele desejo que Freud supde existir na cena primitiva, de que
nao haja cépula entre a made e o pai; enquanto que entre os umbandistas, ha
muita diferenca entre a sua organizagio familiar e o universo das divindades.
Nesse caso existe a dificuldade de reducao de um universo a outro maior. Por
exemplo, o analista faz uma reducdo técnica na psicandlise de uma fantasia em
relacdo a Deus, e a pessoa quase que automaticamente diz “mas é um substituto
do meu pai”, como o préprio Freud fez. Agora, associar “meu pai” a “Oxum
ou Ogum”, eu nunca vi essas pessoas fazerem tal associacdo de maneira espon-
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tanea. Pelo contrdrio, ndo tem nada que ver. Neste caso, a (transitividade do
objeto substituto eu acho mais complicada, ndo sei resolver.

L. FERNANDO — E, isso tem uma relagdo direta com o que o Peter tinha co-
locado a respeito do sistema relacional da umbanda, em que a causalidade é
vista como baseada numa tela de relagbes mais amplas e muito mais encompassa-
doras do que o individuo, enquanto que o outro lado vocé qualificou como
mais individualista.

NICEAS — Se bem que, quando se pensa um complexo de crenga em termos
psicanaliticos, pensa-se numa situagdo inicial de submissdo a alguma coisa que
¢ ndo crivel, a2 qual todo mundo se submete quando nasce pela prépria im-
poténcia. Alguma resposta tem que ser dada a isto, e o sujeito ndo consegue
se dar por ele mesmo. Entdo esse outro, primeiro, independentemente de uma
objetivagdo do objeto, “assume” a forma de uma resposta todo-poderosa. Essa
relacdo inicial que implicard numa aliena¢do do sujeito imprime marcas. S6 de-
pois é que ele vai se referir a estas figuras parentais com a espessura que elas
tém. Entdo o ntcleo mesmo do desenvolvimento desse complexo de crenca, eu
acho que a gente pode circunscrever psicanaliticamente. Mas isso nao-exclui toda
a problematica interessante, a que se refere o Jurandir: as referéncias concretas
ao mundo do paciente. Para mim isso ainda coloca um problema mais sério,
além da instrumentalizacio: eu realmente ndo tenho conhecimento de como se
articula a existéncia dessas pessoas mais carentes no que toca as suas relagdes
com o sistema de suas crencas religiosas. Se eu acredito, da mesma forma, que
o delirio é uma tentativa de cura, esse sistema de crenca é necessdrio a todo
sujeito. A tnica maneira que se tem de trocar o absurdo e o intolerdvel da
morte e do sofrimento é por um sistema de crenca, e o sujeito pode ir tro-
cando esse objeto de crenca durante toda a sua vida. Acreditar que o sujeito
vai aderir a um objeto de ciéncia politica, por exemplo, diferentemente do que
seja uma adesao a qualquer outro objeto de crenga é discutivel. Em psicandlise
a dificuldade se poe na medida em que ¢ desejivel que o aparelho mental do
paciente nao funcione como um aparelho de crenga. Acontece que a crenga €
necessdria, sendo o real se tornaria igual ao verdadeiro, quer dizer, precisa-se
¢ metaforizar esse real o tempo todo. Entdo hd um problema que é anterior 2
dificuldade da instrumentalizagdo: o que quer dizer pretender tocar num objeto
de crenga, o que se visa exatamente ao analisar a crenca de um paciente?

JOEL — Pois ¢, mas isto estd formulado justamente na questio da demanda.
O sujeito sofre de um mal que, ou ele coloca no discurso individualizado que
ele dirige ao analista, ou isso se torna impossivel nesses termos, porquanto a
resposta estd localizada, no caso da cultura do xamai, dentro de um sistema de
crengas em que ele cré que a resposta esteja ali dentro. Eu acho que isso de-
fine duas demandas inteiramente diferentes. O analista que se coloca no lugar
do xama para mudar o sistema de crenca do analisando e impor a este lingua-
gem psicanalitica, estd fazendo nesse caso um processo de orientagdo que se



12 . Crenga na Psicanalise

torna incompativel com sua fungdo. Nao vai ser nem xama nem psicanalista.
Penso que € importante sublinharmos esse ponto, pois na situagdo atual de tera-
peutizagdo psicoldgica coletiva hd a suposicdo de que isto é possivel, de que
isto é eticamente bom e ¢ sancionado, inclusive, pelo Estado.

ALBA — Agora, eu queria levantar o seguinte problema: na minha experiéncia
de campo, eu vi o efeito extremamente pernicioso de alguns pais-de-santo, no
sentido de querer manter a relagao de poder a qualquer custo, e que ameagam
clientes que querem se libertar deles por algum motivo para ir a outro terreiro
ou para abandonar as praticas rituais de vez. Esses pais-de-santo comegam a
ameaga-los também com demandas. E eu vi situagdes draméticas, nessas tenta-
tivas de se libertar do pai-de-santo, que me davam uma vontade imensa de in-
tervir, E s vezes eles também me diziam: “Esse negécio de espiritismo ¢ tudo
ilusdao.” E ai eu queria era dizer: “E isso mesmo, vd em frente”, mas apenas
usava um gravador,

NICEAS — Mas quando vocé diz que hd pais-de-santo que exercem esse poder,
dessa maneira. . .

ALBA — Ha psicanalistas que também exercem o poder dessa maneira.

NICEAS — Eu sei, claro, mas vocé estd dando ai uma interpretacdo abrangente
de que o sistema de crengas seria mais negativo do que positivo, ou vocé estd
vendo também os elementos positivos de um sistema de crengas?

ALBA — O que eu acho é que qualquer sistema de crenca, quando ele ¢ fe-
chado e completo, quando ¢ apresentado como um saber preliminar, ele oferece
perigo. Até a psicandlise oferece esse perigo de aprisionar a pessoa em vez de
libert-la. E ai, eu pergunto: Como é que vocés, deparando-se com um caso desse
tipo, véem a possibilidade de intervencao possivel, cabivel, legitima?

PETER — Conhego psicanalistas que recebem pessoas assim, pessoas de altis-
sima classe média que se julgam vitimas de “despachos” de amantes, de ex-
amantes, ex-maridos, ex-mulheres ou de pai-de-santo. Eu sei que existe, mas vocés
ndo evidenciaram. Mas, hipoteticamente, se alguém da alta classe média carioca,
zona sul, aparece dizendo que estd sendo vitima de um “despacho” do pai-de-
santo fulano de tal, como é que fica?

NICEAS — Essa pessoa que diz isso ao analista, em que lugar ela estd colo-
cando esse analista? Por que ela ndio muda de pai-de-santo para tirar esse tra-
balho negativo?

ALBA — Mas nunca aparece um conflito, uma briga entre o psicanalista e o
pai-de-santo?

JURANDIR — Primeiro, eu nunca tive um paciente que se sentisse vitima de
pai-de-santo. Mas as pessoas pobres as vezes chegam dizendo-se vitimas de “des-
pacho”. Isso é uma coisa elementar, que a gente estd tentando, agora, ver se

inova. Guardando certas invariantes, postulando essa estrutura minima de fun-
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cionamento mental, prépria da psicanélise, a gente tenta, a partir dai, relativizar
uma série de outras questoes que sdo muito datadas, muito historicamente mar-
cadas, muito sociologicamente enquadradas dentro da psicandlise. Agora, eu acho
que “ter despacho” pode ser semelhante a vocé estar se sentindo mal no tra-
balho ou dependendo demais da mae e do pai. O analista mostra o principio de
funcionamento mental ligado a instdncia & qual a pessoa delega um certo poder
e que tem a ver com a histéria dela. Eu nao vejo muito problema nisso. Quem
quer que funcione, de uma certa forma, como um agente estimulador de con-
flito psicolégico, pode legitimamente ser analisado pelo analista.

JOEL — Agora, eu ndo sei se néo existe briga entre psicanalista e pai-de-santo.
Eu acho que ai a questdo ¢ mais complicada. Da mesma forma que hd pais-
de-santo que exercem esse tipo de poder, a gente sabe de analistas que tentam
mudar o sistema de crengas do paciente. Neste caso eles brigam com o sistema
que o paciente tem na cabe¢a ou brigam com o sistema de crengas de um
outro analista que tem uma linha tedrica diferente da deles, o que é a mesma
coisa. Ou seja, vai tentar arrancar um sistema de crengas para substituir por
outro. Se ele vai conseguir ou ndo, é outro problema. Mas essa briga existe
mesmo. Na psicandlise como um todo, seja com o seu exterior, no caso o0 sistema
umbandista, ou dentro do campo psicanalitico, existe uma briga rasgada.

NICEAS — Niao é uma briga pequena ai. Eu estava me perguntando “que briga
¢ essa”? A maioria dos psicanalistas cré hoje na psicandlise. Como objeto de
salvacdo. Entdo hd hoje, na psicandlise, um sistema muito bem estruturado de
crenga: culto & autoridade, ao mestre, a ideais tedricos, a saberes constituidos,
tudo isso posto em relagio com a problemitica transferencial do sujeito. Co-
mega-se a crer nesse “mestre”, na palavra dele, e termina-se por tornar o saber
dele igual a verdade. Quer dizer. o analista pode n@o garantir uma atividade
de pensamento que ‘polemize com o préprio pensamento do sujeito, ele impede
a criagdo de um espaco para isso.

RUBEM — Parte da construcio social do xami ¢é a criaciio de um distanciamento
entre ele e os fiéis, esse tabu ou evitagio da figura do xama. Existe também
uma evitagdo do analista, pois ele ndao pode freqlientar os mesmos ambientes
dos analisandos, e ndao convém que os analisandos sejam seus amigos. Como
vocés véem esse isolamento do analista com relacdo aos analisandos?

NICEAS — Hé vérios aspectos nisso. Independente de tudo, hd uma distancia
que a propria situacdo analitica estabelece entre analista e analisando: sdo dois
funcionamentos psiquicos regidos diferentemente, ndo havendo nenhuma con-
fusdo entre os dois. O analista tem que dar espago ao cliente para ouvir a con-
lestacdo a uma possivel interpretacdo sua e hd uma experiéncia de espago e
de tempo fundamental para que isso se dé. Se eu exercer a autoridade de deter-
minar tudo, sem dar nenhum espago ¢ nenhum tempo ao meu analisando de
escutar o que eu lhe digo e de eu escutar o que ele me diz, para que num
determinado momento isso produza um efeito criador de alguma palavra me-
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diadora, esse trabalho de pensamento, da critica, de por a prova a palavra do
outro, deixaria de existir, H4 uma certa parcialidade quanto a distincia entre
psicanalista e paciente quando se teoriza sé em fungdo de que o paciente ndo
pode conhecer o analista. Eu também preciso ter a liberdade de “‘representar”
0 meu paciente o mais possivel. Representar no sentido de que ele seja o mais
desconhecido para mim fora daquela situagdo onde ele vai se revelar, a qual é
artificial mas necessdria para que o meu trabalho se exerga. Eu preservo muito
mais uma fungdo do que me escondo dos meus pacientes. E como se fosse um
respeito @ minha prépria escuta. A experiéncia transferencial é algo que presta,
pela posicio que cada um ocupa dentro da situagdo analitica, um efeito sin-
gular a palavra do analista dentro ou fora do consultério.

JOEL — Voltando a psicandlise como sistema de crengas, o problema é saber
se necessariamente a adesao a psicandlise, quando a pessoa pretende ser psica-
nalista, é resultado do processo psicanalitico que, ao colocd-lo numa determi-
nada posicao, implica em todas essas conseqiiéncias que estamos colocando aqui
ou se ndo é, na verdade, um efeito do processo da formagdo psicanalitica, da
institucionalizagdo da psicandlise, com todos os rituais que traz junto. Porque,
se for, ndo tem a menor diferenca entre o analista e o pai-de-santo; é uma ques-
tdo apenas de um sistema de crengas mais ou menos nobre, mais ou menos
sancionado pela sociedade “culta”.

NICEAS — E claro que é um efeito da institucionalizagdo, e também de certa
inserc@o social do psicanalista hoje em dia. As demandas das pessoas veiculam
desejos, ideais de felicidade, de sucesso etc. Entdo, eu tenho a impressdo de que
a institucionalizacdo estd muito ligada exatamente a uma inser¢@ao numa estru-
tura de poder que a psicandlise quis e conseguiu, em certo sentido, impor dentro
da sociedade para responder a essas demandas, ou seja, um sistema que desse
respostas satisfatérias a essa necessidade absolutamente natural. Na histéria mes-
ma do pensamento, tal como ele foi constituido por Freud, vocé até detecta
esses elementos de crenga no préprio Freud. Em certos momentos, com ele ndo
ha discuss@o possivel. Mas a obra é tdo cheia de nés e de aberturas que néo
permite,- enquanto obra, falar dela como um culto do saber, como uma coisa
religiosa. Mas a instituicdo levou a isto. H4 um debate absolutamente estéril,
uma adesdo absolutamente religiosa a mestres, exatamente como a um guru de
uma determinada seita, e vocé diz “convivemos bem, vocé com suas idéias, com
os postulados psicanaliticos de tal autor, eu com outros, fulano de tal com ou-
tros diferentes”, e ndo ha conflito. Como se ndo houvesse nesse culto do saber
psicanalitico nenhum objeto de anélise. Entao ela se tornou realmente um sis-
tema religioso, “ecuménico”, preservador de um exercicio de poder que os ana-
listas alimentam.

JOEL — Hoje em dia, hd uma tendéncia entre certos analistas em sugerir tera-
pias corporais como complemento ao processo analitico e as vezes até acharem
que estas sdo mais fundamentais do que a experiéncia psicanalitica. Entdo, ha
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uma facilidade em articular coisas completamente heterogéneas quando se co-
loca essa idéia de salvagao, de promogdo da felicidade, de religiosidade. Essa
idéia estaria ausente, do modelo teérico de Freud, porque ele vai fazer a cri-
tica da religido, e mesmo da arte, pela idéia de ilusdo. Ele faria isso através
da critica dos sistemas ilusdrios, formulando a existéncia de uma verdade sin-
gular do sujeito. Neste sentido, se considerarmos o campo psicanalitico atual,
contrapondo-o ao do tempo de Freud, nos lembrando, ao lado disso, do debate
de Freud com Pfister, nao existe divida de que uma certa religiosidade (iden-
tificada com a idéia de salvacdo) que impregna a pratica analitica contempo-
rdnea ganhou a discussdo com Freud. Este tem todas as razdes tedricas para
demolir os argumentos de Pfister, mas, efetivamente, com a psicanalise apli-
cada na prdtica pastoral, uma pritica de salvagio de almas, Pfister é histori-
camente o vencedor.

JURANDIR — Com uma diferenga: eu acho que a psicanilise, até certo ponto,
tem um esquema de funcionamento institucional que seria mais de seita. Eu
ndo sei se os antropélogos caracterizam a religido pela institucionalizacdo. Pre- |
firo caracterizar por uma dimensdao do sagrado, que é a dimensdo do misterioso
com o qual a psicandlise vai lidar, como qualquer outra ciéncia. Existe uma
zona de mistério, a qual s6 se pode aludir através da metafora poética, através
da crenca religiosa, e a ciéncia, ao chegar ai com a razdo, pois para mim o
conceito de ciéncia é estreito, é racionalidade mesmo, esbarra. Agora, quando
se diz que a psicandlise se organiza como uma seita, e que funciona de dentro
como a instituigdo eclesidstica — no modelo da igreja catélica — eu acho que,
de fato, ela tem uma séric de tragos comuns. Mas a religiao ndo prescinde de
uma transcendéncia, de alguma coisa que extrapola o sujeito. E que se coloca
num além, ou num aquém, com tudo aquilo que a gente imagina de religido:
houve um inicio antes de mim, existe um fim depois de mim. Na psicanilise
eu diria que a tendéncia é haver todo esse instrumental de dogmatizacio da
seita, todas essas técnicas de guias espirituais e de guias corporais, mas extre-
mamente referida ao individuo. E como se esse transcendente que ficasse aquém
ou além permanecesse no imanente, digamos, em qualquer coisa escondida den-
tro de vocé e com uma promessa que ¢ uma promessa mais daninha e mais
penosa para o psiquismo do que a prépria religido: que a salvagio da pessoa
estd aqui e agora, na Terra. Isto d4 uma sobrecarga de responsabilidade indi-
vidual as pessoas — em termos do cuidado com o corpo, com a vida e com o
bem-estar — de que a religido nunca foi capaz. A religido ¢ imensamente mais
leve neste sentido. Penso que, quando a teoria psicanalitica adquire status de
crenga leiga, junto com outras, ela é muito mais penosa, ela ¢ muito exigente.

NICEAS — Exatamente. Certos desenvolvimentos da teoria psicanalitica se eri-
giram como modelos completos do que fosse o progresso da psicanélise. Vocé
escuta, as vezes, reducdes tedricas que nio estdo de maneira alguma na desco-

}

berta freudiana. Para muitos a verdade ¢ sin6nimo de realidade psiquica do su-
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jeito. Nao ha nenhuma articulagdo com o que nao for realidade psiquica. Auto-
maticamente, todas as causas de qualquer acontecimento na histéria do sujeito
s@o fungdo de alguma coisa que é produgao dessa realidade interna dele.

L. FERNANDO — Isto explica até trombada de trem.

NICEAS — E, mas independentemente dessa critica que a gente possa fazer, vol-
tando & discuss@o interdisciplinar, eu tenho a impressdo de que o préprio objeto
da psicanalise, nos dias atuais, se presta & construcido deste sistema religioso,
na medida em que neste mundo atual de buscas multiplas de “forgas psiquicas™
de “energias”, ela tem um objeto desconhecido, invisivel, que se supde que o
psicanalista conheca. O psicanalista que se propde “um acesso” a esse objeto,
pode se desviar na construgdo do que seja a cura psicanalitica se ele pensar
como mestre de seu préprio inconsciente. Acho muito compreensivel a inser¢do
da psicanalise, hoje, enquanto sistema religioso e a adesdo, enquanto objeto de
crenga, pelo leigo, na medida em que o objeto dela mesmo pode se prestar a
toda uma circulacdo de préticas “ocultistas”.” E uma coisa inquestiondvel, por-
quanto ai entram todos os outros dados do préprio exercicio profissional, da
insercdo social, do préprio exercicio de poder que os analistas tém em deter-
minadas sociedades. Mas o objeto dela me interessa para o entendimento da
construgao desse sistema na medida em que ele reenvia a alguma coisa da ordem
da “promessa”. O analista pode ndo acreditar nisso, mas qual deles ndo se en-
fatua um pouco dizendo: “Bom, eu conhego muito mais o inconsciente do que
o meu paciente”, como se ele tivesse “algo mais” como se ele ndo estivesse
mais submetido aos “efeitos” do inconsciente. Esse “‘algo mais” ele promete dar.

JOEL — Agora, na impregnacdo da prética psicanalitica atual com a idéia de
salvacdo, me parece que o acesso ao inconsciente, apesar de ele ser algo ima-
nente e ndo transcendente ao sujeito, d4 ao inconsciente o estatuto de sagrado.
A gente poderia pensar metaforicamente que o inconsciente estd no lugar do
sagrado. O acesso a isso é um acesso a um objeto sagrado, restrito a poucos
eleitos. E quanto mais o analista ascende na carreira institucional, mais préximo
esta de ser o detentor méximo do acesso ao sagrado.

JURANDIR — Concordo com vocé. Mas antes o sagrado era muito mais bonito,

]

agora ele é o meu umbigo, quer dizer, isso é de uma pobreza absoluta!

JOEL — Claro. Mas em termos de efeito de religiosidade, de experiéncia de
onipoténcia, de acesso ao centro de poder, quando um analista funciona assim
ele estd muito préximo de alguém que acredita possuir o acesso ao todo-pode-
roso. O problema que se. coloca ai é se assim se consegue, efetivamente, pro-
mover uma experiéncia de andlise, no sentido de que a andlise visaria fazer o
paciente perder a crenga neste objeto tcdo-poderoso. Eu acho que ndo. Dentro
de um quadro com essas caracteristicas o analista seria esse todo-poderoso de-
tentor de um saber e um poder assim inexaurivel. As instituicdes analiticas ali-
mentam esse tipo de ilusdo. Por isso é falso colocar a cura como o fim do in-
consciente. Por ai, a psicandlise vai implicar muito mais num processo de con-
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versao, num sentido pejorativo da palavra conversdo, que seria o analisando
incorporar um sistema de crengas como efeito de uma certa violéncia, pelo efeito
de sugestdo e ndo a descoberta pelo analisando de sua singularidade como su-
jeito desejante através do processo transferencial.

ALBA — Toda a questio da magia, no campo da Antropologia, gira em torno
desse né da relagdo com o xamd. Para os antropdlogos esta questdo fica na
fronteira da ciéncia da qual s6 se pode dar conta através da poesia, da meta-
fora. A relagdo transferencial tem também muita coisa que ndo é absolutamente
controldvel, explicivel, que faz parte dos imponderdveis da vida, como dizia
Malinowski, ndo é assim? Quais os limites da capacidade de explicacdo da teoria
cientifica no caso da transferéncia, sendo ela uma relacao afetiva?

NICEAS — Eu tenho interesse nessas questdes limites e ando particularmente
cansado da discussdo sobre a psicandlise, pois hoje os analistas se sentem muito
confortados de que a critica da psicandlise passou de uma critica epistemolégica
para uma acusagdo ao abuso de poder do analista, que alids deve-se fazer. Mas
eu vejo isso com muita inquietagdo, porque € sinal de alimento para nossas
“crencas” nos postulados tedricos da psicandlise. Agora, nisso que vocé coloca
como interesse interdisciplinar, dizendo que é uma questdo em que também vocé
pensa, quando vocé deu o exemplo do pai-de-santo que ndo permite que o outro
largue dele, quais sdo as idéias que surgem para vocé? Pois uma relagao trans-
ferencial se desenvolveu entre esse sujeito e o pai-de-santo, mas ele néo saiu disso.

JOEL — Eu tive a impressio de que a pergunta da Alba foi se a experiéncia
transferencial na anélise ndo remete para o imponderdvel, o irracional, que ¢
irredutivel a uma racionalidade teérico-cientifica.

NICEAS — A relagio transferencial remete também a um desejo do analista,
fundamental, um desejo que o pai-de-santo ndo interroga. O que o pai-de-santo
quer é que o sujeito fique 14 junto dele, porque ele inclusive acredita no seu
poder. Mas se alguém chega no meu consultério, eu jé estou na posicdo de
ofertante de algum objeto, quer dizer, se ele chegou no consultério é porque
imagina que um psicanalista “promete” algo. Algum desejo em mim se mobi-
liza. Esse desejo estd referido a alguma “crenga” que eu tenha no que eu vou
fazer com esse paciente. Entdio, pdr em cheque o tempo todo os avatares desse
desejo ¢ que vai permitir alguma saida diferente, ou melhor, seria desejdvel se
permitisse alguma saida diferente daquela do pai-de-santo que néo deseja que
o cliente o abandone. E a relagio de “‘crenga” do analista com a psicanilise
que eu quero ressaltar,

JOEL — Mas o que eu acho interessante é que, quando o paciente consegue
lhe dizer alguma coisa que lhe provoca o desejo de analisar, é porque vocé
se viu implicado, enquanto sujeito desejante, naquilo que o sujeito estd lhe
dizendo de uma maneira muito singular. A andlise do paciente necessariamente
vai mobilizar a singularidade do analista. Isso cria um tipo de relagao diferente
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da relagdao do pai-de-santo com um cliente. Entao, a vinculagdo ou a desvin-
culacdo transferencial vai passar necessariamente por esse processo irracional e
incontrolével, no qual o aparelho psiquico do analista estd tao implicado quanto
o aparelho psiquico do paciente. Se nao, o que hd sao determinados discursos
pedagdgicos com que se ensina o outro a domesticar o inconsciente, propondo
uma férmula de felicidade. Tenho a impressdo de que ai se produz uma dife-
renca fundamental.

JURANDIR — Penso que muitas vezes a idéia da transferéncia ganha foro de
mistério que nao tem por qué. Misterioso é tudo no mundo: esta cadeira é um
mistério para um fisico. Qual é a “cadeiridade” da cadeira ele nao vai saber
dizer, é particula, energia, mas vai andando pra vocé ver o que que é. Mutatis
mutandis, dentro da psicandlise eu considero as coisas no mesmo pé. No caso
da psicandlise, temos duas, trés ou quatro referéncias para pensar experiéncias
tdo misteriosas quanto a do inconsciente, a da sexualidade, ou da ligagao afe-
tiva. A gente ndo sabe o que é amor em. psicandlise. Isto é uma coisa miste-
riosa. Por que uma pessoa gosta de outra? Ninguém sabe em psicandlise. A
gente conhece os efeitos, por assim dizer, e, mesmo quando a gente explica,
isto ndo significa que a explicagdo esgote ou reduza o explicado aos termos da
explicacdo. Entao, a minha postura dentro da psicandlise é desmitificar esse
mistério do qual eu acho que a psicandlise prescinde. Eu acho que a gente tem
parametros tedricos para explicar o que € a transferéncia. Agora, a explicagdo
da transferéncia nao abole a transferéncia em todo o seu mistério. Mas essa
zona de mistério, essa qualidade emergente da experiéncia analitica que a ex-
plicagdo ndo atinge, ela é uma coisa do mundo, do universo, e a gente dentro
na ciéncia vai pragredindo, tentando ver em que medida aumenta o nosso ar-
senal de explicagdo, embora sabendo que o mistério em si talvez nunca venha
a ser elucidado.

NICEAS — Inclusive porque o conhecimento que a gente tem disso, até o pen-
sar sobre o mistério, ndo necessariamente funda uma “aplicabilidade”. A pra-
tica nao analitica em termos de situagdao de terapéutica seria aquela onde o
analista usasse o saber herdado e tentasse “aplicd-lo”. Onde ndo pode haver
uma psicandlise aplicada € 14 dentro do consultério. Eu acho que a transfe-
réncia importa, na medida em que o fendmeno ¢é alguma coisa que submete os
dois parceiros da relagdo e submete no sentido de que é uma coisa absoluta-
mente também misteriosa para o analista. Os efeitos misteriosos de transferén-
cia sintomaticamente se chamou de contratransferéncia, uma bela desculpa para
0 que eu ainda ndo analisei mas que de repente “eu sinto”. A transferéncia é
um fenémeno, Freud diz, universal. Na andlise simplesmente se dispoe de uma
situacao onde vocé tem uma instrumentalizagdo mais adequada e fina desse fend-
meno que € universal. Agora, é uma coisa que submete o analista também. Mais
do que isso: produz-se a partir de seu préprio desejo, na situagao artificial da
andlise.
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JURANDIR — O que a gente quer dizer é que todo o objeto da ciéncia é o
mistério. A ciéncia que nao se interessa pelo mistério ndo é uma ciéncia. O
que menos interessa a ciéncia sao as evidéncias. No que toca a transferéncia,
a gente parte do principio de que, para que haja sentido no mundo, alguém
ou algo de fora tem que ser portador desse sentido. Essa expectativa de regu-
laridade a gente supde inata no sujeito. Portanto, o que vai dar sentido ao
mundo € alguma coisa no outro ao qual eu posso ficar absolutamente fixado,
e de quem eu passo a esperar a resposta total ou plena que daria todo o sen-
tido da vida. Isto é a alienagdao. A partir dai a gente pressupde que hid uma
sucessao de objetos substitutos aos quais eu vou dirigir esse desejo que ¢ o desejo
de instauragdo plena do sentido ou da complet.ide. O que acontece dentro da
psicandlise? No caso da transferéncia, o analista tem modelos de entendimento
e opera da seguinte maneira: “quando é que a pessoa faz o sintoma"? E quando
ela é incapaz de abandonar essa ilusao. Ela se fixa num objeto substituto e
quer que cle dé essa resposta plena. E 0 que a gente faz na andlise? O ana-
lista recebe essa demanda, se recusa a respondé-la e remete ao individuo essa
circunstancia ou essa contingéncia da vivéncia subjetiva dele. E isso o processo
de anilise.

ALBA — Eu concluo disso que vocés estao dizendo que o compromisso de vocés
nio é com a racionalidade cientifica, mas também com a autonomia do sujeito,
e isso faz toda uma diferenca.

JURANDIR — E claro, mas eu tomo autonomia do sujeito como objeto da
minha racionalidade cientifica. Da mesma maneira que qualquer cientista hu-
Inano, eu tomo essa subjetividade como objeto. Embora haja um comprometi-
mento moral com a autonomia do individuo, o paciente pde & prova, constante-
mente, o saber do analista como qualquer objeto de saber. Meu paciente pde a
prova o meu saber psicanalitico, como a energia pde a prova o saber do fisico.
Essa objetivagao cientifica, dentro da psicandlise, eu acho que nao tem por que
a gente abrir mao. O fato de estarmos tratando a subjetividade com esse real
ndo ponderdvel, e nao estarmos tocando num objeto material consistente com
a dureza da cadeira, nao nos exime da tarefa de objetivar nosso saber.

ALBA — Quando se fala em ciéncia, fala-se a partir de um observador absoluto
que detém um saber e que aplica esse saber sobre um objeto. E isso que
coloca os analistas na posi¢dio de quem pode interpretar o outro, o paciente.
Mas do outro lado estd a autonomia do paciente, que implica fazer da prépria
experiéncia psicanalitica um momento de reflexdo sobre a relagdio com o psi-
canalista e com esse mesmo saber que lhe confere autoridade. Como se resolve,
na psicandlise, essa tensdo entre a subjetividade e a objetividade, entre a auto-
nomia do paciente e a autonomia do analista?

JOEL — A objetivag@o que existe na psicandlise é de cardter muito particular.
E uma objetivagdo subjetivante. J4 se desistiu de ficar discutindo se a psica-
ndlise é cientifica ou nao-cientifica, que era a discussao de 40 anos atrds e
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ultrapassou-se assim a questdo de objetivacdao mensurdvel, formulada num cien-
tificismo linear, estimulado pelo behaviorismo norte-americano. Entao, o cri-
tério, epistemoldgico em psicandlise, aparentemente paradoxal, é um critério de
objetivagao pela subjetivacdo. A experiéncia da psicandlise tem um cariter parti-
cular, porquanto hda uma subjetivagdo do analisando e do analista: o analista
estd o tempo todo implicado, desde que ele aceita alguém para analisar. Muitas
vezes o analista ndo sabe porque estd dizendo sim, porque acha aquele caso
interessante. E necessdrio que o analista viva uma experiéncia de andlise com
o paciente para descobrir porque aceitou aquele caso. Inicialmente ele pode até
dar uma desculpa, um interesse pelo tipo de estrutura ou o tipo de sintoma,
mas muitas vezes ¢ outra questdao que o engajou, em que ele se encontra pessoal-
mente implicado. Quanto & questio de “estimular a transferéncia”, Freud dizia
que a transferéncia existe para qualquer um e ndo se circunscreve a situagio
psicanalitica. Porque a gente se afeicoa mais a determinados professores e nao
a outros nao ¢ alguma coisa que passe por critérios racionais, intelectuais. Passa
por um investimento que vocé faz no outro, que vocé ndo sabe o que que é.
Muitas vezes passamos a vida inteira ligados a uma pessoa sem saber por qué.
O fato € que essa pessoa nos diz alguma coisa, erotiza ou provoca dGdios vio-
lentos, Enfim, a transferéncia nao se restringe & experiéncia analitica. O que a
experiéncia analitica permite é criar um espago em que esse investimento no
outro vai poder ser escutado, Quando o analista nao responde ao que o paciente
lhe pede, este vai ter que falar sobre o que estd pedindo, ou sobre a desilusdo
por ndo estar sendo respondido. Entao, se um analista “‘estimula a transferén-
cia” num sentido mais grosseiro, ele pode estar impedindo uma efetiva expe-
riéncia transferencial, encobrindo alguma coisa da ordem do mistério, da ordem
da surpresa, uma coisa que vai atingi-lo muito mais profundamente do que
qualquer coisa que o paciente diga. Lembro-me agora de um exemplo engra-
cado dessa acdo de “estimular transferéncia”. Um dia destes, num desses ambu-
latérios ptiblicos, um terapeuta interpretava tudo o que o paciente dizia afir-
mando que tudo era referido a ele, terapeuta. Ai o paciente virou para ele e
falou: “Doutor, o senhor estd muito mal; antigamente eu sofria dessa doenga,
tudo que me diziam eu pensava que era comigo.”

JURANDIR — Entender a transferéncia como personalizagdo, pode ser um
momento da analise,

L. FERNANDO — Por tras dessa sua palavra personalizagdo, por trds de toda
essa objetivacdo cientifica abalizada por um procedimento de ciéncia, existe um
valor que se esta procurando atingir, que estd por trds da idéia de cura e que
apareceu aqui com nomes como autonomia, liberdade, desfazer a ilusdco Isso
seria, talvez, um pouco a retomada de algo que escaparia ao cientificismo, no
sentido mais lato, na medida em que hd um valor cultural. A imagem de su-
jeito que esse paciente do exemplo do Joel apresentou podia ndo ser a mesma
imagem de sujeito que o paciente de um consultério de zona sul tem na cabega.
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JURANDIR — Mas todo ato de conhecimento pressupde um valor. Esse valor
pode ser légico, tipo verdade/falsidade, pode ser um valor ético, bem/mal,
pode ser valor estético, feio/bonito. Isso nao invalida o procedimento cienti-
fico, porque até um fisico tem uma dimensdo valorativa da profissio dele, da
sua agdo cientifica, Ele estd querendo a verdade. Eu coloco, por exemplo, den-
tro do campo da ciéncia, uma ética valorativa, vamos supor, um valor ldgico
de verdade ou falsidade no que eu estou fazendo. Com relagdo a transferéncia,
a diferenca que marca a pritica psicanalitica estd no seguinte: que eu, en-
quanto analista, estou disposto a explicitar os pressupostos da minha agao trans-
ferencial, a tematizé-los, a analisar as normas, os principios que a orientam.
Quando se diz que a transferéncia nao acaba nunca, eu, enquanto cientista,
digo: "“Vamos estudar isso.” Ndo vou dizer: “Aqui eu paro porque ¢ inexpli-
cdvel.” Ai é que eu acho que a psicandlise, enquanto ciéncia, pode se tornar
um sistema de crencas também. Tem psicanalista que diz: “Tudo bem, aqui
estd o inefdvel”, conseqiientemente eu parto desse inefavel dogmatizado e, a
partir dai, vou fazer minha ciéncia. Isso é um procedimento de sistema de
cren¢a. QOutra coisa ¢ dizer: “Muito bem, hd o inefdvel e o incognoscivel, mas
eu vou trazé-lo para a minha dtica objetivante e explicitar as bases do meu
conhecimento.” Foi isso 0 que Freud fez.

ALBA — Mas vocé nao admite que exista um limite af?

JURANDIR — Qual? Eu posso me apaixonar pelo dtomo que estudo; pode-se
perfeitamente ndo ter distdncia e, no ato de conhecer, isto pode interferir, mas
ndo na objetivagao do conhecimento. Vocé pode, por exemplo, no ato de fazer
antropologia, ndao ser um observador participante neutro. Pouco importa. O
fato é que, quando vocé explicita aquilo para a comunidade cientifica de seus
pares, aquilo tem uma objetividade que nao importa a subjetividade na qual foi
construida. Ele se tornou qualquer coisa objetiva, e a partir dai passivel de
critica. Agora, se vocé nao aceita a critica, nao estd fazendo ciéncia.

JOEL — Perfeito, mas tem o seguinte: vocé me lembrou uma comparagdo muito
interessante que ¢ a diferenga de se pegar O homem dos ratos, de Freud, tal
como ele publicou, e os manuscritos das notas de Freud sobre O homem dos
ratos tal como ele anotou nas sessdes. Quando se pega as notas das sessbes é
uma loucura, ndo se entende nada. S6 se vai entender lendo o que ele publicou,
pois aquilo ali é uma experiéncia a dois. Freud diz que =6 no final do caso
€ que ele vai entender o que quer dizer ‘“rato” para aquele homem. Mas, no
caso publicado, ele j4 comega explicando o que que € o rato. Entdo o processo
de producao da objetividade é um processo muito complicado que vai se dar
no final de uma certa elucidagdo daquele enigma. Agora, na hora que a coisa
estd ocorrendo na experiéncia da andlise, na experiéncia dramética da transfe-
réncia, aparecem as respostas mais loucas de Freud. Quem lé se pergunta por
que € preciso tanta recorréncia nas sessoes, pdis Freud diz coisas e faz coisas
com o analisando que um analista hoje em dia nao entenderia. De qualquer
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maneira, mostra bem essa diferenca entre a objetividade final construida, ou
interpretagao final do caso, e o processo interpretante da experiéncia analitica.
Esses critérios de cientificidade que o Jurandir estd colocando estio funcionando
ali num tempo subjetivo do analista que esta implicado numa experiéncia quente,
que ele ndo domina, apesar de ter esse ideal de explicitagao de todos os pressu-
postos da sua agdo transferencial.

JURANDIR — Muito bem, a gente sabe que o significado que a gente da numa
psicandlise é um significado a postericri, e isso estd de acordo inclusive com
a prépria experiéncia do psiquismo. Isso faz com que a gente de antemao saiba
que nossas teorias sé vém depois, e isso da um calor particular a relacdo psica-
nalitica. A gente tem um envolvimento emocional com os pacientes e vice-versa,
e a gente os segue, eles nos mobilizam, a gente sofre ou fica com raiva e inter-
preta assim e entende depois. Mas o que acho fundamental é que, uma vez isso

passado, eu coloco o que vivi e objetivo. Isso me distingue. ..

PETER — Se eu entendi, vocé é personagem e narrador.
JURANDIR — Eu me torno um narrador.
PETER — Somos sempre personagens na histéria que nds contamos depois.

Mas depois, 0 que ¢ cientifico, eu nao sei. E por isso que a gente usa mais
a palavra interpretacao do que explicacdo. Entdo, e nisso talvez ela seja cien-
tifica, a interpretacdo é colocada como uma possivel interpretacdo, sujeita a cri-
ticas e dividas. Mas, em dltima instancia, as interpretagdes que a psicandlise
oferece sao talvez mais presas que as nossas. Por uma simples razao: quando
escrevemos sobre os nossos “jurujubas” da vida, “jurujuba” ndo estd em pauta
sempre, mas quando Freud escreve sobre o “homem dos ratos”, estd. Porque,
por mais que vocé negue a sua responsabilidade para com o seu paciente, a
interpretacdo que vocé presta tem que ser plausivel em termos do sistema de
uma platéia restrita — o paciente —, ou seja, ¢ mais restrita que a nossa.

ALBA — Tem outra diferenga fundamental: é que vocés intervém. E a inter-

vengdo de vocés é pela autonomia dessa pessoa.

JOEL — A Alba estd preocupada com a intervengdo do analista enquanto que
o Jurandir e o Peter estdao preocupados em como formalizar a experiéncia psica-
nalitica num determinado sistema explicativo que deve ser compartilhado por
seus pares. Temos duas ordens de questoes: primeiro, o problema da interven-
€é0 vai implicar numa ética, inevitavelmente, nao se pode fugir desse problema.
O que a gente pode discutir é que tipo de ética ¢ essa. Agora, o fato é que o
sujeito estd ali sofrendo com uma série de coisas e estd lhe pedindo uma res-
posta. Nao estou dizendo que a resposta do analista vai necessariamente ser
igual 2 de um pai-de-santo, suavizadora no sentido de propor um modelo de
felicidade. Segundo, a resposta do analista, por mais que ele tenha uma série
de pressupostos tedricos, se caracteriza por ser um sistema classificatério bas-
tante aberto. Ao contrario do sistema de um pai-de-santo que ¢ um sistema fe-
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chado, com categorias muito definidas em que, a priori, os individuos vdo en-
trar no quadro em algum lugar. Num sistema suficientemente aberto, como ideal-
mente seria o do analista, pode-se fazer as construcdes e combinagdes que se
quiser e encontrar sempre uma variante diferente. A logica das pulsdes admite
uma combinatdria teoricamente infinita, e a singularidade subjetiva se apre-
senta num enorme leque de possibilidades.

NICEAS — Isso é o desejdvel. Mas no meio psicanalitico a religiosidade preva-
lece. No meio psicanalitico hd pessoas que tém horror a qualquer discussao
tedrica, qualquer prova que se imponha ao saber constituido: “Ah, isso € inte-
lectualizacdo!” Ha hoje uma dificuldade no meio analitico de se ter uma teoria
da prética.

JURANDIR — E tem outro caso ainda mais perigoso: quando se faz uma teo-

ria que ninguém entende nem € capaz de criticar.

L. FERNANDO — Mas nessa abertura que Joel coloca, estaria ela mais do lado
da cientificidade ou mais do lado da luta em nome da liberdade e da autonomia?

NICEAS — Acho que o desenvolvimento da pratica psicanalitica entre nés en-
xertada por dados da psicologia desfigurou a interpretagdo analitica que estd,
hoje, absolutamente confundida com uma prética “‘explicativa” do sujeito. Aboliu-
se o trabalho do sentido; quer dizer, a palavra do analista ja ndo garante um
trabalho interpretativo que é do prdprio paciente. Freud nos ensina exatamente
no modelo do sonho como o paciente ji traz o sonho interpretado. Deveria
haver uma palavra que garantisse esse trabalho de sentido, que o revitalizasse
infinitamente. Mas hoje é como se dissesse: “Eu conheco os seus desejos, em
nome de um saber adquirido ndo sei como, em cima de observagbes diretas,
a partir dos dados de uma psicologia desenvolvimentista. Entao, esse trabalho
de favorecer a interpretacao pelo sujeito estd cada vez mais deixando de existir.
Quer dizer, esse saber estd sendo ‘“‘aplicado” de uma maneira absolutamente
antianalitica. Eu me pergunto: esse analista vai permanecer dentro desse pa-
ciente de que maneira, quer dizer, qual ¢ a figura que ele vai tomar? Que
relagdo serd possivel estabelecer com a sua palavra pelo paciente? “Curado” dos
seus sintomas, como se efetuard a sua condigdo de sujeito?

JOEL — Ai a gente volta ao que inicialmente o Jurandir estava colocando. Se
voc visa dissolver o sintoma, vocé visa dissolver antes de mais nada essa
figura todo-poderosa inicial em que o sujeito acredita para fazer com que ele
retome a sua autonomia. Porque analiticamente o valor da autonomia é vocé
poder prescindir de uma figura todo-poderosa e poder conviver com um certo
desamparo que nao vai acabar nunca. O analista diria para o sujeito: “Fique
com o seu desamparo, as condicOes sdo essas, use a capacidade de interpretacao
que existe em vocé e é assim que vocé vai viver.” O critério de cura seria
a desilusao em relagdo a essa figura todo-poderosa, equivalente a uma figura
divina, sagrada, que tem todas as respostas. Mas o analista moderno, que se
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critica aqui, é um analista que ocupa esse lugar de uma figura sagrada, uma
figura que diz que sabe e que nfio permite ao sujeito adquirir essa autonomia.

JURANDIR — Niao devolve o sujeito ao mistério, pois nao hd quem resolva
este mistério.

RUBEM — Na religido, o mistério estd sempre associado a obediéncia a uma
autoridade do pai, da mae ou das vérias entidades possiveis. O mistério que
¢ tratado pela religiao precisa de uma origem ou de um nome para que a
pessoa se ajoelhe e reconhega a autoridade. A religidqo estabelece uma autori-
dade e a partir dai trabalha com isso. Portanto, ndo ha como preservar a inde-
pendéncia ou a autonomia relativa diante de uma autoridade que te ampara ou
que te persegue. Vocés estdo falando exatamente no sentido inverso a esse
em que a religiao trabalha, quer dizer, no sentido da desilusao. Hé, entao, uma
forma de antagonismo entre psicandlise e a religiao?

NICEAS — Eu nao concebo um paciente que termine a experiéncia de anilise
sem que possa dizer: “Bom, também nao foi aqui que eu encontrei a verdade
tltima." Porque eu acho que a prética analitica atual se propde a deter essa
verdade iltima e os pacientes passam a vida fazendo andlise. Mudam de ana-
lista, voltam, e os analistas se instalam nessa posicao de “pode voltar que vocé
vai fazer um caminho a mais”, “vocé vai chegar 1a”. Esse analista também trata
0 seu paciente como um objeto de *‘revelacao” de um saber dltimo sobre o
que lhe falta. E essa relagiao com o préprio saber do analista que deveria ser
objeto de andlise. Ele nao pode chegar e perpetuar essa experiéncia no sentido
de que o paciente vai fornecer para ele a verdade derradeira, embora eu ache
que no processo da andlise, a transferéncia submetendo os dois, o analista vai
jogar com os desejos dele também, pois que sao universais. Agora, o analista
deveria estar numa posicio em que ele se desse conta do desejo que o faz
analista.

L. FERNANDO — Ha também uma pressdao da demanda por esse tipo de psica-
nalista-magico™ (e ndo ‘“psicanalista-cientista”) que vai promover a cura sem
proporcionar essa autonomizagdo tdo racional, tdo consciente que vocés apon-
tam? Na minha visdo externa da teoria freudiana, esta me parecia muito com-
prometida com uma idéia de continuidade entre o normal e o patolégico. Mas
vocés enfatizam essa descontinuidade entre a cura como processo de autono-
mizagdo e esse processo de manutengdo da simbiose na xamanizagao.

JURANDIR — Penso que o efeito de interferéncia dentro da nossa prética, men-
cionado por Nicéas e Joel, ¢ um novo individualismo, corporalmente centrado,
que a gente vé hoje em dia. Acho que é importante indagar qual é esse novo
narcisismo de que se fala e o efeito disso dentro da prdtica psicanalitica. Pois
creio ser esta a razdo do aumento da demanda e da pouca discriminagdo que
se faz hoje em dia na aceitagdo de pacientes para andlise.
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NICEAS — Eu também acho. Cada vez mais vocé percebe a inexisténcia de uma
demanda de singularidade. O fato de ser analisado virou uma norma e criou
também uma espécie de estigma: quem nao ¢ analisado ¢ “inferior”, Ora, o
que ocorre € o seguinte: ¢ como se a demanda tivesse se invertido: “Faga-me
como tode mundo.” O sujeito que Freud traz & tona é um sujeito do mal-estar
da civilizacdo. E hoje, em nome de uma “liberagao™, pede-se que o analista
faga um trabalho de adaptagdo. Talvez as figuras, as representagdes do *anali-
sado”, hoje, se vistam de atitudes liberais, mas ¢ impressionante como a de-
manda ji estd condicionada por uma paradoxal normatizagdo que a psicandlise,
por essa incorporagdo, acabou por responder.

JURANDIR — E preciso fazer um adendo, pois ndo se trata de dizer “ah, po-
bres dos analistas conscientes, vitimas da demanda artificial”! Longe estou eu
de invalidar o sofrimento psiquico das pessoas que nos procuram. Acho que

ndo ¢ gratuito ndo, porque elas sofrem um mal-estar que ¢ muito grande. E
como vocé tem uma agéncia social liberadora desse mal-estar. ..

PETER — E também a psicandlise é, em grande parte, responsdvel por esse
mal-estar. Porque ela define até certo ponto o que é o mal-estar. Acho que volta
a questdo da psicandlise em termos de demanda; quem demanda o qué. De-
manda-se uma coisa a partir de uma percep¢do do que ¢ o mal-estar. Certa-
mente o mal-estar da zona sul ndo é o mesmo mal-estar mais geral. A coisa
se torna muito complicada na medida em que a psicandlise detém certos meca-
nismos de divulgacio que permeiam toda uma camada social e que cria sua
prépria demanda também. E um processo dialético. Eu fui criado como protes-
tante ¢ minha forma de autonomia ¢ tao grande que nem procuro o analista,

JOEL — A autonomia de que a gente fala é uma autonomia dentro da visao de
um desamparo, que ¢ diferente dessa autonomia que supde uma completude,
uma auto-suficiéncia.

PETER — O curioso é que a Inglaterra produz psicanalistas que até sdo im-
portantes no Brasil, como Melanie Klein e outros. E os iniciantes da psicandlise
de Sdao Paulo migram para a Inglaterra e voltam imbuidos de uma psicanélise
inglesa, mas a psicandlise 14 nunca teve a disseminagdo que tem no Brasil. Ela
sempre foi restrita a um circulo muito pequeno, um grupo intelectual bastante
especifico. No Brasil, a partir de 1960, ela se expandiu. Aqui ela cria essa de-
manda disseminada que 14 ndo conseguiu criar.

JURANDIR — Mas criou na Franga, nos Estados Unidos, na Argentina.

JOEL — A situagdo francesa é parecida com a situagdo inglesa em termos da
restrigdo da demanda a um grupo mais restrito, apesar de tudo.

JURANDIR — Mas bem wais ampla que na Inglaterra.
JOEL — Sim, mas nao ¢ jamais como no Brasil ou na Argentina.



26 I Crenga na Psicanélise

RUBEM — Sera que a restrigdo estd associada ao desamparo, ou seja, o cir-
culo que convive bem com a idéia do desamparo nao é sociologicamente um
circulo restrito por natureza? A idéia de conviver com o absurdo é bem deli-
mitada sociologicamente a intelectuais, enquanto que a idéia de um mundo com
autoridades, com sentidos estabelecidos com os quais se convive aparece muito
mais em classes amplas, médias, ou populares. Serd que esse ideal de psicanilise
que vocés estdo propugnando também ndo €, por natureza, um exemplo de inte-
lectualismo préprio de uma certa intelectualidade num certo tempo?

JOEL — Olha, nao sei, pode ser! Agora, eu exploraria os valores tradicionais
nessa tentativa de diferenciar por que na Inglaterra é mais restrito que no
Brasil, onde ha esse carnaval psicanalitico, ou em Buenos Aires, onde comegou
muito antes. Eu fico pensando em qual é o nivel de consisténcia do sistema
cultural europeu, que se manteve apesar do aparecimento da instituigdo psica-
nalitica. Eu acho que o que se passa num pais como o Brasil e num pais
como a Argentina ¢ a sua inconsisténcia: qualquer novidade que aparece é
capaz de ocupar um espaco inteiro por um determinado tempo, ser consumido,
no sentido antropofégico do termo, com facilidade. Sao paises que tém sistemas
de tradicao muito frageis. Entdo, a possibilidade de se incorporar e fazer um
grande sistema de salvagdao como a psicandlise, como aconteceu em Buenos
Aires e no Brasil, ¢ muito fdcil. Na situagdo francesa a psicandlise s6 conse-
guiu se transformar em algo importante no dia em que apareceu um Lacan que
fundamentou Freud em Hegel e em Heidegger, e lhe deu uma legitimidade den-
tro do sistema cultural francés. Antes a psicandlise era uma coisa estigmatizada,
menor, coisa de médico, de psiquiatra, que nao tinha esse valor cultural que
passou a ter com Lacan. Ela teve de ser toda recuperada dentro de uma tradi-
¢do vigorosa e rigorosa para entdo poder ser assimilada por determinada inte-
lectualidade francesa, mas mesmo assim limitada.

PETER — Talvez a minha idéia ndo seja conflitante com a sua, pois uma das
coisas que muito me impressionou, andando como antrop6logo, foi a tendéncia
das pessoas de se ajoelharem perante a minha pessoa, que é uma combinacdo de
gringo com intelectual. Nas situagdes de campo estou sempre resolvendo pro-
blemas, sempre.

ALBA — O que acontece com muito brasileiro, moreno e de olhos pretos.
PETER — Também, mas eu ndo sei se essa sensagdo de dependéncia, além da
fragilidade das instituicdes, se vincula & sensagdo de morar na periferia.

JOEL — Os Estados Unidos foram o primeiro pais do mundo onde ocorreu um
grande sucesso sccial da psicandlise, pois ndo havia nenhuma tradigdo para se
opor & psicandlise, enquanto. que na Europa, isto é, na Alemanha, na Austria,
na Franca, havia o que se opor, e com muito rigor.

NICEAS — Mas o destino da psicandlise 14 é outro. A psicandlise, tal qual
o modelo freudiano nos Estados Unidos, praticamente n@o existe. A psicandlise
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foi trocada por outras formas de terapias, de corpo, de familias, de grupos, tera-
pias rapidas etc.

RUBEM — Voltando as religides, elas insistem muito na visao, na iluminag@o,
na comunicagdo ligada a visao que ¢ fundamental, e vocés na psicandlise falam
em termos de escuta, da palavra.

L. FERNANDO — No judaismo a escuta ¢ uma prética fundamental.

ALBA — E, no protestantismo, a palavra. O desenvolvimento da faculdade de
falar é fundamental.

JOEL — E interessante isso, pois Freud sofre o tempo todo com a afirmagéo
de que a psicandlise é uma ciéncia judaica.

ALBA — E quando se fala nessa prética consultorial de preparar o cendrio,
ha também diferengas entre as religides. No catolicismo hd um cendrio espe-
tacular, as vestimentas sdo vistosas, ao passo que, no protestantismo, justamente
porque a palavra é tdo importante, o cendrio é muito mais despojado. A sinagoga
¢ bem despojada também. Entdo nés comegamos com a homologia entre o mo-
delo psicanalitico de Freud e o catolicismo, e terminamos descobrindo o paren-
tesco da psicandlise com o protestantismo e o judaismo.

JURANDIR — Sérvulo Figueira estd fazendo um estudo em que o pano de
fundo da comparagdo com o Brasil funciona mais como um contraponto ao es-
tudo feito basicamente na Inglaterra. Penso que um dos pontos que explicam
o fato é o de ter a Inglaterra um estado de bem-estar; desde o século XIX, a
assisténcia médica tornou-se ali uma questio do Estado. Entdo esse desamparo
individual é compensado pela assisténcia do Estado, o que ndo se vé na América
do Norte, onde existe uma privatizagdo em todas as instincias e o estado de
bem-estar passa mais pelo consumo. L4 ndo se sente jamais aquela coisa da
grande mae, como na Inglaterra, nem muito menos no Brasil.

PETER — E como o Da Matta diz: o Estado brasileiro é feito para atrapalhar.

JURANDIR — E aqui no Brasil o que acontece é que se tem, apesar do movi-
mento de liberagdo, uma situagdo em que as pessoas querem se livrar da insti-
tuicdo familiar, mas continuam dependentes dela para tudo. Porque existe mesmo
a sociedade de favor, de nepotismo e o que vai resolver é mamae e papai, porque
nao tem INPS, nem Estado justo. Entao o desamparo das pessoas, as contradi-
¢oes, sdo infinitamente maiores. Por outro lado, ndo ha ddvida de que a tradi-
¢édo intelectual inglesa foi mais avessa a psicandlise. Freud teve que passar pelo
crivo de Popper. E depois esse boom da psicanalise, ndo had divida nenhuma,
estd intimamente ligado 4 decepcdo de 1968. A decepgao de 68 nos EUA, a
decepgdo de 68 na Europa Continental, especialmente na Franga onde o movi-
mento surgiu, enquanto os efeitos na Inglaterra foram infinitamente menores.
Da mesma maneira as brigas entre as escolas se passam de outra maneira na
escola inglesa. O que a sociedade britinica fez foi burocratizar todo mundo.
E aqui no Brasil também, inequivocamente, teve a ver com o fechamento poli-
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tico, ccm o autoritarismo, com a decepcdo politica. E com a introdugdo de
certos costumes, certos hédbitos novos, isso nao ha ddavida.

JOEL — Mas a prépria introdugao de costumes e hédbitos tem a ver com essa
desilusdo pds-68.

ALBA — O Jurandir, no inicio da entrevista, tocou num ponto que talvez va-
lesse a pena retomar, que é a transitividade entre o modelo que o Freud conce-
beu da psicandlise a partir de uma certa experiéncia de socializagdo primadria,
e todas essas tradigdes que talvez ndo estejam tdo firmadas mas que sdo o que

existe por aqui: o catolicismo, por exemplo, onde ainda é muito forte o pater-
nalismo. Isso parece ter a ver com essa discussdo.

PETER — O catolicismo, pelo menos do ponto de vista de um protestante
pés-reforma, ¢ uma religido de mediagGes, onde o individuo ndo € tao autdnomo
como no protestantismo., Neste, o individuo tem uma responsabilidade maior
perante si mesmo, e ele deve ser responsavel por si mesmo. Se vocé vé a passa-
gem do catolicismo para a andlise, eu posso também ver a passagem do Santo
para o analista como mediador.

JOEL — Mas eu acho inclusive que a passagem do sistema protestante € mais
facil do que a do catolicismo, pelo préprio critério da responsabilidade pessoal
exigida do sujeito no processo de criagdo da biografia dele. O protestante é

muito mais exigido na sua ética, como o analisando, do que uma pessoa de
formacdo catélica.

L. FERNANDO — Mas, por outro lado, o protestantismo cria uma idéia de

responsabilidade pessoal muito mais intensa que talvez deixasse até de pressupor
a idéia de mediagao.

NICEAS — Esse problema da mediagdo interessa muito ao analista na medida
em que a gente fala na mediacdo através de objetos. No caso da prece, que €
feita diretamente a Deus, alienagdo a mais absoluta pode ser entrevista nessa
prece na medida em que o que eu pego a Deus é que: “Faze-me conforme a Tua
vontade”. Quer dizer. uma alienagao radical ao desejo Dele. Ora, esse aspecto
da mediag@o interessa na pratica analitica na medida em que eu considero a
palavra do analista enquanto um objeto de mediagdo, ou enquanto eu me con-
fundo com ela. O analista tem de pensar constantemente na significagdo de sua
palavra, veiculada nas formas da interpretagao. Quer dizer, a minha relagao com
essa palavra estabelece uma relagio e um investimento libidinal meu com ela,
e vai ter na minha economia psiquica um valor completamente diferente do
que na de um analista que diga: “Eu sou a verdade, a vida, enfim, o verbo.”
E esse aspecto é fundamental, porque, na realidade, no processo transferencial,
esse aspecto da prece: “Deus, faze-me conforme a Tua vontade” estd implicito
na demanda. Esse aspecto da mediagdo é fundamental, porque a idéia de inter-
pretacdo que estd vigorando no momento é a de que o analista sabe sobre o
outro, conhece o desejo do outro, quer dizer, ele se confunde com a prépria
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palavra dele. Eu acho que o problema de autonomia tem que passar por essa
relacdo que o analista tem com o seu saber; ndao um saber frio, mas esse saber
que “emerge” num determinado momento daquela situagdo transferencial, a qual
submete a ambos, e que, sob uma forma qualquer ¢ ofertado ao paciente. Esse

aspecto da mediacdo € interessante por isso, porquanto sem a mediacdo vocé
vai se instalar no lugar de Deus.

JOEL — Por isso também o paciente acaba a andlise sabendo que ndo encon-
trou ali aquilo que veio buscar. A desilusao nao precisa ser catastréfica, pois
ninguém agiientaria, mas ela ¢ estruturante e ¢ procurada para que haja um
bom desfecho psicanalitico, sendo essc objeto onipotente arcaico, esse Deus, foi
encontrado, esta ali & sua disposi¢io para o que vocé quiser. Isso seria uma
ilus@o.

JURANDIR — Em principio, quando se fala em desilusao a gente estd usando
um termo técnico de psicandlise. A gente fala de uma desilusao constitutiva e
de uma desilusdo necessdria para que o sujeito possa investir o objeto substituto
e se dar conta de que ninguém vai ter aquela resposta ultima. Ele jamais vai
retornar aquela condigdo de ser pleno. E isso vai se traduzir na alegria de viver,
na abertura para a vida. Ele admite que a sua vida é imprevisivel, ele aceita
esse risco, sabe que ¢ responsdvel por certas coisas, por outras é o mundo, mas
ele estd junto com todos nisso. E jamais vai querer uma coisa prévia, uma
verdade antecipada, ou a projecdio de um destino que esteja marcado para
semnpre e desde sempre.

NICEAS — Vai haver sempre um ideal perseguido através dos projetos identi-
ficatérios, que podem ser mudados a vida inteira, de projeto em projeto. ..

JURANDIR — Quando nao assume o seu desamparo, a pessoa vai procurar a
Verdade, o Ideal, o Bem, o Prazer, nada mais, Mas se o sujeito admite que
jamais vai chegar até 14, sua alegria de viver estd justamente em inventar, criar,

.

dar sentido a vida. E claro que isso chama um pouco a responsabilidade.

ALBA — E ¢ isso que vocé chama o mistério banal da transferéncia? Porque
isso faz parte do saber popular, do bom senso.

JURANDIR — E claro, esse mistério € o trivial, todos nés sabemos dele, ¢ do
senso comum. Mas existem pessoas que nao sabem que sabem. E algumas pre-
cisam de ajuda para descobrir que sabem.
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I — INTRODUCAO

Neste artigo, pretendemos destacar, inicialmente, de forma sumdria, alguns
tépicos basicos que possam orientar a leitura da correspondéncia de Freud com
o pastor Pfister.! Procuraremos delinear os eixos fundamentais que norteiam as
posicoes dos interlocutores, de maneira a configurar a estrutura conceitual que
sustenta suas diferencas discursivas e a variacdo de temadticas ao longo de um
didlogo que se sustentou por quarenta anos. Em seguida, faremos uma breve
selecao dos fragmentos significativos desta correspondéncia, nao apenas com o
intuito de permitir aos leitores uma comprovagao inicial dos tépicos sublinhados
nos comentarios e uma primeira aproximagao com o estilo dos autores, mas,
sobretudo, para que comecem a participar deste debate vigoroso, que se susten-

! Essa correspondéncia foi publicada em 1963, em alemiao, sob a responsabilidade editorial

de Ernst L. Freud. Utilizaremos neste trabalho a edigao francesa, de onde serd rea-
lizada a tradug@o dos fragmentos: Freud. S. Correspondance de Sigmund Freud avec le
pasteur Pfister (1909-1939). Paris, Gallimard, 1966.

* Psicanalista
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tou na permanente diferenga entre os interlocutores. Enfim, esperamos que este
artigo possa funcionar como um convite a leitura completa da correspondéncia,
que é de bastante atualidade — como evidencia, alids, esta publicacdo sobre
religido e psicanalise.

I — A SINGULARIDADE DO SUJEITO,
A PULSAO E O DISCURSO ETICO-RELIGIOSO

A correspondéncia Freud-Pfister iniciou-se em 1909 e terminou em 1938,
Ela se compde de mais de cem cartas escritas por Freud e, possivelmente, de
um numero similar enviado por Pfister. Isto é apenas uma suposi¢do, contudo,
jd que os originais do pastor se perderam. Atribuem-se varias razes a isso:
Pfister pediu a Freud, em 1927, que destruisse suas cartas, mas parece que,
além disso, outra parcela se perdeu com a emigragdo de Freud. Para a publi-
cagdo da correspondéncia, o editor procurou reconstituir algumas dessas cartas
com base em notas estenogréficas do pastor.

E importante sublinhar a data em que se iniciou a correspondéncia, pois
ela assinala 0 momento em que principiava a expansdo internacional do movi-
mento psicanalitico. Em 1906, a psicanélise comega sua penetracdo na Suica:
Freud deixava o confinamento em que se encontrava, com seu pequeno grupo
de colaboradores, em Viena. Se este deslocamento do eixo de sustentagdo da
psicandlise permitiu, por um lado, a aproximagao com figuras relevantes da
psiquiatria européia — como Bleuler e Jung, do hospital Burghdlzli de Zuri-
que —, possibilitou, por outro, conferir uma nova apresentagio social a psica-
nilise, em que assim deixaria de ser apontada como uma “ciéncia judaica”.
Desse modo, através da vinculacio com a Suica protestante, Freud pdde opor
a seus criticos outra representacdo social da psicandlise, retirando-a do gueto
judaico.* Em 1909, finalmente, a psicandlise iniciava gloriosamente seu sucesso
norte-americano, com as conferéncias de Freud na Clark University.® A corres-
pondéncia termina em 1938, pois, com a ascensdo do nazismo, Freud emigrou
para Londres, onde morreu em 1939.

Portanto, o que se apresenta em primeiro plano nessa correspondéncia ¢ a
histéria do movimento psicanalitico. As cartas iniciais revelam, principalmente;

1 Esta questio ¢ fundamental para que se circunscreva historicamente o estabelecimento

da instituigdo e da ética psicanaliticas, merecendo um estudo especial, pois forneceria
novos elementos para pensarmos as relacdes da psicandlise com a religifio e com as
questdes vinculadas & etnia, A preocupacdo de Freud com a representagdo judaica da
psicandlise é recorrente, disso dando prova sua correspondéncia com seus principais
colaboradores. Sobre este ponto, vide. reud, S., Abraham, K. Correspondance. Paris,
Gallimard, 1969. Examine, principalmenic as cartas referentes aos anos 1907-1908; Freud,
S., Tung, C. G. Correspondance. Volume | Paii,, Gallimard, 1975.

3 Freud, S. Five lectures on Psycho-Analysis (1909). In: The Standard Edition of the

complete psychological works of Sigmund Freud. Volume XI. Londres, Hogarth Press,
1978.
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a preocupacdao de Freud com algumas concepgdes de Jung que se refletiam de
maneira fundamental no modelo psicoterapico de Pfister enquanto pastor de
almas (Seelsorger). As possiveis diferengas existentes entre o processo analitico
stricto sensu e a aplicagdo da psicandlise & atividade pastoral sdo formuladas,
principalmente, por Pfister. Em seguida, vem o tempo da ruptura com o grupo
junguiano e o periodo florescente do pds-guerra, quando o movimento analitico
adquire uma efetiva notoriedade internacional apés ter atravessado incélume
a ameaca da exting@o entre 1914 e 1918. Desse momento até o final da corres-
pondéncia, a problematica da ética no discurso psicanalitico, as relagOes deste
com a religido e os reflexos destas questdes sobre os processos analitico e pas-
toral dominardo o campo do debate. A discussao atinge o cume em 1927-1930,
quando Pfister discute as teses de O futuro de uma ilusdo* e de Mal-estar na
civilizagao,® questionando incisivamente a perspectiva freudiana. A visio de
Freud supunha que a psicandlise, assim como as outras ciéncias, era auténoma
em relacdo a qualquer regulagao pelos discursos ético e filoséfico.

Entretanto, se examinarmos essa discussio com mais cuidado, poderemos
destacar, num outro nivel, como a problemdtica que a atravessa durante todo
o seu percurso é a mesma. O debate inicial de Freud com as concepgdes jun-
guianas, acolhidas por Pfister em sua atividade pastoral, evidenciava ja a polari-
zacdo ética que a discussdo viria a assumir, embora essa polarizagao se tenha
apresentado de forma mais concisa nos anos posteriores. E importante assinalar
que esse debate tinha como contraponto a temdtica da sexualidade, na qual a
concep¢ao de pulsdo e os destinos desta no sujeito se encontram em primeiro
plano. Assim, ¢ no exame desta questdo fundamental que se estabelecem as
diferengas entre os pensamentos freudiano e junguiano, conduzindo a concepgdes
diametralmente opostas de sujeito. Essas concep¢des indicam posturas metodo-
légicas diferentes no ato psicanalitico. Considerando a metafora quimica utilizada
por Freud, a postura freudiana basica corresponde a andlise, enquanto a postura
junguiana equivale a sintese. Em suma, estas diversas questoes se articulam inti-
mamente, configurando a estrutura légica que regula o debate — torna-se pos-
sivel evidenciar as variadas formas que este assume em seus diferentes argu-
mentos e contra-argumentos.

Vamos tematizar, entdo, esquematicamente, esta problemdtica. No pensamento
freudiano, considera-se a sexualidade humana como busca do prazer, ndo tendo
por finalidade bésica a reprodugéo, como formulava na época o discurso médico-
psiquidtrico. Com isso, a sexualidade ji4 apresenta uma longa histéria no mo-
mento em que o sujeito atinge a organizagao genital, pois as pulsdes — neces-
sariamente parciais — ja estruturaram formas de satisfacdo que tendem a ser
recalcadas nessa parcialidade quando sobrevém o primado de genitalidade.®* O so-

¢ Freud, 8. The future of an illusion (1927). Idem, volume XXI.
5 Freud, S, Civilization and its discontents (1930). Idem.
® Freud, S. Three essays on the theory of sexuality (1905). Idem, volume VII.



34 . Freud e Pfister

frimento neurdtico, entdo, dever-se-ia ao conflito psiquico resultante do recalque
dessas pulsbes parciais, que buscam satisfazer-se mas sdo impedidas. Caberia
ao processo analitico, assim, abrir no espago subjetivo fendas que possibilitas-
sem a circulagdo dessas pulsdes, de maneira que encontrassem formas de exis-
téncia psiquica sem as interdi¢bes impostas pela censura.

Assim, no pensamento freudiano o sujeito é encarado como um contraponto
fundamental, que o define como sede de um permanente conflito: por um lado,
ha a diversidade das pulsdes, que ja configura um sujeito muiltiplo, e ndo unifi-
cado em torno de qualquer centro; por outro, configura-se um centro de unifica-
¢do, que seria o ego. O sujeito freudiano é, deste modo, necessariamente divi-
dido, marcado por uma Spaltung fundamental que o constitui. Além disso, o
registro inconsciente onde se inscrevem as pulsdes é diversificado por sua par-
cialidade. Por isso mesmo, o ato psicanalitico se modela pela operacao da ana-
lise, a fim de permitir que a parcialidade das pulsdes possa ser interprétada
em sua diversidade e em suas quase infinitas possibilidades de combinagao.

Desta maneira, a metafora quimica, reveladora do ser da pulsdo, é explo-
rada, em outra dimensdo, de maneira a evidenciar os temores costumeiramente
provocados pela psicandlise. Assim, analisar a pulsdo em sua diversidade e em
suas multiplas possibilidades de articulagdo corresponderia ao manejo de algo
altamente “explosivo”,” vale dizer, o cariter de falta que marca desde sempre
a sexualidade do sujeito, em que o objeto de satisfagio das pulsdes ¢, por
natureza, inadequado.?

Na concepgao junguiana, as nogdes de pulsdo parcial e de libido sdo con-
testadas. A figura da sexualidade acaba por se identificar com a representagao
entdo dominante, € a libido ¢ considerada como uma energia psiquica genérica.
Neste contexto, o ato psicanalitico visaria integrar rapidamente no centro totali-
zante aquilo que se desarticula; nisto consiste a operagdo da sintese. Com isso,
a “‘espiritualizacao” do sujeito seria promovida, gragas ao obstidculo metodold-
gico que se coloca & parcialidade das pulsdes. Além disso, essa articulagdo vi-
saria promover a integragdo do individuo em sua realidade atual, pois a neurosé
¢ considerada como uma fuga do individuo para o passado, a fim de evitar o
confronto com suas responsabilidades do presente.®’® Enfim, a psicoterapia
seria o representante moderno do antigo poder religioso, que modernamente teria
reduzida sua eficdcia simbdlica, responsével pela recuperagao do neurético como

Freud, S. Observations on transference-love (1915): Idem, volume XII, p. 170-171.
Freud, S. Pulsions et destins des pulsions (1915). In: Méta-psychologie. Paris, Galli-
mard, 1968, p. 18-20.

Jung, C. G. The theory of psychoanalysis (1913). In: The collected works of C. G.
Jung. Volume 4. Londres, Routledge & Kegan Paul, 1974,

Jung, C. G. Symbols of transformations (1912). ldem, volume 5.
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a “ovelha que se perdeu da comunidade humana™ ' realizando, entdo, a norma-
lizagdo do individuo no seu lugar social.

Para que isso seja possivel, evidentemente, o analista deveria dispor de um
discurso ético que modelasse a individualidade. Nos planos ideolégico e tera-
péutico, esse discurso ético corresponderia a uma concepgdo unificada de su-
jeito. Assim, é silenciosa a concepgao inovadora de interpretagdo inaugurada
por Freud — uma estratégia de decifragdo que percorre o discurso do sujeito
de fragmento a fragmento, buscando estabelecer os contornos da sua singulari-
dade. Retorna-se, entdo, a uma concepgdo pré-psicanalitica de interpretagdo, para
a qual ndo apenas a unidade do individuo é estabelecida a priori como, também,
as possibilidades de existéncia dessa totalidade egdica se inscrevem em um
quadro de valores definido num discurso circunscrito.”

A discussdo ético-religiosa presente na correspondéncia sustenta-se nos pres-
supostos que destacamos acima. Por isso mesmo, embora Pfister tenha acompa-
nhado Freud em sua ruptura com Jung, continuava ainda apegado a certas con-
cepcOes anteriores, que orientavam a sua pratica pastoral. Assim, Freud pro-
curava assinalar esses elementos sempre que emergiam no discurso do pastor.
Esta seria a razdo para suas criticas quando Pfister retomava formulagdes frag-
mentérias ndo apenas de Jung como também de Acler, um ex-discipulo de Freud
gue retirou o valor pregnante das pulsdes no sujeito e o deslocou para o ego
totalizante, baseando-se para tal no discurso nietzschiano da vontade do poder.

Nessa perspectiva, procurando ir além do ego do sujeito e romper a cou-
raga da imagem narcisica unificadora, a psicandlise caminharia numa direcdo
contréria as ilusdes construidas pelo sujeito para a magnificagdo de sua imagem,
de seu poder e de seu gozo. Baseando-se nessa dimensdo do ato analitico, Freud
pode formular que a psicanédlise ndo é uma Weltanschauung:'® desprovida de
qualquer discurso sistemdtico sobre a verdade do sujeito, ela deixa espago para
que este se constitua na sua diversidade pulsional e possa, entdo, emergir em
sua singularidade. Em contrapartida, os discursos religioso, filoséfico e artistico
seriam formas de ilusao construidas ao longo da histéria humana, glorificando
a imagem onipotente do individuo para que este nao se perceba em seu desam-
paro fundamental (Hilflosigkeit).

Jung, C. G. The theory of psychoanalysis. Idem, volume 4, p. 192.

12 A oposi¢do entre um sujeito definido como multiplicidade descentrada e um sujeito
totalizado e uno, as suas articulagdes com o discurso ético-religioso, continuam sendo
de grande atualidade nas posi¢oes da lgreja Catdlica. Assim, no discurso de recepgdo
do V Congresso Internacional de Psicoterapia e Psicologia Clinica, Pio XII acentuava
o dever, contra g perspectiva “psico-analitica’, de apreender “o homem como unidade
e totalidade psiquica” (Henri Gratton, Psychanalyse d'hier et d'aujourd’hui, citado por:
Assoun, P. L. Freud aux prises avec l'ideal. In: Nouvele Revue de Psychanalyse.
Nimero 27. Paris, Gallimard, 1983, p. 120).

Freud, S. The question of a Weltanschauung. In: New Introductory Lectures on Psycho-
Analysis. Op. cit., volume XXII.
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Por isso mesmo, apesar de atribuir um valor indiscutivel a atividade pas-
toral de Pfister, Freud enfatizava que, no processo analitico, o fundamental é
possibilitar a “independéncia” do individuo, ¢ ndo sua alienagdo diante de
qualquer figura onipotente que o assegure em sua fragilidade, pois a dependén-
cia eterna a essa figura seria o saldo da cumplicidade com o absoluto. Neste sen-
tido, Freud formula que a articulagéo secreta entre A questdo da andlise leiga' ¢
O futuro de uma ilusdo é que, no primeiro, “eu quero proteger a anélise contra
os médicos; no outro, contra os padres”.'® Para a figura do analista, pretendia
criar “uma posicdo que ndo existe ainda, a posicdo de pastores seculares de
almas, que nao teriam necessidade de ser médicos e nem o direito de ser
padres”."®

Contudo, mesmo realgando a pertinéncia dessas formulacGes, onde Freud
procura delinear a especificidade epistemolégica do ato psicanalitico e impedir
que este se articule com outras formas culturais de ilusdo, é evidente que Pfister
indica, de modo recorrente, um ponto fragil do discurso freudiano. Assim; em
sua anti-religiosidade, Freud seria um representante legitimo do Iluminismo, que
opunha o discurso cientifico ao religioso, com todas as valoragGes que isto im-
plicava. Nessa perspectiva, em alguns dos argumentos de Freud nesse debate
existia uma evidente concepg¢do positivista, apresentando uma “fé” quase abso-
luta na neutralidade cientifica, em contraste com as ilusdes humanas. Ao con-
trario, Pfister assinalava de modo recorrente que ndo existe ciéncia sem pressu-
postos ético-filoséficos. Por isso mesmo, o discurso cientifico também é marcado
por escolhas bésicas, que dele retiram qualquer purismo que lhe assegure a
assepsia nao-iluséria. Enfim, o pastor responde a O futuro de uma ilusdo com
A ilus@o de um futuro, apontando o cientificismo freudiano como uma forma
de ilusdo: a dominagdo do homem sobre a natureza nao significava o dominio
da ilusdo humana.

Numa perspectiva diversa, estes mesmos argumentos foram levantados por
Reik contra O futuro de uma ilusdo, assinalando o cientificismo freudiano como
uma nova modalidade de ilusdo.!” Trata-se certamente de uma formulagdo de
grande atualidade, j& que ha algum tempo ndo apenas se encontra desbaratado,
o sistema cientificista de crengas, tendo sido retirada da ciéncia esta onipoténcia
anti-religiosa a ela atribuida por Freud, como também se retoma na atualidade,
numa perspectiva antropolégica, a caracterizagdo da veracidade de diversos dis-
cursos — entre os quais ocupa posi¢ao relevante o discurso religioso.

" Freud, S. The question of lay analysis (1926). Idem, volume XX.
Freud, S. Correspondance de Sigmund Freud avec le pasteur Pfister. Op. cit., p. 182.
16 Idem.

Reik, T. Remarques & propos de “I'’Avenir d'une illusion” de Freud (1927). In: To-
pigue. Nimero 26. Paris, EPI, 1980, p. 127-143.
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Além disso, considerando o funcionamento atual das institui¢des e das pra.
ticas psicanaliticas, podemos registrar, sem margem para dividas, como é comum
os analistas se relacionarem com a psicanilise de forma iluséria, isto €, encaran-
do-a como uma forma de “salvacdao” da subjetividade. Assim, a psicandlise se
insere atualmente num lugar bastante diferente do que lhe era atribuido na
representacao freudiana, e a “religiosidade™ marca o pacto de “salvacdo” que
parcela significativa dos analistas mantém com a sua pratica. Ironicamente, os
atuais “pastores seculares de almas” estio mais préximos de Pfister que de
Freud. Neste ponto, a histéria atendeu principalmente as concepgdes do pastor,
ndo nos cabendo analisar aqui as razdes desta inesperada reviravolta no campo
psicanalitico.

II — FRAGMENTOS DA CORRESPONDENCIA*
1) Fragmento da carta de Freud a Pfister de 9/2/1909 (pdgs. 46-47, ed. francesa).

(...) Por hoje, limitar-me-ei a examinar mais detalhadamente a diferenca
entre sua agdo e a da medicina, tal como o senhor mesmo a estabeleceu, baseado
em Stekel.

E certo que um sucesso duradouro da psicanélise depende das duas saidas
que ela conseguiu abrir: a liberacdo da satisfacdo, por um lado, e, por outro,
a dominagdo e a sublimagdo do impulso rebelde; se obtemos resultados, sobre-
tudo com a primeira, deve-se isso em grande parte ao material: lidamos com
pessoas que sofrem muito, e h4 muito tempo, e que ndo esperam de um médico
elevacao moral — portanto, muitas vezes, um material inferior. Mas o senhor
se encontra diante de seres jovens as voltas com conflitos recentes, ja inclinados
favoravelmente a sua pessoa, prontos para a sublimagdo e especialmente a sua
forma mais cdmoda, a sublimagd@o religiosa. Suponho que néo duvide que seus
sucessos sdo obtidos, em primeiro lugar, pelo mesmo meio que os nossos: a
transferéncia er6tica para sua pessoa. Mas tem a felicidade de poder conduzir
esta transferéncia até Deus e restabelecer assim aqueles tempos abengoados
— pelo menos sob este aspecto — em que a fé religiosa sufocava as neuroses.
Para nés, esta chance de liquidacdo ndo existe; nossa clientela, seja qual for
sua origem racial, é irreligiosa; também o somos, em grande maioria, de ma-
neira absolutamente radical, e como os outros caminhos da sublimagdo que para
nés substituem a religido sdao demasiadamente penosos para a maioria de nossos
pacientes, nosso tratamento encaminha-se na maior parte das vezes para a pro-
cura da satisfag@o. Acrescente-se a isso que ndo vemos nada que seja pecado ou
proibido na satisfacdo sexual em si; pelo contrédrio, a reconhecemos como uma
parte preciosa de nossa atividade vital. J4 sabe que nosso “‘erotismo” inclui o
que os senhores, pastores de almas, chamam de “amor” e ndo deve absoluta-
mente limitar-se a fruigdo grosseira dos sentidos. Assim, nossos pacientes sao

® Tradugao de Maria Livia Meyer de Resende Costa.
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obrigados a procurar junto de outros homens o que ndao podemos lhes prometer
em uma esfera mais elevada e devemos lhes recusar em nossa prépria pessoa.
Naturalmente, a dificuldade de nossa tarefa €, com isso, aumentada e, no mo-
mento da dissolucao da transferéncia, muitos sucessos nos escapam.

A psicandlise em si nao ¢ religiosa ou irreligiosa. E um instrumento sem
partidos, que pode ser utilizado por religiosos e leigos, conquanto esteja unica-
mente a servigo da libertacao de seres que sofrem. Sinto-me extremamente admi-
rado com o fato de nao haver eu mesmo imaginado a ajuda extraordinaria que
o método psicanalitico pode trazer a cura das almas; mas isso deve-se, sem
davida, ao fato de que, nao passando de um vil herético, toda esta esfera de
nogdes me ¢ estranha. (...)

2) Carta de Pfister a Freud de 18/2/1909, em resposta a carta anterior
(pdgs. 48-50, ed. francesa).

Sua carta aumentou mais ainda a alegria que sinto com a ciéncia que inau-
gurou. Foi para mim uma grande satisfacdo tomar conhecimento através de suas
palavras que, em substdncia, interpretei bem o papel da psicandlise como método
para cuidar das almas. A diferenca (ética) entre a sua concepgdo e a minha nao
¢ talvez tdo grande como poderia fazer supor minha condi¢do profissional.
A ética protestante ja... havia retirado das relagGes sexuais o carater odioso
de impureza. Na realidade, a Reforma nado é, no fundo, sendo uma anilise da
repressdo sexual catdlica, andlise esta, é de lamentar-se, totalmente insuficiente;
dai provém as neuroses de angustia da ortodoxia eclesidstica e os fendmenos
que as acompanham: processos de feiticeiras, absolutismo politico, aprisiona-
mento na ordem social das corporagdes etc. Nds, pastores evangélicos dehoje
em dia, sentimo-nos completamente protestantes e temos a certeza de sermos
muito pouco reformados. Estamos & procura de uma nova terra. Nossa lgreja
nos deixa, a nés zuriquenses, em liberdade absoluta. Em matéria de ética, pode-
mos pensar livremente sem por isso sermos herdis. Nossas condicfes sexuais
— sobretudo nas cidades — sd@o freqiientemente cheias de hipocrisia e, conse-
glientemente, de imundicies. O terrivel elo entre a monogamia, a mentira ¢ a
epidemia de prostituicdo nos ¢ conhecido e nos parece intoleravel... Apenas,
falta-nos lucidez para encontrar a possibilidade de um amor verdadeiramente
livre, evitando o casamento. A diferenca entre amor ‘“livre” e amor “natural”
¢, de qualquer maneira, muito incerta. ..

Nio sao melhores teorias sobre o casamento e sim uma melhoria das condi-
¢oes sociais, uma educacdo e conduta de vida mais sadias que nos libertardo da
massa de misérias da neurose e do vicio. Provisoriamente, nada mais posso fazer
sendo erigir um ideal de casamento e deixar a cada um o cuidado de decidir em
que medida sua consciéncia o autoriza a afastar-se dele. Quanto mais se fica
dentro da linha tragada pela doutrina de Jesus e quanto mais a pessoa se limita
a abrir por si mesma um caminho para esse ideal mais se facilita a sublimagao
aos fracos.
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3) Fragmento da carta de Freud a Pfister de 20/2/1909, em resposta a carta
anterior (pdg. 50, ed. francesa).

Tive, com sua carta, a certeza muito feliz de que a divergéncia de nossos
pontos de vista s6 comeca naquele ponto em que a influéncia permitida dos senti-
mentos age sobre o processo de pensamento e que nao tem, portahto, sendo o
significado de uma variagdo fecunda.

No sentido histérico que dd a esta palavra, posso, certamente, dizer-me
também “‘protestante” e lembrar-me, a propésito, que meu amigo, o professor
Von Ehrenfels, de Praga, cunhou, para ele ¢ para mim, a expressao “protestan-
tes sexuais”. (...)

4) Fragmento da carta de Freud a Pfister de 5/6/1910 (pdgs. 74,76, ed. francesa).

u

(...) A segunda observagido diz respeito a técnica. Sobre este ponto, sou
certamente demasiado exclusivo; procuro estabelecer que nao existe senao uma
tnica técnica correta ¢ nao cesso de repisd-lo. Reconheceu, com justeza, que
as experiéncias de associagao sao bem adequadas a uma primeira orientacao,
mas nao para o desenvolvimento do tratamento, porque, a cada nova palavra
indutora, cortamos sem cessar o fio do discurso do paciente, ou o interrom-
pemos. A formagao espontinea de uma série de palavras, que emprega em
andlise, lhe é, sem duvida, incomparavelmente superior; mas ndo oferece uma
imagem precisa, um julgamento claro, e nao me parece uma economia. Quando
bem-sucedida, o paciente teria podido também, certamente, continuar com dis-
cursos completos. As coisas s6 seriam retardadas aparentemente e, em contra-
posi¢ao, perceberfamos claramente as resisténcias. A formacdo de séries € so-
mente um meio que permite contornar as resisténcias e, atualmente, eu a des-
denho por completo, negligencio os complexos em beneficio das resisténcias
e procuro me aproximar diretamente destas dltimas. E a caracteristica principal
de minha técnica atual, que, creio, penetra mais profundamente e guia com
mais acerto do que as que a precederam.

Quanto a transferéncia, é uma verdadeira cruz. O que age na doenga com
uma vontade prépria e indomdvel — fazendo-nos renunciar a sugestao indire-
ta e a sugestdo hipnética direta — ndo pode ser inteiramente eliminado pela
psicandlise; consegue-se apenas limitéd-lo e o que resta, manifesta-se na trans-
feréncia. Isto é quase sempre algo bastante considerdvel; as regras, muitas ve-
zes, ja nao nos sao de nenhuma valia; vemo-nos obrigados a nos adaptar ao
que o paciente oferece de particular, aplicando-nos mesmo em ndo negligen-
ciar sua nota pessoal. Em geral, penso, como Stekel, que o paciente deve ser
mantido em abstinéncia, em seu amor infeliz, o que ndo é, certamente, inte-
gralmente realizdvel. Estaria mais rapidamente na posse de seus complexos na
medida em que lhe permitisse encontrar mais amor, mas o sucesso definitivo
seria menor, pois ele s refuga suas satisfagdes dos complexos habituais por-
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que pode trocd-las pelos resultados da transferéncia. Atinge-se, talvez, a cura,
mas ndo o grau indispensdvel de independéncia e de seguranga contra uma
recaida. Na verdade, neste sentido, estd mais bem colocado do que nés, o
médico, porque sublima a transferéncia sobre a religido e a ética, o que nao
¢ facilmente conseguido pelos invdlidos da vida. Nao tem, sem divida, a ne-
cessidade de empregar uma técnica severa das resisténcias, porque usa a psi-
candlise a servico da cura de almas de seres juvenis, na maioria das vezes,
ainda distantes da seriedade do erotismo. (...)

5) Fragmento da carta de Freud a Pfister de 19/7/1910 (pdg. 78, ed. francesa).

(-..) No que diz respeito a sublimagdo, depende-se menos de suas pré-
prias intengbes do que das disposiges do paciente. Faz-se o que se deixa
fazer. (...)

6) Fragmento da carta de Freud a Pfister de 9/10/1918 (pdgs. 103-104,
ed. francesa).

(...) Existe um ponto que ndo me satisfaz: é a contestagdo de minha
“teoria sexual e minha ética”. Para ser franco, deixo-lhe esta ultima: a ética
me € estranha e o senhor é um pastor de almas. Ndo me ocupo muito com
as questoes a respeito do bem e do mal, mas, em média, descobri muito pouco
“bem” nos homens. Pelo que sei, sdo em sua maioria dejetos sociais, quer
reclamem a ética desta ou daquela doutrina ou a de nenhuma. Isto nao pode
ser dito bem alto pelo senhor, talvez nem mesmo pensado, se bem que sua
experiéncia da vida nao pode ser tao diferente da minha. Se é necessério falar
em uma ética, professo de minha parte um ideal elevado, do qual os ideais
que me sdo conhecidos afastam-se em geral de uma maneira das mais aflitivas.

Mas, e a teoria sexual? Por que contesta a fragmentacdo do impulso se-
xual em impulsos parciais, se a anélise nos obriga a isto todos os dias? Os
argumentos que me opde nao tém forga verdadeira. Nao vé que a pluralida-
de desses impulsos refere-se a pluralidade dos 6rgdos, que sdo todos erGgenos,.
isto €, que todos aspiram a se reproduzir no organismo que vird? E o fato de
que todos os érgdos estdo reunidos em uma unidade viva, que exercem uma
influéncia reciproca, mantém-se ou se inibem mutuamente, ¢ mesmo em seu
desenvolvimento permanecem interdependentes, impediu que a anatomia os
estudasse e os descrevesse separadamente, ou que a terapéutica trate de um
Unico drgao, que tornou-se preferentemente o centro do processo ou do agente
patolégico? E possivel que a medicina interna haja, muitas vezes, esquecido
esta correlagdo dos 6rgdos. A psicandlise esforca-se para nao perder de vista,
para além dos impulsos isolados, o funcionamento em conjunto da vida im-
pulsiva. Em ciéncia, é preciso primeiro decompor e depois reconstituir. Parece-
me que procura a sintese sem andlise preliminar. Na técnica psicanalitica, nao
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hd necessidade de um trabalho especial de sintese; disto encarrega-se o indi-
viduo muito melhor do que nds.

Este ¢ o caso de todos os impulsos, por mais que possamos isolé-los. Mas,
em seu pequeno livro, nao foi justo com os impulsos sexuais. Nao fez qual-
quer mengao ao fato de que, na etiologia da neurose com a qual estdo em uma
relagao muito estreita, desempenham um papel muito importante, e isto, nao
ao nivel da vida psiquica como tal, ainda que esta dependa deste fato. E esse
papel deve-se &4 sua natureza conservadora, 4 sua relacio intima com o in-
consciente e o principio do prazer, deve-se também as particularidades da mar-
cha de seu desenvolvimento até a norma cultural. Penso que deve ser ai que
s¢ esconde o que resta de sua resisténcia contra o sexual. Esforce-se para re-
visar esta parte de si mesmo.

Niao posso sendo invejar-lhe, sob o ponto de vista terapéutico, a possibi-
lidade da sublimagao na religiao. Mas o que ¢ belo na religiado nao pertence
certamente a psicandlise. E normal que em matéria de terapéutica nossos ca-
minhos se separem aqui e isto pode assim permanecer. Apenas de passagem,
por que a psicandlise ndo foi criada por um desses homens religiosos, por que
esperou-se para que o fosse por um judeu completamente ateu?

7) Fragmento da carta de Pfister a Freud de 29/10/1918 (pdg. 105, ed. fran-
cesa), em resposta a carta anterior,

(...) E para terminar, a questdo de saber por que n@o foi um homem
religioso, mas um judeu ateu, quem descobriu a psicanilise. Ah, porque a de-
vogdo ndo faz ainda o génio da descoberta e os homens devotos ndo eram em
sua maioria dignos de cumprir uma tal tarefa! E, além do mais, em primeiro
lugar o senhor ndo é judeu, o que, tendo em vista minha imensa admiragao
por Amés, Isafas, Jeremias, o poeta de Jé e o Eclesiastes, deixa-me muito con-
tristado, e, em segundo, ndao ¢ um ateu, pois quem vive para a verdade vive
em Deus, quem quer que lute pela liberagdo do amor estd, segundo Jodo, 1V,16,
no seio de Deus. Se eleva e sente em sua consciéncia sua inser¢do em grandes
contingentes, inser¢dio que para mim ¢ tao indispensdvel como a sintese das
notas para que exista uma sinfonia de Beethoven, diria também do senhor:
“jamais houve melhor cristao”.

8) Fragmento da carta de Pfister a Freud de 19/7/1922 (pdg 134, ed. francesa).

(...) Mas no que se refere ao anagégico, que acredita haver percebido
em meu alfarrdbio anterior, sei que sou inocente. Para a analise, o essencial
¢ o “catagdgico”’. Renunciei completamente & maneira junguiana. Estas “inter-
pretagens”, que apresentam todas as imundicies como uma geléia espiritual de
género elevado, todas as perversidades, como ordculos e mistérios sagrados e
introduzem, fraudulentamente, um pequeno Apolo e um pequeno Cristo nas
almas mais bizarras, ndao valem nada. E um hegelianismo traduzido para a psi-
cologia: tudo o que é deve ser racional. Se ao menos fosse esta a teoria!
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Mas € completamente diferente quando se trata de educagdo, que deve,
incontestavelmente, ter um sentido ético. O senhor mesmo insistiu, em tem-
pos passados, sobre a necessidade de se educar as criangas. E, quando se faz
andlise, ¢ muito necessirio suprir as pequenas feras ou pequenos anjos com
os quais lidamos com intengGes honestas, Nao que se lhes sopre seu prdprio
sopro espiritual e lhes insufle sua alma; €, no entanto, indispensdvel que pos-
suam algumas parcelas de higiene espiritual e social e que as realizem em um
amor sadio.

Mas a andlise como tal deve levar autenticamente a sério todos os quei-
mados pelo fogo do inferno, nao vestir o diabo com folhas de parreira e fazer
plenamente justica a pardbola do trigo e do joio. (...)

9) Fragmento da carta de Freud a Pfister de 25/7/1922, em resposta a carta
anterior (pdg. 135, ed. francesa).

Enfim uma carta sobre a qual — exceto em um ponto — posso me dizer
de acordo do fundo do coragdo. Este ponto preciso diz respeito & sua incli-
nagdo, subitamente revelada, a autodegradacdo (ordindria e medicamente trans-
mitida). Seria uma punigdo para sua passagem do anagdgico ao ‘“‘catagdgico”?

E necessdrio, naturalmente, que haja uma educagio; ela deve ser, mesmo,
severa; nao lhe causa nenhum dano apoiar-se sobre conhecimentos analiticos,
mas a prépria andlise é, a despeito de qualquer outra coisa, e em primeiro
lugar, uma constatacdo leal. Nisto, portanto, estamos de acordo. A preocupagao
pudica de assegurar-se de que nenhum dano advenha ao que existe de mais
elevado no homem ndo convém ao analista. (...)

10) Carta de Pfister a Freud de 10/9/1926 (pdgs. 155-156, ed. francesa).
Pfister comenta o ultiimo livro de Freud, “A questao da andlise leiga”.

Li de imediato, e por inteiro, seu livro tdo amavelmente enviado, e muito
o admirei. Nunca antes escreveu de maneira tdo clara, e, no entanto, tudo bro-
ta das profundezas. Como faco parte de seus primeiros alunos nao-médicos,
este pequeno trabalho provocou-me uma alegria indizivel. Notei apenas uma
tnica lacuna: menciona os casos pedagégicos, deixando de lado, no entanto,
0 imenso territério dos adultos que nao sdo doentes no sentido médico e que
nem por isso deixam de ter, no mais alto grau, necessidade de andlise. Penso
nos alcodlatras, nos espiritos falsos, nos que -sofrem desvios no amor, nos ar-
tistas perdidos etc. Como isto pertence ao campo de atividades de meu mi-
nistério, tenho muito o que fazer neste sentido, e peco-lhe, do fundo do cora-
¢ao, que veja com bons olhos o apostolado analitico das almas, que também
é de sua paternidade. E fora de divida que existird um ministério de trata-
mento das almas que nao pertencerd a Igreja, e que poderd, mesmo, ser ndo-
religioso. Por pouco que os homens se tornem melhores ou mais felizes, com

ou sem religido, o bom Deus aprovard, com um sorriso amigdvel, este traba-
Tho:: (5.)
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Causa-me grande sofrimento o fato de que os teélogos mostrem-se tdo la-
mentavelmente retardatdrios e falhos. H4 mais de dezoito anos que me dedico
a isso. Muitas coisas foram aceitas pelos pedagogos, e ouco dizer por todos
os lados que a anilise encontra-se cada vez mais no centro dos interesses. Os
te6logos perderam-se demasiadamente em tolas disputas de principios para que-
rerem ocupar-se muito com o bem-estar espiritual dos leigos — e o deles mes-
mos. Entretanto, nem tudo foi em vao. Estou me preparando para redigir, para
a grande enciclopédia “A religiao na histéria e no presente”, o verbete ‘Sig-
mund Freud”. (...)

11) Fragmento da carta de Freud a Pfister de 14/9/1926, em resposta a carta
anterior (pdg. 156, ed. francesa).

Sinto-me satisfeito que meu panfleto, no conjunto, o tenha agradado. Mas
nao deve considerd-lo como uma exposi¢ao conscienciosa e objetiva. E, essen-
cialmente, uma obra de controvérsia e de circunstincia. De outra forma, ndo
teria certamente omitido o emprego da andlise no tratamento das almas. Che-
guei a pensar nisso, mas na Austria catélica um *eclesidstico” que trabalha
com andlise ¢ algo inteiramente inimagindvel, e eu nao quis complicar ainda
mais a questdo, Além do mais, meu argumento nae teria sido reforcado; a
resposta seria: se estes senhores eclesidsticos querem aplicar a andlise, nada
temos a ver com isso; que pecam autorizagdo ao seu bispo. Sei que, de fato,
existe uma andlise catdlica na Alemanha; mas na- Austria isso seria quase im-
possivel. (...)

12) Fragmento da carta de Freud a Pfister de 11/4/1927, comentando o livro
de Pfister publicado em 1927: A pedagogia atual nos auto-retratos. (Pdg. 159,
ed, francesa),

(...) Permita-me exprimir-lhe a surpresa que senti desde logo, a pro-
pésito da primeira edigdo de seu Psychoanalistische methode. E esta deve-se ao
fato de que resistiu muito melhor & confusio de Jung do que ao absurdo de
Adler. Uma pessoa como o senhor, para quem o amor representa a salvagdo do
mundo e a prépria semente da religido, pdde balancar por um instante diante
de uma concepcdo que nega 0 amor e ndo quer deixar subsistir outros motivos
que nio sejam o de se impor a si mesmo. Felizmente, sua hesitagdo pertence
ao passado. Volto a este assunto porque descubro ainda um eco disso em sua
atitude atual com respeito a teoria dos impulsos. N@o € exato que nunca se en-
contrem impulsos em estado isolado; existem reagdes nas quais se reconhece
apenas um Ou outro.e, mesmo que ndo se mostrassem jamais isolados, isto nao
seria razdo para nao separé-los abstratamente, assim como ndo seria razodvel
negar a diferenca essencial do ouro em relagdo a prata e ao cobre, sob pretex-
to de que o primeiro nunca aparece sem estar aliado aos outros dois. (...)
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13) Fragmento da carta de Pfister a Freud de 21/10/1927 (pdgs. 164-165, ed.
francesa). Inicia-se a discussio sobre O futuro de uma iluséo.

(...) Tive outras experiéncias, bastante semelhantes; o irmao da pessoa
que me escreveu esta carta, em seguida a uma série de tratamentos inoportu-
nos, transtornou o curso de sua vida e, a despeito de um enorme dom, brilhan-
temente confirmado por seu dltimo livro, perdeu-se em confusdes e problemas
inacreditdveis, o genro de Stridberg, um estudante que sofria de dores de cabe-
¢a depois de uma hora de trabalho, ndao podendo mais continuar, e que ao
término de cinco anos de “estudos” nada havia podido aprender de Wtil; po-
deria citar ainda muitos outros.

Dito isto, nunca experimentei — exceto em alguns casos incompletamen-
te terminados — uma submissdo apaixonada ou uma ternura exagerada persis-
tente, mas unicamente uma relagdo de gratidao e de afeto, que me parece mais
natural e mais salutar do que a fria despedida de um homem ao qual, afinal
de contas, deve-se tanto. E preciso que exista, por trds das relagGes pessoais,
objetivamente injustificadas, nascidas da transferéncia em seu sentido mais es-
treito, verdadeiras telagdes, baseadas no cardter real das duas pessoas. A ati-
tude para com o analista ndo deve ser de tal natureza que a torne um modelo
da atitude para com as outras pessoas? Niao se trata verdadeiramente para mim
de conquistar a amizade dos analisandos, mas somente do bem dos clientes, e
portanto também de uma questdo terapéutica. Em sua obra, O ego e o id, re-
fere-se, na nota da pag. 64, a importancia para o analista de que sua pessoa
seja de tal maneira que autorize o paciente a lhe conferir o lugar de ideal do
ego. Acrescento a isso que, de acordo com minhas observagbes, é igualmente
importante que o analista empregue prudentemente valores para supercompen-
sar a vantagem da doenga ou o sentimento de culpa. Minha pergunta seria a
seguinte: considera uma diferenca entre nés dois o fato de que ndo rompo
completamente com as relacdes e limito-me a depurar a transferéncia de tudo
0 que nao € auténtico? O fato ao qual ndo pode deixar de dar sua aprovacao
é que eu esteja constantemente disposto a ajudar meu cliente a assenhorear-
se de todos os outros bens imagindveis que a vida oferece, quando este nao

sabe ajudar-se a si mesmo, pois sou moralmente obrigado a isto como educador
¢ pastor de almas. (...)

14) Fragmento da carta de Freud a Pfister de 22/10/1927, em resposta a carta
anterior (pdg. 166, ed. francesa).

Nao esperava de sua generosidade sendo este tipo de resposta a minha “de-
claragdo de guerra”. Alegro-me sem subterflgios de sua tomada de posi¢do pi-
blica contra meu livro; serd para mim uma espécie de reconforto no coro dis-
cordante das criticas, para o qual estou preparado. Sabemos que, através de
caminhos diferentes, aspiramos a4 mesma coisa para essas pobres criaturas,
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No que diz respeito a questao da terapéutica, é necessdrio que me expri-
ma com clareza. Na sua qualidade de pastor de almas, tem, naturalmente, o
direito de chamar em seu socorro todos os reforgos que se encontram a sua
disposigdo. Na qualidade de analistas, somos obrigados a ser mais reservados
e a enfatizar principalmente o esforgo feito para dar ao paciente sua indepen-
déncia, o que se torna muitas vezes uma desvantagem para a terapéutica. Mas,
por outro lado, nao estou tdo distante de seu ponto de vista como pensa. Co-
nhece a tendéncia que tém as pessoas de tomar os preceitos ao pé da letra ou
a ultrapassa-los. E o que fazem, e o sei muito bem, alguns de meus alunos
no que se refere a passividade analitica. Acredito que H..., especialmente,
prejudica a agdo da analise por uma indiferenga um tanto excessiva e omite-
se em seguida de descobrir as resisténcias que despertou com isso no paciente.
Nao se deve concluir deste caso que seja necessiria uma sintese depois de uma
andlise, e, sim, que uma anélise aprofundada, particularmente da situagao de
transferéncia, € indispensavel. O que resta, entdo, da transferéncia, pode, ou
melhor ainda, deve ter o cardter de uma relacio humana cordial. (...)

15) Fragmento da carta de Pfister a Freud de 24/11/1927, em resposta a carta
anterior (pdg. 167, ed. francesa).

Se expresso meu profundo reconhecimento por sua afetuosa dedicatéria,
peco-lhe que nao considere isto como a reacao costumeira a um presente ami-
gavel. A idéia de que tem por mim algum afeto causa-me um enorme prazer,
e mesmo, um certo orgulho. Quanto & minha atitude com relacdo a seu tra-
balho, ndo me enganei provavelmente em minhas previsdes. Se estou surpreso,
¢ de havé-lo feito tdo pouco. Tem o direito de exigir-me uma franqueza com-
pleta, e bem sabe que nem minha atitude com relagdo a sua pessoa nem 4
alegria que me causa a psicandlise poderiam ser absolutamente influenciadas
por escrupulos nascidos de sua recusa da religido. Tenho defendido constante-
mente o fato de que se a psicandlise constitui, certamente, a parte mais fecunda
da psicologia, jamais constituiu-se na totalidade da ciéncia do psiquismo e me-
nos ainda em uma concepgido da vida e do universo. Tem também certamente
esta opiniao.

Se ndo podemos discutir sobre religidao, deve-se isso ao fato de que recusa
completamente a filosofia, que julga a arte de maneira totalmente diversa da
minha e considera a moral come entregue a si mesma, fluindo por si mesma.
Nao estou absolutamente de acordo com estes pontos de vista. Compreendo
infinitamente melhor um célebre naturalista como Driesch que, apds longas e
fecundas pesquisas experimentais, converteu-se a filosofia do que aquele que
se prende ao fatual. Para mim, a experiéncia “pura” €, de qualquer forma, uma
ficcao e, quando revisamos a histéria das ciéncias, percebemos o quanto a
realidade contida em nossa pretensa experiéncia é duvidosa. E que s6 adquiri-
mos esta mescla de ilusao e verdade a que chamamos “experiéncia” com a aju-
da de postulados “transemviricos”. NogOes como a causalidade, a atmosfera,
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o dtomo efc,, estdo certamente saturadas de contradigdes maiores que as dos
tedlogos e sabe melhor do que eu a que ponto as leis da natureza foram des-
manteladas pela fisica atual. Ser exclusivamente empirista é, para mim, um
contra-senso e aquele que se detém diante do dado isoladc lembra-me um car-
diologista que nao desse atengao ao organismo em geral, desdenhando suas
“normas”, suas “determinagdes funcionais” etc. Assim sendo, devo pensar no
inconsciente como integrado na vida psiquica total, e esta como integrada na
Sociedade, no Cosmos e suas realidades transempiricas e, para isso, necessito
primeiramente de uma teoria do conhecimento. Se ¢ verdade que nela possam
imiscuir-se erros, o mesmo destino o espreita, fato que reconhece.

O senhor mesmo chama de redundincia o que exprime sobre as contra-
digdes do pensamento religioso e teolégico: é a repeti¢do, psicanaliticamente
aprofundada, de idéias hd muito conhecidas. Surpreende-me o fato, entretanto,
de que ndo leve em consideracao as opinides dos defensores da religido que
estudaram essas contradi¢ies com a mesma minticia e as resolveram em uma
meditacdo religiosa filoséfica superior. Penso em von Eucken e em seu Der
wahrheitsgehalt der religion, 1.* ed., pags. 274 e ss. E também em Die idee der
religion, de Brunstdd, pdgs. 256 e ss., que trata das contradicdes dos valores;
e o fato de que esse homem de uma inteligéncia tdo profunda haja abandonado
a filosofia pela teologia é caracteristico. Meu amigo Albert Schweitzer, filésofo
eminente, professor de teologia, virtuose organista etc., tem, sobre a significa-
¢do eticamente otimista do mundo, a sua mesma opinido pessimista (Cultura e
ética, prefacio, XIII); mas é a partir desse momento que comega para ele o
problema propriamente dito, e nao limitou-se também ao conhecimento da con-
cep¢do do mundo dos que ndo a tem (Decadéncia e reconstrucido da cultura,
pag. 53).

Seu substitutivo de religido €, em substincia, o pensamento do século das
luzes, do século XVIII, orgulhosamente revisto e modernizado. Devo confes-
sar que, a despeito da alegria que me causam os progressos da ciéncia e da
técnica, ndo acredito na suficiéncia e na solidez desta solucdo do problema da
vida. Podemos nos perguntar se, ponderando-se bem, o progresso cientifico tor-
nou os homens mais felizes e melhores. Se nos reportarmos as estatisticas da
moral, existem mais delingiientes entre as pessoas instruidas do que na classe
intelectualmente mediana, e as esperancas colocadas na escolaridade ,universal
revelaram-se enganosas. Nietzsche ja caracterizou sua tomada de posicao nos
seguintes termos: “‘Ter-se-4 compreendido onde quero chegar, isto é, que existe
sempre uma crenga metafisica, sobre a qual repousa nossa crenga na ciéncia. . .,
que nos, cognitivos de hoje em dia, nés, ateus e antimetafisicos, retiramos ainda
nosso fogo do incéndio ateado por uma fé milenar, essa fé cristd que era tam-
bém a de Platdo e de acordo com a qual Deus é Verdade e a Verdade é divina. . .
Mas como, quando isto se torna justamente cada vez menos digno de fé, quan-

do nada se afirma mais como divino, sendo o erro, a cegueira ¢ a mentira?”
(V. Bild des Lebens).
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Ndo compreendo muito bem sua imagem da vida. E impossivel que aquilo
que recusa, como sendo o fim da ilusdo, e o que elogia, como tnico fundo
verdadeiro, seja tudo. Esse mundo sem templo, sem grande arte, sem poesia,
sem religido, é, aos meus olhos, uma ilha do Diabo, sobre a qual sé um Sata,
e ndo o cego acaso, pdde precipitar os homens. Seu pessimismo no que con-
cerne a humanidade inttil mostra-se nisso de uma moderacio demasiada; deve-
ria persistir, conseqiientemente, em seu ‘“‘miserabilismo”. Se apresentar ao
paciente esse mundo saqueado como se o mais alto conhecimento da verda-
de fizesse parte do tratamento psicanalitico, compreenderia perfeitamente que
essas pobres criaturas preferissem refugiar-se na masmorra de sua doenga do
que tomar lugar nesse sinistro deserto de gelo. Terd tanta tolerincia com esta
confissdao livremente expressa como a que tenho por suas heresias, que desde
hd muito conhe¢o? (...)

Assim, ficamos com esta grande diferenca entre nds: eu exerco a analise
no interior de um plano de vida que admite com uma indulgéncia tolerante
como uma serviddo de minha profissdo, ao passo que considero esta concepgao
da vida ndo somente como um poderoso adjuvante do tratamento (da maioria
das pessoas), mas ainda como conseqiiéncia de uma filosofia, que vai além
do naturalismo e do positivismo, bem fundamentada e como higiene psiquica
e social, correspondente & natureza do homem e do Cosmos. Cabera ao paciente
ver até onde quer engajar-se em um caminho conforme as suas disposi¢Oes
sociais e individuais; dele dependerd também a extensdo da ajuda que vai ne-
cessitar para encontrar o que lhe convém. (...)

16) Fragmento da carta de Freud a Pfister de 26/11/1927, em resposta a carta
anterior (pdgs. 172-173, ed. francesa).

(...) Na segunda questdo, misturam-se diversos elementos que ¢, talvez,
melhor separar. Partamos do principio de que as opiniGes expressas em meu
trabalho ndo sdo parte integrante do sistema analitico. Trata-se de uma atitude
pessoal; ¢ encontrada em muitos ndoc-analistas e pré-analistas e certamente nao
¢ compartilhada por um grande nimero de &timos analistas. Se retirei certos
argumentos, ou melhor, na verdade, um tnico argumento da andlise, isto néo
deveria impedir ninguém de explorar a metodologia apartiddria da andlise a
servigo da opiniao oposta. Isto ja foi igualmente dito nesse livrinho. Se alguém
resolvesse julgar que isso nao é tdo fdcil e que o exercicio da anélise afasta obri-
gatoriamente da fé religiosa, poder-se-ia replicar que qualquer outra ciéncia
nido o faz menos.

Outro tema, a influéncia exercida sobre a terapéutica analitica pela outorga
ou pela frustracdo de uma iluséria satisfagdo afetiva, é, estritamente falando,
excludente; pois, por mais calorosamente que se comporte o analista, ele nao
pode propor-se a substituir, para a pessoa a ser analisada, Deus e a Providéncia
Divina. Quando seu interlocutor queixa-se ao ver sua ardente aspira¢io seca-
mente reconduzida as relagoes pai-filho, engana-se sobre o essencial. E neces-
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sario supor-lhe a coragem de suportar esta explicacdo. O analista ndo pode satis-
fazer esta aspiracdo em si mesma, e se limita a deixar a quem deve analisar
o cuidado de a ultrapassar, depois de sua explicacdo, de a saciar pela religidgo
ou qualquer outro meio de sublimagdo. Naturalmente, o analista pode cometer
um grave erro técnico se desperta a impressao de que subestima esta reivindi-
cagao afetiva, ou exigindo de cada um que ultrapasse este fragmento de infanti-
lismo, o que apenas um pequeno numero de pessoas estd em condigoes de fazer.

Esta questdo, em seu conjunto, ¢ de uma grande importincia e mereceria
uma avaliacido desapaixonada e justa sob todos os pontos de vista. Nao sei se
tem a intengdo de realizd-la, em conotagdo com sua critica & llusdo e nido gos-
taria de influencié-lo.

17) Fragmento da carta de Freud a Pfister de 24/2/1928 (pdg. 178, ed. francesa).

(...) E inuatil perguntar-me que efeito me causaram suas exposi¢des. O que
pode resultar quando se é juiz em causa prépria? Alguns de seus argumentos
parecem-me puro lirismo, outros, como, por exemplo, a enumeragdo de grandes
intelectuais que apesar disso acreditaram em Deus, como muito féceis. Exigir
da ciéncia que estabeleca uma ética é irracional — a ética é uma espécie de
ordem de marcha para uso do comércio entre os homens —, o fato de que a
fisica admita atualmente que sejam redondos os dtomos que anteriormente eram
quadrados ¢ explorado de maneira abusivamente tendenciosa por todos os seden-
tos de fé; enquanto a fisica estender nosso dominio sobre a natureza, tais mu-
dangas deveriam ser-lhe indiferentes. E, por fim, permita-me, por uma vez, ser
impolido — por que diabos associa tudo de que fazemos a experiéncia na vida
e 0 que devemos esperar disso ao seu postulado de uma ordem universal moral?
Fico curioso em sabé-lo, mas nao esta obrigado a responder. (...)

18) Fragmento da carta de Freud a Pfister de 25/11/1928 (pdgs. 181-183,
ed. francesa).

(...) Lendo os dois pequenos ensaios que me foram recentemente enviados
pela editora, um dos quais contém uma cépia de sua discussdo, percebi com
satisfagdo o longo caminho que podemos percorrer juntos na trilha da andlise.
Considero a subita ruptura do pensamento, nao o analitico, mas o cientifico,
desde que se aborda Deus e Cristo, como uma das inconseqiiéncias da vida,
logicamente indefensivel e unicamente concebivel no plano psicolégico. Em
geral, nao dou valor algum & “imitacdo de Cristo”. Uma declaracdo psicologica-
mente tdo profunda como “‘teus pecados estdo remidos; levanta-te e anda”,
opbe-se a um grande nimero de outras, unicamente condicionadas pela época,
impossiveis sob o ponto de vista psicoldgico, inutilizdveis em nossa vida. E mesmo
a que mencionei acima exige uma analise. Se o doente tivesse perguntado:
“Como sabes que meus pecados estdo remidos?”, a resposta inevitavel s6 po-
deria ser: “Sou eu, o Filho de Deus, que os perdoou™. Portanto, na realidade,
um convite a uma transferéncia ilimitada. E imagine agora que eu diga a um
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paciente: “Eu, Sigmund Freud, professor titular, perddo-vos de vossos pecados.”
Que despropésito, no meu caso! Mas o que se aplica aqui, é a lei pela qual a
andlise nao se contenta com um sucesso de sugestdo, mas pesquisa a origem
e a justificagdo da transferéncia. (...)

Nao sei se apreendeu bem o elo secreto que existe entre a Andlise para os
ndo-médicos e a llusdo. No primeiro, pretendo proteger a andlise contra os mé-
dicos, no outro, contra os padres. Gostaria de conceder-lhes um estatuto que
ainda nao existe, o estatuto de pastores de almas seculares que nao teriam ne-
cessidade de ser médicos e ndo teriam o direito de ser sacerdotes.

19) Carta de Pfister @ Freud de 9/2/1929, em resposta a carta anterior
(pdgs. 183-185, ed. francesa).

Permita-me retomar sua observacdio de que os analistas que deseja ndo
teriam o direito de ser sacerdotes.

Parece-me que a andlise como tal deve ser um assunto puramente “secular”.
Em sua esséncia, ¢ estritamente privada e néo produz diretamente valores. Assim,
em casos inumerdveis, limitei-me a cumprir este trabalho negativo e nunca foi
dita uma palavra sobre religido. O bom Samaritano também ndo fazia sermdes
e seria de gosto duvidoso fazer pagar um tratamento coroado de éxito, afinal,
pelo engajamento da crenga. Assim como o protestantismo suprimiu a diferenga
entre leigos e sacerdotes, o cuidado das almas deveria ser desclericalizado e se-
cularizado. O mais piedoso dos homens é obrigado a reconhecer que o amor
de Deus nao corresponde unicamente ao que traz um eflivio de incenso.

Ora, parece-me que nao somente as criangas, mas também os adultos, dese-
jam valores de vida positivos de tipo espiritual, uma concep¢do do mundo e
uma ética; e, como tdo bem expls recentemente Hartmann, a psicandlise nao
pode lhes dar isso. Ja por ccasido da liquidagao dos conflitos morais patogénicos,
numerosas pessoas sentem a necessidade de reflexdes éticas que ndo querem
determinar simplesmente por meio da transferéncia. Se o eclesidstico ndo fosse
autorizado a analisar, nenhum cristio e nenhum ser religioso e profundamente
ligado a uma ética o poderia. E o senhor mesmo acentuou o fato de que a ana-
lise ¢ independente de qualquer concepgao do mundo. A descrenca € apenas
uma crenca negativa. N@o creio que a psicandlise elimine a arte, a filosofia, a
religiao, mas que contribua para sua depuracdo. Perdoe a este velho apaixonado
da arte, ao entusiasta da humanidade, a este servidor de Deus! E precisamente
a obra admirdvel de toda a sua vida, sua indulgente bondade, que encarna de
certa maneira o sentido da existéncia, que me conduzem diretamente as fontes
profundas da vida. E ndo posso limitar-me a pesquisar em suas margens, ¢ pre-
ciso que nelas se abebere, que retire daf forgas vitais. A frase de Goethe, “Aquilo
gue ndo se sente, nao se alcanga”, continua vilida. Meu professor mais inteli-
gente no gindsio pretendia que a mdsica ndao passava de ganidos lamentdveis.
Nunca tentei converté-lo, mas nem por isso deixava de me deleitar com Beetho-
ven e Schubert. No fundo, o senhor serve exatamente & mesma finalidade de
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vida que eu, e age “como se” existisse um sentido da vida e do universo; e eu
com minhas fracas forgas, ndao posso sendo inserir seus maravilhosos conheci-
mentos analiticos e suas virtudes curativas neste plano realizado pelo espirito.
Pretende verdadeiramente excluir do trabalho analitico um *‘sacerddcio™ assim
concebido? Ndo creio que seja desta forma que compreende sua proposta.

20) Fragmento da carta de Freud a Pfister de 16/2/1929, em resposta a carta
anterior (pdg. 186, ed. [rancesa).

Minha observagao a respeito de minhas quimeras para o futuro, sobre os
analistas que nao terao o direito de ser sacerdotes, parece-me pouco tolerante,
confesso. Mas compreenda que falo de um futuro distante. No presente, admito
os médicos; portanto, por que ndo os sacerdotes? Tem também razao ao lembrar
que a andlise ndo leva a uma nova concepgdo do mundo. Ela ndo necessita disso,
porque repousa sobre a concepgdo cientifica geral do mundo, com a qual a
concepgao religiosa continua incompativel. Mas, quanto a esta ultima, ndo ¢
essencial que veja o ideal da agdo humana em Jesus Cristo, Buda ou Conficio
e recomende que seja imitado. Sua esséncia é feita de ilusGes piedosas sobre
uma Providéncia Divina e uma ordem moral universal que contradizem a razao,
e o sacerdote serd sempre obrigado a representd-las, Pode-se usar, naturalmente,
do direito humano a inconseqiiéncia, percorrer um trecho do caminho com a
analise, e depois interrompé-lo, um pouco a maneira de Charles Darwin, que
ia a igreja regularmente todos os domingos. No que diz respeito aos pacientes
e ao seu desejo de valores éticos em relagdo a honra, nao vejo nisso qualquer
dificuldade. A ética baseia-se nas inevitdveis exigéncias da coexisténcia humana
e ndo na ordem do universo sobre-humano. Nao creio que eu aja como se exis-
tisse um “sentido da vida e do universo”; ¢ um pensamento demasiadamente
amigdvel de sua parte e lembra-me aquele religioso que queria ver em Nathan
um cristao por inteiro, Ndo sou, ¢ preciso dizer, um Nathan, mas nao posso,
naturalmente, evitar o fato de que me considere ‘““bom”.

21) Fragmento da carta de Pfister a Freud de 4/2/1930 (pdgs. 188-189,
ed. francesa).

Perdoe-me, por favor, por tanto tempo transcorrido sem responder a re-
messa de seu ensaio sobre o mal-estar na civilizagao! Deve ter atribuido certa-
mente meu siléncio a um mal-estar a respeito do Mal-estar. E necessirio que
acrescente, portanto, que senti uma grande alegria também com esse livro. Lem-
bro-me do que me escreveu ja hd mais de vinte anos (se nao me engano) sobre
o horror que o invadia ao pensar na época em que sua capacidade intelectual
declinasse. E tendo ultrapassado um pouco dos setenta. sua juventude revigora
e enriquece. Quando era s6 um pensador, vivia em um cume solitdrio: pois
quem podia ser-lhe comparado? Mas vive agora cercado por pessoas que 0 amam,
o veneram e lhe sdo gratas, porque, a despeito de seu pessimismo, é todo bon-
dade e indulgéncia.
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Uso com prazer o convite que me faz de criticar livremente seu livro.
Ha anos, li no manual de psicologia de Ebbinghaus que *“a anidlise da vida
amorosa s6 leva a nadas” (11, 346). E o que me acontece com a leitura de seu
novo pequeno ensaio, que contém uma enorme soma de pensamentos profundos,
importantes, mas que, parece-me, nem sempre ¢ conclusiva. Nao posso entrar
em detalhes, pois resultaria em um tratado. Permita-me apenas algumas genera-
lidades. No que diz respeito & teoria dos impulsos, suas idéias sdo conservadoras
e as minhas, progressistas. Assim como na teoria dos bidlogos, vejo uma ten-
déncia para o alto, para cima, como na primavera de Spitteler, em que os deuses,
com infinita dificuldade, agarrando-se e escorregando, sobem lentamente para
os cimos. Vejo somente o “‘impulso de morte” como uma diminuigao da “forga
vital” e nao como um impulso propriamente dito, e mesmo a morte do indi
viduo ndo pode parar o progresso da vontade universal, mas somente o favo-
rizar. Vejo a cultura cheia de tensdes. Ela é como o homem que quer: nele, o
Status praesens opde-se ao status futurus visado; da mesma forma como seria
falso considerar os dados de fato de um individuo como sua totalidade, igno-
rando-se suas tendéncias, seria absurdo considerar sem mais reflexdo os horrores
atuais da cultura, aos quais opoem-se seus esplendores, como sendo simplesmente
a cultura.

Em meu ensaio sobre a psicanalise e a concepgdao do mundo, descrevi (talvez
pela primeira vez) a ética como um conjunto de medidas higiénicas. Mas néo
a concebo unicamente como uma tentativa terapéutica (Mal-estar, 133), mas
também como uma profilaxia, e penso, de qualquer forma, s6 haver descrito
uma parte do problema, Exatamente como na vida o médico, o empregador,
o sdbio etc., sdo de importancia para o individuo, a higiene individual e social
tem importancia tanto na cultura como na vida individual. (...)

22) Fragmento da carta de Freud a Pfister de 4/2/1930, em reposta a carta
anterior (pdg. 191, ed. francesa).

(...) Tratarei exclusivamente de um unico ponto. Se duvido que a huma-
nidade esteja destinada a progredir para uma maior perfeicdo no caminho da
cultura, se vejo nesta vida uma luta continua entre Eros e o impulso de morte,
luta cuja saida parece-me impossivel determinar, ndo creio exprimir com isso
nenhuma de minhas préprias disposi¢des constitucionais ou disposigoes afetivas
adquiridas. Ndo sou nem um carrasco de mim mesmo nem um Bdsnickel*; gos-
taria muito de me conceder, assim como aos outros, algo de bom, e acharia
infinitamente mais belo e consolador poder contar com um futuro tao brilhante.
Mas parece-me que seja novamente um caso de antagonismo entre ilusdo (satis-
fagdo de um desejo) e conhecimento. Nao se trata de maneira alguma de admi-

* "“Bosnickel” — Termo vienense que designa um- ser perverso que se compraz com a

infelicidade alheia.
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tir algo que seria mais jubiloso ou mais comodo e vantajoso para a vida, e sim
daquilo que mais se aproxima desta misteriosa realidade existente fora de nds.
O impulso de morte nao ¢ para mim uma necessidade do coragdo; aparece-me
apenas como uma hipltese inevitdvel por razdes ao mesmo tempo biolégicas
e psicoldgicas. E disto que provém o resto. Meu pessimismo parece-me, portanto,
ser um resultado e o otimismo de meu adversirio, um pressuposto. Poderia dizer
ainda que realizei, com minhas teorias sombrias, um casamento de razao, en-
quanto os outros vivem com as suas, um casamento por afinidade. Esperemos
que sejam mais felizes do que eu.

E muito possivel, naturalmente, que me engane sobre trés pontos: sobre
a independéncia de minha teoria em relagao as minhas disposigdes, sobre a esti-
mativa de meus argumentos em favor destas teorias e sobre o prdprio contetdo
delas. Sabe muito bem que quanto mais grandiosas sdo as persepctivas, menor
¢ a certeza ¢ mais apaixonada também — e neste terreno ndo queremos se-
gui-los — a tomada de posi¢ao dos homens.

23) Carta de Pfister a Freud de 5/9/1930 (pdgs. 194-196, ed. francesa).

(...) Reli hi pouco — talvez pela décima vez — seu O Ego e o id e
alegrei-me com a idéia de que, apds esta obra, voltou seus olhares mais vezes
para os jardins da humanidade, depois de ter anteriormente explorado sobretudo
as fundagbes e as cloacas de suas casas, H4 algo que muito me surpreende, mas
talvez ndo o compreenda bem. Vé o homem como muito conservador, fala de
identificacdo, da formacao de um ideal do ego pela intermediagdo dos pais.
Engano-me ao descobrir em todo o trabalho o impulso de superacdo dos pais?
Nao nego que ocasionalmente o menino nao se identifica verdadeiramente com
0 pai, isto ¢, desejaria ser o préprio pai. Pode-se dizer também que introjeta
o pai idealizado. Mas nisso a vida espiritual toma outro aspecto. Parece-me que
todos os conservadores tém como que uma rachadura que se traduz em senti-
mentos de inferioridade e que, aquele que quer ser como o pai, sente-se inferior
a ele. A grande diferenca entre os animais e os homens reside no fato de que
queremos ascender sempre mais alto, acima dos caddveres e das imagens pater-
nas, enquanto o macaco pendura-se sempre gentilmente pela cauda, como o seu
papai, conquanto que a natureza — que, por sua vez, também ndo € conser-
vadora — ndo faca progredir a filogénese. Existe tanta gente que se utiliza
imprudentemente do termo “‘identificacdo™ e o confunde com uma assimilacio
ou uma introjeg@o parcial!

Uma das conseqiiéncias de suas novas idéias, parece-me, serd a de se pro-
ceder a elaboracdo do ideal do ego de maneira mais aprofundada do que fazem
alguns? Pretendendo-se que consiste apenas em macaquear os pais, desvalori-
za-se esse ideal e ndo consigo alcancar meus objetivos com meus clientes. O ver-
dadeiro amor, mesmo quando a mie foi o primeiro objeto de amor, extin-
guir-se-d tampouco, se esta conexdo é elucidada, quanto desmoronard o ideal
do ego se descobre-se sua origem na casa paterna. Com sua exigéncia moral,
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os pais talvez tenham razdo e exprimem adequadamente uma regra valida, ana-
loga a regra de higiene. Ndo se chega a isto destronando-se o ideal do ego.
E impossivel que o imoralismo seja a dltima palavra, de outra forma a hipo-
crisia ¢ a mentira teriam tanto valor quanto a veracidade, e a luta com todas
as armas pela verdade seria uma loucura. Sua moral, caro professor, causou-me
uma profunda impressao; digo isso, apesar de saber que ira rir desta frase
— porque ela soa realmente como uma moral — pueril e crédula. Mas sinto-me
desolado ao pensar que alguns de seus alunos enraram com tdo pouca seriedade
que ¢ necessdrio estar atento aos mais altos valores éticos da vida e que preten-
dem suprimir todos os problemas com a ajuda da platitude “perdoar-se a si
mesmo”, o que, quando ndo fosse sendo por razdes psicolGgicas, ndo pode convir
as naturezas mais profundas.

Prefiro recorrer a um outro meio: concebo analiticamente o mandamento
moral e o considero como a expressdo inadequada de uma regra imperativa que
tende ao bem-estar dos homens. Se separa-se a exigéncia moral desta destinacdo
bioldgica e ética suprema, ela se torna repressora e geradora de angistia. O res-
tabelecimento deste sentido supremo conduz a liberagdo, 4 cura. E para a aqui-
sicdo da autonomia e ndo de uma moral heterondmica que prepara a anilise.
Para realizar esta vontade de salvagdo é preciso sublimar, ou melhor, é preciso
organizar a personalidade em sua totalidade, inclusive os impulsos. No entanto,
a sublimagao no sentido de uma passagem a fungdes ndo-sexuais de alto valor
nao vai muito longe; penso que o amor humano deve existir até nas matema-
ticas, sendo veriamos nascer a feia imagem do homem-cifra. Prefiro a completa
moralizagdo que no amor dos homens nao existe sem uma boa dose de investi-
mento libidinoso, no mais estrito sentido da palavra.



osques escuros
e lanternas claras

Rubem Alves*

Freud escreveu A Interpretagao dos Sonhos em 1899.

Mas, ao que me consta, ¢ a despeito das luzes diurnas que sua obra langou
sobre as sombras, o homem Freud continuou a freqiientar, noites afora, o mundo
mégico e nebuloso dos sonhos.

A interpretagio nido eliminou o mistério.

Claro, me retrucardao que na ciéncia nao héa lugar para o mistério.

Obscuro, que a despeito disto ele permaneca. . .

Vem do grego: mistério, de “muein”, fechando os olhos, fechando a boca,
e, a despeito disto, vendo, falando, sem saber o que vé&, sem saber o que fala.

Poesia sobre um dos lugares que freqiiento, sem entender: bosque. ..

Linhas de Robert Frost:

Os bosques sao belos, sombrios, fundos,
mas hd promessas a guardar

e muitas milhas a andar

antes de se poder dormir,

sim,

antes de se poder dormir.

L

Filosofia — Unicamp.
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Traremos os holofotes interpretativos, Descartes, aquele estranho corpo sem
um lado escuro, munido de idéias claras e distintas, andando sempre sob o sol
a pino, para me dizer o que significa 0 poema? Ha nele, poema, a beleza funda
do sombrio do bosque. .. Nao é que ele fale sobre ... E que ele mora 4. Como
se, ele mesmo, fosse parte do mistério, alguma coisa que o corre junto as aguas
que correm, arbusto escondido ao lado de &rvores, bruma por onde o sol filtra

raios. .. Af, os seres diurnos que tém medo das sombras acendem as sua:
tochas para ver com clareza o mistério da sombra. S6 para ver a sombra desa-
parecer... A sombra sé se goza na sombra, seja dos bosques, seja das palavras.

Bosques belos, sombrios, fundos: mistério antes do sono: acontecem no espago
acordado antes da caminhada, e no aperto do desejo: promessas que precisam
ser cumpridas. Poema: sonho antes do sonho, sonho de quem anda. Sonho,
poema de quem adormeceu... Me interromperdao e me perguntardo: mas todas
as suas palavras, ndo sdo elas mesmas um holofote interpretativo? Luzes sobre
Frost? Penso diferente: sombras sobre sombras, sonho sobre sonho, vontade de
dizer poema sobre poema ji dito. Funduras evocadas: eu nao sabia delas. Nao
sdo as de Frost. Sao as minhas. Os meus bosques... Nio sou um bosque?
Nio € por acidente que as estdrias infantis sentem sempre o fascinio dos bosques,
14 onde vivem as bruxas e as fadas, lugar do feitico e dos encontros inesperados
com entidades nunca vistas. Luzes nas sombras? Explicagdo da estéria? Quebra
do encanto... As palavras de Frost me fascinam porque, sem que eu saiba
como, elas se entre-lagam com meus bosques internos. Poema de Frost: sonho
que € meu. ..

Que quer dizer?

Esta é a pergunta inicial de toda interpretacao.

A pergunta parte do espanto ante o ndo entendido.
Curioso que nao digamos: “Que é que diz?"

Ao invés disto: “'Que quer dizer?”

Porque o que se pressupde é que a palavra ficou sé no querer: quis dizer
mas ndo disse. E s6 por isto que vem a interpretagao: para se dizer com clareza
aquilo que alguém quis dizer, sem poder.

O intérprete carrega as tochas.

O que falou escreveu, andou na fundura sombria.

A interpretacdo quer transformar a fundura sombria em sol de meio-dia.
Dai a necessidade da companhia de Descartes, com suas idéias claras e distintas.

Dizer Frost com idéias claras e distintas: interpretagdo do poema, sob os
rigores da hermenéutica.

S6 que preferirei sempre o poema, com suas sombras fundas. Pois € ai que
mora a beleza. A beleza do sol que se filtra na neblina desaparecerd quando
a neblina se for.

Voltamos ao texto/bosque porque hd uma promessa a guardar: fidelidade
aos nossos mistérios; os lugares de boca e olhos fechados: como poderiamos
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andar, como poderiamos dormir, se ndo améssemos as sombras que ddo fundura
e beleza a nossa carne?

E por isto, porque se prefere a sombra do poema a luz da interpretagdo
que voltamos sempre ao sonho. O desejo se esconde da luz. Objeto escorregadio,
fugitivo, pequeno duende, que sé aparece nas horas da modorra, o Saci do
Pedrinho, L’Aprés Midi d’un Faune. Quando as idéias claras adormecem o desejo
acorda e se diz como sonho: Fauno. O misterioso dos simbolos oniricos é fiel
ao misterioso do obscuro objeto do desejo. Por isto que, na interpretagdo, sempre
se perdo algo do fascinio e do horror do sombrio fundo... Por isto que a inter-
pretacdo ndo chega, ndo esgota o sonho. E o intérprete acordado se re-descubra
sempre como lugar de sonhos, quando dormindo... Interpretagdo: exorcismo
fraco, porque os sonhos continuam a nos freqiientar.

As sombras se encontram sempre mais além da luz.

Voltamos ao poema (sombrio), com o desejo. Deixamos as idéias claras
e distintas da interpretagdo. Onde me vejo/me digo com clareza, 14 nem me vejo
e nem me digo: mendigo-me. Fechar a boca/fechar os olhos/habitar um mis-
tério. Sonho, logo existo. Existéncia é desejo escondido na carne. Existe nos
meus sonhos. O meu desejo mora nos bosques belos, sombrios, fundos.

Ou T.S. Eliot?

“Nosso olhar é submarino.

Nossos olhos olham para cima

e véem a luz que se fratura através de dguas inquietas.”
Lugar submarino, dos corais/catedrais,

La Cathedrale Engloutie,
Debussy,

algas e liquens verdes,
anémonas,

ballet

de peixes,

Mallarmé,

Boulez.

Estranhos sons, fugidos da superficie,
e a rede que a luz tece sem parar,
Ha ali uma solidao sem remédio,

o mistério indizivel que o corpo mergulhador
recolhe e guarda, além da clareza indtil das palavras.
Poema, além da interpretagéo. . .

o neste espelho, no fundo

desta fria luz marinha,

como dois bagos peixes,

nadam meus olhos & minha procura...” (Cecilia Meireles)
a minha procura..." '

b
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Procuro-me.

Na luz fria

que se fratura pelas dguas inquietas,

nas funduras sombrias dos bosques belos.

Os olhos, bagos peixes. . .

Vemos tudo obscuramente, como num espelho mal polido (S. Paulo). ..
As sombras das drvores

e as funduras dos mares

sdo parte da nossa carne.

Cecilia entendeu: “nadam meus olhos 4 minha procura,..”

Freud continuou a sonhar. . .

E o curioso ¢ que ninguém lhe tenha cobrado esta inconsisténcia.
Mas de mim cobram.

Sonho acordado.

Meus bosques, meus fundos de mar: emaranhados de muitos simbolos, me-
mbrias de inféncia, cheiro de capim gordura, toc-toc de monjolos, soliddes, reza/
verso que repetia de noite, exorcismo (equivocado) do escuro, palavras que se
gravaram em mim, terrores, musica (mistério supremo, quando a poesia se trans-
forma em objeto, abandonando qualquer intento de significar, narcisismo final,
gozo no préprio corpo dos sons), Bosch, Brughel, rosmaninho, jasmim, terror
dos espelhos, como Jorge Luiz Borges, beleza, ideal supremo, no paraiso havia
estética, mas nao ética — e acontece que entre os simbolos que fazem a minha
carne estdo os simbolos religiosos, que ndo posso abandonar, porque nao posso
abandonar nem o passado, nem os meus membros, nem as memérias de amor
que eles contém e as visdes de esperanga. ..

Muito estranho.

Tenho, na parede do meu escritério, uma reproducdo da tela de Bosch,
O Jardim das Delicias. Nada, que eu conhega, o supera em loucura. Acontece
que a sua contemplagdo me da prazer — e nem sei explicar por qué. Revela-
¢Oes do meu mundo interior? Pode ser. Mas nunca me fizeram a tola pergunta:

**— Mas Rubem, vocé acredita nisto?”

Vocé acredita na Nona Sinfonia?

Vocé acredita nos versos de Frost?

Os olhos da Cecilia Meireles eram mesmo como dois bagos peixes?

Acontece que sempre me perguntam se acredito nos meus simbolos reli-
giosos. Tanto que estou escrevendo este artigo para explicar — como é que
alguém que estd percorrendo os caminhos da interpretagdo psicanalitica pode
continuar a fregiientar seus simbolos religiosos... Sé posso responder que pelas
mesmas razdes por que o homem Freud, mesmo depois de haver escrito A Inter-
pretacdo dos sonhos continuou a sonhar. . .

Estaremos condenados a desaprender o prazer do sexo apds aprender a
quimica e a hidrdulica do éxtase amoroso?
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Seremos obrigados a abandonar a leitura dos poemas apés a aprendizagem
da anatomia do dizer poético?

Serd que o saber destréi o saber?

Qual o movimento da interpretagao? )

Arrancard ela das funduras os olhos que apenas olham para cima e véem
a luz que se fratura através das dguas inquietas, a fim de trazé-los para a clari-
dade da superficie? Os olhos que nadam, bagos peixes: serao puxados para a
praia? Ou serd o movimento inverso, sugerido por Lewis Carroll: através do
espelho. Desacreditando as imagens simétricas, claras e distintas, reflexos, refle-
Xdo, pensamento, epistemologia, verdade, adequagdo do intelecto a4 coisa — rom-
pendo o brilho especular da superficie do lago, que reflete o de fora, mergulho,
num mistério contido, escondido, luz fraturada, olhos peixes bagos.

Interpretacao, aliada de quem?

Da luz diurna?

De Descartes?

Iluminara os bosques, para dissolver o mistério?

Esvaziard o mar, para que o sol de meio-dia tome o lugar da fria luz
marinha?

Que é a interpretagdo?

Um artificio para reduzir toda a poesia & prosa?

Ou a revelagao, em toda a prosa, da poesia que ela contém?

Transformar Frost em Descartes,

Ou Descartes em Frost?

Os sonhos sao a religido dos que estao dormindo.

A religido sdo os sonhos daqueles que estdao acordados.

Freqliento meus simbolos religiosos como quem freqlienta os bosques
de Frost,

os fundos de mar de Eliot e Cecilia Meireles.

Meus simbolos, minha carne: células, sangue, fibras, misculos.

Ando no meio deles como quem anda no meio de bosques, ou nada em
funduras do mar.

Eles n@o estdao em mim.

Sou eu que vivo neles.

Como exorcizé-los?

Incendiar os bosques?

Beber o mar?

Mas entao eu ndo mais teria mistérios onde me procurar.

Ha simbolos que moram em nossas cabegas.

Digo: “Tenho uma idéia...”, como se ela fosse um objeto que possuo e
posso usar quando quiser, como quem tem um lengo no bolso.

Mas hé simbolos que sao diferentes. Porque, ao invés de morarem em nossas
cabegas, somos nés que moramos neles.
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Jogo de palavras, impossivel em portugués:

instead of understanding the symbols,

what matters is standing under them. ..

Perguntam-me se acredito nos meus simbolos religiosos.

Por que nao me perguntam se acredito em meus simbolos poéticos?

Eu poderia acreditar num relatério, numa noticia, mas nao numa drvore,
Uma drvore néo € para ser pensada. A gente se assenta a sua sombra.

Também os sonhos. A questao nao é acreditar neles.

Eles sao erupgdes de mistério, bolhas que sobem do fundo do mar, péssaros
que descem do alto do céu, faces de Eros e Ténatos, gestos de vida e morte,
escondidos em meu interior.

Imagino que estarao pensando que estou me escondendo no obscuro das
metéiforas, ao dizer que os simbolos sd@o a minha carne. Palavras enigmaticas
a serem esclarecidas pela interpretagdo. Que € que ele quer dizer e nao disse?
Vem ela entdo, a interpretagao, para domesticar o selvagem, para identificd-lo
ao ja conhecido, para que tudo permane¢a imperturbado. Mas eu quero blo-
quear esta via. Minha afirmagao ¢ literal.

Simbolo = carne.

Se eu pudesse resumir todo o saber psicanalitico numa unica afirmagdo, eu
me contentaria em dizer:

- e o Verbo se fez Carne.”

Corpos: poemas vivos,

esquecidos de si mesmos,

a procura de versos esquecidos,

lacunas,

siléncios.

Palimpsestos: pergaminhos onde se escreveu e se apagou para de novo se
escrever em cima, idefinidamente, s6 que o apagado/invisivel continua presente
no mistério do couro.

E isto que separa a psicanalise da medicina.

Medicina: do corpo nasce a palavra.

Psicandlise: da palavra nasce o corpo.

L4 estd o sintoma, a carne cortada por algo terrivel. ..

Mas o analista n@o a toca. Ele sabe que aquela carne dilacerada foi gerada
por palavras, e somente as palavras tém o poder para feri-la ou para curéd-la.
Recusa-se a apalpar. Coloca-se a escuta esperando as palavras codificadas que
irdo esconder e revelar o segredo. ..

Sei que isto € estranho, mais se parece com a visao de algum mistico, tao
distante das e/vidéncias, daquilo que a visao revela. Talvez que seja isto mesmo,
que a medicina encontra seu caminho para o corpo através dos olhos e das
maos. Ja4 a psicandlise comeca pela boca e pelo ouvido.

Repito estéria que ja repeti vdrias vezes sem conta, e continuarei a fazé-lo
pelo prazer de recontd-la e pelo seu poder paradigmatico.
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Meu sogro era um alemdo, filho de um pastor adventista. Os adventistas
sdo gente cuidadosa com os seus corpos e tratam de preservé-los livres dos ve-
nenos e préximos das coisas naturais, produtos superbom, mel, suco de tomate,
de maracujd, de uva. Nao fumam, nem bebem. E ha também os interditos ao
sangue, desconhecem o frango ao molho pardo e o chourigo, a carne de porco.
Meu sogro: nele moravam os interditos. Interdito: dito que se coloca entre o
desejo e o seu objeto, dito que é cerca, ameaca, maldicao, palavra magica que
transforma o mel do desejo no fel da culpa e do estigma. Mas, além dos interditos
gerais (a que damos o nome de moralidade), tinha ele também interditos parti-
culares, dele sé (a que se da o nome de neurose). Odiava miolo: nunca comeu
e nao gostou. Aconteceu que ele foi convidado para um jantar, e 14 se serviu
um dos seus pratos favoritos, couve-flor empanada. E ele e suas inclinagdes vege-
tarianas se deleitaram. Terminada a refei¢dao, barriga cheia, coragao alegre, cons-
ciéncia tranqgiila, voltou-se para a anfitria com um elogio:

“— Divina, a couve-flor,..”

“— Oh!", disse ela, “nao ¢ couve-flor. E miolo. Que bom que o senhor
tenha gostado”. .

Mas nesta hora ele ja estava de pé, cabega rodando, estdmago dandq voltas,
e foi a conta de achar o banheiro para ali devolver o que havia comido.

Estranho.

Coisa alguma mudou.

As propriedades fisicas, quimicas, estéticas daquela pasta permaneceram
exatamente as mesmas. Nada se alterou.

No entanto, em um momento’ o corpo se deliciou.

No outro, vomitou,

Qual foi a diferenga?

A palavra, apenas a palavra.

Meu sogro vomitou palavras,

O que nos revela coisa muito estranha: sio as palavras que dao as coisas
o gosto que elas tem. Gostamos, nao das coisas sem nome, pastas enigmaticas,
mas dos nomes que elas carregam. Gosto nao € coisa que acontece na lingua:
acontece nas palavras que moram em nés.

A teologia classica usava a palavra transubstancia¢ao para denominar o que
acontecia na eucaristia, Mudar de substancia. Uma '‘coisa” que carregava o
nome de “pao”; uma outra “‘coisa” que carregava o nome de “vinho”. Palavras
mégicas eram pronunciadas. E a ‘“‘substincia” ficava diferente: ‘‘carne” e
“sangue” de Cristo. Supersticdo? Mas nao foi exatamente isto que disse o corpo
do meu sogro? A cabeca sabia muito bem que nada mudara; o gosto de antes
era 0 mesmo que depois, as propriedades fisicas, as propriedades quimicas.
A ciéncia atestaria que a coisa permanecera a mesma. E, se assim fora, que
razes haveria para que o corpo fosse tomado de convulsdes ‘estomacais? E que
0 corpo nao vive sé de pdo. Ele se alimenta também de palavras. Se palavras
nao fossem comida, como explicar que o corpo as vomitasse? O corpo tinha
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um saber diferente do saber da cabeca, saber préximo do sabor, em que as
palavras ndo sao entidades cerebrais, mas coisas que se comem. Estranha a peda-
gogia do anjo que se aproximou do vidente Jodo, na ilha de Patmos, com um
livro na mao: “Toma-o e come-o. Ele terd gosto amargo no teu estdbmago, mas
serd doce como mel na tua boca” (Apocalipse 10.9).

Acs olhos cientificos 0 mundo é composto de coisas e palavras. Coisas sédo
o estofo da realidade. Palavras sao reflexos no espelho. L4 estao elas, redu-
plicagdes. Algumas fiéis, tdo parecidas com o original que até nos confundimos.
O velho Gustavo Corgdo conta, ndo sei se em A descoberta do outro, de como
ele se descobriu como velho. Foi 1d na Rua do Ouvidor. Parou na frente de uma
loja, olhou para dentro, viu um velhinho de rosto familiar (s6 que o nome néo
lhe vinha & memoria), que para ele olhava. Claro, tomou a iniciativa de cumpri-
mentd-lo, tirando o chapéu. Ao que o velhinho, simétrico, respondeu de dentro do
espelho, reflexo que era. Ha espelhos bons. E € isto que a ciéncia quer ser. Dizer
o que é. Sem desejo. Desejo de nao desejar. “Olhar para a vida sem desejo e
ndo como cachorro, lingua de fora. Felicidade em contemplar, vontade que
morreu. .. SG ficar prostrado diante das coisas, nada querendo delas, exceto
permissao para ser-lhes como um espelho de cem olhos” (Nietzsche). Quando
o reflexo é bom, dizemos que é verdadeiro. Se distorce, ¢ falso. Mas tanto os
verdadeiros quanto os falsos s6 contém ilusdes: imagens que parecem estar 14
dentro. E quando nos aproximamos para o toque, o beijo, a caricia, batemos
sempre com o nariz no vidro. Ndo hd jeito de entrar ld dentro, porque nossa
imagem invertida bloqueia o caminho. E € inttil tentar pegd-la desprevenida.
E por isto que os olhos da ciéncia ficam perplexos diante do meu sogro, pois
sabem que nada mudou, que tudo depois era igual ao que era antes. Ah! Se
ele tivesse olhos como nés, € certo que nao vomitaria. De fato, se ele visse sem
desejo, nada do que aconteceu teria acontecido. Porque, sem desejo, o mundo
inteiro fica indiferente. .. Imagens, palavras no fundo do espelho, para sempre
prisioneiras do vidro, incapazes de cair, separadas daquilo que ¢ realmente real,
do lado de fora, as coisas. ..

Ja ha outros que pensam diferente, que a superficie do espelho nao €
tao impenetravel quanto parece. Um deles foi o Lewis Carroll, que escreveu
o livro Through the looking glass, as aventuras da Alice através do espelho (que
niao se quebrou na passagem), Os reflexos fazem parte da vida. Porque nao
sao reflexos. Palavras sdo coisas, no meio das coisas. Diz o texto sagrado que
o Criador deixou os animais inacabados, faltava-lhes um nome. E mandou que
Adao lhes desse nomes. Dar um nome € colocar, na coisa, uma palavra por-
tadora do meu desejo: misturar a coisa com o meu desejo, transubstanciar.
Usando a terminologia medieval: que sdao as ‘‘substincias”? Que sao as coisas?
Entidades que surgem de uma mistura que se faz entre uma matéria-prima
primordial, sem nome, tom nomes. Seth o nome a tal entidade nao existe, nao
ingressou no mundo humano. E é a palavra que diz o que ela é, dentro do
mundo que gira em torno de um corpo. Assim foi com meu sogro: enquanto
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a palavra amiga estava misturada com a tal matéria-prima primordial, o cor-
po sentia o prazer daquela substancia que lhe fazia bem. Mas ai veio a magia
negra. A palavra boa foi tirada, no seu lugar uma palavra méa, e a matéria-
prima primordial, alquimicamente se tran-substanciou, virou coisa diferente.
Nao, as palavras nao moram dentro do frio vidro do espelho: elas sdo parte
da carne de todas as coisas que compdem o mundo que sentimos.

Uma ¢é a metafisica dos cientistas.
Outra a metafisica dos magicos,
Tudo tem a ver com as palavras, o lugar de sua morada. ..

Magia é a esperanca suprema de que a palavra, dita com desejo (€ isto
gue importa! Freud ja dizia que na luta o que é decisivo nao é o “insight”
— ver a imagem certa dentro do espelho! — mas o amor!), transubstancie a
coisa: no lugar da Auséncia, a Presenca. Crenca na eficacia do dizer.

Dirdo que é loucura, que nao existe lugar onde isto aconteca, que 0s mon-
tes nao se transportam para o meio dos mares por meio de gestos magicos e
que nem ¢ possivel fazer levitar o Pentdgono para langa-lo dentro do rio Po-
tomac, como tentaram fazer alguns gurus, em sua luta contra a guerra do
Vietna.

Talvez nem todo o universo esteja ainda pronto para as transubstancia-
¢Oes magicas. E que, para que isto aconteca, ¢ necessario que as palavras se-
jam ouvidas, da mesma forma como, para que a mulher se engravide, é ne-
cessario que ela seja penetrada pelo sémen. A magia acontece através de um
intercurso entre boca e ouvido, quando a palavra entra, e se aninha na carne.
Claro que ndo ¢ toda palavra. Ha palavras flacidas, pedantes, pendentes, im-
ponentes, impotentes, impressionantes no porte € no peso, mas incapazes de
voar, perdidas na sua prépria estética, sem poder para penetrar e doar pra-
zer e vida. Fala/Falus. ..

A magia acontece naquele espago invisivel entre o que fala e o que ouve,
espago denso de fios afetivos, transferéncia, o que Buber chamou de *‘zwischen-
menschlich” — o espago entre os corpos, que se opde ao espago fisico, por
ser um espago cheio de simbolos.

O corpo humano ¢ o lugar da fala,

A fala acontece nele.

A fala ¢ o lugar do corpo humano.

E pela fala que ele se constitui.

Por isto que o corpo é o lugar da magia.

Fragmento da esperanga de que ¢ universo inteiro se transforme numa ex-
tensao de si mesmo — para que o Gozo seja tudo em todos.

Lichtenberg: "o meu corpo é a parte do mundo que os meus pensamentos
podem alterar.”

Mas nao é verdade, também, que o corpo aitera tudo aquilo que ele acolhe?
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Olho para o céu. L4 esta Sirius. A que distancia eu ndo sei. Mas o seu
brilho faz acordar coisas em mim. Sirius mora magicamente no meu corpo,

¢ parte do meu corpo. Como o fez com Eliot, no primeiro coro do poema
“The Rock”.

“The Eagle soars in the summit of Heaven,
The Hunter with his dogs pursues his circuits.
O perpetual revolution of configured stars.

O perpetual recurrence of determined seasons. ..’

L)

“A Aquila paira no topo dos céus,

O Orion, com seus cdes, caminha o seu circuito.
O revolugdo perpétua de estrelas,

O retorno perpétuo das mesmas estagdes. ..

Orion, eternamente cagador, pelos mesmos caminhos, cdes, ao lado. Sirius,
a mais brilhante do Canis Majus. E assim, vejo Eliot em Sirius, e, 14 dentro
0 seu poema.

Eu acabara de dizer esta coisa insélita aos meus jovens alunos, ali, na
minha sala, era outono, as drvores naquele orgasmo de cores, dor e prazer,
espasmo final da vida, sabendo do longo sono que se aproximava, macieiras
carregadas nos pomares, frutas pelo chao, muitas por poucas moedas, nas
fazendas, os montes que as moendas trituram nas tardes azuis, ¢ das maquinas
saia aquele jorro amarelo, frio, na minha mesa uma bandeja de magas, tudo
falava das coisas, a folha vermelha, o céu azul, as magas perfumadas, e eu
disse que a gente gosta nao da coisa, mas das palavras que colocamos nelas.
Era Nietzche que eu citava: “os homens inventaram as palavras para que
pudessem ter prazer nas coisas.” E um aluno, brincalhdo, gozador, tomou uma
maga, mordeu a carne, escorreu o caldo, e ele zombou: “Gosto de maga. . .
E da maga — nao de qualquer palavra que esteja nela. Que palavras pode-
rao morar numa fruta? As palavras, porventura, terdo caldo e perfume? Pala-
vras moram nos livros, nas cabecas, nas conversas, nas cédtedras, nos pulpitos,
nos bate-bocas, mas nunca nas coisas...” Peguei outra maga, mordi e disse
a mesma coisa: “Gosto de maga”. SO que eu nunca comerei as magas que
vocé come, ainda que eu morda no lugar onde vocé mordeu, e vocé nunca
comerd da minha macd, ainda que vocé morda no lugar onde eu j4 mordi.
Sua maca contém palavras de cutono, peru assado no dia de agdes de gragas,
milhos coloridos pendurados na cozinha, abdboras por todos os lados, abébo-
ras-caveiras, com velas dentro, para o dia das bruxas, o Natal vem ai, comegar
a preparar as coisas de inverno, lenha cortada para a lareira. Minha maga conta
outras estorias. Eu era menino, interior de Minas, pomares sombrios de jaboti-
cabeiras, laranjeiras, mangueiras, frutas que a gente apanhava e chupava em
portugués, meu pai tinha ido ao Rio de Janeiro, pais distante, depois de alguns
automdveis, locomotivas e fantasias. Véspera de Natal. Ele voltou. Presentes.
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Esqueci de tudo. Menos da maga, Nao tive coragem de morder. Fiquei soprando,
lustrando na camisa, embrulhada em papel de seda amarelo-esverdeado clari-
nho, vinda de outros paises, falando lingua estrangeira, coisa da estéria da
Branca de Neve. Assim, nossas duas magas — claro que a coisa é a mesma,
os “acidentes” permanecem idénticos. Mas as palavras fazem delas celebra-
coes de liturgias diferentes. Parodiando Thomas Mann: “A volta da tua maca
estd um mundo do qual o centro és tu e ndo eu. E a volta da minha maga esté
um outro mundo do qual o centro sou eu e nao tu...” Sacramentos de corpos
préximos e incomensuriveis.

Nao, nao ha formas de arrancar os simbolos da nossa carne.

Embora este fragil corpo nosso seja vitima de ataques que ndo param
para que ali se finquem outros simbolos, simbolos que nos fariam amar as
coisas que fazem bem para os negbcios — como acontece com a propaganda,
ou as coisas que fazem bem para Tanatos — como as paradas militares e a
erética-estética das armas... H4 os catecismos de religiosos, de partidos, de
intelectuais, de bancos, de direita e de esquerda, tao diferentes e tao iguais,
todos redes para aprisionar os nossos desejos e aprisionar 0s nossos corpos. 1984:
a Novilingua: lembra-se?

Nossos corpos: possuidos por palavras estranhas, ensinadas.

Palavras de outros. Até que ndo mais reconhecemos as nossas palavras,
apagadas e esquecidas. Possuidos por demonios; o poder, esquecido do amor.
E quando o poder se divorcia do amor, ele se alia & dor e & Tanatos. Dizem os
textos sagrados de um homem possuido por demonios, tdo forte que nenhuma
corrente era capaz de segura-lo, e ele fugira de entre os vivos, vagava entre
0s mortos, nos cemitérios, e pelas noites adentro uivava e retalhava o seu cor-
po com pedras afiadas. Poder esquecido do Prazer ou, o que € pior, poder que
encontra prazer na dor. Poder puro € igual & morte. Os militares que prepa-
ram o fim do mundo. Demoénios que precisam ser exorcizados. E diz o texto
que o exorcista lhe perguntou: “Qual é o seu nome?” Os demdnios perdem o
seu poder quando o seu nome ¢é pronunciado. . .

Pois €, meu corpo ¢ formado de simbolos
Bosque profundo onde se escondem duendes.

Mar frio, da Catedral Submersa, a luz se fratura pelos vitrais, e o drgio
executa o prelidio para o 6rgao em Sol Menor de Bach, meus olhos, dois
bagos peixes & procura de si mesmos. ..

Sonho.
Nao, nao é que eu sonhe.

E que o sonho é camada esquecida do palimpsesto que reclama os seus
direitos e protesta contra o esquecimento. . .
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Os sonhos me sonham. ..
Que faz a interpretagao?
Destruigdo da magia?

Devolver ao fundo do espelho os simbolos vivos que de 14 haviam saido?
Destruicdo da poesia num mundo em que sé se permite o dizer especular?

Mas Freud continuou a sonhar. . .

Psicandlise: contemplar a danga das palavras (que nao € a danca das suas
significacdes),
Que ninguém diga que um poema ¢ belo pelo que ele significa.

Interpretar um poema: o que € isto?
Dizer “interpretar” ¢ dizer:

— Deve ter um sentido (caso contrdrio ndo haveria o que interpretar).

— Mas estd confuso, fundo de mar, dentro de bosque (caso contrario se-
ria desnecessdrio interpretar).

Interpretar: tomar o texto nebuloso do autor, no qual ele ndo conseguiu
dizer o que desejava dizer, e dizer para ele (oh! auxilio pedagégico!) o que
ele mesmo nao disse. Fazer de um texto obscuro um texto claro, de um texto
poético um texto de prosa, de um texto que provoca imagens insélitas um texto
estritamente fiel ao que o autor quis dizer: tird-lo dos equivocos do incons-
ciente ¢ dizé-lo na clareza de Descartes. Interpretar: dizer o que significa.

O peixe dos olhos bagos jaz na praia. Estdi muito mais claro agora. Mas
j& nao se procura. Morreu.

Também o escuro do bosque acabou. A madeira foi cortada e empilhada.
Nao mais pertence ao mistério. Estd sob o controle da administragao do lucro.
E também os duendes fugiram. A vida acabou.

E, tudo ficou mais claro, mais banal, mais triste, mais morto. ..

A vida precisa da luz que se fratura pelas dguas inquietas e da beleza
funda e obscura dos bosques belos. . .

Mas ndo se trata disto.

Trata-se de observar com atengao o balé da vida: seguir a danga dos sonhos
para aprender, nos movimentos dos simbolos, os movimentos do prdprio desejo.

Nao, meus bosques nio acabaram. E nem’ entrou luz. Mas os meus olhos
ficaram mais sensiveis na escuriddao. E sinto cheiros que ndo sentia, e ougo
barulhos que néo ouvia, e agora provo as resinas e bebo do mel e da losna.
Porque aprendi nomes, e ao pronuncid-los quebro o feitigo dos maus espiritos. . .

Também os olhos ficaram menos bagos, e os monstros submarinos fogem
igualmente quando os seus nomes sdao pronuciados, 0 que me permite extasiar-
me pelas esculturas de coral e os movimenios erticos das anémonas. . .
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Nio se trata de eliminar o mistério, mas de fregiientd-lo sem medo, prote-
gidos pela magia do poema que espanta os demonios e invoca o prazer.

Sei que continua a pergunta.

Como explicar que alguém que conhega a génese e a fungdo dos simbolos
religiosos continue a acreditar neles?

Primeiro que ndo se trata de acreditar. A palavra acreditar s6 pode ser
aplicada 4 imagem que estd dentro do espelho. Quando fago minha barba, pela
manha, acredito que o reflexo ¢ fidedigno, e movimento a lamina nas linhas do
reflexo. Acreditar ¢ coisa de quem vive no significado. Mas o meu corpo mora
em palavras.

Meus simbolos religiosos nao sao seres do espelho.
Sao seres da cozinha. Nao saber. SABOR.

Por isto eu ndo acredito neles.

Com eles, eu fago uma outra coisa: fago amor. ..
Como € que se faz amor com um simbolo?

Um dia eu e meu irmao tomédvamos um vinho e ele me perguntou: “Ru-
bem, vocé acredita nestas coisas sobre que vocé fala?”
Tomei minha taca, cheia de vermelho, cheia de luz, bebi, e perguntei:

— Em que vocé tem de acreditar para gostar de vinho?
— Em nada... O vinho é belo, bom, da alegria. ..

— Pois é — respondi — Ha palavras que sdo como o vinho. Nao se trata
de acreditar nelas. A gente as bebe. Sabor. E isto que a gente faz ao ler um
poema. Poemas ndo sdo para ser acreditados. Extensdes das maos do poeta,
gestos que atingem o nosso corpo... Toma-se um poema numa faca, sente-se
a luz, o brilho, o perfume, os olhos selvagens, e a gente bebe. E depois, como
no vinho, os efeitos da embriagués. No corpo. Poemas ndo véo para a cabega.
Véao para o sangue.”

Seu interesse é ciéncia? Procure um espelho e veja as palavras la dentro.

Seu interesse € religidao? Procure uma mesa de banquete, ¢ coma as pa-
lavras que se servem. Acontece que as comidas vém do fundo do mar e do
fundo do bosque, e os morangos silvestres se misturam com os cogumelos ve-
nenosos, ha sapos, cobras e lagartos, como nas estdrias infantis, como também
pernas de ras, frango ao molho-pardo e pao sem fermento, coisas benditas e
coisas malditas. A psicandlise diz os seus nomes, para exorcizar a morte e cha-
mar a vida. Ela se insere como aliada de Eros, na eterna luta contra Tanatos.

Ndo tenha medo. Vocé ndo parard de sonhar. Como aconteceu com Freud.
S6 que a interpretagdo torna a aventura mais bonita. Quem tem os nomes de
Eros e Ténatos na sua boca poderd ter mais prazer com o seu corpo. Saber
a servico do SABOR.
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a mistica *

Paul Laurent Assoun

Nosso escopo ¢ definir a relagdo de Freud com a mistica, segundo os di-
versos pontos de vista que essa relagdo comporta. Tal projeto requer uma espé-
cie de modelizagdo dos niveis onde a coisa analitica encontra o fendmeno mis-
tico. Seria, nos parece, um erro definir, de imediato, um conceito geral de
“misticismo” para confrontd-lo, em seguida, com o que Freud diz a respeito.
E mais importante permanecer ao nivel da “démarche” propriamente freudiana,
assinalando os lugares onde o fendmeno mistico se manifesta em seu horizonte.
Nesse sentido, é a postura de Freud perante o fendmeno mistico que exami-
naremos.

Como ndo evitaremos a complexidade das varidveis implicadas na relagao
freudiana com a mistica, a dificuldade consiste em discernir os pontos de foca-
lizagdo dessa relagdo. Sendo o nosso objetivo a reconstituigdo do cendrio do
encontro entre Freud e as misticas, convém escalonar os planos do encontro.
A nogdio de “mistica” remete, com efeito, a diversos aspectos conotativos que

* "“Freud et la mystique”, publicado originalmente em Nouvelle Revue de Psvchanalise —

Resurgences et derivés de la mystique, n. 22, automne 1980 (Paris, Ed. Gallimard).

Tradugdo: Jayme Benchimol. Revisiao técnica: Joel Birman.
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criam muitos pontos de cristalizacdo do discurso analitico, & medida que este
a tome em consideracdo. Na falta de qualquer defini¢ao, que seria limitativa
por sua generalidade, distinguiremos, de inicio, as dimensOes desse fendmeno,
considerando os tipos de problemdtica que envolve.

Para balizar nosso campo, recorreremos ao Vocabuldrio da filosofia de
Lalande, cujo rigor na defini¢ao léxica nos fornecera os marcos do espaco a
circunscrever, para melhor explord-lo. No artigo Misticismo (substantivo equi-
valente ao alemao Mystik), sdo enunciadas virias deflinicoes.

O sentido préprio ¢ formulado da seguinte maneira: “Crenga na possibi-
lidade de uma unido intima e direta do espirito humano ao principio funda-
mental do ser, uniao que constitui, @ um so tempo, um modo de existéncia
e um modo de conhecimento alheios e superiores a existéncia e ao conheci-
mento normais,”

Observa-se que a mistica €, de imediato, referida a esfera da crenca, e que
0 misticismo constitui, antes de tudo, uma certa tese, que se pode qualificar de
“unionista”, a qual finalmente remete a teoria do conhecimento. Configura-se
uma posicdo mistica havendo adesdao subjetiva (crenga) 4 possibilidade de uma
unido do espirito ou do sujeito com o principio fundamental do ser. Essa de-
finigdo tem o mérito de nao definir a mistica pela religidao, ou como modali-
dade de experiéncia religiosa: é antes pelo viés do problema primordial da
crenga que o problema da mistica reencontra o da religido. Pela mesma razao,
o termo Deus ¢é omitido nessa definicao primeira, que menciona o principio fun-
damental do ser como termo objetal da unido mistica.

Em compensagio, a definicao mistura o que ¢ de nosso interesse distin-
guir mais rigorosamente: o plano do conhecimento e da vivéncia, que figura
na férmula precedente sob a forma implicita de “experiéncia” ou modo de
existéncia e, em razao do contexto da época, do ponto de vista da patologia
(tornando-se “mistica” o contrdrio de “normal”, termo fortemente normativo).
Por outro lado, a definicao B de Lalande reagrupa num tipo de experiéncia sui
generis o que se pode designar como mistica: “Conjunto das disposigoes afeti-
vas, intelectuais e morais que se vinculam a essa crenga” (definida acima).
Nesse segundo aspecto, a “mistica” remete a um tipo de processo finalizado
e estruturado por um “conjunto de praticas”, que conduzem a um “estado” de-
terminado,? codificado depois por “doutrinas exprimindo os conhecimentos que
sao considerados como o seu fruto”.

Fala-se de “‘mistica”, nesse segundo sentido, quando se acham reunidos os
fenémenos apresentados como as finalidades da “‘experiéncia” vivida e cons-

V' Vocabulaire technique et critique de la philosophie, ed. Felix Alcan, (1926), tomo I,
p. 496.

2 Qp. cit., p. 497.
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truida: “A aspiracdo ao absoluto, o esfor¢o de purificacdo e a ascese, o éxtase,
o regresso a vida anterior e a orientacdo nova do juizo e da conduta, a reali-
zacdo. .. da vida perfeita”® E por esse viés axioldgico que a mistica encontra
a ambicdo prépria a experiéncia religiosa, mas por caminhos profundamente
originais.

Considerada como forma especial de religiao, a mistica remete a um culto
mistagdgico, “conjunto de praticas, ritos e douttinas... de natureza secreta,
¢ reservadas a iniciados™.' O que supde um mecanismo de transmissdo especial,
de tipo inicidtico.

Esse apanhado da questdo nos basta® para instruir nossa confrontagdo,
munidos de um instrumento de investigacio metddico, cuja funcionalidade nos
colocara a salvo de qualquer reducdo quanto a interpretacido das injungdes do
encontro. A mistica implica:

1 — Uma certa concepgdo do conhecimento, isto ¢, das relacdes entre
subjetividade e objetividade — de tipo ‘‘unionista”, cujas modalidades cabe
ainda precisar: em certa medida, ai mesmo reside o aspecto determinante do
problema da mistica, no sentido que a posicdo mistica baseia-se, em tltima
instancia, num certo modo de relacionalidade sujeito-objeto, o qual remete a
Teoria do Cenhecimento (Erkenntnistheorie). Por falta de um neologismo mais
elegante para traduzir o adjetivo germinico correspondente, falaremos em di-
mensdo gnoscoldgica para designar este aspecto primordial do problema mistico.

2 — Um certo tipo de experiéncia (Erkfahren) ou de vivéncia (Erleben),
caracterizado pela apreensdo, no plano da afeicao do préprio sujeito vivo, do
que justamente se supOe resolvido no plano do conhecimenio — ou seja, as
“nipcias espirituais™ do sujeito e do objeto.

Experiéncia ao mesmo tempo multipla — afetiva, intelectual e moral, usan-
do-se as categorias de Lalande — mas unitdria, 2 medida que é pura e sim-
plesmente de gozo. pois a uniao de sujeito e objeto ¢ vivida como prazer simul-
laneamente espiritualizado e concreto. Por isso, o misticismo se presta tanto a
descricao de “estados” como a sofisticada elaboragdo de ‘“doutrinas”; vale-se
de uma imediaticidade sem, contudo, renunciar a “escolasticar” para elevar tais
estados & dignidade de “conhecimentos”. Poder-se-ia muito bem falar de di-
mensao “psicoldgica”, se ndo se percebesse jé a ambigiiidade capital e fecunda

O Vocabulaire retoma ai a caracierizagio de Emile Boutroux (Le mysticisme, Bulletin
de U'lnstitut psychologique, 1902), que participou do grande movimento de reflexdo sobre
o misticismo no inicio do século (ver adiante no presente artigo),

Ver Vocabulaire, artigo Mystére, sentido A, ibid., p. 496.

Convém observar, porém. que o artigo Misticismo do Vocabulaire postula também a

definicdo como sistema filosofico (no Ambito da histdria da filosofia eclética e a acepgido
pejorativa, da qual nos valeremos mais adiante,

Expressio reveladora do mistico Ruysbroek.
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do misticismo: o gozo ao qual exorta, se tem por sede o sujeito que o experi-
menta, se quer também fusao “identitdria” com o objeto que parece possuir
o sujeito e, cumulo do paradoxo, “gozar ele”, Portanto, é antes de uma expe-
riéncia sem sujeito que procede a experiéncia mistica, ressalvando-se que é
por conta do sujeito que se produz o gozo.

3 — Enfim, uma certa forma de religiosidade; efetivamente, essa “crenga”
(pistis) nao ¢ indiferente a seu objeto referencial, como tampouco é a experién-
cia a qual da impulso: o “principio supremo” a que ambas se dirigem ¢ objeto
de uma avaliacao superlativa. Isso ¢ o que chamaremos dimensao axioldgica
inerente a atitude mistica. N@o é por acaso que o préprio termo tenha nascido
da pluma de teSlogo, no dmbito de uma reflexao especulativa.

Efetivamente, o primeiro emprego da palavra remonta ao pseudo Denis,
o Areopagita, autor de dois tratados, um sobre os Nomes divinos, o outro inti-
tulado Teologia mistica:” Eis o que faz da mistica um certo discurso sobre o
Summum Bonum.

Resulta do que foi dito que o aspecto gnoseoldgico, o aspecto psicolégico
e o aspecto axioldgico convergem profundamente na ‘‘psicagogia” mistica: mas
a distincdo dos planos respectivamente implicados delimita os pontos ao mes-
mo tempo continuos e limites onde se vai construir a topologia analitica do
fato mistico. As trés dimensdes servirdo, portanto, para a construgao dessa
topologia.

O recorte das superficies que aparece dita, entdo, nossa ‘‘démarche”. E
necessario, antes de tudo, o confronto epistémico da psicandlise freudiana e da
mistica, entendida como tipo de “racionalidade”. Empreenderemos, de inicio,
um confronto epistemoldgico, condi¢do preliminar que condiciona o equaciona-
mento da questdo da relacdo entre os dois tipos de saberes, ao mesmo tempo
historicamente condicionada e teoricamente elaborada.

Depois, abordaremos o modo de ‘“experiéncia mistica”, colocando dessa
vez em questdo o diagndstico freudiano da vivéncia mistica. Nesse nivel, ndo
é mais colocada a questdo dos principios de conhecimento, mas a das condi-
¢oes de possibilidade da prépria experiéncia mistica, como dada.

O confronto sera, por fim, levado ao terreno da axiologia, que sustenta
o conhecimento e a “experiéncia mistica” como relagio ao Outro que carrega
o desejo e a este retorna como valor constituinte.

Percebe-se pela armagao do confronto, que a psicandlise limita-se a tomar
a mistica como objeto, mas decifra, ainda que pelo avesso, sua identidade
problemitica,® — o que aparece mais nitidamente acompanhando-se essa dia-

7 Denis, o Arcopagita, ¢ um filésofo neoplaténico, citado pela primeira vez em 533, du-
rante muito tempo confundido com o companheiro de Sao Paulo. Encontra-se o termo
“mistica”, empregado pela primeira vez, em Nomes divinos, 11, 7 e Teologia mistica, 1, 1.

Nesse sentido, constitui uma via paralela & relagao de Freud com a filosofia, que anali-
samos em Freud, la philosophie et les philosophes, P.U.F., 1976.



Freud e a Mistica 73

Iética segundo as linhas do triplice foco em que se “de-constrdi” e se recons-
titui. A mistica vale, desse ponto de vista, como o foco imaginarius a partir do
qual a identidade analitica se torna visivel, como tipo de saber, teoria da expe-
riéncia e destino dos valores.

Ao final do percurso, isso resultard na constru¢io do campo ‘“‘nocional”
do termo “Mystik” no vocabuldrio freudiano, cujas regides recobrem justamente
esse recorte. '

Hd, no entanto, um passo preliminar a indagac¢ao temdtica: o esclareci-
mento do contexto que condiciona o encontro de Freud com o problema mistico.

I — O CONTEUDO HISTORICO DA RELACAO DE FREUD COM A
MISTICA

Os representantes do racionalidade mistica na Alemanha

Importa, de inicio, compreender em que contexto Freud poéde tomar con-
tato com a mistica, como tipo de racionalidade. Isso nos permitird reconsti-
tuir a nocao especifica que Freud podia conceber da mistica, para além da ca-
racterizacao genérica que se tem.

Complementando a caracterizagdo precedente dos tragos genéricos do mis-
ticismo, caberia relevar a idiossincrasia germanica do fendmeno mistico. Um fato
capital para a cultura alema foi a eclosao de uma corrente de pensamento de-
signada com o nome de “mistica renana”,® cujo iniciador foi Mestre Eckhart,
na passagem do século XIIl para o XIV (1260-1327) e seus émulos: Henri
Suso (1295-1366), Jean Tauler (1300-1361), depois Rilman Merswin (1307-
1382). Na verdade, essa escola do tomismo alemao representa bem mais que
uma corrente de pensamento. Naquele momento, a lingua alema forjava seu
capital semantico préprio, do qual faria seu nidcleo nacional. Antes de Eckhart,
a lingua filoséfica na Alemanha é efetivamente o latim, ao passo que a lingua
alema restringe-se essencialmente a poética. Como mostrou Ernst Benz: *‘Mes-
tre Eckhart ¢, na verdade, o criador de uma nova terminologia filoséfica e teo-
l6gica alema, e como sua teologia prépria foi uma teologia mistica, fundada
em experiéncias e intui¢bes misticas, ¢ realmente com a especulagdo mistica
que se inicia a especulagdo filos6fica em lingua alema™", Observagio capital
Fara o nosso escopo, na medida em que liga indissoluvelmente o pensamento
alemao e sua forma lingiistica, que constitui a razido mistica.

Nio ¢ indiferente o fato de que a lingua alema tenha superado seu esta-
tuto medieval por obra do pensamento mistico, aparelhado com uma termi-

¥ Sobre esse movimento. em seu conjunto, ver o coldéquio realizado em maio de 1961, in
Travaux du Centre d'études supérieures spécialisé d'histoire des religions de Strashourg,
P.U.F., 1963. Ver também a pequena antologia de lean Chuzeville, Les Mystiques alle-
mands du XIIv au XIX* siécle.

Les sources mystiques de la philosophie romantique allemande, Vrin, 1968, p. 16.
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nologia particular. Isso lhe confere um privilégio filolégico considerdvel: se os
misticos dos paises latinos apenas puderam influenciar o conteido do pensa-
mento, os misticos alemaes, por assim dizer, o forjaram. Depois dos ‘‘eckhar-
tianos”, Ruysbrock (1295-1381) e, sobretudo, Jakob Bohme (1575-1624) aca-
baram de forjar esse instrumento. E também o momento em que o termo ‘'mis-
tica” torna-se um substantivo, delimitando e isolando um dominio especifico.

A segunda particularidade da mistica alema diz respeito a seu contetido,
centrado na dramatizacdo da relagdo posta em ato.

E o que exprime Eckhart através da teoria da “‘centelha da alma™: o acento
¢ colocado, nao tanto sobre a pura receptividade, mas principalmente sobre a
cooperagao da alma humana na obra criadora de Deus," de modo que hd auto-
criacdo (Selbstschipfung). Bohme concede um gigantesco mimodrama césmico
fusional, do qual a alma humana participa com uma pragmaética prépria, no
seio de uma extraordindria teoria das emanagoes'®.

Esse ponto ¢ interessante, 2 medida que prepara Freud para abordar a mis-
tica ndo tanto como uma “afeicdo”, mas sobretudo como um processo, vale di-
zer, uma ‘“‘produgao”.

Essa primeira vaga de fundo, depois de sofrer um refluxo, volta a se mani-
festar no (nicio do século XIX, momento do grande retorno & mistica promo-
vido pelo romantismo nascente ¢ fomentado por Franz von Baader. Foi ele quem
tirou Eckhart do purgatério™ e, apés redescobri-lo em Munique, o revelou ao
idealismo alemao, a comecar por Hegel (em 1824). Por sua iniciativa, surgiu
a primeira edi¢do cientifica dos escritos alemaes de Eckhart, aos cuidados do
germanista muniquense Franz Pfeiffer, justamente na época em que nascia
Freud." Foi igualmente Baader quem descobriu na Alemanha a teosofia de
Bohme, que Louis-Claude de Saint Martin, pouco antes, havia também desco-
berto e mesmo traduzido na Franca.

Na mesma época, a admiragdo delirante por Swedenborg (1688-1772), re-
velado no século precedente por Oetinger, era acrescentada a contribui¢ao da
mistica propriamente germanica.

O sentido desse retorno nao € sendo o grande movimento do romantismo
e do idealismo alemaes, que assim retomam seus mananciais e se revestem de
legitimidade tedrica. E no primeiro ter¢o do século XIX — quando esse retorno
alcanga seu auge — que se é mais sensivel a origem mistica do tecido lin-

1 Ver a edi¢do dos Sermorns de Mestre Eckhart por Maurice de Gandillac, Aubier-Mon-
taigne, 1945.

Sobre Bihme, ver o estudo de Alexandre Koyré, Jacob Bohme, Vrin, 1971, e o de Emile
Boutroux. “l.¢ philosophe allemand Jacob Bohme”, in Etudes d'histoire de la phisolophie,
Alcan. pp. 211 e ss.

13 Echart es.ava enquadrado no Index desde 1328. Quanto ao papel de von Baader em
sua reabilitagao, ver E. Benz, op. cit.,, pp. 10 e ss.

14 Edi¢do surgida em 1852-1857 (Freud nasceu em 1856).
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giitstico alemao. Basta recordar, com Benz, que: “Todos os termos ontolégicos,
por exemplo, Sein, Wesen, Wesenheit, das Seiernde, das Nichis, Nichtigkeit,
Nichtigen, todos os termos como Form, Gestalt. Anschauung, Erkenntnis, Er-
kennen, Vernunft, Verstand, Verstandnis, Verstindigkeit, Bild, Abbild, Bildhal-
tigkeit, Entbilden, todos os conceitos como Grund, Ungrund, Urgrund, Ergriin-
den, Ich, Ichheit, Nicht-Ich, Entichen, Entichung. sao criagdes que provém da
especulacao mistica alema™. Lista impressionante, cue contém lermos induto-
res de toda especulagao do idealismo aleméao e de outras correntes posteriores.
Como todo tedrico que se esmera no manejo de entidades conceituais, Freud
utiliza-as largamente. . .

Nesse sentido, como usudrio do patrimonio conceitual da lingua alema,
torna-se tributdrio do pensar e do falar misticos. Freud situa-se, porém, no mo-
mento preciso de refluxo da segunda grande vaga, tao poderoso como fora o
préprio fluxo.

Significativamente, em seu tempo, o interesse pelos misticos renanos obe-
decia muito mais a intencdo de submeté-los a andlises criticas acabadas do que
de recolher sua sensibilidade. Algo de determinante efetivamente sucedeu na vi-
rada do século XIX: o grande “acerto de contas” com a corsciéncia filoséfica
encarnada por Hegel, e a grande virada em direcdo a ciéncia.

E preciso ressaltar que, no bojo dessa reacao, a sorte da filosofia se en-
trelacou com a da mistica, conseqiiéncia da perigosa ¢ comprometedora alianga
que © idealismo alemao havia contraido, entusiasticamente, com a Mistica. Mo-
mento decisivo em que o termo “mistica’ torna-se pejorativo e, intencional-
mente, serve para designar Hegel' dois fatos, de resto, tao estreitamente as-
sociados na Alemanha, nesse tempo de represalias antifiloséficas, que nao se
sabe se ¢ o anti-hegelianismo virulento o maior responsdvel pela acepgdo pe-
jorativa dada ao termo mistica (até entao descritivo sobretudo), ou se € o cien-
tificismo triunfante que impoe a reiterada acusacao de “‘misticismo™ contra He-
gel, grande sacerdote do idealismo renegado. O fato é que as duas palavras —

hegelianismo ¢ misticismo — tornam-se praticamente equivalentes.
“Aplica-se este termo, — diz Lalande a propésito de “mistica” — quase
sempre com uma nuanga pejorativa: 19 — as crengas e doutrinas que se ba-

seiam mais no sentimento € na intuicdo que na observac¢do e no raciocinio. 2.°
— as crengas e doutrinas que depreciam ou rejeitam a realidade sensivel, em
proveito de uma realidade inacessivel aos sentidos.”'” E do cientificismo efeti-
vamente que partem as acusagOes mais banais, chegando a esteriotipia — con-
tra o misticismo “a la Hegel”, mas a estas vieram a se acrescentar formas de
refutagao mais precisas.

5 Op.cit., p. 17.
16 Mesmo entre os neo-hegelianos e em Marx (ver adiante).
7 Op. cit., p. 497.
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Num texto bastante tardio de Freud, encontra-se vestigio da radical ininteli-
gibilidade da idéia hegeliana de dialética e de sua adjudicagdo a um pensamen-
to mistico. Na dltima das Novas conferéncias sobre a psicandlise (1932), Freud
visa atingir a dialética hegeliana através da dialética marxista, que considera
apenas um entre seus produtos. As concepgOes materialistas sdo apresentadas
como "o residuo da obscura filosofia hegeliana™® — sendo a obscuridade o
sinal distintivo da mistica.

Observa-se nesse texto capital que o ininteligivel para Freud provém da
impossibilidade de cenceber um “processo dialético” cujo Sujeito seria a Maté-
ria — o que constitui, a seus olhos, uma confusdao inverossimel do plano da
natureza e dos fen6menos histérico-humanos. E curioso ver Freud evocar o ca-
rater mistico e contraditério do Sujeito da Histéria marxista em termos com-
pardveis aqueles empregados por Marx para invalidar o cardter idealista-mistico
da dialética operante em Hegel'”. Mas se para Marx a dialética deve ser salva
por sua eficicia no plano da histéria material, Freud se limita a opor sua per-
plexidade cética a prestidigitagao mistico-dialética. H4 ai um salto na raciona-
lidade que se confessa incapaz de dar, mostrando-se pronto a invocar uma ‘‘en-
fermidade™ anédloga & que anuncia perante a filosofia® — em virtude da asso-
ciagdo histérica forjada no contexto do qual participa Freud. Como dird a pro-
pésito de Nietzsche: ‘“‘alguma coisa permanece muda em mim”, desesperando-
se na busca de uma linguagem para alcangé-la...?" E isso que o detém no li-
miar do modo de pensar mistico.

Mas, no fundo, que concepgao filoséfica podia ele desenvolver? Podemos
propor aqui uma hipdtese quanto a génese do conceito propriamente filoséfico
que Freud podia ter do misticismo.

Considerando seu contato voluntariamente limitado com a problemética es-
tritamente filoséfica, pode ele encontrar esses elementos com Franz Brentano,
cujos cursos freqgiientou nos anos 1873-1876% na Faculdade de Medicina de
Viena, tinico mestre em filosofia que teve sobre ele alguma influéncia. Brentano

B G, W., XV, 191. Quanto a importincia desse texto, remetemos & nossa intervengdo
no coléquioc do CURSA de Amiens, Anthropos, 1980, Dialectique et métapsychologie

¥ Ver particularmente o pésfacio da 2. edigio de O Capital: “Critiquei o lado mistico
da dialética hegeliana hé trinta anos, época em que estava em moda.” (Texto escrito
em 1873, ano em que o jovem Freud ingressava na Faculdade de Medicina). Convém
observar que era freqiiente entdo designar O Capital como produto da economia politica
metafisica, vale dizer, mistica. (Ed. Sociales, 1950, p.29 e p.26). Nesse aspecto, a
critica de Freud confunde-se com a critica positivista.

M Ver as declaragdes de falsa modéstia em nosso Freud, la philosophie et les philosophes,
p. 17.

Extraido de uma carta de Fliess, de 1° de fevereiro de 1900. (Sobre esse ponto, ver
nosso Freud et Nietzche, P.UF., 1980, p. 30 e p. 45, um exemplo prético dessa atitude).

Ver Freud, la philosophie et les philosophes, p.14.

i
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nao ¢ outro sendo o célebre aristotélico, autor de um Psicolcgia empirica que
promoveu uma concepcao da histéria do pensamento baseada numa espécie de
lei ciclica de retorno das fases.

Ora, segundo Brentano, o pensamento humano, em tada etapa (antiga, me-
dieval e moderna), passaria por quatro fases, obedecendo a uma inevitavel re-
peticdo. A primeira fase ¢é ascendente e se traduz num interesse vivo e pura-
mente tedrico, assim como num método conforme com a natureza. A segunda
fase marcaria o inicio da ‘“decadéncia”, caracterizada pela diminuicdo do inte-
resse propriamente tedrico em proveito das preocupagbes praticas e, correlati-
vamente, por um enrijecimento da investigagdo, que se transforma em dogma-
tismo.

A terceira fase caracteriza-se pela crise da crenga cientifica e o triunfo
do cientificismo. Este seria inevitavelmente seguido de uma reagdo, impulsio-
nada pela aspiracdo natural ao saber, mas sem os meios de que dispunha a
primeira fase: encontramo-nos entdo no misticismo.

Brentano nao deixcu de desenvolver esse esquema, em sua obra e em suas
licoes, de 1867 a 1895*", Pode-se, portanto, supor que o tenha utilizado nos cur-
s0s e semindrios aos quais o jovem Freud assistiu, com interesse, no inicio de
1870.

Pode-se também conjeturar que tenha fixado nessa ocasidao uma certa no-
¢ao do misticismo, concebido como forma dltima de decadéncia da racionali-
dade, mas também como a expressao inadequada de uma caréncia febril e apres-
sada de conhecimento ilusério, que reinstaura o ciclo da verdadeira investi-
gacao.

A “tentagao mistica” no itinerdrio freudiano

Esse movimento geral apenas condiciona a relagdo de Freud ccm o pensa-
mento mistico: até em seu itinerdrio pessoal se pode encontrar o trago nitido
dessa influéncia. Fazemos aqui alusio a uma fase mal conhecida, anterior a
“conversao” de Freud ao cientificismo de seus mestres da Faculdade de Medi-
cina de Viena, ¢ que se pode considerar como uma espécie de tentag@o mistica.
Além disso, esta ¢ totalmente alheia a forma dialética: Freud permanece, desde
entdo ¢ para sempre, estranho a linhagem que vai de Béhme a Hegel. E pela
vertente de uma certa Filosofia da Natureza que nutre uma curiosa chama mis-
tica, cujos sintomas Jones aponta: “O préprio Freud, sob a influéncia de Goethe,
um dos pioneiros dessa teoria, entregou-se durante curto periodo a Naturphilo-
sophie panteista, Entusiasmando-se, em seguida, pela fisiologia fisica rival, con-
verteu-se a doutrina inversa e foi, por certo tempo, radicalmente materialista.”™*
Essa “tentagao” violenta, as vésperas dos estudos médicos, pela qual Freud se

3 Cabe a Lucie Gilson o mérito de ter chamado a atengdo para essa problemdtica, in
Méthode et métaphysique selon Franz Brentamo, Vrin, 1955, p. 25 ¢ ss. ~

# E. Jones, La vie et I'ouvre de Sigmund Freud, P.U.F., tomo I, p. 48.
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dispbs inclusive a arriscar literalmente a vida,*® seria pacificada pela medicina,
que tem a seus olhos a virtude de amadurecimento do espirito, mas ao mesmo
tempo marca o umbral de sua vocagdo. Este é o sentido da famosa anedota,
que resiste as varias versoes apresentadas por Freud, de que sua escolha da
medicina se devera a audigdo do poema de Goethe sobre A natureza®® cujo li-
rismo efetivamente evoca uma espécie de misticismo panteista. A flutuagdo do
jovem Freud, de um naturalismo de conotagdo idealista a um materialismo in-
transigente, permite discernir uma atitude tipicamente mistica, através daquilo
que mais tarde denunciaria tdo enfaticamente: a ardorosa busca de um principio
universal de compreensdo da realidade imediatamente decifravel.

Todavia, vé-se que Freud retoma o misticismo pelo viés de uma Filosofia
da Natureza — de modo algum por uma Filosofia do Espirito. E mesmo essa
Naturphilosophie se nutre muito mais de uma origem goethiana, curiosamente
renovada a luz do darwinismo alemao, do que de uma fonte schellingiana, im-
plicada nas vicissitudes do idealismo alemao. Protétipo do filésofo da Natureza,
indissociavelmente pensador e sdbio, tipo perfeito do Denker impregnado de
exigéncia positiva,”” Goethe torna-se entao, curiosamente, o heréi do pensamento
neodarwinista. O simbolo dessa alianga ¢ a reprodugao em epigrafe, na Histdria
da criagdao dos seres organizados segundo as leis naturais de Ernst Haeckel, ver-
dadeiro manifesto do neodarwinismo alemao (1868)* do poema de Gocthe
sobre a Natureza, o0 mesmo que despertaria o entusiasmo do jovem Freud cinco
anos mais tarde! O misticismo em questdo mescla, portanto, estreitamente as
componentes cientificas e filosoficas, que em outro estudo tentamos desem-
baracar.??

Se hd entdo uma forma de misticismo em Freud, desde a origem, radica-se
na tentacao de totalizar a compreensdo da realidade em visao do mundo, cuja
chave seria ""a Natureza”, principio hipostasiado com essa finalidade, que requer
significativamente uma espécie de prece, perceptivel no final do poema atribuido
a Goethe: "Ela (a Natureza) me pds no mundo, ela me fard sair. Confio nela.
Ela pode dispor de mim; jamais ela odiaria sua obra. Nao fui eu que falei

% De fato, Jones conta, na referida obra, que Freud quase se bateu em duelo com Victor
Adler, futuro lider social-democrata, apds uma exaltada discussdo filoséfica.

% Ver o texto [amoso Selbstdarstellung (Minha vida e a psicandlise): “A doutrina de

Darwin, em voga entdo, me atraja extraordinariamente; e lembro-me que, depois de
escutar o belo ensaio de Goethe sobre A natureza, lido pelo Dr. Carl Brith) durante um
curso ptiblico, pouco antes de terminar meus estudos secundérios, decidi matricular-me
na Faculdade de Medicina.” (G, W. X1I). Ver em Jones outra versdo (op. cit., tomo I,
pp. 31-32).

Ver o Goethe sdbio, autor de Métamorphose des plantes, tio admirado na época quanto
o poeta. Cf. René Michéa, Les travaux scientifiques de Goethe, Aubier-Montaigne, 1943.

Ver tradugio francesa, Ed. Costes, por Ch. Letourneau, pp. V-VI.

5

Remetemos & nossa Introduction a I'épistémologie freudienne (Payot, no prelo), em par-
ticular tudo que concerne Haeckel e as relagdes de Freud com o darwinismo.
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dela: nao, o verdadeiro e o falso, ela tudo disse. A ela toda a culpa e todo o
mérito.”* Estranho encantamento que renova, de Spinoza, o prestigio de
Eckhart, parecendo alimentar um desejo apaixonado de “unido intima e direta
do espirito humano com o principio fundamental do ser”!®* No entanto, o de-
sejo se nutre aqui da Ciéncia, entidade que para Haeckel, grande sacerdote do
movimento, organiza o que ele préprio chamara de “profissdao de fé monista™.®

Por uma ironia da histéria das idéias, renega-se o misticismo hegeliano para
instalar, no trono entao vazio de Primeiro Principio, uma Matéria dotada de
prerrogativas sagradas, e fundem-se os “dualismos”, concebidos como verdadei-
ros pecados contra a soberania da Natureza. Hegel teria dito que o Espirito se
havia convertido em o0sso, mas este alimenta justamente uma nova mistica. Esta
¢ a atmosfera que o jovem Freud respira na origem: foi necessdrio o frio rigor
de Ernst Briicke, para desencantéd-lo do gezo monista, do qual a escola de Berlim
nio ¢é totalmente isenta, como se vé em Du Bois-Reymond™ E que uma certa
tradicao cientifica vienense condenava irredutivelmente os excessos da Schwir-
merei, termo que designa uma espécie de febre da alma: o Schwarmer é ao
mesmo tempo um sonhador, um exaltado e um entusiasta.

O que afastard Freud, decididamente, da racionalidade mistica, sob suas
formas principais ou vicariantes, é a anteriorizagao de uma atitude decidida de
Aufklirer, amadurecida pela palavra de ordem kantiana — Sapere aude “ousa
te servir de tua razao”.*™ A partir dessa tradi¢do critica, Freud arma-se de des-
confianga em relacdo as tentagGes “‘visiondrias”." A vesAnia mistica ¢ impiedo-
samente denunciada na antropologia kantiana, abrindo assim caminho a patologia
mistica. Mas seria um erro considerar a atitude do Aufkldrung & maneira do
Iuminismo francés, como uma espécie de desacanhamento frente & superstigdo:
o Aufklirung alemao se constitui em estreita dialética com a teologia, de modo
que a mistica, em vez de ser rebaixada a grosseira supersti¢do, serve justamente
para explorar a zona critica entre um conhecimento sensivel e um conhecimento
supra-sensivel.

W Citagdo provém de Haeckel, (op. cit., p. VD).

M Ver definicio de Lalande, acima.

2 Ver a abundante obra propagandistica de Haeckel, em particular Le monisme, profession

de foi d'un naturaliste, conferéncia proferida em 1899. (Ed. fr. Schleicher).

B Ver a interessante observagao de Jones: “Em Berlim, com Du Bois-Reymond, esse estado

de espirito foi levado a seu auge e estranhamente mesclado a um certo racionalismo
prussiano. Na Austria, a Naturphilosophie nunca teve grande impulso.” (op. cit., tomo I,
p. 48).

Ver o texto Réponse a la question: Qu'est-ce que les Lumidres? (1784).

3 Ver seu trabalho sobre os sonhos dos visiondrios, nos marcos da grande controvérsia

em torno do tema que se desenvolveu no século XVIII (Les Réves d'un visionnaire
éclaircis par les réves de la métaphysique, 1766).
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Desse ponto de vista, Freud estd mais préximo de um pensador como
Gotthold Ephraim Lessing (1729-1781), tipo do Aufkldrer pré-critico, exami-
nador a um s6 tempo impiedoso e ponderado dos titulos de legitimidade da
crenga.* Se precisdssemos situar Freud na galeria dos tipos de Aufklirer, o re-
presentariamos como um Lessing, cuja ética critica se teria tornado mordaz e
um tanto enrijecida sob o efeito da formagdo em ciéncias da natureza. E dessa
dupla frente, ético-critica e natural-cientifica (naturwissenschaftlich) que Freud
extrai sua inexpugnavel desconfianga em relagao a Schwdrmerei. Como veremos,
tal atitude torna compreensivel seu diagnéstico da atitude mistico-religiosa. Essa
posicdo se colore, enfim, de uma tonalidade humoristica, sendo a ironia a arma
pacifica do Aufklirer, denegando as fantasias de sua pretensdo ao sério. Amante
de Swift, Sterne, Heine e Busch, Freud assinala também, em resposta a um
questiondrio sobre seus “livros prediletos”, Mark Twain e Multatuli.*”

A predilecio de Freud por este tiltimo autor é particularmente reveladora
de seu estilo de Aufklirer, rigoroso e bem-humorado. Em Dekker, ensaista e
romancista que se assinava ‘‘Multatuli” (“sofri muito”), Freud encontra como
que a pardbola gémea de sua prépria exigéncia de veracidade matizada de pes-
simismo. Confidenciando a Charles Baudouin, em 20 de outubro de 1926, que
Multatuli foi “um dos alimentos substanciais de seu espirito”, sublinha que dele
retinha, entre todas, essa sentenga: “Tenho dos deuses: Logos e Ananke”, ou
seja: “A inflexivel razao, o destino necessario.”*® Compreende-se a dupla rejeicao
do misticismo instruida pela dupla peca de acusag@o: transgressio do Logos
e ilusdo renitente a2 Ananke, selando uma ética racionalista com um sentido pro-
fundo de necessidade — o que liga a “moral” de Freud a seu “cientificismo”.
A mistica serd, desde entéo, decifrada como uma forma requintada da ‘““mentira”:
“A mentira ndo serve para nada”’, diz simplesmente Freud a Baudouin, evo-
cando Multatuli, vitima de seu &édio a mentira. Eis por que Freud se dispGe
a sacrificar todo o gozo mistico por uma porgao de Logos e de Ananke.

Pela mesma razao, se mostrard brutalmente insensivel ao que considera
litismo mistico nas formas modernas de dionisismo, como o ilustra sua reagao
zombeteira & profusao nietzscheana.®

Sobre esse ponto, ver Georges Pons, Gotthold Ephraim Lessing et le christianisme. (Ed.
Didier, 1964).

Questiondrio enderegado a trinta e duas personalidades por um editor vienense, Hugo
Heller, inquirindo-os sobre seus dez livros prediletos. Ver a resposta de Freud in Jones,
op. cit., tomo III, pp. 477-478.

Ver Charles Baudouin, Freud le véridique, in Y a-t-il une science de I'dme?, Ed. Fayard,
1957, p. 50. Antigo funcionirio colonial holandés decepcionado com a corrupgio, Mul-

tatuli consagrou sua vida e sua obra a veracidade. Autor de Max Havelar, Lettres
d'amour e Idéem.

Ver o episédio narrado por Lou Salomé (Ma vie, P.U.F., p. 170) comentado in Freud
et Nietzsche, pp. 44-45.
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Nesse contexto, o termo Mystik, no vocabulirio freudiano, remete de ma-
neira muito geral ao registro do irracional, recobrindo préticas diversas aparen-
tadas ao ocultismo,* irredutivelmente suspeitas de obscurantismo (como convém
a um Aufkldrer vigilante). Assim, no inicio da segunda das Novas conferéncias
dedicada ao Sonho e ocultismo, Freud emprega o termo no sentido genérico de
esfera supra-sensivel: “O sonho freqiientemente foi considerado como a porta
de entrada no mundo da mistica (Welt der Mystik), e hoje ainda constitui para
muitos um fendmeno oculto. .. Mistica, ocultismo, o que se entende por estas
palavras? Nao esperem de mim um esforco para abarcar por meio de defini¢Ges
esses dominios de contornos imprecisos.™! Leiamos essa férmula ao pé da letra:
nao se teria meio de produzir um conceito genérico determinado daquilo que
agrupa fendmenos mal identificados. Nesse sentido, a prépria palavra “mistica”
¢ suspeita, & medida que designa uma esfera de fronteiras flutuantes (schlecht
umgrenzten Gebiete).

Mas, correlativamente, um espirito esclarecido deve saber examinar os fatos
que advém da demonologia. Nao por acaso Freud situa a obra do mestre no
género, Jean Weier, entre as mais importantes do pensamento humano, ao lado
de Copérnico e Darwin.®* E com o mesmo espirito que estuda os fendmenos de
“neurose demoniaca”*® Nao importa onde, trata-se de pousar sobre as manifes-
tacoes ‘'visiondrias” o claro olhar do Verstand, decidido a néio se deixar seduzir
pela Schwdrmerei, sob o risco de delimitar os limites do sentido dessa multipli-
cidade de fendmenos mal coordenados.

II — RACIONALIDADE MISTICA E RACIONALIDADE ANALITICA

O inconsciente como objeto mistico e objeto analitico

A mistica, contudo, nao € sendo uma racionalidade antagonista: aparece
como um obsticulo, de certo modo indigena no processo de constituigio do
saber préprio a psicandlise, o do inconsciente.

No seu modo de constituigdo, o saber analitico dos fendmenos inconscientes
se edifica sobre a recusa do regime filoséfico do conceito de inconsciente. Ana-
lisamos, detalhadamente, em outro lugar, a recusa do “consciencialismo” filo-
sofico, tese de paridade do psiquico e do consciente, que constitui para Freud
a forma especifica de resisténcia da racionalidade filoséfica ao pensamento dos

%  Ver a obra de Christian Moreau, Freud et l'occultisme, Privat, 1976.

4 G, W, XV, p. 32.

2 Ver questiondrio, in Jones, tomo 111, p. 477. Johannes Wier, também chamado Weyer,
lutou contra a supersti¢io demonoldgica e esforgou-se por deter a repressdao a feitigaria.
(Des tromperies des démons, ainsi que des ensofcellements et des empoisonnements,

1563). E o prototipo do humanista da Renascensa militante contra o fanatismo mistico-
religioso.

8 Ver Une névrose démoniaque au XVIIc siécle, 1923.
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fendmenos inconscientes. Entretanto, como formacdo de substituto tedrico desse
consciencialismo que visa negar pura e simplesmente a existéncia do inconsciente
como esfera fenomenal, surge um processo de mistificagdo, cujas modalidades
sao reveladoras do modo sintomatico de agao do pensamento mistico no seio da
racionalidade.

De que se trata, afinal? Freud observa que a denegacdo do inconsciente
psiquico adquiriu a forma de uma alternativa, que caracteriza da melhor ma-
neira em O interesse da psicanalise (1913): “Ou o seu inconsciente [0 dos filo-
sofos] era algo de mistico (efwas Muystisches), inalcangdvel e intangivel (nicht
Greifbares und nicht Aufzeigbares). cuja relagdo com o psiquico estava na
obscuridade. vu bem identificaram o psiquico com o consciente, para depois
concluirem dessa definicao que o inconsciente nada tinha de psiquico e nao
podia ser o objeto da psicologia.™ E importante compreendermos em que inter-
vém o irracionalismo mistico, como o destino do psicologismo consciencialista,
pois € ai que se pode captar, ao vivo, o trabalho da contradicav teorica, a que
se propde a mistica como o enganador desenlace.

Achando-se o psiquico clivado do inconsciente, o mesmo inconsciente, que
busca se pensar a despeito da denegagdo teérica, retorna ao discurso em forma
de tese. Desse modo, tende a se hipostasiar em principio ou entidade metafisica.
Um exemplo disso, para Freud, é o regime mistico do inconsciente que funciona
na Filosofia do inconsciente, de Edouard von Hartmann (1869), epifania de um
inconsciente transpsiquico que arrebata triunfalmente o bastao e assume a he-
ranca dos antigos principios metafisicos. Freud via se desenrolar na obra desse
moderno Denis, o Aeropagita, uma verdadeira “teologia vegetativa”, cuja nova
divindade era o inccnsciente. Brentano, professor de filosofia de Freud em
Viena, o descrevia com razdo, como um ‘“ser unico, onipresente, onisciente,
perfeitamente sdbio, eterno”. Como Deus negativo — por excesso de ser —
da teologia negativa, ndo se pode nem tocd-lo nem vé-lo: é literalmente incon-
cebivel, uma vez que ultrapassa toda e qualquer apreensao conceitual. O saber
fisiol6gico é curiosamente utilizado para escorar uma espécie de ‘“‘doutrina
mistagdgica”.

A maneira do antigo Denis,* Hartmann concebe seu principio supremo ao
mesmo tempo como causa de fudo e continente universal e como sendo nada
daquilo de que é causa, de modo que é preciso retirar dele, depois de enume-
ré-las, as atribuigoes positivas (Vida, Sabedoria etc.) — sendo o essencial pensar
a identidade de todas as coisas em Deus. Da mesma maneira, o inconsciente
hartmaniano se apresenta como a Causa conservadora universal e o Nada de
inteligibilidade. Freud ird especificar sua critica do monismo mistico como o
extraviamento da reflexao do inconsciente por entre a paradoxal mescla de

“ G. W, VIII, p. 406. Citamos conforme nossa tradugdo. (Ed. Retz, p. 75).
% Ver acima, n. 1, p. 42,
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vacuidade e superfluidade ontolégica, que reencontraria com mais freqiiéncia
do que o esperado em seu caminho!

A desconfianga de Freud, como Aufkldrer, em relagao a Schwédrmerei se
revela em sua avaliagdo brutal dos pietistas. Tendo Pfister dedicado um estudo
a Zinzendorff, Freud comenta: “E um pobre louco sincero que, além disso,
nao trapaceia mais que todos os grandes homens, a se acreditar em Fontanes,®
Quando Arthur Kielholz escreveu Jacob Bohme, uma contribuigdo patogrdfica
a psicologia da mistica (1919), Freud comentou: “Na abstragio exangue, nio
¢ facil reconhecer qualquer coisa; muito menos no sistema delirante de Jacob
Béhme, tal como figura na obra de Kielholz.™"

Quanto ao termo mistico, Freud o emprega como primeira censura a
Groddeck, em sua carta de 5 de junho de 1917: "Por que vocé, de uma
base tao boa, se precipita na mistica, abole a diferenga entre o espiritual e o
corporal, detém-se em teorias filosoficas que sao inadmissiveis?™®

Fagamos, entdao, uma fenomenologia do que quer dizer mistica para Freud,
especialmente no que se refere ao inconsicente e a sua concepgdo., Podemos
observar que: 1. — ela se afigura como um salto mortal, a partir de pres-
supostos que se fundam na experiéncia. A metafora é significativa: trata-se de
um abismo em que se despenca quando se abandona a terra firme do “material”.
E, 20 mesmo tempo, um declive pelo qual se desliza (solugdo de facilidade) e
uma escalada aos cumes, sob condigao de se deixar a terra firme.

2° — ela consiste, por isso mesmo, em misturar os géneros, abolindo-se
0 necessario dualismo entre “espiritual” e “corporal”: desagua, portanto, num
monismo ilusoério.

Tomemos, como exemplo, a critica especifica a Groddeck. O sofisma, se-
gundo Freud, consiste em transitar de um enunciado confidvel & sua generali-
zagao abusiva, que resulta num enunciado mistico. Chamemos E 1 o primeiro,
E 2 o segundo e P, o trabalho mistificador,

E | consiste “em reconhecer o fato de que o fator ps. tem também uma
grande ¢ insuspeitada importdncia na constituigdo das doengas orgénicas”,
E 2 enuncia que "o fator ps. causa sozinho essas doengas”. P consistiu em se
hipostasiar um fator em causa, a revelia do canon experimental mais elementar.
(Nao esquegamos que Freud traduziu Stuart Mill.)** Desse modo, é abolida a
diferenca entre as esferas, por meio de uma violéncia, uma unificagao forgada
que reduz uma esfera a outra. A esse trabalho de unificagdo mistica, Freud opde
um dualismo atenuado e razoavel: “O inconsciente é a mediagdo correta entre

% Carta de 17 de junho de 1910, in Correspondance avec le pasteur Pfister, Gallimard,
1966, p. 77.

¥ Carta a Groddeck de 1.° de junho de 1922, in Ca et Moi, Ed. Gallimard, p, 92.
4 Op. cit., p. 44. '
» Ner Freud, la philosophie et les philosophes, pp. 13-14.
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o corporal e o espiritual.” Portanto, € requerido pela dualidade que tem por
fungao ordenar, sem anuld-la.

Tal formulagdo se apdia numa concepgao antimistica da Natureza: esta
ndo € inteiramente redutivel ao Espirito, como também ndo é um dado cego,
inacessivel a espiritualizagdo. Freud recusa, gssim, duas formas de mistica, ja
que tanto a Natureza cega como a Natureza que ¢ figura décil do Espirito se
prestam a adoragdo mistica. E indispensédvel, portanto, nao ceder ao ‘“‘aparato
da unidade”, respeitar a “grandiosa multiplicidade” da Natureza. A grandeza
reside na diferenciacao: a prépria Natureza é “folheada™ e estd submetida ao
principio da Schichtung. O erro mistico consiste em querer abdicar dessa exi-
géncia topica, esmagando, um sobre o outro, os estratos que manifestam a hete-
rogeneidade ontolégica. O que repugna a Freud no empreendimento mistico é o
empenho em apagar a dobra maior do Ser em psique e soma. Freud considera
este o defeito fundamental da gente filosofante. No comego estd a diferenga;
negé-la, portanto, nao é sendo denega-la, Ao atribuir ao id tnico de Groddeck
um lugar em sua tdpica, Freud ndo quer dizer outra coisa. Mas, ao mesmo
tempo, compreende-se que a questdo da mistica ndo € sendo a do estatuto do
inconsciente, esse estatuto da ““dobra”.

O que essa reticéncia pde, entdo, em causa, sendao a propria identidade
da psicanalise? Se, como diz Groddeck, “em si, diferengas de esséncia nao
existem”, a iniciativa do tratamento psicanalitico é remetida a “uma questao
de apreciagdo pessoal”.” Isso implica, por outro lado, uma perigosa ampliagao
da nogao estritamente psiquica do inconsciente. Ampliar, para Freud, redunda
em afogar o peixe. No fim das contas, tem-se uma no¢do que, servindo para
tudo pensar, ndao permite mais pensar distintamente. O id de Groddeck € o
homélogo mistico do inconsciente psicanalitico: “Ele se manifesta tanto como
pneumonia ou cancer quanto como neurose obsessiva ou histeria.”

A que se reporta, entdo, o racional ou nao-mistico? A faculdade que Freud
designa, muito precisamente, como “consentimento fragmentario”. Tentando
curar Groddeck de sua mistica do id, Freud efetivamente lhe confidencia, em
17 de abril de 1921: “Tenho um talento particular para o consentimento frag-
mentario”,*! ao passo que o mistico sé quer um consentimento total, Observa-se
ai um discreto diagnéstico da bulimia mistica, que deseja, de imediato, toda a
verdade e quer engoli-la inteira, de uma sé vez, na solidao de seu gozo. (Nio
€ por acaso que, desde sua primeira carta, Freud prevenia Groddeck do perigo
da soliddo.)® O racional sabe fragmentar seu gozo e encontrar prazer nas razdes
limitadas que lhe sao concedidas. . .

8 Op. cit, p. 38.
L QOp. cit., p. 70.
32 Carta de 5 de junho de 1917, op. cit., p. 43.
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O exemplo do sonho

O misticismo tem assim, para Freud, o valor negativo de um verdadeiro
obstdculo epistemoldgico. Consiste precisamente em se hipostasiar uma proprie-
dade em principio, e em dotd-lo de um poder préprio de explicagdo. Dai o pen-
samento mistico do inconsciente, que serve para explicar a si préprio, tautologi-
camente, o que tem por efeito redibitério abolir o aspecto fenomenal. Essa idéia
capital permite articular a critica geral de principio do misticismo com a critica
de seus efeitos, no plano pratico da explicagao analitica.

O melhor exemplo diz respeito a interpretagdo dos sonhos. Em que con-
siste a explicacdo “mistica” do sonho, sendo em postular a eficiéncia causadora
de um Inconsciente que produziria formagdes oniricas; o intérprete poderia
basear seus cdlculos nessa eficiéncia, poténcia obscura que seria causa do sonho,
causa sive ratio, como na perspectiva metafisica, onde ratio essendi e ratio
cognoscendi se superpdem e coincidem. Freud refuta essa tentagdo em termos
inequivocos, embora bastante tardiamente, um quarto de século apés a Traum-
deutung, em suas “observagdes sobre a teoria e a pratica da interpretagao dos
sonhos™ (1923): “Tenho a impressdo — escreve no pardgrafo V — que a pré-
tica analitica nem sempre evitou erros e superestimagdes, sem duvida devido,
em parte, a0 excessivo respeito pelo “misterioso inconsciente.”®

E importante compreender bem, nesse ponto preciso, a recusa do efeito mis-
tificador (em sentido literal) que ameaga, do interior, a pratica do inconsciente,
e que ela, de certo modo, precisa exorcisar, numa espécie de demonologia. Real-
mente, a tentagao do analista ¢ maior ainda que a da andlise: tentagao do mis-
tagogo, grande sacerdote de um ‘“misterioso inconsciente”, do qual teria o do-
minio e cuja voz interpretaria. Tentagdo oracular, disposta a apelar ao incons-
ciente, como se este contivesse, escondida em sua esséncia misteriosa, a virtude
produtora do sonho. Convém observar que isso redunda em desacreditar a capa-
cidade do sonho de produzir sua inteligibilidade imanente, por seu préprio tra-
balho, e a reduzi-lo ao plano de travessia de um principio que transcende seus
efeitos.

Freud enfatiza, com particular vigor, que o sonho, como objeto hermenéu-
tico, deve ser lido exclusivamente no plano de suas manifestagoes e de seu modo
auténomo de produgao de sentidos — o que é designado, no fundo, como “tra-
balho do sonho” (Traumarbeit). Contudo, esse trabalho se diferencia justamente
do “misterioso inconsciente” por ndo ser de modo algum criativo. Percebe-se
melhor a contrario a concepg¢ao demitirgica atribuida ao Inconsciente na con-
cepgao ‘“‘mistagégica”. Dai a proposicdo em torgal:

a) O Inconsciente nao produz o sonho (nem o resto); b) o sonho nao
produz Inconsciente.

B G. M., XIII, p. 304,



86 ) Freud e a Mistica

Resta compreender por que essa adverténcia ¢ necessdria. E que, prestan-
do-se atengdo, o efeito mistico estd contido na idéia mesma de “‘psicologia das
profundezas™, como o verme dentro do fruto. Desde que se postula um ‘‘con-
tedido latente”, dissimulado em ‘“‘contetido manifesto” e contendo a verdade do
outro, tem-se a possibilidade da hipéstase. Por isso Freud previne: ‘“‘Durante
muito tempo se confundiu os sonhos com seu contetido manifesto, Nao se deve
agora confundi-los com os pensamentos latentes.”* Avancemos mais: seria pre-
ciso ultrapassar até a légica do continente, na medida em que, operando a dialé-
tica de um continente ¢ um contetido, héa efeito mistico, como tentagdo de exu-
mar, sem preliminares, a verdade do conteido aparente, como se ela nele esti-
vesse contida e ele a contivesse simultaneamente — paradoxo através do qual
a mistica continuamente se explica, como assunto que sé a ela diz respeito.

Significativamente, Freud apela para a prdtica hermenéutica para frustrar
a insisténcia do efeito mistico, que ameaga o comércio com o Inconsciente. Pa-
rece que, quanto mais inevitavel é a tentacdo de hipostasi-lo, desde que o con-
cebemos, tanto mais a pritica dos mecanismos fenomenais deveria se destacar
do misticismo. Tendo renunciado a tentagio mistificadora das “visdes de
mundo”, o analista deve perder a tltima forma da mistica, aquela de seu préprio
objeto, o inconsciente — prescreve a Lei freudiana, recomendando aos analis-
tas ndo se permitirem acreditar na divindade do inconsciente. Nada lhes deve
impor isso, nem mesmo o que parece ser o tnico artigo de fé dos *‘pastores de
alma seculares”™:® que o inconsciente existe. Ainda aqui, Freud se comporta
como Aufklirer, satisfeito por saber perder o respeito pelo idolo, mesmo aquele
no qual se apoia a fé da ciéncia analitica.

Mistica e metapsicologia: o estatuto do phantasieren

No entanto, Freud ndo se livra tao facilmente da mistica — como tampou-
co da especulacao filoséfica — em virtude mesmo do problema que a mistica
serve para nomear, ¢ do qual é o reverso: o inconsciente. A homologia deve,
com efeito, ser lida igualmente as avessas: a metapsicologia trabalha sobre aquela
dobra que a mistica quer, a todo custo, alisar. Freud associa Groddeck ao tra-
balho psicanalitico pela razdo mais profunda de que o inconsciente possui essa
virtude de operar sobre a dobra, de modo que a leitura mistica tem sua eficédcia.
Groddeck desempenha para Freud o papel de apresentador de feira do incons-
ciente, sob o nome de ld. Ele ousa nomear alguém, 14 onde Freud hesita em
reconhecer se hd alguém (ver carta de 17 de abril de 1921).

Freud refere-se @ “mitologia do id” de Groddeck (carta de 7 de setembro
de 1927);*® sabe-se, porém, que qualifica a metapsicologia de mitologia das

G, W., 1111, p. 585.
3 Expressao da carta a Pfister de 25 de novembro de 1928 (Corr., p. 183).
% Ca et moi, op. cit.
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pulsdes — sinal de que o objeto metapsicolégico tem a ver com o objeto mistico:
em todo o caso, convém conferir estatuto a sua diferenga.

E realmente possivel mensurar o projeto metapsicolégico tomando em con-
sideracao o trabalho da mistica. Curiosamente, chega-se a um conceito mais
claro, como se a metapsicologia se impusesse como formagao reacional da ten-
tagdo mistica.

1. Negativamente, a metapsicologia recusa-se a cair na generalizagao abusiva e
na indevida passagem ao limite, sob pena de invalidar sua Wissenschaftlichkeit.
Por outro lado, e simultaneamente, recusa-se a ocultar o dualismo do somaético
e do psiquico, uma vez que trabalha por cima.

2. Por isso mesmo, o que a mistica postula como seu dado, a metapsicologia
herda como seu problema. Pois a investigacao do inconsciente €, por assim dizer,
construida sobre a brecha do somitico e do psiquico, fronteira que nomeia a
“pulsdo” — o que em seguida explica a “definigao” de “pulsao” como “conceito
limite” (Grenzbegriff).>

Por outro lado, a propria metapsicologia funda-se numa extrapolagao
(Uberschreitung), a partir do material. L4 encontra, como em pontilhados, o
perigo mistico. Como certificar-se da diferenca de natureza da extrapolagdo?
Nenhuma verdade metapsicolégica fecunda se alcanga, afirma Freud, sem elabo-
ragao do dado. Como entdo ndo ficar colado ao material empirico estéril sem,
dessa forma, “‘se precipitar’ na mistica? E estreito aqui o caminho por onde a
analise deve passar. Tao consciente disso estd Freud que, ao elaborar metapsico-
logicamente a “pulsao de morte”, nomeia o fantasma mistico que assombra o
conceito metapsicolégico: “O que se formula aqui pode suscitar uma impressao
de profundidade (Tiefsinnigen) ou emitir uma ressondncia mistica (an Mystisches
anklingen) . .."*® Segue-se uma adverténcia cientifica: mas ainda é necessario dar
conta desse efeito de ressonancia mistica, para o qual se orientam os mais pre-
ciosos conceitos metapsicolégicos, como se os dois tipos de ‘“‘trabalho” se
cruzassem.

Aqui, é preciso chamar a atengdo para o termo especifico por meio do qual
Freud de alguma maneira designa a faculdade metapsicolégica: a palavra Phan-
tasieren, que também poderia “‘soar mistica” se ndo compreendéssemos correta-
mente sua funcdo. E tdo tentador que, num de seus dltimos textos, evoca a
“feiticeira metapsicologia”, que consulta como a um oraculo, ao qual, além disso,
confessa que nem sempre se sente inspirado, desmistificando-o, assim, no mesmo
instante.”® O que importa ¢ a seguinte declaracao: “Sem especulagao e teorizagao

5T Expressao empregada no ensaio de 1915 Pulsdes e destinos das pulsdes.

% G.W., XIII, p. 39 (cap. Au-dela du principe de plaisir). A palavra Tiefsinning exprime
perfeitamente a idéia de profundidade mistica, a Um s6 tempo grave e vaporosa. ..

#® G. W, XVI, p. 69, in Analyse finie et analise infinie (1937). Depois de dizer que

precisaria chamar “a feiticeira metapsicologia” em seu socorro, Freud efetivamente acres-
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(Spekulieren und Theoretisieren) metapsicologicas — quase teria dito: fantas-
macio (Phantasieren) —, nao se faz aqui nenhum progresso para adiante.”
"“Aqui” é o ponto onde o “material” nao fala mais, e onde é preciso dar o passo
decisivo da “especulacao”, por meio da fantasia tedrica. A mesma palavra em-
pregava Freud no comeco de sua carreira, em carta a Fliess — aquele mesmo
que lhe deu o gosto da audaciosa “extrapolagdo” — na qual associa o Phania-
sieren a dois outros atos: adivinhar (erraten) e transpor (iibersetzen).® O Phan-
tasieren metapsicoldgico tem como fungiio, portanto, antecipar-se ao dado, a
medida que este exige a teorizagio, e, poi' outro lado, reelaborar esse material,
numa espécie de reorganizacio de sua linguagem.

Nido seria o caso, entdo, de uma atividade “visiondria”, mas da atividade
que dd ao metapsicélogo essa espécie de derrapagem controlada, reivindicada
por Freud no momento decisivo de introdugdo da pulsdo de morte: “abando-
nar-se, entregar-se a uma divagagdo de idéias (Gedankengang), prosseguir nela
até onde leve” % o que nada tem a ver com uma preguicosa “intui¢do”. E, de
certo modo, a auddcia do Aufkldrer, convertida em método de descoberta, cuja
racionalidade especifica seria, de resto, revelada por um estudo légico do fun-
cionamento da metapsicologia freudiana.

Il — A TEORIA FREUDIANA DA ERLEBEN MISTICA

Precisamos agora abordar a outra dimensdo da construgdo, que introduz
a segunda figura da realidade mistica, aquela da experiéncia sui generis que ela
representa. Dessa vez a psicanélise pode pretender iluminar por meio das cate-
gorias da “‘psicologia” dita “‘das profundezas” — titulo que, por si sd, sugere
sua vocagdo de iluminar a pretensa exploracdo das profundezas.

No entanto, para se compreender a concep¢do freudiana da experiéncia

)

mistica, € necessario, de inicio, situd-la em relacio a um dado importante: a
excepcional floragao de uma literatura rotulada como “psicologia da mistica”™,
a época do nascimento da psicandlise e durante seu desenvolvimento. A psica-
ndlise se vé ent@o arrastada a um turbilhdo de reflexGes sobre a mistica, ema-
nando da etno-sociologia fenomenolégica, literaria, filoséfica e psicopatoldgi-
ca.® Acrescente-se a isso a grande vaga orientalista, entre as duas guerras

centa: “Infelizmente as informacGes da feiticeira ndo sio... muito claras nem muito
detalhadas.”

Ver La naissance de la psychanalyse, carta de 25 de maio de 1895 (p. 107).

o Secdo VI, G. W., XIII, p. 64.

Dentre os abundantes estudos, citemos apenas: As fornas elementares da vida religiosa
de Durkheim (1912), A experiéncia mistica e os simbolos de Lucien Lévy-Bruhl (1938),
O elemento mistico da religidao de Friedrich von Hiigel (1908), O sagrado de Rudolf
Otio, os trabalhos de Mircea Eliade, As duas fontes da moral e da religiao de Henri
Bergson, assim como os estudos mais monogrificos de Maurice Blondel e Jean Baruzi.
Ver também Henri Delacroix, A religio e a fé e a obra de William James sobre as
Variedades da experiéncia religiosa.
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mundiais, que busca renovar a abordagem do problema através do hinduismo
e do budismo hindu.*®

Na verdade, busca-se na mistica um “suplemento de alma”, a menos que
ela ndo aparega como se reportando a um principio estrangeiro (sociolégico ou
patolégico). A originalidade de Freud consiste em esclarecer a mistica no plano
da mecénica especifica da qual a Erleben é a superestrutura. Logo, ndo é tanto
um “dado imediato”, mas um processo, do qual é preciso fazer a tdpica.

E notdvel que a estruturagdo da interpretagio freudiana da mistica tenha
coincidido com a formula¢do da segunda tépica: coincidéncia que encerra possi-
velmente um sentido metapsicolégico profundo. Como se a mistica aparecesse
como uma aplicagdo privilegiada do esquema explicativo da segunda tdpica; e,
nao apenas isso, como se ainda contivesse o sentido metapsicolégico que sé
poderia emergir com a ocorréncia da segunda tépica. Vale dizer que nao deve-
mos nos contentar com a idéia de que Freud se serve da segunda tdpica para
explicar a vivéncia mistica. Na verdade, ¢ a configuragdo de uma nova paisa-
gem metapsicolégica, nos anos 20, que faz emergir, subitamente, um lugar para
acolher a mistica como objeto hermenéutico.®

E, em particular, nas Novas conferéncias — momento em que Freud estd,
de certo modo, instalado em sua nova conceituagio, submetendo-a a um balan-
g0 — que se organiza a teoria da experiéncia mistica, coincidindo, ndo por
acaso, com o momento da exposicdo da tépica. Esse contexto é, na verdade,
paradoxal, pois Freud evoca a mistica como um modo de convulsionar os proprios
limites que sua tdpica acaba de delinear, De fato, ela intervém no momento
em que Freud formula uma dltima “recomendacido”, antes de encerrar a questdo
da “personalidade psiquica™:®® nao enrijecer a tépica, transformando-a numa
espécie de geopolitica. Freud evoca, assim, uma fusdo de tons algo impressio-
nista para impedir o excessivo encerramento que decorre da representagdo espa-
cial. Ao principio tépico de distingdo opde a exigéncia dindmica, pela idéia de
variabilidade das “separaces” (Sonderungen), ndo apenas segundo a idiossin-
crasia individual, na medida em que “ela pode ser modificada mesmo durante o
funcionamento (bei der Funktion) e momentaneamente apagada”.®

Essa suspensio funcional ¢ ilustrada, de maneira precisa, pelo “desfuncio-
namento” psiquico, em geral, e pelo fendmeno mistico: “Pode-se perfeitamente
imaginar que, através de certas praticas misticas (gewissen mystischen Praktis-

& Impulsionada especialmente por René Guénon. Aldous Huxley e¢ Romain Rolland
(ver adiante).

Além disso, ¢ o momento em que o termo mistico, sobretudo em sua acepgdo critica,
ou seja, avaliativa ou pejorativa, torna-se mais fregiientemente descritivo nas ocorréncias
que figuram em sua obra.

& G, W, XV, p. 85 (fim da terceira das Novas conferéncias).

% Op. cit,, p. 86.
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chen), é possivel convulsionar (umwerfen) as relagdes normais entre os diferen-
tes distritos (Bezirken) psiquicos particulares, de maneira que a percepgdo, por
exemplo, possa conceber (erfassen) relagoes (Verhdlinisse) no Ego profundo e
no 1d, de outro modo inacessiveis.”

A literalidade da formulagdao requer um exame mais acurado para que se
capte o efeito mistico que Freud busca aqui pensar. Observa-se, de inicio, que
a mistica se apresenta como uma curiosa fransgressdo tépica, como uma espécie
de translagio de fronteiras. Ndo devemos, contudo, atribuir esse fendmeno a
algum “poder” dindmico, dotado de alguma energia desregradora; nao se trata
tampouco de dionisismo ou demonismo. Freud fala realmente em “convulsiona-
mento”, mas este atua como um desarranjo de “relagdes normais”. A mistica
aparece ndo tanto como fendmeno propriamente dinamico, mas sobretudo cine-
madtico, no sentido que manifesta a introdugao de movimento no esquema topi-
co-mecénico, 4 maneira de uma “turbuléncia”.

Por outro lado, a mistica ndo cria nenhum elemento, nem mesmo relagdes
suplementares: limita-se a modificar as relagdes existentes; o termo administra-
tivo empregado por Freud evoca uma espécie de interferéncia perturbadora no
cédigo da informagdo entre ‘‘distritos”, e ndo a produgdo de relagbes inéditas.
E por isso que a desordem parece relativamente inofensiva, ndo atingindo, nessa
redistribui¢do, a prépria ordem tdpica.

Enfim, a translagdo propicia pelo menos um ganho, que constitui o aspecto
mais audacioso do processo: a possibilidade de mergulhar nas profundezas do
Ego e do Id.

Essa expressao ainda concede demasiadamente & pretensdo da prépria expe-
riéncia mistica: permanece-se no dominio da “percepgao” (Wahrnehmung) e da
concepgdo (erfassen) — na vertente do sujeito; na esfera das “relagdes”, e nao
das substancias — do lado objetal. O pensamento mistico funciona, em suma,
com o equipamento “normal”, mas sua singularidade cansiste em lograr uma
olhadela num tecido de relagbes “‘de outro modo inacessiveis”. A originalidade
da mistica parece portanto provir, na concepgdo freudiana, da abertura de vias
de acesso a um né de relagdes enterrado.

No fundo, € a concepgéio que Freud condensard no apotegma simbolicamente
conclusivo de sua obra — como se decididamente a mistica refletisse, por seu
efeito, o poder do inconsciente: “Misticismo: autopercepcdo obscura do reino
para além do Ego e do Id."" Todavia, a condensagao da expressao inflete um
pouco a concepgdo desenvolvida em 1932. Aqui, de fato, é o Id que se auto-
percebe obscuramente, ao passo que, na versdo precedente, Freud sé falava da
percepgdo de relagbes no Ego profundo e no Id. A questdo torna-se, entdo,
singularmente complexa: quem, afinal, percebe o qué, na experiéncia mistica?
Trata-se realmente de um “quem” que percebe? A férmula das Novas conferén-

% E uma das dltimas frases escritas por Freud (G. W., XVII), o que reveste a férmula
de um carisma especial.
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cias, relida segundo essa perspectiva, situa-se no limite da corre¢do semdntica,
visto que Freud enuncia que “a percep¢do pode conceber relagdes no Ego pro-
fundo e no Id”. Portanto, ocorre uma percepgao, percipitur dirfamos em suma.
O apotegma parece, em compensagao, atribuir o papel de sujeito ao préprio Id.
a um sé tempo sujeito e objeto (autopercep¢io); olhando-se, porém, mais de
perto, a nogao de “reino” trunca a clareza do esquema, cravejando-o por assim
dizer: pois nao € propriamente o Id o objeto-sujeito do processo perceptivo,
mas seu “‘reino”, isto é, sua presenga e seu poder. Dito de outro modo, o sujeito
da experiéncia mistica tem justamente a experiéncia daquilo que pertence aos
dominios do Id, em algum lugar dentro de si, onde o Id “paira no ar”: todavia,
nao se trata de um hipotético sujeito que se apercebe de algum self distinto do
Id, mas o préprio Id se apercebendo perceptivamente de seu reino.

Buscando agora o objeto dessa “percepgdo mistica”, constatamos que, na
versdo de 1932, ela se inscreve em relagdes que emanam nao apenas do Id, mas
do “Ego profundo”. No apotegma, o Ego nao consta mais (e ndo dd sequer
para reportd-lo implicitamente ao papel de sujeito, pois, como vimos, ele nao
pode se prevalecer da fungdo de se aperceber do reino do Id).

Finalmente, se as férmulas de Freud sdo coerentes, apesar dessas dificulda-
des considerdveis de detalhe, é preciso discutir a hipétese de que Freud, sem
abdicar de seu rigor racional, conta com uma espécie de fantasma que torna
ao mesmo tempo compreensivel e sibilino o apotegma final — nisso reside toda
a sua sedugdo. Tomando-se a férmula ao pé da letra, alguma coisa denota que
¢ possivel um processo do género: o Id praticaria uma espécie de auto-erofis-
mo — pelo que entendemos, ndo a satisfagdo propriamente erdtica, mas o efeito
imaginério através do qual o Id se da conta de sua poténcia, que é também uma
auséncia. O gozo mistico se originaria da revelagdo atual e densa desse desfale-
cimento. Quanto ao Ego, mesmo estando implicado no caso, sé recolheria a
reverberacdo, testemunho desse acontecimento formiddvel. Vantagem inesperada,
alids, para o Ego subitamente advertido — na acepgao forte do termo — do
mundo subterrdneo que o sustenta. O apotegma freudiano “soa”, nesse sentido,
“mistico”: descreve um acontecimento-processo, ao invés de definir um “estado”.

Apesar de evidenciada a cumplicidade do fantasma com a compreensao, ¢
preciso tentar localizar metapsicologicamente essa “vantagem inesperada”. Para
um entendimento de Aufkldrer, a vantagem parece boa demais: é preciso tentar
elucidar de onde provém a aptidao de certos sujeitos (ver a diversidade idiossin-
cratica indicada por Freud) a penetrarem imediatamente nesses segredos abissais.
Configura-se aqui uma aporia afinal elementar: visto que a tépica impde o
esquema espacial, como o “alto” ou a “frente” seriam informados do “baixo”
ou do “atrds”?

Ora, remontando-se a essa fonte do problema da mistica na concepgao
analitica, configura-se inevitavelmente um outro problema, diretamente ligado ao
primeiro: aquele dos processos pelos quais o sujeito tem acesso a sua propria
verdade. Nao é de modo algum por acaso que Freud remata brutalmente, logo
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apus evocar a mistica, na terceira das Nowas conferéncias, precisamente onde
encontramos o sujeito mistico em busca de suas profundezas: “Gostariamos de
acrescentar que os esforgos terapéuticos da psicandlise tém atacado o mesmo
ponto. Sua intengao, de fato, € fortalecer o Ego, tornd-lo mais independente do
Superego, ampliar seu campo de percepgao e transformar sua organizagio de
modo que possa se apropriar de novos fragmentos do Id.”

Essa célebre passagem talvez adquira uma nova luz pela aproximacdo com
a mistica. Registremos com cuidado a dupla afirmagdo: o processo mistico e o
processo analitico visam 0 mesmo “‘ponto de ataque” (dhnlichen Angriffspunkt);
por outro lado, trata-se de produzir, num e noutro caso, um alargamento
(Erweiterung) do campo perceptivo. Falta interpretar metapsicologicamente esse
isomorfismo de ambos os processos, que se iluminam reciprocamente, como se
a viagem mistica constituisse uma “‘rapida cura”, e o itinerario analitico, uma
viagem mistica levada a termo ¢ bem-sucedida!

Freud da elementos para responder a esse problema considerdvel ao exami-
nar as condigdes do “devenir-consciente”, justamente em O Ego e o Id, onde
surge a segunda tdpica. Isso nos remete a passagem da ‘‘representagdo de coisa’
a “‘representacdo de palavra”, sabendo-se que, de acordo com a definigdo de
1915, “a representacao consciente engloba a representagao de coisa além da
correspondente representagao de palavra, ao passo que a representacdo incons-
ciente é s6 a representagdo de coisa”.® Nesse caminho é que convém procurar
os elementos de uma metapsicologia da mistica. De fato, tudo se passa como
se a “‘comunicagdo” estabelecida, segundo as modalidades estudadas, entre as
diversas instancias da ‘‘personalidade psiquica” se assemelhasse a uma lingua-
gem que emana imediatamente da ‘‘representagdo de coisa”. E por acaso que
Freud insiste justamente no aspecto visual do tipo de representacdes que decorre
da prépria coisa (Sachvorstellung)? Na mistica, entdo, a coisa falaria sozinha. ..

Percebe-se, agora, a riqueza da postura freudiana ante a experiéncia mis-
tica. De um lado, designa um estado-limite, eminentemente suspeito, uma vez
que ndo segue o caminho obrigatério do devenir-consciente, que passa pelas
“representagdes verbais”. Contudo, esse “indizivel” deve, em principio, ser per-
cebido para que seja concebivel uma circulagdo, abrindo a palavra o movi-
mento de representacdo da coisa. Conseqiientemente, o mergulho no inconsciente
mede os limites da experiéncia mistica, mas opera a brecha por onde se engol-
fardo as palavras liberadoras, uma vez encontrada a via da analise.

Percebe-se, finalmente, o duplo interesse de uma reflexao analitica sobre
o fenébmeno mistico. Do lado da mistica, torna-se visivel a légica de um processo
que erige em ideal seu préprio impasse: a defrontacao com a coisa, que, nesse
sentido, pode ser vivida como perversio ou como psicose. Do lado da psicana-
lise, hd o comeco de uma relagdo com o inconsciente que ela tem de exorcisar,

& G, W, X, p. 300.
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mas que lhe permite balizar seu préprio caminho. Curiosamente, ela transforma
0 gozo imediato do Id, gozando a si mesmo via Ego, num imperativo para o
Ego que, segundo a férmula célebre, tem de advir em lugar do Id.

IV — OS RISCOS DA POSTURA FREUDIANA PERANTE A MISTICA:
O ESTATUTO IMPOSSIVEL DO OCEANICO

A relacdo de Freud com a mistica ndo se esgota totalmente em sua recusa
do modo de conhecimento e seu diagnéstico do tipo de experiéncia que a mistica
constitui. Ha ainda um contexto, mais global e a0 mesmo tempo mais pessoal,
em que Freud se posiciona em relacao ao fato mistico. Esse ponto de vista nos
permitira, entdo, captar a maneira como Freud compreende a mistica, 0 que
anima, em profundidade, sua postura perante ela.

Aludimos, aqui, aos textos onde Freud se posiciona, em termos alids bas-
tante nitidos, em relagdo a Mistica: agora, nao se trata mais de recusar ou
diagnosticar, mas de avaliar. Nesses “julgamentos”, Freud pode adotar um tom
categdrico, nao obstante simule apresenta-los inocentemente, como um trago
idiossincrdtico, atrds do qual se escondem, na verdade, op¢bes precisas no que
concerne & sua Weltanschauung. Convém sublinhd-las para concluir a caracteri-
zagdo de sua relacdo com a mistica (através de seu relato objetivo e para
além deste).

O documento capital aqui é o famoso comeco de O mal-estar na civilizagao,
que se refere diretamente a atitude mistica.”” Cabe observar que os discursos
de Freud scbre a religido ¢ sobre a mistica ndo intervém no mesmo nivel.
E conhecido o diagndstico freudiano da religidao como funcédo social causadora
de ilusdo. A avaliacdo da atitude mistica aparece num outro plano, o do senti-
mento ocednico. Na mesma medida que a religido pode ser concebida como uma
determinagao “ilusionante” ligada a prépria natureza da Kultur, coloca-se a
necessidade de saber se o sentimento ocednico existe como determinac@o. Pri-
vando-o dessa pretensdo, Freud afasta a religido para o lado das necessidades
advindas do estado infantil de dependéncia absoluta, e o gozo mistico, para o
lado de uma estratégia individual, logo, de uma determinagdo que se sofre
ou ndo.

Qual é o sentido da insisténcia de Freud em subjetivar o sentimento oced-
nico, sendo o de conservar para a religido uma espécie de objetividade de sua
alienagdo, enraizada na necessidade de dependéncia e prote¢do, remetendo o sen-

-

timento (Gefiihl) do qual se nutre a mistica & condi¢do de tentativa de restabe-

lecimento do narcisismo ilimitado™? Assim, se a religido ¢ uma necessidade
(alienante mas efetiva), a atitude mistica ¢ uma tensao nostélgica, qualquer coi-

# Fim do § 1. G. W., XIV, pp. 430-431.
B Op. cit.. p. 430.
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sa como uma Sehnsucht narcisica. Portanto, na mesma medida em que Freud
se sente capaz de explicar a ilusdo religiosa, declara sua inexperiéncia no que
se refere as nuvens (Nebel), tanto lhe é embaragoso trabalhar esse Todo a custo
concebivel, “com o qual nos faria fundir o pseudo-sentimento ocednico”™. As-
sim, nada de experiéncia fusional para Freud, que se exclui daqueles que,
como diz o poeta, regozijam-se respirando na rdsea luz." “Felizes os que tém a
experiéncia das nuvens!”, declara a ironia freudiana. E de uma verdadeira “anes-
tesia” que estd falando entio.

Por trdas dessa recusa da oceanidade hd uma polémica precisa e pessoal
com quem, ele sim, diz ter provado o gozo mistico . Freud refere-se a essa
pessoa como “um de seus amigos” que, pela pritica da ioga, conseguiu ‘“des-
pertar em si novas sensacdes e um sentimento de comunidade” (Allgemein-
geftihle). Esse Schwdrmer do século XX, empenhado em encontrar a ‘“‘prova
fisiolégica de numerosas sabedorias misticas” apresenta-se, ao mesmo tempo,
como um Aufkldrer progressista: trata-se de Romain Rolland, que desempenha
junto a Freud o papel de antiposi¢ao mistica. Por seu intermédio, o didlogo
com a mistica prolonga-se por toda a década de 20. Nele Freud reencontrava
uma forma de naturalismo panteista inspirado em Spinoza e Empédocles™ (com-
binado com a sabedoria hindu).

Nessa ocasiao, capta-se ao vivo a reacdo de Freud a palavra que nédo ¢
destinada a ele. Romain Rolland tenta inicialmente revelar a Freud — cuja
obra O futuro de uma ilusao atesta que ele a ignora — a existéncia de uma
certa “sensacdo religiosa completamente diferente das religides propriamente
ditas”, uma espécie de 6rgao de percepgao do eterno, que acaba por qualificar
de “oceanico”, mas que verdadeiramente constitui, a seus olhos, um “fato”,
consistindo num “contato”™™. Ora, Freud ndo sente nada: mais uma vez, alguma
coisa permanece “muda dentro de si”; em vdo busca no livro de Romain
Rolland, Ensaio sobre a mistica e a acdo da India viva (1929), acesso a essa
Empfindung. Por isso, paralelamente ao texto O mal-estar na civilizacdo, faz
a seu mestre em mistérios uma confissdo de mau discipulo que, sem divida,
constitui a declaragdo mais nitida sobre o assunto: “Como me sao estranhos
os mundos em que vocé evolui! A mistica me ¢ tdo fechada quanto a mdsi-
ca.”™ — o que ndo é dizer pouco, conhecendo-se a “fobia musical” de Freud™.
Em eco, dd a entender que a mistica é boa para um Jung, que abandonou os
caminhos da racionalidade analitica: “Ele préprio é um tanto mistico, e ja ha

" Op. cit., p. 431: expressio de Schiller.

7 Ver Empédocle d’'Agrigente suivi de I'Eclair de Spinoza. Editions du Sablier, 1931.
7 Carta de R. Rolland a Freud, 5 de dezembro de 1927.

™ Carta de Freud a R. Rolland, 20 de julho de 1929.

5 Sobre esse ponto, ver Jones, op. cit., tomo 11, pp. 39-40 e 101, e a confissdo de Freud

no inicio do Moisés e o monoteismo, assim como nossa nota 3, pp. 4647 in Freud et
Nietzsche.



Freud e a Mistica 95

muitos anos deixou de pertencer a nosso grupo.”™ — observemos a ligagao
dos dois fatos. ..

Esse didlogo de surdos € rico em sentidos: mas complica-se quando o con-
trastamos a outra confissdo, bem anterior, contida numa carta de 1909 ao mes-
mo Jung, onde expunha um longo raciocinio envolvendo nimeros e morte:
“Vocé encontra de novo confirmada a natureza especificamente judaica de mi-
nha mistica.””” Caberia ver nisso uma contradicao ou uma evolugao? De fato,
a coeréncia ¢ do género daquelas as quais Freud sabe se acomodar, de modo
a ajustar sua visdo do mundo a seu desejo e a sua identidade. Ao que parece,
devemos concluir que ele ndo é mistico, mas tem sua mistica, referida cultu-
ralmente ao judaismo.

A importancia que Freud atribui, com espontaneidade, aos elementos da
mistica judaica parece confirmar isso; e David Bakan nd@o teve dificuldade em
revelar as sedutoras concorddncias temdticas que alimentam tal filiagdo.”™ To-
davia, parece-nos indtil postular uma influéncia demasiadamente precisa, cor-
rendo-se o risco de qualificd-la de inconsciente, ou explicita demais: Freud fala
bastante do judafsmo, mas faz muito pouco caso da mistica judaica!™ Assim,
parece tao impregnado de judaismo e, paradoxalmente, tdo estranho & mistical
Isso ocorre porque, sendo o judaismo um dado para Freud, ele nao sente a ne-
cessidade de evocé-lo quando coloca a mistica como problema.

Levando a compreensdo da posi¢do especifica de Freud até seu paradoxo,
parece-nos que se poderia, no limite, excluir a consideracao da dimensdo ju-
daica para esclarecer sua visdo da mistica, na medida em que ¢ indispensdvel
para definir sua identidade cultural geral e sua abordagem da realidade religio-
sa.® Explica-se assim, claramente, a profunda sinceridade de sua antipatia em re-
lagao a mistica e de seu sentimento de posse de uma “mistica” bem sua, her-
dada e gerada para suas necessidades préprias, mistica que, em suma, nada tem

’?!

a ver com o ‘‘misticismo ocednico

A confissao final de Freud ¢ preciosa, pois sem divida fornece a chave
de sua estranheza em relagdo a4 mistica: no texto, a que se opde o famoso sen-
timento “ocednico” se nao a necessidade religiosa articulada a necessidade pa-
ternal de dependéncia-protecao? Torna-se claro, entdao, que remete a um modelo

fusional de inclusao de tipo maternal, nitidamente conotado pela referéncia a

% Carta de Freud a R. Rolland, 19 de janeiro de 1930. Sio conhecidos os vigorosos
argumentos de Jung negando sua natureza mistica.
Carta a Jung, 16 de abril de 1909, Correspondance, Gallimard, tomo I, p. 297.

David Bakan, Freud et la mystique juive (Ed. Payot, 1964).

]

Nesse sentido, diriamos que uma outra obra, complementar a2 de Bakan, poderia ser
escrita sobre o tema da estranheza de Freud em relagdo ao misticismo e & conveniéncia
com sua mistica judaica!

Quanto a esse ponto, ver as reflexdes de Marthe Rﬁhert: D'(Edipe a Moise, Grasset, 1978.
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um “Todo” englobante. Freud nio ¢é capaz de se entregar a essa experiéncia,
0 que remete, simultaneamente, a um temor — de afogar-se no “ocednico” ou
perecer por sufocagao™ — e a um desejo secreto, conflito que se traduz, por
fim. num sentimento de inapeténcia pela Erleben mistica. Dai a desconfianga
com que encara a tentagdo de infinidade do gozo mistico, a qual opde, forte-
mente, o limite da Lei do Pai. Eis ai o que, em ultima andlise, manteria Freud
distante dos turvos prestigios do apeiron mistico, com os pés na terra firme
das regides que vivem sob a lei paternal. ..

Num curto escrito intiulado Grande é a Diana dos efésios (1911), Freud,
a sua revelia, confirma isso através de uma pardbola emocionante, quando des-
creve a espantosa perenidade do culto da deusa-mie em Efeso, na Asia Menor,
e narra a derrota que la sofreu Paulo, o judeu convertido ao cristianismo, ao
tentar, em vao, impor sua divindade paternal.®® Paulo esbarrou em seu cami-
nho com Demétrio, o homem de Deméter, defensor dos valores de maternidade
face a Lei do Pai. Revela-se nesse episédio a oposicao entre o ideal triunfante
de gozo mistico de cardter maternal e feminil ¢ a sébria satisfacdo possibili-
tada pelo interdito, cujas regras sdo enunciadas, na mesma época, em Totem
e tabu.™®

Freud pressentia que, no dmbito mesmo do movimento analitico, os De-
métrios constituiriam legiao. Com efeito, serd por acaso que toda uma corrente
de revisao ou inovacgao, tedrica e prdtica, se vale de um antimodelo inspirado,
em ultima andlise, no modelo maternal do gozo?™ Sera fortuito que Freud
rejeite incansavelmente o que pressente ou constata de “visiondrio” entre aque-
les seus discipulos que teriam rompido o contrato, a ponto de sentir ele a ne-
cessidade de encarnar pessoalmente a figura do patriarca para chama-los de
volta? Vé-se, finalmente, que a mistica designa toda uma figura do destino do
freudismo," como se a psicandlise estivesse condenada, para conquistar sua
identidade problematica, a reiterar o exorcismo do deménio que ela propria in-
vocou, desde que Freud comoveu o Aqueronte do Inconsciente.

8 Isso remete ao complexo problema da relagio de Freud com a figura maternal; sua
atitude perante o misticismo depende, em parte, de seu estatuto pulsional proprio...

8 Ver esse texto, que Freud elaborou com base em notas de leitura de “Villes d'Asie-
Mineure”, de Felix Sartiaux, G. W.. VII1, pp. 360-361.

8 Nio ¢ a toa que o lema de A Mae de Diana dos efésios nao obteve lugar em Totem e
tabu!

B Ver o tema insistente da maternidade em Groddeck ou Winnicott ¢ a dentdncia do
“demoniaco” em [Inhibition, symptome et ungoisse como alirmagio das aquisigdes
analiticas.

¥ Eis ai um ecixo de pesquisa fecundo, ainda por explorar, das doutrinas analiticas, de

um ponto de vista tedrico e terapéutico (e ndo simplesmente institucional).
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Notas sobre uma
corrente do
misticismo catolico *

Jacques Maitre

Este artigo constitui uma nova etapa de um roteiro destinado ao estudo da
religiao cemo ideologia, através de uma articulagdo entre o campo epistemolé-
gico do inconsciente e o da praxeologia social. Inicialmente, uma nota sobre
Psicandlise e sociologia religiosa' propunha uma defini¢io hipotética, levemente
modificada num texto posterior’:

1) “A religido é uma instituigdo social baseada abertamente no recurso a uma afirmacio
de um "além” (além das determinacdes concretas que limitam todo sujeito), com todos
os estados afetivos, as representagdes, as priticas e as normas correspondentes, o que
permite propor aos sujeitos individuais uma satisfagio dos seus desejos que escapa ao con-

V' Archives de Sociologie des Religions, 33, 1972, pp. 111-134.

2 “Sociologie de l'ideologie et entretien non directie”, Revue Francaise de Sociologie, 16,
1975. pn. 24R-256.

* Tradugdo: Mircia Lamardo — Revisdo Técnica: Luiz Fernando Dias Duarte.
Entre femmes. Notes sur une filiere du mysticisme catholique. publicado originalmente
em Archives de Sciences Sociales des Religions, 1983 55/1, janeiro-margo (Paris, Ed. du
CNRS) — com a seguinte nota do autor:

“Quando este artigo ja estava no prelo. recebi uma obra essencial para os meus

objetivos: Caroline Warkel BYNUM, Jesus as Mother. Studies in the Spirituality of the
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trole exercido pelos processos secundérios (no sentido freudiano); 2) a ascendéncia
da religifio situa-se no interface entre o reforco que ela proporciona as ideologias dos
mais diversos grupos e a linguagem de desejo que estabelece com os sujeitos individuais.
Esse dispositivo obtém a adesdo dos individuos a estratégias sociais, cuja natureza de-
terminada permanece assim oculta aos olhos dos proprios atores e legitima socialmente
entre esses mesmos individuos processos psiquicos que, de outra forma, seriam consi-
derados pelas instincias de controle social como uma recusa patolégica da realidade.”
“Mesmo quando uma ideologia ndo postula um além de natureza religiosa, ela dad forma
a uma ‘relagdo imaginaria dos individuos com suas condigdes reais de existéncia’ (Louis
Althusser), constituindo-os assim em sua dimensdo subjetiva dentro dos processos que
se destacam da praxeologia social (nesse sentido, a religido é apenas um caso particular
— e limite — da ideologia).”

Em seguida, eu me ative a um dominio circunscrito: uma tradigdo mfstica
oficializada na Igreja Catdlica e reafirmada na nossa época pela vedetizagdo da
maior santa dos tempos modernos. A tradugdo e a apresentagdo de um estudo
de 1925 sobre Teresa de Lisieux® se colocavam para mim como leitura psica-
nalitica edipiana. Posteriormente, minha prépria abordagem situou-se antes de
mais nada na vertente de uma relagdo dual?

Atualmente, proponho-me a ir mais além na minha abordagem dos pro-
cessos inconscientes operantes em Teresa, no referente a relagdo entre a menina
€ sua mae. Para construir a partir daf uma problematica de praxeologia social,
engajei-me inicialmente numa via que acabou se revelando um impasse, qual
seja, a de examinar minuciosamente a representagdo concreta apresentada nos
textos e atividades de Teresa, a fim de nela encontrar a explicagdo ao nivel das
condigdes sécio-histéricas. Essa representagdo ¢ sumdria demais para se pres-
tar a grandes desenvolvimentos sociolégicos, salvo para explicar o lugar que
sua maneira extremamente sintética de perceber o mundo ocupa na mistica te-

High Middle Ages, Los Angeles — Londres, University of California Press, 1982. A au-
tora comega estudando a mutagio da espiritualidade no clero regular no século XII, e
particularmente as concepgBes cistercienses, visando esclarecer um problema da psico-
logia histérica: o surgimento de um novo sentido do self como insergao pessoal no seio
de um modelo comunitdrio. Em seguida, passa por Jesus enquanto mae e o Abade en-
quanto mae nos escritos cistercienses do século XII, chegando enfim s grandes misticas
de Helfta (século XI1II): Gertrudes, a Grande, Mechtilde de Hackeborn e Mechtilde de
Magdeburgo. Por sua bibliografia, sua erudigdo histérica, sua andlise das instituicdes
e sua leitura dos textos sob o éngulo da psicologia histérica, o livro de C. W. Bynum
jA constitui uma pega essencial do conjunto de trabalhos concernentes as relagdes entre
mistica e feminilidade na reforma cisterciense e no espago dos misticos do norte nos
séculos XII e XIIL”

3 Iseult F. GRANT-DUFF e Jacques MAITRE. “Recherches psychanalytiques sur un cas

de saintetée cononisée: Thérese Martin (1873-1897). Documents pour un dossier sur les

rapports entre ideologie et mystique”, Archives de Sciences Sociales des Religions, 41,

1976, pp. 109-136.

Jacques MAITRE, Ideologie religieuse, conversion mystique et symbiose meére-enfant.

Le cas de Thérese Martin (1873-1897), A.S.S.R., 51/1, 1981, (janeiro-margo), pp. 65-99.
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resiana. Em ccmpensacgao, essa mesma pobreza faz ver claramente a importan-
cia da virtuosidade mistica na tradigdo que é objeto do meu estudo: o mistico
enquanto tal ndo é um mestre que pensa na conjuntura social, nem um chefe
nas lutas politico-religicsas, embora a mesma pessoa possa assumir vérios status,
como foi o caso de Bernardo de Claraval (+ 1153). A caracteristica do mistico®
¢ atestar um extremismo no amor sentido por Deus, segundo modalidades que
podem motivar em outras pessoas uma intensificagdo da implicagdo afetiva na
relagdio com Deus. Sendo assim, procuro saber de que forma o processo incons-
ciente que envolve Teresa pode se apresentar como uma réplica a um modelo
séciocultural atestado na tradigdo que passa, bem esquematicamente, dos mis-
ticos renano-flamengos ou britdnicos dos séculos XIII-XV aos espanhédis e ita-
lianos do Renascimento, depois aos franceses do século XVII, enfim, pela or-
dem das Carmelitas e por diversos avatares até Teresa de Lisieux. O estatuto
religioso da feminilidade tem um papel central no processo histérico no qual
a referéncia a4 “experiéncia mistica” €, ao mesmo tempo, utilizada intensiva-
mente e severamente controlada pelo aparelho eclesidstico, alids essencialmen-
te masculino.

N&o conseguirei ainda explicitar, dentro dos limites deste artigo, as estra-
tégias sociais realizadas pela eclesificacdo da vivéncia mistica, a ndo ser num
ponto particular: a certeza da dominag@o masculina como responsével pela as-
cendéncia exercida pela hierarquia sacerdotal. Fago questdo de ressaltar logo
isso para evitar um mal-entendido; a existéncia de outros elementos que servem
de base para o controle exercido sobre a vivéncia mistica. Basta retirar dai um
exemplo entre outros: a polémica de Bossuet contra Fénelon e as medidas po-
liciais tomadas por Lufs XIV contra os quietistas numa época em que a mis-
tica aparecia freqiientemente como um assunto de Estado. Mas esse campo cons-
titui um outro tema.

O sitio epistemolégico da minha proposta torna necessirio ainda um 1l-
timo esclarecimento. O corte pelo qual se inaugura a praxeologia social (termo
que me parece aqui mais tépico do que o de “sociologia”) coloca entre parén-
teses a subjetividade individual para se aplicar a processos coletivos e “objeti-
vos”. Por sua vez, a psicandlise surgiu com a escuta do inconsciente e do des-
tino dos impulsos ao nivel da expressao da vivéncia subjetiva singular. A partir
desse momento, poder-se-ia colocar a necessidade de uma ocultagao reciproca
para o emprego de cada uma das duas abordagens em sua especificidade. Esta
posicao pode ser fecunda em certos niveis da pesquisa ou da prética. A linha
que procuro seguir tende, ao contrédrio, para a articulagdo dos dois planos, to-

5 Convém precisar aqui, de uma vez por todas, que neste artigo o termo mistica designa

uma vivéncia religiosa observdvel na tradicdo catélica particular na qual Teresa de
Lisieux surgiu. Na@o se trata, portanto, de religides em geral, e nem sequer do catoli-
cismo em seu conjunto.
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mando a mistica de uma forma concreta, a0 mesmo tempo como vivéncia sub-
jetiva e como processo social, 0 que me parece essencial para uma investigagdo
sobre o objeto particular que é uma ideologia.

I. CAMPO DO INCONSCIENTE

Na vertente do inconsciente, abordarei inicialmente o tema da feminilida-
de: a feminilidade de Deus, a do mistico, ¢ a maneira pela qual elas se relacio-
nam. Em seguida, examinarei os aspectos “estruturais” (no sentido psicanali-
tico) dessa vivéncia.

ENTRE MULHERES

A feminilidade do mistico tem sido fregiientemente observada, mas, a de
seu Deus, raramente. Portanto, comegarei explorando esse aspecto da *Divinda-
de” antes de analisar a posi¢do do mistico naquilo que finalmente parece ex-
primir, de uma forma bem ampla, uma relagao filha-mae.

A feminilidade de Deus

Na tradigdo que estudo a feminilidade de Deus foi objeto de um trabalho
feito por A. Cabassut que trata de forma significativa de Jesus-nossa-mae. As
primeiras referéncias sobre a feminilidade de Deus que o autor apresenta® en-
contram-se nas Atas de Pedro (“‘apbcrifo”, inicio do século IlI) e numa ho-
milia de Jodo Criséstomo (+ 407), as tnicas disponiveis para a Antiguidade.
Em seguida, passamos diretamente ao século XI com Anselmo de Cantudria
(4 1109), cuja obra contemplativa desempenhou um papel essencial nesse sen-
tido.

“As pregagoes de Santo Anselmo difundiram-se rapidamente por tode o Ocidente.
Cistercienses e cartuxos contribuiram bastante para sua propagagdo. Diz-se que as suas
pregagdes eram muito apreciadas e lidas em seus mosteiros (...). Os diversos escritores
misticos que vieram depois de Santo Anselmo (...) lhe tomaram emprestado o tema
da maternidade de Cristo. Realmente, reconhece-se em todos eles essa idéia fundamen-
tal de que Cristo nos gerou ao morrer na cruz e de que as dores da Paixdo foram as
dores do nosso parto espiritual.”?

Em seguida, Cabassut apresenta uma coletinea dos textos recolhidos entre
os séculos XII e XV; esses textos s@o provenientes de misticas enclausuradas
ou em retiro na Franga, Inglaterra e Alemanha: Marguerite d’Oyngt (4 1310),
Mechtilde d’'Hackeborn (4 1298), Julienne de Norwich (+ 1416 ou depois),
Dominique Hélion (+ 1460).

& “Une devotion médieval peu connue: la devotion & Jesus notre mére”, Revue d'Ascétique

et Mystique, 25, 1949, pp. 234-295.
7 Ibid., p. 239.
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Os escritos de Julienne de Norwich desempenharam um papel particular-
mente importante para a expansdo dessa imagistica.® Neles Jesus aparece ma-
ternizado na medida em que representa, na Trindade, a instdncia que tem um
corpo, que da vida e .perdoa:

“A Bondade é, em Deus, esse atributo que torna o mal em bem. Assim Jesus Cristo,
que torna o mal em bem, é a nossa verdadeira Mae. D'Ele nds temos nosso ser, pois
dai se origina o fundamento de uma maternidade, com toda a protecio de amor que
dela eternamente deriva (...). Nosso Pai (...) quis que a Segunda Pessoa se tornasse
nossa Mae, nosso Irmao e nosso Salvador (...). Nosso Pai quer: nossa Mae opera (...).
Jesus também é nossa verdadeira Mae segundo a natureza, pois Ele, que é Deus, Ele
nos criou; Ele é nossa verdadeira Mae segundo a graga. porque Ele tomou nossa natu-
reza criada. Todos os belos feitos, todos os cuidados doces e amadveis de uma inesti-
mavel Maternidade, tudo isso é proprio da Segunda Pessoa, pois n'Ele temos essa boa
vontade inteira e salva para sempre, ao mesmo tempo por natureza e por graga, por
sua propria bondade pessoal.”™

Um elemento essencial ¢ a conexdo estabelecida entre a Segunda Pessoa,
Jesus, como possuidor de um corpo, e Maria, como a mulher que pare:

“Nossa terna mie, nossa graciosa Mae Jesus, uma vez que desejava tornar-se plena-
mente nossa Mae em todas as coisas, dispés a base de sua obra bem abaixo, com
grande delicadeza, no seio da Virgem (...). Nosso grande Deus, soberana Sabedoria do
universo, neste humilde lugar revestiu-se, despojandose Ele mesmo, da nossa pobre
carne, totalmente pronto para tomar para Ele todos os cuidados e a fungdo da
maternidade."10

A ambivaléncia dos sentimentos maternos e filiais encontra-se suspensa nu-
ma relacdo totalmente boa e positiva: “Nés sabemos que todas as nossas maes
nos pariram para o sofrimento ¢ a morte (...). Mas nossa verdadeira Mae,
Jesus, Ele nos pariu unicamente para a alegria e para a vida eterna (...) A
mée pode alimentar a crianga com seu leite, mas nossa verdadeira Mae, Jesus,
Ele pode nos alimentar d'Ele mesmo...”". Dessa forma, o desejo canibalesco
de devorar a Mae muda de acordo com a vontade desta.

Podemos notar, de passagem, que saimos assim de um contraste que mes-
cla culpa e aprovacao — a Lei do pai — para uma benevoléncia gratuita e
inesgotdvel. “Esse maravilhoso amor que nao pode nem quer ser destruido
pela ofensa foi capaz de resistir a tudo.” O risco de ser aniquilado pela célera
materna estd afastado: “Embora nossa mae da Terra possa tolerar que seu filho
morra, nossa Mae do Céu, Jesus, nao pode suportar que nds, que somos seus

Une revelation de !'amour de Dieu. Version bréve des “Seize revelations de l'amour
divin”, Bellefontaine (Maine-et-Loire), Abadia de Bellefontaine, 1977 (Vie monastique,
ne 7).

9 [Ibid., Cap. 59, pp. 162-164.
0 Ibid, Cap. 60, pp. 164.
N Ibid., p. 168.
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filhos, morramos. Pois Ele é Todo-Poderoso, Todo-Sabedoria, e Todo-Amor e
ninguém o é como Ele.”® Se cometemos uma falta, ndo devemos fugir: “Ele
quer que nds tenhamos entdo o comportamento de uma crianga”, isto é, que
nos precipitemos nos bragos de nossa mae e '‘gritemos por ela com todas as
nossas forgas para que ela venha em nosso auxilio”.!?

Além do tema Jesus nossa mde, percebi outros temas que feminilizam Deus.
Um dos mais recorrentes é o das mamas de Deus amamentando o mistico.
Francisco de Sales (+ 1622) expde esse tema com deleite, principalmente no
capitulo intitulado: “Como o amor faz a uniao da alma com Deus na oragao.”™

“Vejamos essa bela criancinha & qual sua mie, sentada, apresenta seu seio; ela se joga
com forga nos bragos da mie, juntando e dobrando todo seu pequeno corpo em volia
desse colo e sobre esse doce peito. E vejam. ao mesmo tempo, como sua mae a
recebe, abragando-a e, por forca de expressdo, colando-a ao seu seio e, ao beija-la,
junta sua boca a dela. Mas vejam de novo essa criancinha atraida pelas caricias
maternas, vejam como, por sua vez, ela coopera para essa uniao entre sua mae ¢ ela
Pois ela também a abraga e se aproxima o maximo que pode do peito e do rosto da
mae, como se quisesse afundar e se esconder no seio agradavel do qual ela é extraida
(...). Nosso Senhor, mostrando o mais amavel seio de seu divino amor a alma
devota, ele a atrai toda para si, e, por assim dizer, redobra todas as forgas dessa
alma devota no colo de sua dogura mais do que maternal; depois, ardendo de amor, ele
abraga a alma, aproxima-se dela, estreita-a nos bragos e pousa seus ldbios suaves e
a coloca sobre seu delicioso peito, beijando-a com o beijo sagrado de sua boca,
fazendo-a saborear suas mamas, melhores do que o vinho."s

Mais adiante, Francisco de Sales compara a oragdo ao “prazer de sugar’.
Como ele mesmo destaca, esses desdobramentos ja sao encontrados em Teresa
d’Avila (+ 1582), principalmente quando ela comenta o inicio do Cantico dos
canticos: “Que o Senhor me beije com o beijo da sua boca, pois seu seio é me-
lhor do que o vinho.”'® Teresa ressalta a estranheza dessa frase, dirigida pela
alma “‘aquele com quem ela se encontra”; ela dd a chave disso referindo-se ao
que a contemplativa sente em sua unido com Deus:

“Quando esse riquissimo esposo quer enriquecé-la e animi-la ainda mais, ele a trans-
forma tdo completamente nele como uma pessoa que se desvanecesse pelo excesso do
prazer e da alegria, ele lhe parece suspender em seus bragos divinos, agachada con-
tra esse lado sagrado, esse seio divino. Ela sé sabe gozar, alimentada pelo divino leite

2 Ibid., p. 169.

B Ibid.

¥ Traité de lamour de Dieu. Paris, Mosteiro da Visitagio, nova edigdo, 1976, livro VII,
capitulo primeiro.

Ibid., p. 283-284. Sdo Francisco de Sales se refere aqui ao Céntico dos canticos, 1,2.
Pot‘:le-s‘e ver nesta transposicdao uma revelagdo involuntdria da maneira pela qual as
nupcias misticas” servem de cendrio para a relagao lactente-mae em muitos contempla-
tivos,

E_esta traducdo que corresponde ao texto de Teresa d’Avila, Pensées sur I'Amour de
Dieu, em Qeuvres completes. Paris, Desclée de Brouwer, 1964, pp. 561 e seguintes.
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com o qual seu esposo a sustenta e a beneficia para que seus méritos aumentem e que
ele possa anima-la (...) Quando ela se vé no mais alto degrau, totalmente embebida
pela imensa grandeza de Deus, sentindo-se tao alimentada, ela diz, numa delicada com.
paragao; “Teu seio é melhor que o vinho.” Pois mesmo que a crianga nao entenda
como cresce e ignore como mama, ji que mesmo sem mamar, sem nada fazer, o leite
jorra freqiientemente dentro de sua boca, da mesma forma a alma nao tem mais
absolutamente nogao dela mesma, ela nao faz nada, ndo sabe como, nem de onde
veio tao grande bondade e ndo pode compreender isso. Ela sabe que aquilo é o que
de melhor se pode gozar na vida, mesmo reunindo-se toda. as delicias e prazeres do
mundo (...) Ela ndo sabe com que comparar esse estado, senao aos mimos da mae que
ama muito a crianga a quem alimenta e mima.”?

Encontra-se uma tematica andloga em muitos misticos: Jeanne-Marie Guyon
(+ 1717), Marguerite do Santo Sacramento (+ 1648) e muitos outros, incluin-
do Teresa de Lisieux. Essa temética pode oscilar entre dois pélos: seja en-
‘carando Deus diretamente como mulher — foi esse o caminho de Suso (+ 1366)
—, seja confiando as fungGes de parto e aleitamento a Virgem, o que é ilus-
trado pelos quadros que representam ‘“‘a lactagao de Sao Bernardo.”'?

Essa oposigao relativa interfere na distingao entre duas feminilizagOes: a
que feminiliza no sentido de uma posi¢ao feminina no casal e a que feminiliza
no sentido de uma posigdo maternal na relagdo com a crianga. Nossos misti-
cos, porém, movem-se de um sentido a outro com grande facilidade.

Na primeira direcdo, encontramos textos pioneiros de autoria de Santo
Agostinho que descrevem a sabedoria, a beleza divina como uma mulher mag-
nifica, que reserva seus favores a um pequeno nimero de amantes, exigindg
de cada um deles um amor absolutamente exclusivo. Suso observa:

“Na Sagrada Escritura, a Sabedoria Eterna apresenta-se tdo amével quanto uma
amante encantadora que se coloca graciosamente na estrada para agradar a muitos
e fala delicadamente sob a forma de uma mulher, a fim de que todos os coragdes
se voltem para ela (...) Por ela foram criados a Terra, o Céu firme sobre suas bases
¢ o abismo sem fundo (...) Nao saberiamos dizer quantas vezes a terna amiga,
derramando lagrimas de amor, abrindo todos os grandes abismos do seu coragdo,
beijou-a, estreitou-a com fervor no seu coragdo amante, Ela estava com ele exatamen-
te como uma mae que tem em seus bragos seu filhinho de colo (...)."®

O autor acrescenta que a Sabedoria ¢, especialmente no seio da Trindade,
o atributo do Filho. Encontramos igualmente em Suso visdes nas quais Nossa

1 Ibid., pp. 588589,

Eu o demonstrarei em “Ideologie religieuse, conversion mystique et symbiose mére-
enfant, art. cit.

Esta iconografia me foi assinalada por Marie-Christine Pouchelle. O termo lactagio
pode designar o aleitamento, mas este emprego caiu-em desuso.

_Oeuvres complétes. Paris, Seuil, 1977, pp. 159-161, no capitulo intitulado: “Comment
il épousa spirituellement la Sagesse éternelle.”
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Senhora dd de beber ao mistico, da mesma forma que fez com Bernardo de
Claraval. O autor relaciona o fato a Sao Criséstomo:

“Quando era estudante, um dia, estando ajoelhado diante de um altar, a Mae celeste
lhe apareceu sob a forma de uma estatua de madeira, dando sua bebida materna a seu
filho, sentado em seus joelhos. A imagem da Mae pede a seu filho que interrompa
um instante e d4 ao estudante acima mencionado a bebida do seu coragdo."?!

Suso relata uma visao andloga na qual ele mesmo foi favorecido e con-
clui: “Louvada seja a expansdo intima da Deidade e mais louvada ainda seja
para mim, pobre e indigno, a doce Mae de todas as gragas por esse dom ce-
leste!” Esta ultima passagem sugere que o termo “Deidade”, comum entre
varios misticos renano-flamengos, poderia dar uma conotagdo de feminilidade-
maternidade & referéncia a Deus.

Fregiientemente, o mistico estd em posigdo de permuta com o menino Je-
sus na relagdo com Maria. Nés vimos que isso ndo ¢ incompativel com as ndp-
cias misticas nas quais Deus € o esposo, como no caso de Suso, Laurent Jus-
tinien”® e Claude Martin, filhos de Maria da Encarnagdo.?* Todo esse encami-
nhamento acompanha o desdcbramento do culto dedicado aos corpos de Jesus
e de Maria nos ultimos séculos da ldade Média, a importdncia cada vez maior
dos Lugares-Santos na piedade® e a evolugdo da iconografia. Nao disponho aqui
do espago necessdrio para entrar em detalhes, mas seguirei a trilha de uma
corrente de devoc@o; a que vai da chaga lateral do Crucificado a figuragao do
Sagrado-Coragao. Em uma certa medida, vejo ai uma ponte para uma visdao ma-
ternizada de Jesus, Julienne de Norwich, por exemplo, escreveu: “A mae pode
aproximar ternamente seu filho para seu coragao, mas nossa terna Mae, Jesus,
pode nos conduzir da intimidade do seu Coragdo para seu lado aberto.”*®

Na imagistica do Sagrado-Coracao, comentada por contemplativos, a feri-
da estd aberta como uma vulva.*” Foi dito por muitos misticos que nés safmos
dela e que nossa aspiragao fundamental é voltar para 14. No fundo dessa ferida
encontra-se 0 coragao, matriz de nossa criagao e lugar da beatitude absoluta.

A Ibid., p. 190.
2 Ibid.
Ver o Dictionnaire de Spiritualité, tomo 9, col. 395.

t

Ver Henri BREMOND, Histoire litéraire du sentiment religieux en France depuis la
fin des guerres de religion jusqu’a nos jours. Paris, Bloud et Gay, t. 6, 1922, pp. 93-101.

B Ver Maurice HALBWACHS, La Topographie légendaire des Evangiles en Terre Sainte.
Paris, P.UF., 1941,
% Jbid., Cap. 60, p. 166.

Hé& ai uma equivaléncia banal na antropologia do imagindrio. Talvez seja mesmo
o dado mais antigo de que dispomos, se concordarmos com André LEROI-GOURHAN,
“Interpretation esthetique et religieuse des figures et symboles dans la préhistoire, Ar-
chives de Sciences Sociales des Religions, 42, 1976, pp. 5-16.



Entre Mulheres 107

Anatomicamente, essa imagistica localiza-se na altura do seio; o sangue e a
dgua que escorrem dai nos saciam a sede e nos alimentam como um leite ma-
terno. O cora¢do exteriorizado estd em relevo, da mesma forma que o seio.
Enunciada com tal esquematizagao, minha hipdtese exige pelo menos algumas
verificagoes. :

No texto que se segue, utilizei a parte histérica do verbete “Coragdo-Sa-
grado de Jesus (Devogdo ao)”, do Dictionnaire de spirituclité.*® Nos primeiros
séculos do cristianismo, “via-se no lado aberto, do qual saiam a dgua e o sangue,
uma fonte de gragas; parece que se viu ai um refugio, um lugar de repouso
e de unido com Jesus (...) Foi no século XI ou no XII que encontramos os
primeiros sinais do Sagrado-Ccragdo, que, pouco a pouco, mostra-se a alma
devota no lado aberto, e ele mesmo mostra-se aberto, como convidando a en-
trar mais & frente, para a unido com esse Coragdo divino”*® O verbete cita
textos atribuidos & Guillaume de Saint-Thierry (4 por volta de 1150): *““‘Abri,
Senhor, a porta lateral de vossa arca, a fim de que nela entrem todos os vos-
sos eleitos (...), abri-nos o lado do vosso corpo para que nele entrem os que
desejam ver os segredos do Filho; que eles recebam as torrentes misteriosas que
dai provém.”® Lemos em Guerric d'Igny (+ cerca de 1160): “Ele abriu seu
lado para que o sangue de sua ferida te vivifique, que o calor do seu corpo
te reaquega (...)"* Desde entdo, os Pais da Igreja representaram a Igreja sain-
do desse lado aberto, como outrora Eva fora retirada do lado de Addo adorme-
cido.®

Segundo um autor digno de crédito, para Gertrudes, a Grande (4 1301
ou 1302), o Sagrado-Coragdo ¢ um copo no qual os santos matavam a sede, a
morada suave aberta eternamente as almas dos defuntos. A mistica “bebeu na
fonte sagrada do Coragdo divino torrentes jorrando do Evangelho”® Pedro Ca-
nisius (++ 1597) escreve de forma ainda mais direta: “Ao aproximar meus l4-
bios ardentes do vosso coracio muito doce, ousei saciar a minha sede nessa
fonte divina.™ Francisco de Sales diz: “O Salvador ao morrer nos pariu pela
abertura do seu Sagrado-Coragdo."®

Um trago fortemente sugestivo nos é fornecido pela imbricagdo entre os
coragOes de Jesus e de Maria. Essa figuragao, ja presente em Francisco de Sa-

# T. 3, col. 303-347.
Col. 305.
Col. 306.
M Ibid
2 Col. 307.
3 Col. 312.
Col. 314.
Col. 316.
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les, serd ardentemente propagada por Jodo Eudes (+ 1680) sob a denominagdo
de “Santo Coracéo de Jesus e de Maria”. Jodo Eudes distingue no coracao de
Maria, trés tipos de coragbes: o coragdo de carne, que d4 vida e sangue a Jesus,
o coragdo espiritual e o coragao divino. Este dltimo ndo é outro sendo o proé-
prio Jesus incorporado a Maria. Talvez seja preciso relacionar essa imagistica
a posicao de Maria des Vallées (- 1656), inspiradora de Joao Eudes: (...)
“Daqui em diante, as mulheres dispordo da divindade, porque é a Santa Vir-
gem quem ordena e dispde nesta obra (que Deus realizou em Maria des Val-
lées).”"®

Através das visdes de Marguerite-Marie Alacoque (+ 1690) é que o Sa-
grado Coragdo se exterioriza e se apresenta em relevo sobre o peito de Jesus,
mostrando assim a ferida do corag@o (e nao apenas a ferida do lado).

Observamos que a estrutura desse imaginédrio baseia-se em parte no amél-
gama entre os dois sentidos da palavra “seio”. Em Teresa d'Avila, Francisco
de Sales e muitos outros, acima de um eventual deslocamento polissémico, essa
superposi¢do ¢ bastante significativa nos préprios contetidos das figuragdes e
do imaginério.

Entretanto, ndo esquegamos que a Igreja condena as formulagdes nas quas
desaparece a subordinagdo de Maria como criatura para com Deus como cria-
dor, principalmente com relagdo aos seus respectivos coragdes. (Sobre este as-
sunto, ver o verbete “Devogdes proibidas” no Dictionnaire de spiritualité).

Temos ai um exemplo tipico das limitagGes que a ortodoxia oficial impds
a imagistica mistica como uma ‘‘16gica dedutiva” que canalisa as vacilagbes de
uma “‘légica afetiva”.

Essa posigdo de Deus como mulher conta também com referéncias nas
Escrituras, sendo as mais conhecidas as passagens de Isafas (66, 12-13):

Porque o Senhor diz isto:

Eis que derivarei sobre ela [Jerusalém] a paz como um rio, e a gléria das
nagbes como uma torrente que inunda.

Da qual sereis amamentados, sereis levados ao peito e sobre os joelhos
sereis acariciados.

Do modo como um homem € reconfortado,

E assim que eu vos reconfortarei,

e em Jerusalém sereis reconfortados.’”

36 Manuscrito inédito, citado por Jean SEGUY, “D'une jacquerie 3 une congregation re-
ligieuse. Autour des origines eudistes”, A.S.S.R., 52/1, 1981 (julho-setembro), p. 49.

1 Esta traducdo [no original francés — N. do E.] é a de Edouard DHORME, em L'An-
cient Testament. Paris, Gallimard, t. II, 1959, p. 231 (Colegio de la Pléiade). Uma
nota especifica que o carregar ao peito evoca a maneira pela qual a lactante carregava
o lactente.



Entre Mulheres 109

Em 49, Jeovd dirige-se a Sido, que se acredita abandonada:

“Acaso pode uma mulher esquecerse de seu menino de peito,
de sorte que nédo tenha compaixdo do filho de suas entranhas?
Mas se ela se esquecer dele, eu todavia ndo me esquecerei de ti.”®®

Na Vulgata, no 49,1, ele interpela os judeus “que foram trazidos no meu
titero e aos quais dei & luz pela minha vulva.”®®

Esses textos nos remetem ao problema central da reflexdo conduzida por
Freud e seus companheiros sobre a vivéncia mistica: a hipétese de uma cor-
respondéncia entre religides da Mae e relacdo arcaica do sujeito com sua mée.
Em um texto de 1931,* Freud nos revela sua surpresa diante da descoberta da
forca, da riqueza, da variedade e da duracdo da ligagdo inicial da menina com
sua mae. “Penetrar no periodo pré-edipiano da menina nos surpreende da mes-
ma forma que, em outro dominio, a descoberta da civilizagdio mindico-micénica
por detrds da civilizagdo dos gregos.”*" Richard L. Rubenstein, ao comentar
esta passagem, introduz uma observagdo essencial:

“Ele [Freud] reconhecia que sua propria descoberta do cardter decisivo dos elementos
arcaicos no desenvolvimento da psiqué era andloga a descoberta — at# entdo ignorada
— do papel da cultura matriarcal mindica no desenvolvimento ua civilizagio oci-
dental. O fato de que no Agadd as angistias da incorporagio predominem sobre as
angustias da castracdo nos leva a pensar que a dicotomia entre as religides matriarcais
e patriarcais é insustentidvel. As pulsdes arcaicas que refletem as religides matriarcais
sao anteriores ao desenvolvimento falico e ndo sdo anuladas por este. Por maior que
seja a violéncia com que as religides patriarcais procurem extirpar os restos das
religides matriarcais, os resultados sdo, na melhor das hipGteses, apenas parciais.”"#?

A remissdo de uma interpretacdo psicanalitica a modelos socioculturais e
a reminiscéncias histéricas esclarece nossa opgao pela hipGtese de que a femi-
nilizagdo de Deus na vivéncia mistica encerra um profundo conflito com o es-
forgo do aparelho eclesidstico em impor uma religidao do pai.

3 JIbid., p. 175.

E surpreendente que esta variante corresponda & versdo que nossos misticos liam e nfo
ao texto hebreu ou 2 edigdo dos Setenta®. A edigio da Pléiade traduz: “Jeovd me
chamou do ventre materno; das entranhas de minha mae ele fez mengdo de meu nome”
(ibid., p. 172). A Vulgata nos remete aqui a uma partenogénese.

Referéncia a tradugdo grega do Antigo Testamento, feita nos séculos I1I-1I a.C.. E
a mais antiga tradugdo da Biblia.

49 “Uber die weibliche Sexualitat”, Gesammelte Werke, t. 14, pp. 517-537. Trad. fr.:

“Sur la sexualité feminine”, em La Vie sexuelle. Patis, Presses Universitaires de France,
1969, pp. 139-155.

4 P, 140 da trad. fr.
L'Imagination religieuse. Théologie juive et psychanalyse. Paris, Gallimard, 1971, p. 198.
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“As lendas que tém como tema a incorporagio mostram bem a que ponto angiistias as
mais antigas eslao localizadas, enraizadas no judaismo rabinico que se pretende uma
religido filica. Ao que tudo indica, para desencorajar os desvios de conduta, elas dis-
punham de um poder maior do que as tradigdes que refletiam as angistias de cas-
tragdo ¥

Deixarei de lado aqui as questdes relativas a mistica judaica, principal-
mente o fato de que os grandes misticos dessa religiao sao homens* e de que
Deus ¢ dotado de uma componente feminina, a Sekhina. Levanto apenas a hi-
pétese segundo a qual a mistica catdlica seria uma maneira de viver com o fas-
¢inio e a anglstia da reincorporacao ao seio da Mae,

No “hassidismo medieval™, parece se manifestar um choque entre a mis-
tica catdlica e a mistica judaica. Encontramos ai a heranca comum do exempla-
rismo, no qual a uniao com Deus significa o retorno a uma existéncia pessoal
pré-natal n'Ele. A fonte principal é Escoto Erigena (1 apds 870), que distingue
duas substancias humanas, “uma constituida na sabedoria de Deus (o Verbo),
eterna e imutdvel, enquanto que a outra ¢ temporal e sujeita a mudangas; uma
anterior, a outra que se segue (...), a segunda produzida pela primeira e de-
vendo nesta retornar” Em Hadewijch de Antuérpia (4 apés 1239), Beatriz
de Nazaré (+ 1268) e Mechtilde de Magdeburgo, a purificacao da alma ¢ ‘o
desprendimento do seu ser verdadeiro, o que Deus pensou eternamente (que ele
foi eternamente)”.*® Essa temadtica teve ampla repercussdo entre os misticos re-
nano-flamengos, e nela pode-se sentir uma nostalgia da vida intra-uterina. Ha-
dewijch propde a uma jovem correspondente “reencontrar o ser no qual Deus
vos criou” "

Neste sentido, a posi¢do da crianga de peito agarrada ao seio no qual mama
ndo ¢ mais do que uma fase da fantasia de reincorpora¢ao. Foi assim que entendi

o duplo sentido da palavra “seio” com relacao a imagistica do Sagrado-Coragao.

“ Thid

O cabalismo "¢ privado deste elemento de emocio feminina que desempenhou um papel
tao grande no desenvolvimento da mistica ndo-judaica, mas por outro lado permaneceu
relativamente livre dos perigos provocados pela tendéncia a extravagéncia histérica que
se revelou apds esta influéncia™ (Gershon G. SHOLEM, Les grands courants de la mys-
tigue juive. Paris, Payot, 1950, p. 50). A expansao “hassidismo medieval” é utilizada
por G. G. Sholem como um anacronismo deliberado para designar, na tradicdo judia,
uma corrente contemporanea e vizinha 8 que estudo aqui. E neste sentido que mais
adiante eu cito essa expressdo,

iy

De divisione naturae. em MIGNE, ed., Patralogia Latina, t. 122, col. 770-771, tradu-
zido e citado por Fr. J-B. M. P., em sua edicio de HADEWI]JCH, Lettres spirituelles.
e BEATRIZ DE NAZARE. Sepr degrés d'amour, Genebra, Claude Marlingay, 1972,
p. 290,

¥ Fr. |-B. M. P, op. cit.. p. 21.
T Op. eit, carta VI, p. 89.
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“A experiéncia mistica faria, portanto, uma volta no tempo, impensavel, da cen-
sura primdria. Ela rcpete um processo de incorporagdo.™ Freud ja definia o
misticismo como “‘a autopercep¢ao obscura do reino, acima do Ego, do Id".*
Entre seus companheiros, Otto Rank e Sindor Radé ressaltaram particularmente
essa dimensdo ultra-regressiva da vida mistica com relagio a feminilidade de
um Deus-mae. O aleitamento ao seio permanece o exemplo mais claro de
uma oferta de amor infalivel e anistiante. Certamente nao foi por acaso que
a Madona amamentando a crianga tornou-se o simbolo de uma religidgo poderosa
e, por sua mediagdo, o simbolo de toda uma época de nossa cultura ocidental,”
escreve Radd,™

"0 estudo de Raddé torna plenamente compreensivel a conexiio que existe entre a
fantasia do Jesus martir e a do menino Jesus nos bracos de sua mae. As duas fantasias
sdo a expressio do desejo de perddo ¢ de expiagio. Na fantasia de Jesus crucificado,
o perdao ¢ obtido por uma submissdo passiva e autocastradora ao pai. Na fantasia do
menino Jesus mamando no seio da Madona, o elemento masoquista estd ausente. No
lugar do pai, encontramos a mie, que, ao acalmar seu bebé, concede perdao e expia-
¢do. E o mesmo sentimento de felicidade que constitui a significa¢io inconsciente do
dogma da homousia, a fantasia da crianga protegida pela matriz materna.”™!

O concilio de Nicéa (em 325) declara o Cristo consubstancial ao Pai:

Suoovaioy r marpl. O Dictionnaire de théologie catholique comenta desta
forma: “O Pai e o filho sdo um, porque o Verbo é insepardvel da substancia
do Pai e porque o Pai e o Filho se interpenetram mutuamente”,** ao contrério
da “‘relagdo corporal” entre pais e filhos.® O redator desta glosa estaria suge-

rindo a relagdo pré-natal enire a mae e o feto?

Eckart (4 1327 ou 1328) escreve em seu Sermdo 10: “Nenhuma unido é
maior do que a que faz com que as trés Pessoas sejam um tunico Deus. Diz-se
em seguida que nenhuma visao ¢ maior do que entre Deus ¢ a alma. Quando a
alma recebe um beijo da Deidade, ela adquire toda sua perfeig2o e sua beati-
tude, entdo ela é abragada pela unidade.”

Essa temadtica é definida por toda a tradigao mistica aqui estudada.

&

Michele MONTRELAY, “Du sexe du psychanaliste”, Lettres de L'Ecole Freudienne, 22,
1978, p. 148.

4 “Resultats, idées, problemes”, L'Arc, n® 34, p. 70. O texto original se encontra nos
Gesammelte Werke, 1. 17, p. 152.

% Art. de RADO em Internationale Zeitschrift fir Psychanalyse, 13, p. 445, citado por
Erich FROMM, Le Dogme du Christ et autres essais. Paris, Ed. Complexe, 1975, p. 69,
[Edigao em portugués. O Dogma de Cristo. Rio de Janeiro, Zahar].

st Erich FROMM, op. cit., pp. 69-70.
2 Tomo 11, col. 407,
B Ibid., col. 406.
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Pierre de Bérulle (+ 1629) roga a Jesus: “Fazei com que eu viva e sub-
sista em vOs, como vOs viveis e subsistis numa pessoa Divina! Sede meu todo
e que eu faga parte de vés em vosso Corpo mistico (...)"™ Leszek Kolakowski,
apos ter citado este texto e outros semelhantes, conclui: **As consideragGes de-
talhadas de Bérulle sobre a técnica da fecundagao de Maria pelo Espirito Santo,
a descricao das delicias que o Cristo conhecia em suas relagdes com sua mae,
as invocagbes transbordantes de entusiasmo no seio da Virgem etc., tudo isso
poderia constituir um tema digno de interesse para observagdes psicanaliticas.”™

A feminilidade do mistico

O tema das nupcias misticas, baseado no Cdntico dos cénticos, constitui
um elemento central na corrente aqui estudada. Homem ou mulher, pelos seus
cromossomas e seu estatuto social, o mistico normalmente se coloca como noiva,
esposa. A partida foi dada por Origenes (4 254), que ja afirmava que a alma
encontra-se em condi¢des femininas no casamento espiritual com o Cristo. Nor-
malmente, cita-se as contribuigdes legadas por Gregério Nazianzeno (+ apés
394), Bernardo de Claraval, Hugues de Saint-Victor (4 1141), Richard de
Saint-Victor, Teresa d'Avila, Jodo da Cruz. Mas tudo isso é por demais conhe-
cido para que ainda haja lugar para insistir.

Nos testemunhos que relatam ceriménias de nipcias divinas vividas por
misticos, é constante a presenga de Maria ao pé de Jesus. Muitas vezes, Jesus
¢ uma crianga noslbrac;os de sua mae, por exemplo, no caso de Paulo da Cruz
(+ 1775). Em Teresa de Lisieux, Jesus-esposo ¢ fregiientemente o menino-
Jesus carregado pela Virgem. Mas a feminilizagdo de Deus no casamento espi-
ritual pode adotar outras vias: a da “Sabedoria divina”® da “Deidade” " do
Sagrado Coragdo. . .

Seria preciso entrar em andlises muito mais circunstanciadas, caso por caso.
Quando Catarina de Siena (4 1380) nos relata que seu anel nupcial era cons-
tituido pelo prepucio de Jesus,®® esse detalhe pode evocar a teoria de Bruno

% Les Qeuvres de ['eminentissime et révérendissime Pierre Cardinal de Bérulle. Paris,
1665, p. 120; citado por Leszek KOLAKOWSKI, Chrétiens sans Eglis. Paris, Gallimard,
1969, p. 415.

5 Op. cit., p. 415,

%  Atribui-se essa figuragao a Salomao, falando da Sabedoria: “Fu a amei e a busquei
desde minha juventude / procurei toma-la por esposa / e apaixonei-me por sua beleza."
(Sagesse, 8, 2; trad. da Pléiade).

57

Sem conferir uma significagio decisiva ao género feminino deste termo em francés,
alemao etc., pode-se sentir nele, com o contexto, um distanciamento em relacao a mas-
culinidade ostentatéria do Pai.

8 Robert FAWTIER e Louis CANET, La double expérience de Catherine Benincasa (Santa
Catarina de Siena). Paris, Gallimard, 1948, pp. 245-246.
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Bettelheim sobre as mutilagbes sexuais dos meninos como exprimindo o desejo

masculino de ser mulher.®® No entanto, nao poderiamos especular sobre um ele-
mento assim isolado,

Se as nipcias misticas colocam ostensivamente o mistico como esposa de
Deus, isso ndo esconde necessariamente a feminilidade do préprio mistico como
mae de Deus. O artigo de A. Cabassut sobre Jesus, nossa mae, ao qual ja me
referi mais acima, comeca registrando antigos testemunhos. Bernardo de Cla-
raval fala do seu coragdo materno com relagio aos monges e as almas (tais ex-
pressdes foram sendo introduzidas até Teresa de Lisieux). Mas o ponto essen-
cial ¢ a gestagdo e o parto de Jesus pelo mistico. Francisco de Assis (+ 1226),
Dorotéia de Montau (- 1394), Bento de Canfeld (4 1610) expressam esse
sentimento de uma maneira direta e apaixonada. Uma enumeracéo seria can-
sativa e eu me contentarei em mencionar alguns casos em que héd referéncias
a participacao de uma maneira ou de outra, no parto de Jesus: Gertrudes, a
Grande (+ 1301 ou 1302), Angela de Foligno (41309), Rosa de Lima (4-
1617), Jeanne-Marie Guyon (- 1717). Complementarmente, poder-se-ia reto-
mar sob esse dngulo os testemunhos de Madeleine (+ 1918), que foi tratada
por Janet em psiquiatria® e de madame Bruyére, abadessa de Santa Cecilia de
Solesme, cuja “gravidez” termina — na noite de Natal — com um pacto mistico:
"“Eu nao ousava apresentar ao divino menino o que a crianga pede a sua mae.
Mas a crianga era também o Esposo, e o amor do Esposo triunfou por suas ca-
ricias sobre minhas castas resisténcias. Que desfalecimento de amor quando os
labios do Esposo retiravam a substincia de minha vida € eu me sentia assim
passar para meu bem-amado!”

Mesmo quando o mistico ndo fala em parir Jesus, ele descreve a situagao
como uma incorporagdo de Jesus, que dorme, desperta, permanece presente mes-
mo sem se manifestar, e polariza assim os sentimentos do mistico com os quais
ele vive; ainda ai a vivéncia da mulher gravida estd constantemente subjacente.
O que pode tornar esse aspecto paradoxal é a quase equivaléncia entre a posi-
¢do do mistico gravido de Deus e de Deus portando o mistico como um feto.
Vejamos o que diz sobre isso um especialista em teologia mistica:

“Ela (a alma) senre que Deus esta nela, no fundo de sua substancia, e ela goza de sua
presenga. Entretanto, isso se da normalmente de uma forma muito atenuada. Deus lhe
parecia adormecido em seu seio. Mas, em certos momentos, o Bem-Amado parece acor-
dar. Entao, seu abraco se faz sentir mais fortemente (...), ou provavelmente é nesse
abraco misterioso que se deve procurar o elemento central e caracteristico do casa-
mento espiritual, segundo Jodo da Cruz (...). Uma presenca de Deus que se manifesta
de maneira permanente nas profundezas da alma."®!

% Bruno BETTELHEIM, Les Blessures symboliques. Paris, Gallimard, 1971.
% Pierre JANET, De l'angeisse a ['extase. Paris, Allcz'm. 2 vol., 1926-1928.
¢t Pierre ADNES, verbete, “Mariage spirituel” do Dictionnaire de Spiritualité, t. 10, col. 403.
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Estranho casamento no qual se percebe, com a tela edipiana, a fantasia
de simultaneamente o prazer da mae e o do feto durante a gravidez, numa rela-
¢ao reciproca lactante/lactente.

A erotizagao estimula a fantasia inconsciente de inclusdo reciproca entre
a filha pequena e sua mae, Mas tal fantasia ndo poderia existir sem angustia:
ela ¢é fascinante e terrificante, como fica evidente na esfera do sagrado.*

Uma frase bastante surpreendente citada por Jean Dani€lou®® esclarecera
meu objetivo: “Ao comer os membros do Esposo e ao beber seu sangue, rea-
lizamos com ele uma unido nupcial.” Anteriormente, eu havia observado em
Teresa de Lisieux a temadtica do aleitamento — fornecido e/ou recebido —
na relagdo com seu esposo. Essa tematica ¢ uma das mais recorrentes na tra-
dicao mistica que estou estudando. Mas a frase mencionada por Jean Daniélou
¢ bastante expressiva por causa do canibalismo considerado como a base da
“unido nupcial”. Ora, sabemos que a oralidade ¢ central em muitas das as-
ceses' preparatdrias para a contemplacao. Um exemplo entre outros é o de Suso,
que se privava de beber a ponto de chegar & alucinagao com a presenca da
Virgem vindo lhe saciar a sede.

Resta, portanto, negociar um compromisso entre o gozo infinito do feto
e o terror do aniquilamento, jé que o mistico é dedicado a vontade da Mae.
Na@o me deterei muito longamente sobre isso, pois ja dei indicagao sobre esse
ponto num artigo anterior.*

As duas dimenstes do mistico — esposa e mae de Jesus — estao estrei-
tamente imbricadas. Nesse sentido, Mestre Eckart mostra em que condi¢do o
ser humano se torna fecundo:

“Para que ele seja fecundo, é necessdrio que seja mulher. “Mulher” ¢é a palavra mais
nobre que se pode atribuir & alma, bem mais nobre que virgem. E bom que o ser
humano acolha Deus em si, ¢ nesse acolhimento ele é virgem. E melhor, porém, que
Deus se torne fecundo nele, pois a fecundidade do dom é unicamente o reconheci-
mento para o dom ¢ entio o espirito é mulher no reconhecimento que, por sua vez
e em compensagao, pare Jesus no coragio paterno de Deus.” Senao, “sua virgindade
nao lhe serve para nada, pois, sendo virgem, nao se tornou mulher em total fecundi-
dade. Af reside o prejuizo. E por isso que eu disse: ‘Jesus subiu numa pequena forta-
leza e foi recebido por uma pessoa virgem que era uma mulher’ (...) Essa virgem,
que ¢ uma mulher, produz esse [ruto e esse nascimento (...) a partir do mesmo
fundo no qual o Pai d4 nascimento a seu Verbo eterno.”®

Considerando-se as observacdes feitas anteriormente sobre a feminilidade
de Deus, tais apectos nos reportam a uma filiagdo matrilinear, a exemplo das

62 Ver Rudolf OTTO, Le Sacré. Paris, 1929 (trad. de Das Heilige, Breslau, 1917).

8 Bible et liturgie, p. 278, citado por sua vez por Louis BEIRNAERT, Expérience chrétien:
ne et psychologie. Paris, Ed. de I'Epi, 1964, p. 422.

¢ “ldeologia religiosa...", art. cit., § 111
&  Sermons, 1-30, Paris, Ed. du Seuil, 1974, Sermon, 2, pp. 52-53.
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bonecas russas de madeira, embutidas infinmitamente umas nas outras. O aspec-
to lésbico reponta ai numa relagao filha/mée muito préxima da reintegragao
fusional na mae com a partilha de sua identidade de mae arcaica toda-poderosa.
Jeanne Marie Guyon ndo nos relata um sonho simbélico no qual Jesus a in-
troduziu num quarto que tinha duas camas: uma para sua esposa (Jeanne-Marie)
e outra para sua mae (Maria)?

SINTOMAS E ESTRUTURAS

A vivéncia mistica sempre ocupou um lugar na nosologia psiquiatrica, so-
bretudo vinculada & neurose com imputagao de histeria — formulada mais fa-
cilmente pelo fato de a histeria ser considerada como de natureza feminina —
ou vinculada & psicose, na “belle époque™ das classificacdes em que eram re-
pertoriados delirios religiosos ou até mesmo misticos.”® Deixando aos psiquia-
tras suas préprias abordagens, colocarei neste artigo as questGes de uma ma-
neira totalmente diferente, considerando o ‘‘destino das pulsées” na mistica
como relagdo entre mulheres. Este assunto serd tratado na segunda parte deste
artigo, na qual examinarei as relagdes entre mistica e loucura.

Estruturas neurdticas ou psicoticas?

Freud tem uma teoria bastante conhecida sobre a religido vista como a
neurose obsessiva da sociedade, na qual a obsessdo em observar escrupulosa-
mente as prescrigdes é o centro do sistema defensivo.

No entanto, a mistica foi muitas vezes associada & histeria por autores
impressionados por uma linguagem corporal exuberante, uma verbalizagdo luxu-
riante, uma erotizagdo ostentatéria. Mais uma vez, o tema das nipcias espiri-
tuais tende a mascarar um outro aspecto, o da “identificacio negativa” da
filha com sua mae, processo considerado por certos autores como fundamental
na organizagao da estrutura histérica.

Encontramos nos misticos tragos espetaculares de regressdo para uma re-
lagdo de fusdo com a mae, que facilmente evocam a psicose.

Nao vou me estender mais nesses dois tipos de interpretagdo, ji larga-
mente conhecidos; colocarei a questao da “‘loucura”™ na segunda parte deste ar-
tigo. Por agora, pretendo me deter no aspecto particular da economia psiquica
dos nossos misticos, ao qual ja fiz referéncia ao mostrar a temética lésbica.

Delineia-se nitidamente uma convergéncia entre a dinémica inconsciente da
vivéncia mistica retratada aqui e processos destacados por alguns psicanalistas

% Nos dias de hoje, ainda encontramos a descricdo de delirios religiosos na “psicose histé-
rica” em S. FOLLIN, ]. CHAZAUD, L. PILON, “Cas cliniques de psychoses histhéri-
ques”, L'Evolution psychiatrique, 11, 1961, pp. 257-286, ¢ em Jean GUYOTAT, “Delire
mystique et la mystique du soin", Neuvelle Revue de Psychanalyse, 22, 1980, pp. 219-231.
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nas mulheres orientadas para a homossexualidade.®” Tudo o que expus mais aci-
ma sobre a dialética da feminilidade espelhada induz a essa conclusdo. Mas o
“lesbianismo™ nd@o € uma estrutura que se poderia comparar com a histeria ou
a parandia. Colocar as questdes em termos de ‘“‘estdgios” também corre o risco
de mascarar, por trds de uma taxionomia, ainda que genética, o movimento pelo
qual se exprime o destino seguido pelos impulsos em fungdo da posi¢do sin-
gular do sujeito no seio de uma constelagdo familiar concretamente vivida.®®

Nao abordei até agora um aspecto bastante expressivo da vivéncia mistica:
o gosto pela abje¢do enquanto tem alguma coisa a ver com a mie em torno dos
dejetos fecais. O mistico compara-se de bom grado aos dejetos mais sujos. Des-
sa forma, Pierre de Bércule escreve que a alma deve se rebaixar, ‘‘reconhecen-
do-se e nao se considerando nada, j& que do nada ela foi criada, ao nada ela
voltara (...), considerando-se a mais vil e inttil criatura de todas, como o pé,
a lama, o pus”.® E nessa perspectiva que os misticos entregam-se em muitos
casos a escatofagia: desde aqueles que beijam os leprosos, que ingerem pus,
vOmitos, escarros ou dejecdes, até Teresa de Lisieux, que terminava sistemati-
camente sua refeicdo ingerindo um alimento que lhe repugnava, nao faltam os
exemplos mais estranhos.

Em compensacdo, o mistico é fascinado pela contemplacdo do rosto de
Jesus sangrando, maculado, coberto de escarros. O choque produzido por tal
imagistica ¢ em muitos casos, o organizador da conversdo mistica. O desejo de
nao deixar sem reciprocidade o dom que Jesus nos legou com sua queda na
abjecdo é um dos principais motivos dessa conversdo. Por sua vez, por mais
miserdvel que seja o mistico, ele atribui a Deus uma necessidade absoluta de
ver o mistico oferecer sua prépria pessoa, pessoa maltratada sem razao por mor-
tificagdes e humilhagGes. O mistico oferece esse dom passivamente, numa total
rentncia (ou assim desejada) a sua propria vontade. Como nao lembrar da crian-
¢a que da a mae seus dejetos, dejetos nos quais ela se compraz, mas que a
mde exige e considera como um bem muito precioso sobre o qual ela tem todos
os direitos? O todo-poder materno é exercido sucessivamente pela gravidez, pelo
parto, pelo aleitamento e pelos cuidados com o lactente, pela apropriagdo das
fezes que sdo para o pequeno uma parte significativa do seu corpo. De forma
reciproca, a mae ndo estava enojada, mas enternecida, quando lidava com o

& Durante o seminirio organizado pelo Grupo de Sociologia das Religides sobre “Les pro-
cessus religieux & l'oeuvre dans les mutations des societés actuelles” (Paris, 19-21 de abril
de 1982) (cf. A.S.S.R., 53/2, 1982, pp. 167-192), André Godin sublinhou fortemente esta
convergéncia a partir de sua prépria experiéncia clinica com mulheres dirigidas para a
homossexualidade, tendo por base sobretudo um certo apagamento do pai, esquecido ou
insignificante.

8 Estas observacdes sio diretamente inspiradas pelas sugestdes formuladas por Ginette

Raimbault na discussdo deste trabalho,
® Citado por Leszek KOLAKOWSKI, op. cit., p. 430. n. 108.
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bebé sujo e fedorento, sentimentos que o mistico revive diante do Santo Rosto
maculado.

Essa economia psiquica também circula em torno da equagdo classica dos
psicanalistas entre a crianga, os dejetos fecais e o "‘pénis anal” da mae arcaica.

Nesse sentido, o gosto pelo sangue em nossos misticos toma formas mais
expressivas, das quais Catarina de Siena nos deixou exemplos bem conhecidos,
mas longe de serem tinicos. O sangue que corre do peito de Jesus torna-se uma
bebida infinitamente preciosa, uma lactagdo. Quando esse tema aparece nos
textos medievais, devemos nos lembrar do contexto de uma época em que o
leite materno era considerado sangue menstrual, transformado por um tipo de
digestao ¢ embranquecido pela passagem nos seios.™

Todo esse périplo através da abjecao nos leva a questdo da relacdo vivida
pela filha homossexual com sua mae. Retomarei aqui algumas interpretacdes
formuladas pela psicanalista Joyce MacDougall a partir de sua experiéncia cli-
nica.” A mae ¢ idealizada, sentida como tendo tudo o que falta para sua filha,
segura, mas constantemente em perigo, tendo portanto necessidade de ser pro-
tegida.

“A mae ¢é representada como um ideal que se pode adorar, mas que jamais se pode
atingir (.. .) Nao ¢ possivel possuir seu amor em toda seguranga sendao por inter-
médio da doenga. ou dundo a cerieza de lhe ser extremamente necessiria e talvez
sendo a sua preferida as custas dos outros membros da familia.'” “Imagens obsessivas,
que representam a mae cortada em pedagus, vu encontrada morta, obrigavam a filha
a ficar permanentemente perto dela para protegé-la.”™ O segundo tema que voltava
com uma surpreendente regularidade eshocava um retrato da mie com os tragos de
uma personalidade que exercia um controle rigido, meticuloso ¢em matéria de ordem,
de preocupacdes quanto a satde e & limpeza,”™ O sentido profundo da rejeicdo pela
mae enquanto ser psiguico dificilmente vem & tona na analise. ¢ muilas vezes € ex-
presso inicialmente sob a forma de fantasias de amor do corpo de ‘outrem’.' 7 " Essas
pacientes vivem sua relagio com sua mie num plano inconsciente, como se represen-
tassem para ela um elemento indispensavel para seu luncionamento (...) Também
se poderia descrever a vivéncia de sua relagio como uma situagdo na qual elas se
sentem submissas a uma mestra, da mesma forma como objetos fecais. funcionando
com o0 objetivo de gratificar e realcar a mae (...) Poderiamos dizer que essas mu-
lheres sentem-se como os bragos e as proprias pernas da mae."™ “Pelo seu comporta-
mento, a filha cercard sua mie de devotamento e amabilidade. Sendo assim, ela
assegurard para sua mae uma reparagao constante, mas com o prego de um empobre-

Esta informagio histérica me foi assinalada por Marie-Christine Pouchelle durante uma
discussdo sobre este trabalho.

" “De TI'homosexualité feminine”, em Janine CHASSEGUET-SMIRGEL, ed., La Sexuulité
féminine, Paris, Petite Bibliothéque Payot, 1975, pp. 247-310.

7 Ibid., p. 279.
T Pp. 281-282.

" p. 282,

T P, 283.

% Pp. 287-288.
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cimento de sua atividade e da imperfeicio ¢ da vacuidade do seu ser.'7 Nessa
problematica, o investimento homossexual de uma outra mulher que nao a mae corre
o risco de "fazer explodir o circulo protetor”, porque o sujeito tenta se colocar, dessa
vez, na posi¢do atribuida & mae; mesmo se o risco pdo se concretiza, a solugdo
adotada "ndo deixa de mascarar um desejo profundamente rechagado, ligado a imago
paterna.’” “Para concluir, como avaliar a economia psiquica que a relagdio homos-
sexual tenta estabelecer? Acreditamos poder afirmar, que se trata de uma tentativa
de manter um equilibrio narcisista e com isso escapar & identificacao simbidtica e
perigosa exigida pela imago materna. conservando a identificagio inconsciente com o
pai. elemento essencial dessa fragil estrutura, Eis ai uma tentativa, vista no plano
clinico, de se proteger de uma depressio profunda e de eventuais estados de

dissociagao, que assim contribui para preservar a identidade do sujeito e da coesdo
do Eu."™®

Minha hipdtese ¢ que a vivéncia mistica analisada aqui se aproxima dessa
economia psiquica, s0 que investindo objetos culturais instituidos, afirmados
e controlades por uma organizagio religiosa. A reparti¢do entre a Deidade, as
trés pessoas da Trindade, Maria e até outros seres sobrenaturais,” facilita a
elaboragdo do compromisso entre as imagos materna e paterna. O desejo en-
contra assim caminhos embriagadores, permanecendo canalizado pela realidade
social do — e gragas ao — aparelho eclesiastico.

II. MISTICA E LOUCURA

Chegou o momento de entrar diretamente no problema das relacGes entre
mistica e loucura, analisadas sob o angulo da economia psiquica, e depois sob
o angulo da socializagao.

A ECONOMIA PSIQUICA

A vivéncia mistica oferece o risco de provocar uma regressdo indefinida
em direcdo a uma relagao dual psicotizante. As duas formas de protecao que
examinarei a seguir sdo a triangulagdo, a partir da presenga de um terceiro ter-
mo, e a auséncia irrefutdvel do objeto fascinante.

A triangulacdo pai-mae-filho

No rastro de uma vivéncia que consiste em “se perder” no sentimento oce-
nico, em “se abandonar” na fusdo com o Todo, a questdo que se coloca € a
protecao contra uma volatizacdo do sujeito, um naufrigio do Ego. Apesar de
0 prego ser extremamente alto, os misticos aqui estudados nao mergulharam
manifestamente na loucura, e seu Ego parece ter sido reforgado.

P. 301.
P. 301.
Ibid.

Por exemplo, o culto de S@o José como o pai que ndo tem relagdes sexuais com a mie.

g8 3 3 o
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Acabei de citar a conclusao de Joyce McDougall sobre a relagdo homosse-
xual feminina como uma tentativa de escapar “a identificacdo simbidtica e pe-
rigosa reclamada pela imago materna, muito embora conservando a identifica-
¢do inconsciente com o pai, elemento essencial nesta estrutura fragil”. Ao pro-
curar evitar a depressao, ou mesmo a dissociag@o, essa tentativa contribui “para
preservar a identidade do sujeito e a coesdao do Ego”.

A mistica permite investir esta relagdo num objeto que ndo € diretamen-
te a mae e que nao se rebelard contra o sujeito quando este colocar em pritica
as trocas de papel. Em meus estudos anteriores sobre Teresa de Lisieux mostrei
como ela realizava uma série de permutagGes entre ela mesma, Jesus ¢ Maria,
de tal forma que Teresa é, alternativamente, ou mesmo simultaneamente, a mae
e a crianga, o receptdaculo e o conteido. Nesse roteiro, ela se torna uma parte
— ¢ nao das menores — do ‘“corpo mistico™:

“Finalmente eu encontrara o descanso (...). Ao considerar o corpo mistico da Igreja,
eu me reconhecera em algum dos membros descritos por Sio Paulo, ou melhor, eu
queria me reconhecer em fodos (...). A Caridade me deu a chave da minha vocagao.
Compreendi que se a Igreja tinha um corpo, composto de diferentes membros, o mais
necessario, o mais nobre de todos, nao lhe faltava; compreendi que a lgreja tinha um
coragio e que esse coragao estava ARDENTE DE AMOR (...). Sim, eu encontrei
meu lugar na Igreja e esse lugar, oh!, meu Deus, fostes vés que me destes... no
coragio da lgreja, minha mae, eu serei 0 Amor... assim eu serei tudo... assim meu
sonho serd realizado!!l.. "8

A esse texto de Teresa segue-se o relato de um sonho no qual ela reencon-
tra Ana de Jesus (-} 1621), fundadora da ordem das Carmelitas na Franca:
Ana cobre Teresa com seu véu (reincorpora Teresa), seu rosto ¢ de uma beleza
radiante, ela acaricia ternamente a jovem carmelita e esta sente que o céu existe,
“povoado de almas que me adoram, que me olham como sua filha”; “quando
compreendi até que ponto ela me amava, o quanto eu lhe era pouco indiferente,
meu coragao derreteu-se de amor e de reconhecimento™ (...)" E surpreendente
encontrar neste relato, etapa por etapa, o percurso analisado por Joyce Mc-
Dougall.

Protegido contra uma rejeicdo vinda de seu objetivo, o mfstico, todavia,
encontra por acaso uma triangulagéo através da multiplicidade de seres sobre-
naturais e do controle da instituicio eclesial.

Deve ser destacado, no testemunho de Teresa, que ¢ Deus — chamado
nessa €poca de “Papai Bom Deus” — quem a coloca no corpo da “Igreja mi-
nha mde” como a parte mais preciosa desse corpo, o equivalente a totalidade
desse corpo. Assim, a instancia paterna ndo ¢ totalmente apagada, mesmo en-
contrando-se, numa grande medida, maternizada.

I Ms B. 3 v Poderse-ia evocar aqui a exclamagio de Lulu: “O amor é sua profissdo.

— “Nao, Lulu, é o amor!".
2 Ms B. 2°



120 ,I Entre Mulheres

A autoridade eclesidstica também estd bastante presente, trazendo consigo
seus tracos machistas que haviam escandalizado Teresa quando de uma peregri-
nacao a Roma. A firmeza com a qual a hierarquia afasta a idéia de uma visao
“beatifica” (quase fusional) nesse mundo e defende a necessidade de uma me-
diagao sacerdotal, principalmente para os sacramentos e para a regulagdao das
crengas, contribuiu para que o poder religioso instituido seja colocado em ter-
ceiro lugar na vivéncia mistica. A luta obstinada contra o quietismo e o pan-
teismo se da nesse sentido: o aparelho se faz o guardido de uma distancia irre-
futdvel entre Deus e a alma.

A relagdo de auséncia

Um outro trago que evita a simbiose é a auséncia do objeto. No meu ar-
tigo sobre “Ideologia religiosa, conversdo mistica e simbiose mae-filho”,*® refe-
ri-me ao trabalho de Michel Ledoux, A relagdo de auséncia.® Esse psicanalista
compara casos observados em sua experiéncia clinica com testemunhos de gran-
des misticos pertencentes a tradigdo aqui estudada. Ele coloca em evidéncia a
“relagao fusional vivida na falta € na auséncia”. Como isso poderia se dar de
outra forma na experiéncia mistica ja que o objeto, nesse caso, estd fundamen-
talmente ausente: esse Deus “que ninguém jamais viu”. Ora, se essa auséncia
¢ vivida pelos misticos no registro fusional, ndo seria supreendente encontrar
ai o sofrimento insuportdvel da Auséncia e os meios de atenud-la na negag@o
do espago e do tempo especificos nessa relagdo: relagdo sem intermedidrio. Re-
lagao na atualidade da presenca. Recusa da espera e da mediagao do futuro.”®

Essa posicao do ser em busca que nunca atinge seu objeto, ou que o al-
canca apenas por instantes nos quais a nostalgia se revelara dilacerante, impres-
sionou todos os psiclogos que estudaram a vivéncia mistica: o “sentimento
de presenca” ¢ contrabalancado pela consciéncia de que Deus estd oculto nas
“trevas”. Gregério Nazianzeno coloca isso de forma bastante intensa: “Encon-
trar Deus consiste em procurd-lo incessantemente (...). Ver verdadeiramente
Deus consiste nisso, bem como em jamais deixar de deseji-lo.”

No meu ponto de vista, esse objeto intimo e impalpdvel parece represen-
tar basicametne a imago da méae que se deve proteger de uma morte ameagadora.

No caso de Teresa Martin, a morte da mae — Teresa tinha entdo quatro
anos — ¢ a dificuldade de elaborar o luto constituiram um dos aspectos cen-
trais da espiritualidade teresiana, com sua vontade de reincorporagdo numa mae

que nac poderia morrer mais. O que nds encontramos dessa problemdtica na
galeria de casos percorrida aqui?

8 Art. cit.

Em Resurgences et dérivés de la mystique, n." especial da Nouvelle Revue de Psychana-
Iyse, 22, 1980. pp. 235-244.

8 Ibid., p. 243.
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A perda da mae parece ter tido um papel importante para alguns dos nos-
sos misticos, tanto no caso. da mae que morre muito cedo (Catherine Labouré,
Joao de Deus (+ 1550), Marguerite do Santo Sacramento, Teresa d'Avila, tan-
to no caso do desaparecimento materno na adolescéncia (Bernardo de Claraval)
ou ainda quando ocorre no inicio da vida adulta (Joao da Cruz) do futuro
mistico. Em outros casos, é a ocorréncia de uma séparagdo familiar ou uma
rejeiao forte durante a infancia do mistico (Jeanne-Marie Gyon, Marguerite-
Marie Alacoque, Marie des Vallées). Nao reuni os dados que permitiriam sis-
tematizar melhor esse recenseamento. Entretanto, tocaremos rapidamente naqui-
lo que se restringe a materialidade dos acontecimentos, ou seja, a maneira pela
qual foi subjetivamente vivida a posi¢do da crianga na sua constelagdo de ori-
gem. E este o ponto essencial, como demonstra um exemplo referente a Lapa
di Puccio, mae de Catarina de Siena: “Caindo gravemente doente, ela sentiu
tamanha angistia da morte que Catarina, ja crescida na ocasido, teve muita
dificuldade em tranqiiilizar a mae.”*® Nas primeiras paginas de sua autobiogra-
fia, Teresa d’Avila relaciona explicitamente sua vocagdo mistica a4 morte da mae:

“Lembro-me de que quando minha mae morreu eu tinha mais ou menos 12
anos. Quando compreendi o que tinha perdido, ajoelhei-me diante de uma ima-
gem de Nossa Senhora, e, totalmente transtornada, coberta de ldgrimas, supli-
quei-lhe para que fosse minha mae (...). Todas as vezes que eu invoquei essa
virgem soberana sempre a encontrei, e finalmente ela me levou consigo.”®

Esses ancoradouros explicitos na morte da mae nos trazem alguns esclare-
cimentos, mas nao devem desviar nossa atengdao da vivéncia fantasmatica que
se desenvolve com uma grande margem em relagdo 2 historicidade dos acon-
tecimentos “‘objetivos”.

A hipétese que en gostaria de desenvolver aqui é a de uma protegdo con-
tra a absorcdo psicitica na simbiose: a inacessibilidade essencial da imago ma-
terna torna a busca da presenca intermindvel, e provoca flutuagdes dolorosas,
até mesmo tragicas; contudo, ela €, também, a garantia de uma existéncia pré-
pria do sujeito.

O CONTROLE INSTITUCIONAL

O controle institucional da mistica passa pela sua socializagdo através de
um estatuto de normalidade (a autenticidade religiosa) ou da anormalidade (a
patologia), no qual interferem o poder eclesidstico e os outros poderes cuja

»

ascendéncia é exercida sobre a sociedade.

% Johannes JOERGENSEN, Sainte Catherine de Sienne, Paris, Gabriel Beauchesne, 1919,
p. 13.

¥ Oevres completes, Paris, Desclée de Brouwer, 1964, p. 16.
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preocupados com as epidemias de possessao diabdlica nos conventos entregues
aos exorcistas, bem o suspeitaram.

O estatuto médico da mistica

Uma das formas de controle eclesidstico é o recurso a psiquiatria para que
esta desqualifique como patolégicos os casos de vivéncia heterodoxos. Realmen-
te, a medicina pode servir de arma polémica contra a religiao em geral, pela
desqualificacao das formas exemplares do sentimento religioso, No entanto, ela
também pode ser usada como um auxiliar, apoiando a hierarquia na manuten-
cao da ordem orto-estética. Dessa forma, Teresa d’Avila passard por “padroei-
ra das histéricas” ou por sobrenormal. Os trabalhos de Jean Lhermite, que foi
membro da Academia Nacional de Medicina, ilustram bem esse auxilio num
periodo recente. Um reforgo como esse revela-se tanto mais precioso na me-
dida em que a desqualificagio demonolégica entra em declinio. De qualquer
maneira, um ndo impede o outro, como um texto publicado em 1956 ccmprova:

“Nao se poderia duvidar de que alguns individuos, mesmo na época atual, quando
a ciéncia reduziu a fendmenos naturais muitas manifestacdes que pareceriam incom-
preensiveis e sobrenaturais a nossos pais, aparentam estar possuidos pelo espirito
maligno, pelo demdnio ou por Sata (...). Se existem, com toda a certeza, as pseudo-
possessdes demonopdticas, seriamos nds capazes de distingui-las das primeiras?
Possuimos critérios que nos permitem nio cometer enganos? Em uma larga medida,
pode-se responder afirmativamente. De fato, quando um delirio de possessio demo-
nopata ocorre sob nossa observacdo, segundo as mesmas leis que condicionam um
delirio totalmente semelhante, salvo pela cor e o contetido; quando uma mesma tera-
péutica mostra-se capaz de reduzir bem, tanto o primeiro quanto o segundo, como nao
se convencer de que se trata de uma desordem cuja causa ndo esta na “sobrenatureza”
e sim na natureza alterada por um processo mérbido? Mas, se pelo contririo, os
fendmenos de ascendéncia aparecem apenas de forma superficial ou sdo acompanha-
dos por qualidades mais elevadas do espirito e do coragio, entdo o médico devera
recorrer ao tedlogo qualificado, ao exorcista. Ndo é preciso acrescentar que, quando
o individuo pretensamente possuido pertence a uma comunidade religiosa ou a uma
ordem religiosa, cabe a autoridade hierirquica o primeiro exame, bem como a
decisao."”? '

Entretanto, o desenvolvimento da psiquiatria nos cem anos que se esten-
dem de 1830 a 1930 escapou, em grande parte, a ascendéncia eclesidstica. Esse
desenvolvimento foi acompanhado de uma nosologia dos problemas mentais
com temas religiosos. A exuberdncia dos éxtases, visdes e outros fendmenos “‘mis-
ticos” extraordindrios ndo deixou de ocupar ai um lugar de destaque. Em con-
trapartida, é preciso que a hagiografia e a veneragdo isentem o santo da impu-
tacao de patologia, ja que esta denota o mistico inauténtico na partilha da ju-
risdigdo entre os poderes eclesiastico e médico. Acaba-se assim por localizar os
tracos doentios e irrecusaveis num periodo encerrado, em momentos passageiros,

9 Jean LHERMITE, Vrais et faux possédés, Paris, Fayard, 1956, pp. 169-170.
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apenas no corpo ou em aspectos periféricos da personalidade. Dessa forma, a
pergunta Neurose ou santidude? ¢ colocada no préprio subtitulo de uma obra
sobre Teresa de Lisieux que teve grande repercussdo,” com a intengdo de mos-
trar que a conversao mistica marca uma cura.

Atualmente, poderiamos colocar as questdes em outros termos, como faz
Jacques Lacan em relagdo a Schreber:®

“Se certamente ele é escritor, ele ndo é poeta. Schreber ndo nos introduz numa dimen-
sio nova da experiéncia. Ha poesia sempre que um texto escrito nos introduz num
mundo diferente do nosso, e, ao nos revelar a presenca de um ser, de uma certa
relagio fundamental, faz com que este se torne também o nosso mundo. A poesia faz
com que nao possamos duvidar da autenticidade da experiéncia de Sao Jodo da Cruz,
nem da de Proust ou da de Gerard de Nerval. A poesia é a criagio de um sujeito que
assume uma nova ordem de relagio simbdlica com o mundo. Nao hd nada disso nas
Mémoires de Schreber,'10

A psicose, da forma como é enquadrada por Jacques Lacan com relagao a
Schreber, corresponde a um processo totalmente diferente da criatividade sim-
bdlica prépria do mistico:

“0O sujeito ndo consegue de forma alguma restabelecer o pacto do sujeito com o outro,
naop consegue fazer qualquer mediagio simbélica entre o que é novo e ele mesmo,
entre um outro modo de mediagdo, completamente diferente do primeiro, que substitua
a relagdo simbdlica por um formigamento, uma proliferagao imagindria, nos quais se
introduz, de uma forma deformada e profundamente a-simbélica, o sinal central de
uma possivel media¢do (...). A rela¢io do sujeito com o mundo é uma relagdo em
espelho. O mundo do sujeito serd composto essencialmente pela relagio com esse ser
que ¢, para ele, o outro, isto é, o proprio Deus. Algo af é pretensamente realizado, a
partir da relagdo homem-mulher. Mas vocés verao, quando estudarmos detalhadamente
esse delirio, que, pelo contririo, os dois personagens, isto é, Deus, com tudo o que
ele comporta, o universo, a esfera celeste, e, do outro lado, o préprio Schreber, en-
quanto literalmente decomposto em uma variedade de seres imagindrios que perseguem
seus vaivéns e transfixdes diversas, sio duas estruturas que se alternam estritamente.”10!

Michel Ledoux interroga-se nessa mesma linha sobre a criatividade dos
misticos:

“Proporiamos de bom grado a hipbtese de que a experiéncia mistica sobrevém exata-
mente em personalidades que, em razao do seu proprio passado psicologico, estariam

% Jean-Frangois SIX, La véritable enfance de Thérése de Lisieux, Paris, Ed. du Seuil, 1972.

%  Trata-se de Daniel-Paul Schreber, cujas memorias serviram de material a FREUD,
“Remarques psychanalytiques sur 'autobiographie d'un cas de paranoia (Dementia
paranoides)”, em Cing psychanalyses, Paris. P.U.F., 1970, pp. 263-264.

10 Je Seminaire de Jacques Lacan, Livro 111: Les Psycheses, 1955-1956, Paris, Ed. Du
Seuil, 1981, p. 91. '

0 Ibid., pp. 100-101.
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no entanto, nao tém nenhuma efetividade, sendo disponiveis para um “outro mundo".
Orienta, na direciio dos espagos da utopia, do sonho ou da escrita, as aspiragdes diante
das quais se fecham as portas das responsabilidades sociais.”!™

Seria esse o caso de muitos misticos franceses do século XVII, oriundos
de camadas sociais como a pequena nobreza decadente do Sudoeste, o meio dos
fidalgos rurais sem fortuna, a aristocracia de médio porte, sem funcdo social.
Esse quadro nao coloca a questdo do estatuto da feminilidade do qual me ocupo
aqui. Além disso, entre a época a qual me refiro — o fim da Idade Média —
e a época estudada pelo autor, o cisma da Reforma e a resposta da Contra-
Reforma redefiniram a situagao. Sabe-se que a mistica francesa do século XVII
¢ canalizada e controlada pela hierarquia. Ndo resta a menor divida de que
estamos diante de problematicas totalmente opostas: os pares cidade-campo,
burguesia-nobreza encontram-se invertidos nesse segundo momento. Dentro dos
limifes deste artigo, permanego preso @ minha hipdlese para a colocagdo em
Orbita inicial da tradigao mistica aqui tratada.

Michel de Certeau introduz um elemento muito diferente para a Espanha
do século XVI: “As discriminagdes étnicas relativas 4 raza tém uma importancia
maior do que as hierarquias sociais.”"'® Nessa dimensdo, partindo da tradigao
marrana, encontramos os alumbrados e muitas beatas. Muito sugestivo, esse
ponto de vista poderia desembocar nas interferéncias entre as tradicGes misticas
judaicas e o desenvolvimento da mistica crista,'™ mas igualmente no papel das
mulheres. E isso que podemos constatar no verbete “Diregcdo espiritual” do
Dictionnaire de spiritualité:

"0 século de ouro espanhol foi conturbado pelo pulular de seitas de iluminados, A
alma desses conventiculos era quase sempre uma mulher, visiondria ou nao. dotada de
um singular poder de atragio. Nem todas essas “beatas” eram heréticas ou mulheres
de ma vida camufladas. Entretanto, todas se sentiam chamadas a desempenhar o papel
de "maes espirituais”. Tanto a corrente do "abandono” como a do “recolhimento”
tiveram como propagandistas essas desequilibradas, nas mios das quais a direcao espi-
ritual tornou-se causa de desordem, senao, as vezes, meio de perversao.”W

Para nao me envolver numa discussdo que me afastaria do meu objetivo
atual, volto ao ponto de partida da tradi¢do mistica que constitui meu objeto
de estudo.

La fable mystique, XVIémé-XVIléme siécles, Paris, Gallimard, 1982, p. 37,
5 bid., p. 28.
15 Ver Gerschom G. SCHOLEM, op. cit., e o esclarecimento acessério dado pelo frade

].-B. M. P, “Le mouvement extatique chez les Jufs contemporains”, em anexo 1 HADE-
WIICH, op. cit., pp. 297-310.

% Tomo 3, Col. 1113-1114.
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O choque com a instituicao eclesidstica

E no século XIII, na Rendnia ¢ em Flandres, que esse movimento toma
forma com vigor. Nos séculos XIV e XV estende-se a Suicga, Itdlia e Inglaterra.
A reforma da ordem das carmelitas na Espanha do Século de Ouro serd, em
grande parte, um prolongamento desse movimento.'®

Vé-se entdo como o novo estatuto social das mulheres da burguesia vem
modificar, nesse momento, o estatuto religioso da feminilidade, a tal ponto que
numerosas mulheres serdo, pela via mistica, promovidas a papéis de lideres
espirituais. Pela sua prépria natureza de apelo a experiéncia pessoal ¢ de critica
implicita &4 falta de fervor, esse movimento é também um fermento de protesto.
Voltarei a falar sobre isso a propésito das relagdes com a hierarquia.

Essa tradicdo verd mesmo muitas mulheres tornarem-se “diretoras espiri-
tuais”. Algumas delas cercam a autoridade eclesidstica com conselhos e cen-
suras em nome de Jesus. Os préprios papas ndo escaparam dessa situagdo
incomoda.

Paralelamente, a multiplicagdo dos éxtases, visdes e revelagdes privadas dos
misticos foi sobretudo um fendmeno feminino, ndo deixando de colocar proble-
mas delicados para o aparelho eclesidstico, preocupado em manter o monopélio
de suas atribuigdes. E a questdao de linguagem empregada pelo corpo das mu-
lheres, nem sempre fécil de codificar nas categorias dogmaticas e nas ortopraxias.

Na evolugao do estatuto religioso da feminilidade a promocio do culto
relativo a Virgem Maria, até mesmo do papel materno de Deus, ocupa um lugar
essencial, e a Contra-Reforma utilizard largamente esse elemenio para retomar
em suas maos a mistica como ligada a uma linguagem do corpo feminino.

Anarquia/Hierarquia. Protesto/Testemunho

A andlise das origens do despertar mistico estudado aqui serd unilateral
s¢ nao evocarmos o contexto de protesto ad intra ou ad extra que contribui
para inquietar a hierarquia. O religioso que redigiu a introdugdo das Lettres
spirituelles de Hadewijch nao deixou de observar essa caracteristica:

“A hierarquia ndo é criticada pelos porta-vozes dessa corrente. Entretanto. acontece
que os clérigos sentem as vezes o zelo exigente das almas ingénuas como uma reprova-
¢ao implicita. Eles tém alguma dificuldade para compreender esse desprezo &s con-
vengdes e aos COMPromissos, essas mani'[esmqﬁes originais do amor divino. A aventura
pessoal da alma com Deus e o modo de expressdo que ela cria parecem escapar ao
controle que eles tém a obrigagdo de exercer. A énfase dada a certos conselhos evan-
gélicos pode realmente inquietar o povo fiel e seus pastores, que nao respiram nesse
nivel de despojamento. Tudo isso explica, por um lado, as perseguicdes as vezes injus-
tas, das quais as beguinas foram objeto, e de outro, uma independéncia mais ou menos

18 Jean ORCIBAL, Saint Jean de la Croix et les mystiques rhéno-flamands, Paris, Desclée
de Brouwer, 1966.
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marcada com relacdo 4 hierarquia, que sente na prépria Hadewijch, frente 4 omissdo
de certas referéncias, O movimento das beguinas aproxima-se de oulros despertares
religioso-laicos contempordneos, uns ortodoxos, outros heréticos, ou descambando para
a heresia, como, por exemplo, os Valdenses, os Humilhados, os Patarinos, os Fraticelles,
os Apostdlicos.* As mesmas solicitagGes das almas fervorosas se manifestam de ma-
neira aniloga nesses diversos grupos com relacio ao formalismo teérico e pratico do
clero. O que se deseja sdo virtudes préticas, sacrificios reais. opinides simples. Nio
se quer mais ser comprado com palavras, o que se quer é voltar ao préprio Evangelho
aquilo que # essencial e primeiro."10?

Essas observacoes sobre a conjuntura histérica de protesto nao me afastam
do meu objetivo. Otto Rank, um dos companheiros de Freud, j& mostra a es-
treita conex@o entre o retorno a dignidade materna e muitos movimentos revo-
luciondrios no interior do judaico-cristianismo'®. A esse respeito, a retomada
do controle pela hierarquia pode ser vista como uma imposicao da Lei do Pai.
O poder eclesidstico pode lancar méo também de alguns rearranjos no interior
dessa imposi¢ao: o lugar da Maria é o da Mae todo-poderosa e benfazeja, mas
ela continua sendo uma criatura subordinada a Deus, colocado oficialmente
como criador masculino; a definigdo da Igreja como mae de todos os cristaos
e de uma pedagogia que favorece a investidura da hierarquizagdo como consti-
tutiva dessa instdncia materna.

Resta a questdo da diferenciagdo mistica como instauradora de um tipo
de grupo religioso. O “tipo-mistico” ¢ uma das principais categorias da tipolo-
gia troeltschiana dos grupos religiosos, ao lado do “tipo-lgreja” e do “tipo-seita”
Troesltsch porém ndo se prende ao ponto de partida medieval que me serve
de ancoradouro; ele retorna sobretudo aos herdeiros, na primeira fila dos quais
coloca Thomas Munzer (4 1525), o lider da guerra camponesa, personagem
que Friedrich Engels situa nos seguintes termos em relagao & mistica medieval:

* N. do T. — Estas seitas 1ém como denominador comum a necessidade de pureza. o

respeito s regras da vida evangélica e exigéncias morais bem rigidas. Os Patarinos foram
bastante ativos em Mildo nos anos 1050-1070 e seus membros provinham, em sua maioria,
dos trabalhadores do setor téxtil, e eram em geral muito pobres. No século XII, a seita
dos Humilhados reuniu trabalhadores de 1a, gente pobre. ¢ mais uma vez Mildo foi o
centro, Ja os Valdenses surgiram em Lyon, Franca, e seu criador [oi Pierre Valdo. rico
mercador da cidade. Sensibilizado pelo sofrimento dos humildes por ocasiao da [ome
de 1176, Valdo renunciou aos bens materiais e reuniu ao seu redor numerosos discipulos.
que ficaram conhecidos como os pobres de Lyon. Em 1185, os Valdenses foram exco-
mungados, mas suas idéias se propagaram, sobretudo na Espanha. na Lombardia e nos
Alpes franceses.

W Op. cit., pp. 56-37. A alusao a "omissao de certas referéncias” é comentada por esta
nota: "Espera-se, evidentemente, que uma devota deste género se apdie mais nas auto-
ridades e na aprovacio de um dirctor. A observagao foi feita pelo reverendo padre
Axters”.

" Ver particularmente Le Traumatisme de la naissance. Paris, Payot, 1928, cap. 7: “La

sublimation religieuse”, pp. 125-144,
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"“A oposicdo revoluciondria contra a feudalidade prossegue durante toda a Idade
Média. Ela surge, segundo as circunstdncias, sob a forma de mistica, sob a forma
de heresia aberta, ou ainda sob a forma de insurreicio armada. No que diz
respeito a mistica, sabe-se até que ponto chegaram os reformadores do sé-
culo XVI. O préprio Munzer deve muito a ela.”""* Esta perspectiva nos dis-
tancia, porém, daquela que eu mantive neste artigo. Deixei de lado a mistica
investida das lutas sociais,''* ¢ a que permanece preferencialmente no re-
gistro cognitivo (Wesensmystik) para me dedicar a mistica “afetiva”, ao con-
trario da construgao edificada por Troeltsch com o *“tipo-mistico”. Além do mais,
este autor privilegia correntes do espiritualismo que colocam em relevo uma
certa orientagio moderna. “Troeltsch tem consciéncia da importancia do tipo-
mistico em vérios dominios: ele favoreceu a reflexdao sobre a liberdade de cons-
ciéncia, livrou a religidgo da influéncia das Igrejas, ou demonstrou a possibili-
dade dessa liberagao; ele (...) contribuiu para a separacio das Igrejas e dos
Estados; e, sobretudo, colaborou para a afirmagao progressiva da autonomia da
personalidade humana,™""

Meu problema ao contrério, é ver como se articula, numa vertente mistica
particular, uma vivéncia subjetiva extremamente passional na relagio direta
entre a alma e Deus com um rigoroso controle eclesidstico.

Um dos principais pontos de articulagao é constituido pela investidura da

Igreja como mde, do lado do mistico, e pela canalizagdo do potencial energético
desta vivéncia, do lado do aparelho.

A GARANTIA DA ASCENDENCIA HIERARQUICA

O controle da floracdo mistica se opera numa larga medida através da pro-
fissionalizacdo. As beguinas, os reclusos etc., sdo atraidos para os mosteiros,
principalmente os cistercienses. A reforma das ordens tradicionais e a instaura-
¢do de novas ordens religiosas vém multiplicar as instituicoes voltadas, parcial
ou integralmente, a contemplagao, Os escritos dos misticos mais criativos servem
de base a uma aprendizagem intensiva. As congregagdes femininas sao estreita-
mente controladas pela hierarquia. Do século XVI ao XIX, a Igreja da Franga
dedica-se a intelectualizar um movimento cuja exuberincia nativa ndo deixava
de colocar problemas para o poder clerical. A devocao é contida dentro de limi-
tes razoaveis.

A posigao teolégica do problema ilustra significativamente a forma pela
qual a hierarquia tira partido da vivéncia mistica sem correr o risco de se ver

U *“La guerre des paysans”, em Karl MARX, Friedrich Engels, Sur la religion, Paris,

Ed. Sociales, 1960, p. 100.

M2 Incluindo a intervengio nas lutas sociais de misticos como Bernardo de Claraval.

Jean SEGUY, Christianisme et Société. Introduction a la sociologie de Ernst Troeltsch.
Paris, Ed. Du Cerf, 1980, p. 229.

13
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eclipsada por uma relagdo direta entre o mistico e Deus, sem a mediagao do
clero. A existéncia de comunicacdes excepcionais e diretas é em geral afirmada,
mas sem garantia do cariter autenticamente divino das experiéncias vividas por
esse mistico. Afinal, a probabilidade deste cardter divino é medida pela confor-
midade da experiéncia com a doutrina oficial.

A recuperacao

Se a mistica representa perigos para a ascendéncia da hierarquia, comporta
igualmente vantagens consideraveis, seja ao nivel apologético, seja ao nivel
pastoral.

Como metafisica experimental,'* a corrente mistica estudada aqui serve de
contrapeso a uma teologia medieval abstrata e dedutiva. Ela constitui um im-
pulso para uma forma intuitiva e intensa de conhecimento, ou para uma vivén-

cia emocional extremamente carregada, com todos os graus de combinagio entre
essas duas orientagdes.

Michel de Certeau colocou em relevo a mutagao histérica da qual um dos
sintomas ¢ a emergéncia do termo mistica enquanto substantivo: A partir do
momento em que a cultura européia ndo se define mais como crista (...), de-
signa-se como mistica (...) um conhecimento experimental (...) que ¢ caracte-

rizado pela consciéncia, adquirida ou recebida, de uma total passividade, na
qual o eu perde-se em Deus."'"

Na época contemporanea, o progresso das ciéncias experimentais e o de-
clinio do sistema de ascendéncia eclesidstica sobre a ortodoxia das crengas em
muito contribuem para voltar as atengdes sobre o experimental na pedagogia
da inculcagdo religiosa. A propagacao do bergsonismo ¢ uma testemunha disso.
“Se o misticismo é o que nds acabamos de dizer, ele deve fornecer o meio de
abordar em qualquer tipo de experimento o problema da existéncia e da natu-
reza de Deus.”"® Bergson empenha-se em encontrar na vida mistica os elementos
essenciais da experiéncia cientifica: confiabilidade do testemunho (ndo se trata
de doengas mentais), reprodutibilidade da experiéncia, acordo entre os experi-
mentadores, convergéncia com o corpo dos conhecimentos cientificos (aqui: as
nogdes “biolégicas™ do impulso vital e da evolugdo criadora e as perspectivas
da “ciéncia psiquica”, isto é, o estudo de fendmenos como as “manifestacdes
telepéticas™).

13 Jean Gerson (4 1429) considera a teologia mistica como experimental (experimentalis

Dei perceptio). Um manuscrito inédito de Tean Joseph Surin se intitula La science expé-
rimentale.

5 Verbete “"Mystique’ em Encyclopaedia Universalis, t. 11, p. 522.

U6 Intitulado significativamente Les deux sources de la morale et de la religion (As duas

fontes da moral e da religido), o livro de Bergson foi publicado em 1932. Minha citagao
foi tirada da edigao da P.U.F., 1967.
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A publicagao do Deux sources ocorre no periodo 1920-1933, no qual sao
proclamadas as canonizagbes de misticos e visionarios como Marguerite-Marie
Alacoque (1920), Teresa Martin (1925), Padre Canisius (1925), Joao Eudes
(1925), Jean-Marie Vianrey (1925), Marie-Bernard (Bernadete) Soubirous
(1933). .. A canonizacdo ¢ o dpice dos procedimentos de reconhecimento ecle-
siastico de autenticidade, que sdo uma das vias de institucionalizagao.

A repressao

A repressao eclesidstica € particularmente vigilante a partir do momento
em que os misticos deixam de relatar subjetivamente sua vivéncia para construir
uma elaboracdo metafisica. Joseph Maréchal, jesuita, especialista que, nesses
dominios, gozava de autoridade entre os catdlicos, expunha cruamente o perigo:

“A necessidade de exprimir, de controlar e, até um certo ponto, de organizar a expe-
riéncia religiosa individual levou, muito cedo. a se fazer uso de féormulas e de doutrinas
na especulacdo filoséfica, Dessa elaboragdo tedrica, acrescentando-se as ilusdes sempre
possiveis da fantasia individual, surgia, para a mistica, um sério risco de desvios.
Desde o periodo apostdlico, a devogdo cristd teve de ser protegida contra as infiltragdes
orientais e judaico-helenisticas; contra o gnosticismo, que rondara durante muito tem-
po ainda nas fronteiras; depois contra o encratismo, cujo rigorismo excessivo, eco
surdo do velho dualismo pessimista, seduzia muitos ascetas: mais tarde. contra o
montanismo, com seus profetas e suas profetisas, cujo iluminismo extdtico fez vitimas
entre os cristdos da Asia e da Africa e impds-se mesmo ao grande Tertuliano (160-245).
Ao condenar essas extravagincias, a autoridade eclesiastica ja encontrava as principais
formas de falso misticismo contra as quais ndo cessard de ir contra,™

A repressio ¢ exercida com vigilincia desde o inicio do movimento. As
beguinas sao perseguidas em muitas regides da Alemanha, de Flandres e da
Franca. As correntes misticas catélicas sao muitas vezes confundidas nos pro-
cessos € nas campanhas de extirpagao com as ‘‘heresias” béghardes e outras.
Os casos das beguinas Aleydis de Cambrai (4 1236) e Marguerite Porete
(+ 1310), enviadas para a fogueira, ndo sdo exemplos isolados. Os principais
autores da teologia mistica hoje oficializados, nao escaparam a condenagdes,
prisdes, nem deixaram de ser incluidos no Index: Mestre Eckart e outros re-
nano-flamengos passaram por esse purgatério. Um autor bastante informado
como Herbert Grundmann'” ressalta o quanto essas inovagdes teoldgicas sus-
peitas foram marcadas, desde o século XIII, pela influéncia da vivéncia mistica
de leigos piedosos, com predomindncia de mulheres.

W J. MARECHAL, Etudes sur la psychologie des mystiques, Paris, Desclée de Brouwer,
t. 1, 1924, pp. 4.5.

U8  Religidse Bewegungen im Nittelalter. Untersunchungen iiber die gesch. Zusammenhange

zwischen der Ketzerei, den Betterlorden und der religivsen Frauenbewegunger in 12. und
13, Jahr. und uber die gesch. Grundlagen der doutschen Mystik. Berlim, 1935.
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Os elementos da repress@o estdo claramente sublinhados pelo frade J.-B. P.
[Porion], introdutor ¢ tradutor de Hadewijch de Antuérpia, Poémes des
béguines:"”

“A acusagao de heresia era um meio de defesa contra uma certa critica, direta ou indi-
reta, do relaxamento do clero, que poderia nio ser sem fundamento. Petrus Cantor, ao
combater os orddlios, da exatamente o exemplo de piedosas mulheres de Flandres,
acusadas de terem tido relagdes com os calarvs. ou simplesmente perseguidas, porque
se recusavam a concordar com essas fraquezas. | . .) Parece que, tanto perante a opi-
niao popular como perante os tedlogos, v ascetismo dos espiritualistas e, sobretudo, sua
pretensao de encontrar Deus na alma, sem intermedidrio, provocaram suspeitas e
criaram preconceitos hostis. O que levou Joana d'Arc & fogueira, além dos ddios
politicos, foi o carater imedialo de sua missdo, recebida de uma autoridade interior
e que uma outra instdncia seria tentada a questionar, e também a psicologia sem
nuan¢a da ldade Média, para quem o extatico sé poderia ser ministro do Espirito Santo
ou discipulo de Satd."120

Na corrente francesa, o alvo foi essencialmente o quietismo, mas ndo se
deve deixar de lado a interferéncia com a demonologia, principalmente na teolo-
gia mistica, e as operagdes de controle eclesidstico no fim dos séculos XVI e
XVII, nos conventos femininos ou com relacio a mulheres extaticas, qualifica-
das de “energimenas” (isto é, tomadas por uma possessdo diabdlica).'”!

CONCLUSAO

Ap6s um estudo psicanalitico sobre o caso de Teresa de Lisieux, pesquisei
os modelos socioculturais correspondentes dentro da tradig@o mistica na qual
Teresa surgiu, remontando até o final da ldade Média. De imediato, as relagoes
entre mistica e loucura sao colocadas em termos novos. Depois, recoloquei essa
dinamica psiquica em um processo histérico no qual se insere, em grande parte,
o estatuto religioso da feminilidade no terreno da virtuosidade espiritual.

Tendo trabalhado bastante, hd um tempo atrds, com os recenseamentos de
pratica cultural, as sondagens de opinido e a religiosidade popular, tentei con-
frontar a estatistica dos comportamentos estandardizados observaveis e a signifi-
cagao simbdlica, até mesmo subjetiva, das condutas. Minha pesquisa atual cons-
titui uma bifurcacido desse itinerdrio.

Na época em que Gabriel Le Bras e outros autores colocavam em relevo
a religiosidade vivida, mesmo o fervor, mal se distinguia ainda dois planos
epistemoldgicos:

1. A pregnancia das regulagoes ideologicas ao nivel das crengas, valores
e comportamentos dos individuos ou categorias de individuos. E o dominio visado

119 Paris, Ed. du Seuil, 1954.
10 Jbid., pp. 25-26, n. 27.

¥ Traduzido do latim energumenus, este termo ¢ registrado desde 1579.
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por diversos métodos da “psicologia social”, principalmente a sondagem de
“opiniao” (isto €, assercoes escolhidas entre as eventualidades de respostas a
uma bateria de perguntas formuladas em um questionéario e depois aplicadas por
um pesquisador).

2. A dinamica da vivéncia subjetiva referente ao inconsciente. E o dominio
da psicandlise. Freud, seus companheiros e sucessores estudaram bastante os
temas religiosos, mas a sociologia histérica ou atual do catolicismo nao extraia
dai nada em seu proveito. Ora, a tradi¢do mistica que vai dos renano-flamengos
aos italianos e espanhéis, depois aos franceses do século XVII tornou-se um
dos terrenos favoritos da pesquisa tedrica em psicandlise no nosso pais, junta-
mente com a clinica. Essa preocupacdo converge com o impacto dos movimentos
feministas sobre a problemdtica das diferencas entre sexos. E dada uma certa
énfase as relagdes originais com a mae e sua metabolizagdo ao longo da exis-
téncia, ao desejo de feminilidade, incluindo-se ai os homens, & vivéncia corporal.

O trabalho apresentado aqui situa-se nessa conjuntura, na linha de frente
da pesquisa. Ele também nao deixa de ter relagdes com uma evolugdo do “espi-
rito do tempo”, no qual a recuperagdo da vida religiosa passa freqiientemente
pela énfase conferida a subjetividade individual, ao calor do grupo restrito, ao
sentimento ocednico, a expressao corporal, ao reconhecimento positivo da femi-
nilidade. Em resumo, a dimensao ‘‘experiencial” da religido valorizada e a tona-
lidade mistica ai se expandem. Pode-se pensar que o dever religioso encontra-se,
em grande parte, nessa zona. Essa situacao histdrica é favordvel a investigagdes
que esclarecam, ao mesmo tempo, sobre a “feminilidade” e sobre a significagao
de aspectos fundamentais da religiosidade.

Vivida com uma extrema intensidade e socializada num quadro institucional
preciso, a mistica ¢ descrita com uma efuséo lirica largamente provida de cddi-
gos de linguagem. Ela circula de uma maneira expressiva entre fantasias, nas
quais tornam-se perceptiveis os mais originais processos subjetivos e relacionais,
sem duvida os mais dissimulados, particularmente preciosos como forga motora
de uma criatividade encontrada em algumas formas de arte, em todo caso na
poesia. “Penso que o mito, hédbil em revelar pela metade uma verdade, res-
ponde a necessidade de dar um enunciado simbélico a uma realidade psiquica
muito obscura e muito arcaica para que ela possa ser assegurada subjetivamente
no discurso individual (...). A forma poética da escrita indica uma tentativa
de transgressao dos limites da linguagem, e a producao de metdforas permite
que se chegue mais perto do gozo inominavel, perdido no abismo do lado do
corpo da mae.”"*

12 Splange NOBERCOURT. “Le continent noir? Un atoll”. Leitre de I'Ecole Freudienne,
20, margo 1977, p. 94,
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Na questao das relagdes entre mistica e loucura, quis sentir a expressao
de uma criatividade, de uma exploragdo das trevas. Se a psicose esta por ai tao
préxima, essa vertigem € o resgate exigido para tornar audivel o eco do indizivel
originario, langado no mais profundo abismo, que nds passamos a vida tentando
desconhecer sem poder matar sua nostalgia.
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rupo e singularidade:
uma reflexao
antropologica sobre
um texto de Freud ™

Luiz Fernando Dias Duarte **

Ha um problema do *‘grupo” em nossa cultura.

Nossas representagdes, nossa visdo de mundo se articulam fundamentalmente
sobre um determinado valor cultural, diferente de todos os que foram enfatiza-
dos pelos milhares de sociedades em que se erigiu o Homem sobre a Terra.
Trata-se do valor Individuo.

Nao € absolutamente facil falar sobre isso. Em qualquer sociedade hd uma
zona mais sagrada que o mais sagrado, que é a daqueles pressupostos culturais
que nao se oferecem como objeto as representagdes do senso comum, mas que,
pelo contririo, garantem que esse senso comum se ordene como visio de mundo
¢ se apresente com a sua identidade e a sua coeréncia préprias. E tanto mais
dificil, além disso, falar desses sacrossantos pressupostos no interior de uma
cultura que se acredita como fundamentalmente racional, secularmente treinada

Este texto consiste na reexposicao, sob forma escrita, de uma palesira proferida em
1982, na Clinica Social de Psicandlise Anna Kattrin Kemper (R]), no Semindrio sobre
Grupo e Singularidade ai promovido. Conserva portanto as limitagoes de dimensdo e
escopo de seu formato origindrio.

** Antropologia — Museu Nacional.
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no espirito critico e no auto-exame e liberada portanto dos véus de toda sacra-
lidade, de todo o "impensado”.

Eis que, por esse imperativo mesmo de racionalidade, temos de nos abrir
a relativizacao de nossos mais caros valores, como penhor de um privilégio para-
doxal; o de ndo podermos nos permitir repousar sobre a crenga, o de garantir-
mos essa vigilancia continua do Logos cuja génese atribuimos a ddvida socrética.

Quando falamos do valor Individuo tropecamos logo de inicio num emba-
raco de termos. Pois faz parte da sacralizacio desse valor o esconder-se sob
uma representacao ‘‘naturalizada™. Assim, temos de distinguir entre o “indivi-
duo™ biopsicolégico da “espécie” humana e o valor Individuo que, numa cultura
particular, o qualifica como sede e fonte de todo o sentido social.

Toda cultura comporta necessariamente uma teoria da Pessoa, ou seja, a
determinac@o, a partir de seus valores globais, do sentido do Ser, dos seus limi-
tes, recortes, fronteiras e qualidades diferenciais. Duas caracteristicas bdsicas
distinguem esses modelos de Pessoa do modelo individualista: a primeira é a de
que eles operam a partir de uma totalidade significativa da qual sao deduzidos
os sentidos particulares. O que hoje designamos como ‘‘religiao” retém essa
caracteristica: o mundo (ou os mundos) e todos os seus entes sdo deduzidos de
um valor global e encompassador representado por deuses ou principios espiri-
tuais. A segunda caracteristica é a de que esses modelos operam demarcagoes
de valor regidas pelo principio da “hierarquia”, ou seja, de uma “diferenciag@o™
escalonada dos elementos que compdem a totalidade. Ainda aqui é bom exemplo
a forma como o que chamamos de “religioso” guarda esse sentido hierdrquico,
ao ordenar os seres segundo a maior ou menor proximidade do seu valor axiador
positivo, que pode ser a “pureza”, o “equilibrio”, a “sabedoria”, o “controle
ético” etc.

Ora, a cultura ocidental moderna tem se ordenado em suas linhas e ten-
déncias hegemonicas segundo uma sistemdtica recusa a essas duas caracteristicas
das visdes de mundo que chamamos justamente de holistas e hierdrquicas. O pe-
riodo do lluminismo e da Revolugdo Francesa marca de maneira dramdtica
a transposicao para o plano da legitimidade politica, social e econdmica de um
principio de ordenamento ideolégico que se nomeard o individualismo e que,
face ao holismo e a hierarquia, se caracteriza pela énfase na Parte contra o Todo
e na lgualdade contra a Diferenca.

E da hegemonia desse novo principio cultural — que se confunde com a
Modernidade e que tem um longo e genético compromisso com o Racionalis-
mo — que brota a possibilidade das Ciéncias Humanas. Em primeiro lugar,
enquanto “‘ciéncias”, ou seja enquanto suspensdes da crenga e da totalidade e
privilégio de uma partilha ou segmentagao do conhecimento que, em nome do
avango da Razdo, consente na inquiricdo infinita da Parte.

Em segundo lugar, enquanto ciéncias humanas, ou seja, enquanto siste-
mas de conhecimento que se voltam para um novo objeto, 0 Homem, que uma
vez despido das valoragbes “tradicionais”, € investido de um atributo de igual-
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dade universal que permite supor as recorréncias, leis e regras passiveis de uma
observacdo “cientifica”.

Essa disponibilidade aberta ac conhecimento do humano encontra em suas
préprias condigoes de emergéncia, porém, um sério limite e embarago. Pois o
objeto dessas ciéncias encontra-se realmente despido dos valores “tradicionais”
— mas nao estd nu. Estd revestido de um novo valor, nunca relativizado; antes
comumente reconhecido como sua “verdadeira” condicdo, finalmente revelada
apds milénios de “supersticao” e ‘“‘sombra”.

Esse limite e embarago promovido pela permanéncia irrelativizada do valor
Invididuo percorre a trajetéria das Ciéncias Sociais tanto quanto a das Ciéncias
Psicolégicas. O evolucionismo, como primeira grande teoria fundada nessa uni-
dade objetal do Homem, permeou os fundamentos de ambos esses novos espa-
¢os de saberes e assegurou um compromisso dificil de romper entre a represen-
tagdo universalista do Homem decorrente da ideologia individualista e a crenga
racionalista no primado do seu modelo ideal: o Homem ‘“‘adulto”, “civilizado™
e “normal”.

A experiéncia comparativa da Antropologia Social veio porém fornecendo
pouco a pouco os instrumentos de percepcao e dentincia desse campo ideolégico
que ainda hoje retém, como invisivel camisa-de-for¢a, o avango da compreensio
sobre os fendmenos proprios do humano. A demonstragio da racionalidade
intrinseca a toda cultura, mesmo a mais “primitiva”, € o primeiro desses instru-
mentos. O segundo é o de que essa “razao” € uma razao cultural e social, ou
seja, determinada por um certo ordenamento simbdlico préprio e totalizante,
€ ndo a expressdao de uma qualidade ji dada universalmente e portanto captdvel
ou dedutivel do pensamento individual. Para ser mais exato, isso significaria
que o pensamento individual s6 ¢ simbdlico na medida em que ¢é social ¢ em
que se ordena segundo valores culturalmente determinados.

Ora, as nossas representagoes de senso comum caminham no sentido exata-
mente oposto ao dessas ponderagdes. A sociedade para nds (e com ela toda
uma coorte de categorias como a de grupo) nao se representa senao enquanto
uma “‘colegdo™ de individuos, ou seja, de sujeitos iguais e auténomos. Reconhe-
ce-se 0 “'peso” do social — mas como algo que realmente “pesa” sobre as indi-
vidualidade, recobrindo e até mesmo violando a unidade e identidade baésica
que se supde corporificar o valor Individuo.

Esse estado de coisas promove dois tipos de problemas. O primeiro € o
do estatuto real da vida social que subjaz as representacdes individualistas e
continua — & revelia da “consciéncia” dos sujeitos modernos — a reger sua
presenca ne mundo. O segundo é o do estatuto dos segmentos sociais que se
formam no interior de nossas sociedades, congregando sujeitos que se pensam
segundo a férmula individualista, No primeiro caso, podemos dizer que ha um
problema do “social” em nossa cultura. No segundo, é que podemos dizer
— como em nossa primeira frase — que hd um problema do “grupo” em nossa
cultura. E claro que ndo se trata de questdes estanques. A segunda, na verdade,



142 Grupo e Singularidade

ndo ¢ sendo um caso particular da primeira, muito mais geral. Parece util, porém,
exercitar esse recorte como estratégia analitica, uma vez que o encontramos efe-
tivamente dado em uma série de discursos armados no interior das Ciéncias
Humanas, a refletirem uma condi¢do do senso comum.

Um dos textos particularmente bem situados para a investigacdo desses pro-
blemas é o da Psicologia de grupo e a andlise do ego [1921]*. Particularmente
bem situado porque representa na obra freudiana um momento de interagao
muito intima entre as questoes da construgdo dos conceitos centrais da Psica-
nilise e as questoes da sua transposi¢ao para o plano das explicagdes histérico-
culturais. Particularmente bem situado, também, porque € um texto que teve
pequena apropriagdo pelas Ciéncias Sociais até hoje. O privilégio de incorpo-
racdo ou ataque sempre foi concedido ora aos textos mais abstratos e internos
as formulacdes psicanaliticas (tais como o da Interpreta¢do dos sonhos), ora aos
textos mais diretamente voltados para a interpretagdo histdrico-cultural (tais
como o Totem e tabu ou o Mal-estar na civilizacao). Considero inclusive
— enquanto cientista social — extremamente significativa essa nao-apropriagao,
pois me parece revelar as dificuldades que nesse mesmo espaco de pensamento
encontra a relativizacdo dos pressupostos individualistas — bem claramente
expressos na Psicologia de grupo e andlise do ego.

Deter-me-ei portanto sobre algumas pistas oriundas deste texto que me
parecem tteis para a percep¢do desse limiar ideoldégico do “individualismo™ que
permeia nossos esforgos de conhecimento.

Ja na “Introducdo™ da Psicologia de grupo aparecem alguns embaragos
quanto ao sentido daquela dicotomia hd pouco apontada entre o social e o grupal.
Freud coloca em duas colunas uma série de relagdes que lhe parecem diversas.
As primeiras, que compreendem as relacdes do ““individuo” com os ‘“pais”,
“irmaos”, “‘objeto amoroso” e “médico”, embora sejam reconhecidas como ‘‘fe-
némenos sociais”, sdo contrapostas de maneira direta aos processos ‘“‘narcisistas”
e colocadas, por assim dizer, entre parénteses. As segundas, que compreendem
o pertencimento do “individuo™ a “ragas”, "‘nagbes”, ‘““castas™, “instituigdes”,
“profissdes” e — especialmente — “multiddes” é que constituiriam o espago
de reflexao especifico de uma Massenpsychologie. Interpretando os dois rdpidos
pardgrafos em que essa divisao € apresentada, podemos supor que ela se sustenta
sobre dois critérios diferenciadores. Em primeiro lugar, as relagdes da primeira
coluna seriam relacdes inextricdveis da constituicdio e funcionamento do psi-
quismo individual e teriam, portanto, sempre estado presentes no espago da
reflexdo psicanalitica. Na verdade, o seu cardter social poderia ser posto entre
parénteses, por nao representar sendo uma refragio do ““individuo”. “O con-
traste entre atos mentais sociais e narcisistas” — diz Freud — “incide assim

* Psicologia de grupo e a andlise do ego in Pequena cole¢do das obras de Freud, livro 45;

Rio de Janeiro: Imago, 1976.
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inteiramente dentro do dominio da psicologia individual, ndo sendo adequado
para diferencid-la de uma psicologia social ou de grupo” (op. cit., p. 14).

Em segundo lugar, as relagbes da primeira coluna pareceriam ser mais tota-
lizantes e necessdrias do que as segundas, onde o “individuo™ poderia ao mesmo
tempo ingressar ou nao e aderir plenamente ou nao. Nesse sentido teriam tam-
bém um cardter mais “artificial”, que se torna explicito no Capitulo V, quando
Freud examina o Exército e a lIgreja enquanto paradigmas dos “grupos artifi-
ciais” no tocante a questdo do lider.

Dessa forma, fica configurado o objetivo de todo o texto, que € o de reduzir
também a dinamica dos grupos da segunda coluna aos principios do psiquismo
individual, tal como ja parecia desnecessario demonstrar no tocante aos da pri-
meira coluna.

A literatura de que Freud langa mao para o desenvolvimento de sua argu-
mentacdo espelha de maneira clara as formas que o embaraco individualista
assumiu no pensamento socioldgico do século XIX. Um grande tema a perpassa:
o de como dar conta da “irracionalidade” desencadeada pelo fendmeno das
“multiddes” a partir da Revolucio Francesa. Esta fora inspirada por um corpo
ideoldgico dedicado a4 formulagdo das condigdes de instauracao da sociedade indi-
vidualista moderna: uma asscciagd@o de livres sujeitos contratantes iluminados
pela Razdo triunfante da Modernidade, que restaurava de alguma forma a “natu-
ralidade™ do mitico contrato social origindrio. Face as dolorosas condigdes em
que essa utopia se vira envolvida na realidade, brotou toda uma inquieta pro-
duca@o cultural, que marca até hoje as linhas mestras de nossos sistemas filoso-
ficos, modelos politico-econémicos e teorias socioldgicas.

Vou me deter sobre duas delas que se encontram muito claramente pre-
sentes no esforco de Freud em direcio ao entendimento dos fendmenos ditos
“‘grupais”. Trata-se do “‘evolucionismo™, jé4 aqui citado, e do "naturalismo”.

A hipétese “evolucionista” apresentou-se como uma primeira e engenhosa
solugdo para o embaraco da convivéncia da Razdo e da Nao-Razdo. Tratava-se
sobretudo de uma questdao de “crescimento’’; e a teoria haeckeliana da “recapi-
tulacdo™ (da ontogénese sobre a filogénese) permitia que um paralelo imediato
entre o crescimento da crianca em dire¢do a idade adulta (e racional) e o cres-
cimento das sociedades da barbarie para a civilizagdo (também “racional”™) tor-
nasse didaticamente compreensivel a pluralidade das férmulas culturais, Essa
hipétese permitia igualmente a compreensao dos fendmenos sincronicos da ndo-
razao individual e social (a “loucura” e a “multiddo™) como regressdo na escala
das duas séries evolutivas.

E esse paralelismo da hipétese evolucionista (que garantia a preeminéncia
Iégica do individuo sobre a sociedade) que enseja todo o extraordinario esfor-
¢o analitico de Freud no sentido de transpor para o plano histérico o cerne das
descobertas relativas a construgde do psiquismo individual.

Esse procedimento se completa com o recurso & hipStese “‘naturalista”.
Como viramos, o Homem sé se apresentou como objeto de um investimento
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cientifico a partir do momento em que se o encarou sob a forma — literal-
mente transposta das Ciéncias Naturais — de uma ‘‘espécie” composta de “in-
dividuos”, desnudados das qualificagoes culturais tradicionais e assim apresen-
tado a analise tao igual entre si como sdo iguais dois sapes da mesma espé-
cie sob a lupa e o bisturi de um bidloge vivissecante. Essa representacao nao
se ateve, porém, aos aspectos propriamente biolégicos do Homem, mas avan-
¢ou justamente sobre a sua totalidade. E o momento do florescimento de uma
Psicolegia experimental, assim como é o momento das teorias sobre o estado
“natural” das sociedades, que se buscava infinitamente numa perdida forma
elementar ou “‘comunidade primitiva".

Entre outros efeitos, essa “‘naturalizacao” do humano reponta na forma
como, pelo menos neste texto, se apresenta o conceito freudiano da libido: co-
mo expressdo de “impulsos instintuais” e chave para a transposigdo dos me-
canismos individuais para os ‘“grupais”. A dGnica forma que me ocorre para
deixar mais claro esse privilégio “'naturalizante” e seu intimo compromisso com
o valor Individuo é o de analisar a curiosa invocacdo feita por Freud da con-
cepcdo platénica do Eros para entender o sentido da for¢a amorosa da libido.
Nos seus termos: “Em sua origem, fungao e relagdo com o amor sexual, o Eros
do filésofo Platao coincide exatamente com a for¢a amorosa, a libido da psi-
candlise. ..” (op. cit., p. 38). Ora, se ¢ verdade que as duas categorias se apre-
sentam no sentido de uma naoc-oposigdo entre o desejo sexual e todo o dese-
jo criador do Homem, em tudo o mais elas se opéem. No Banquete, Eros se
apresenta como um principio encompassador, totalizante, que acomete o homem
sobrevindo de cima (pela possessao, enthousiasmos), numa grande teia rela-
cional e hierdrquica entre os seres divinos e os humanos. A libido se apresenta,
opostamente, como uma forca natural, oriunda da mais profunda intimidade de
cada individuo e dotada de uma poténcia que s6 sera relacional a posteriori e
gragas a uma complexa e nem sempre bem-sucedida dindmica.

Este contraste ¢, alids, exemplar da oposigdo entre a légica interna do mo-
delo holista-hierarquico (que Platao ainda espelha) e a do modelo individua-
lista (a que Freud fornece uma das mais engenhosas justificagoes).

E, por outro lado, extremamente significativo que Freud invocasse, ainda
que tendenciosamente, o mito platénico de Eros. Pois é ele préprio quem no
“Pds-escrito” (op. «<it., p. 92) vai se referir a hipétese do parricidio originario
como um mito cientifico. E, realmente, de mitos temos que finalmente falar
ao nos determos sobre o estatuto da Familia ¢ da Horda, que aqui aparecem
limpidamente opostos como os lugares do Génesis paralelo e espetacular do *“indi-
viduo” e do “grupo”. A Familia onde se encena o mito individual do Edipo.
A Horda onde se encena o mito grupal do Parricidio Origindrio.

Nao me deterei sobre o mito edipiano da Familia, Nao ha qualquer du-
vida sobre o compromisso explicativo que detém sobre o psiquismo ‘“indivi-
dual”. Interessa-me sugerir como esse mito € transposto literalmente para a
cena histérica e como dessa forma o social se vé reduzido ao “grupal” e este,



Grupo e Singularidade 145

por sua vez, fundamentado em uma estrutura genética homdloga ao “indivi-
dual”. O “grupo”, dessa forma, se vé reduzido a uma mera réplica ampliada
e gigantesca do “individuo”, tal como a ideologia individualista o entende em
sua forma mais banal. Como diz Freud: “O Homem ndo é um animal gregério
[Herdentier], ele é de preferéncia um animal de horda [Hordentier], uma cria-
tura individual numa horda conduzida por um chefe” (op. cit., p.76).

Ou seja, o estado de sociedade é visto sob a forma pejorativa do rebanho
(Herde) e em seu lugar é instalada a forma mitolégica da Horda, onde a pre-
eminéncia de um “chefe” estabelece o paralelismo exato com a figura do Pai
no mito familiar.

Essa negacdao da realidade social como estratégia de consolida¢ao da ideo-
logia individualista é que nos permite perceber o explicito paradoxo com que
se vé Freud as voltas ao tratar da questdo da criatividade (reduzida no mo-
delo final da Psicolcgia de grupo, a uma solugao individual de sublimag@o da
libido): “... quanto ao trabalho intelectual permanece um fato, na verdade,
que as grandes decisdes no dominio do pensamento e as momentosas descober-
tas e solucbes de problemas s6 sdo possiveis ao individuo que trabalha em
soliddo. Contudo, mesmo a mente grupal é capaz de génio criativo no campo
da inteligéncia, como ¢ demonstrado, acima de tudo, pela linguagem, folclore,
cangbes populares e outros fatos semelhantes” (op. cit., p.30).

Os fendémenos culturais em que se expressa o0 mais essencial do simbolis-
mo humano, como a linguagem e os sistemas de crenga, sdo relegados dessa
forma a uma margem aleatéria da “mente grupal” enquanto a ideologia da
“inveng@o” e da “‘descoberta” (bem recente e especifica) fundamenta uma re-
presentagao do génio individual criador solidamente enraizada em nosso senso
comum e a qual Freud dedicou algumas de suas mais poéticas anélises.

Estas rdpidas anotagOes sobre a Psicologia de grupo tém o valor de uma
mera sugestdo de reflexdo e critica sobre um tema que parece cada vez mais
vital para entendermos os caminhos atuais nao s6 das Ciéncias Humanas como
de todas as priticas sociais do mundo moderno — sobre as quais afinal de
contas nos debrugamos juntos. O veio central dessa relativizagdo do individua-
lismo provém dos herdeiros da Escola Sociolégica Francesa — particularmen-
te de Lévi-Strauss e de Louis Dumont (neste dltimo, de maneira mais explicita),
mas encontra forte respaldo nas obras de autores tdo dispares quanto Philippe
Ariés e Michel Foucault. Entre nés, esse principio critico tem inspirado a pro-
dugao recente de Gilbérto Velho e de Sérvulo Figueira, cuja leitura recomendo
a quantos se interessarem por essa via de didlogo entre as Ciéncias Sociais e
as Psicolégicas.

Lamento que numa exposi¢do como esta tenha tido de manter sobretudo
um tom negativo, sem poder apontar para as indmeras pistas positivas que
a partir destas relativizacbes prévias, podem comegar a se desenhar em nos-
sas tarefas comuns de conhecimento. Fica, porém, o convite e o desafio.



Documento

om minhas
melhores lembrancas,
cordialmente (selecao da
correspondencia

entre Freud e Jung)
Grazyna Drabik

Neste ntimero organizado em torno da psicandlise, jung entra um
pouco de contrabando. Nio se pode inclui-lo entre os seguidores

ou excgetas de Freud: pelo contrdrio, entre a psicandlise e a psicologiu
analitica (de Jung), como teorias da vida psiquica e como métodos
terapéuticos, existe o que, na linguagem leiga ¢ irreverente as duas
tendéncias, seria identilicado como mutua desconfianca e rivalidade.
Contudo, foi com boas razoes que decidimos lembrar Jung nessa
ocasiao. Ele era um dos mais intimos amigos ¢ colaboradores de Freud
no inicio da elaboragio do movimento psicanalitico, e entre 0s
contemporanecos responsdveis pelo desenvolvimento da psicologia — a
ciéncia crucial do séeulo XX — foi ¢le quem mais dedicou atengao

a problematica religiosa. A busca pela significagao psicologica dos
simbolos religiosos, em particular dos simbolos cristaos, ctupa

um lugar central na obra de Jung. Usames a sua correspondéncia
com Freud para chamar aten¢ao para esse importante

pensador tao pouco conhecido no Brasil.



Ondas sonoras produzidas pela vibragéo de um disco de ago -
Foto Hans Peter Widmen



“0O senhor ¢ realmente o unico capaz de dar uma colaboragio
original”, escreve Freud numa das cartas. “Seu texto € fascinante.
Espirito de meu espirito, posso dizer com orgulho, mas ao mesmo tempo
algo artistico e terno, majestoso e sereno, algo cativante que eu nunca
poderia ter produzido...” As cartas sdo dirigidas a um jovem suigo, Carl
Gustav Jung, que logo ia ser chamado por Freud

“meu querido amigo e herdeiro”.

Era 1908. O circulo de “espléndido isolamento” em torno de

Freud parecia dissipar-se lentamente. Para isso contribuia com papel
importante o interesse pela psicandlise que surgiu no Burgholzli,
hospital psiquidtrico de reputag@o internacional em Zurique.
Particularmente um dos médicos da casa, um certo Jung — que naquele
momento trilhava uma notdvel carreira como psiquiatra e

professor — insistia no reconhecimento do quanto se devia “as
brilhantes descobertas de Freud”.

Comegava assim, com essa mdtua admiracdo, a amizade entre os dois
principais personagens da psicologia moderna. Cerca de 350 cartas,
trocadas desde 1906 até o rompimento das relagdes pessoais em 1913,
contam a histéria de relacionamento: um polido contato entre colegas
que compartilham interesse pelo segredo da personalidade, o lento
forjar dos lagos de confianga e afeto, a cristalizacdo da complexa
ligacdo — e por fim de confronto — entre o “pai” e o “filho™.

No decorrer de sua correspondéncia, Freud e Jung comentam o progresso
das pesquisas, trocam fotografias (“mandar-lhe-ei de imediato um
retrato meu, embora essa troca pareca quase absurda”, cbserva Jung),
planejam mituas visitas de férias, coordenam minimanobras politicas
na preparacao dos primeiros congressos e publicacdes psicanaliticas.
As cartas vao e vém, com admirdvel freqiiéncia; em alguns periodos,
uma, duas vezes por semana. (A eficdcia do servico postal é também
notavel; as cartas, que ainda tém que atravessar a fronteira, chegam no
méximo em dois dias.) Jung pede conselhos sobre alguns casos
complicados entre seus pacientes, confessa citimes dos outros
correspondentes de Freud, compartilha alegrias de descobertas
profissionais, Freud ndo poupa elogios, previne seu “jovem amigo”
contra os perigos das incursdes no ocultismo, queixa-se do cansaco,
traca novos projetos para batalhas conjuntas na frente psicanalitica.

Mas a intensa conversa por escrito adquire, por volta de 1911,
um novo tom — quase que de uma briga entre namorados, cada lado



implicitamente acusando o outro por suas magoas e decepcoes. Cresce a
cautela quanto ao que se diz e como se diz. Multiplicam-se os
mal-entendidos. Precisa-se de novas reafirmacbes da amizade.
Tentativas assiduas de esclarecimento camuflam a dor e o medo da
rejeicdo. Até a troca das cartas cruciais em janeiro de 1913:

“Alguém que, enquanto se comporta anormalmente, fica gritando que
€ normal, dé ensejo a suspeita de que lhe falta compreensio da sua
doenga. Portanto, proponho que abandonemos inteiramente as nossas
relagdes pessoais. Nao perderei nada com isso...” Escreve Freud.

O rompimento fica selado com a resposta de Jung: “Acedo ao seu desejo
de que abandonemos as nossas relagdes, pois eu nunca forcei amizade
‘com ninguém. O senhor mesmo ¢ ¢ melhor juiz daquilo que este
momento significa para o senhor.” Ao terminar a brevissima

carta, Jung cita ainda: “O resto € siléncio™.

E caracteristicamente, desde entdo, tanto Freud como Jung evitam
qualquer referéncia a essa correspondéncia. Ambos, porém, preservam,
cuidadosamente arquivadas, as cartas; Freud leva-as para Londres

na mudanca em 1938, Jung guarda-as, até a doagdo em 1950 ao
Instituto Jung, no seu cofre no gabinete da casa em Kiisnach.

As cartas sé vém a puablico em 1974, 34 anos apds a morte

de Freud e 13 anos apés a morte de Jung.

Talvez as linhas bdsicas do confronto tenham sido marcadas ja no
contato inicial, contidas na mesma admiracdo que os aproximou e nas
exigéncias que ela colocava para ambos: Freud no papel de um
“veneravel velho mestre”, Jung, de um promissor seguidor. Talvez
Freud e Jung tenham construido para si mesmos uma armadilha de
expectativas paradoxais, impossiveis de cumprir; o jovem querendo a
béncdo do velho precisamente quando desafia os limites demarcados
pelo mestre. Uma observacao perspicaz sobre a ambigiiidade existente na
base da relagao foi feita pela esposa de Jung, participante indireta

do drama: “O senhor pode imaginar que satisfacdao e honra sinto pela
confianca que o senhor deposita em Carl, mas quer me parecer que,

as vezes, o senhor estd dando em demasia — ndo vé nele o seguidor e o
executor mais do que precisa? Nao acontece com freqliéncia que

alguém da muito porque quer conservar muito?... O senhor

devia regozijar-se e beber fortemente a felicidade do triunfo,

depois de haver lutado por tanto tempo. Carl tem a sua prépria lei
para cumprir...” (Emma Jung, 6 de novembro de 1911).



A “prépria lei” que Jung comeca a tragar para si ia ser determinada

por seu crescente fascinio com o inconsciente, o “inconsciente coletivo™
cujos sinais descobre nos antigos mitos, nos diferentes sistemas
religiosos, nos sonhos, Neste sentido, 1913 marca uma virada para Jung.
O rompimento das relagbes pessoais com Freud, coincide com o
distanciamento profissional da psicandlise. Jung renuncia a diregéo
editorial do Jahrbuch e a presidéncia da Associagcao Psicanalitica
Internacional, cujo primeiro presidente havia sido eleito em 1910 por
-insisténcia de Freud. Livre dos lagos institucionais (ja em 1909 abdicara
do cargo no Burghdlzli), na segunda metade de sua vida comega o que
definiria mais tarde como seu decisivo confronto com o inconsciente.
Essas experiéncias pessoais, e as tentativas de entendé-las,

elabord-las e “inscrever no quadro de minha obra cientifica”, levam
Jung aos estudos dos gnésticos, aos anos de paciente decifracdo dos
manuscritos dos alquimistas medievais, as viagens aos indios de

Puebla, aos dialogos com o fisico nuclear Wolfang Pauli ou

com Richard Wilhelm, especialista em cultura chinesa tradicional.

Mas, principalmente, conduzem-no a discussao da significacao dos
simbolos cristdos para o homem moderno.

Pois 0 questionamento tipico dos nossos tempos: quem sou eu, qual
¢ o sentido da minha vida, ou seja, como a minha propria existéncia estd
ligada & da coletividade, traduz-se para Jung na pergunta de como

o Anthropos, o “grande homem que hd em todo homem” — o
Homem primordial, o Urmensh da linguagem mitica, o Cristo da mensagem
cristd, ou o Si-mesmo (Self) da linguagem psicolégica — “‘se exprimem

na experiéncia de cada um”. No seu caminho espiral em busca da
imagem de Deus estampada na alma humana, Jung compde uma obra
vasta e fascinante, uma obra que acaba por lhe conferir as

classificacGes contraditérias: herético e teista, gnéstico e ateu, mistico
preocupado com o esotérico e negador do espirito. A identificacao,
contudo, que ele mesmo escolhe e defende para si, ¢ a de um empiricista.
com o lema: facts first and theories later.

Mas isso seria um outro capitulo. Aos interessados remeto as obras
completas de Jung, as suas Memdrias, ao lindo livro de Jung junto com
Richard Wilhelm. O Segredo da flor de ouro, e — espero — também
aos futuros numeros de Religido e Sociedade. Aqui apresentamos

uma selecdo da sua correspondéncia com Freud, feita com base

em Freud/Jung — Correspondéncia completa, uma coleténea
cuidadosamente organizada por William McGuire e traduzida para o



portugués por Leonardo Frées e Eudoro Augusto Macieira de Souza.
(Rio, Imago Editora Ltda., 1976).

A selecao foi preparada principalmente visando aos interesses especificos
desse numero da R. & S. e ressalta os trechos das cartas com
informagbes sobre os trabalhos entao em andamento no campo da
mitologia ¢ da religido, as observagdes sobre Leonardo da Vinci,

a discussdo sobre a relag@o entre a psicandlise e empreendimentos
€ticos. .. Quis, contudo, preservar também algo do contexto, do didlogo
continuo e intimo entre dois amigos que se falam sem a autocensura
exigida na atuacao publica. Inclui entdo algumas observacoes

gerais, comentdrios sobre os colegas (aqui focalizando Pfister e Adler)
e trechos particularmente significativos para o entendimento da relagao.

As cartas reproduzidas sdo, na maior parte, do periodo mais intenso

do relacionamento: 1909 — inicio 1912, Estao organizadas de

forma a dar um minimo de continuidade no intercimbio dos comentérios;
as quebras na sequiéncia estdo indicadas por asteristicos separando as
cartas. Ocasionais intervengbes minhas no texto original, para facilitar a
leitura, estdao marcadas com colchetes. As cartas geralmente sao

longas e cobrem varios tépicos; dai a necessidade dos numerosos

cortes, indicados com (...). Resta exprimir a esperanca de que a selecao,
mesmo dessa maneira staccato, consiga transmitir um pouco do clima

de troca epistolar entre dois personagens fortes, unidos numa

ligacao conflituosa, os dois em busca apaixonada de novas

verdades, e também de afeto.



1. de janeiro de 1907
Caro colega.

O senhor incorre em grande erro que seu livro sobre a deméncia
precoce® nao me tenha entusiasmado. Ora, nem pense nisto.
O simples fato de eu ter proposto uma critica deve bastar para
convencé-lo. (...)

Quanto a sua inclinacao de recorrer, a propésito disso do *pro-
blema da escolha da neurose”, as toxinas, permita-me observar a
omissao de um fator ao qual, sei muito bem, atribuo muito mais
importancia que o senhor, no presente momento; refiro-me, como jd
hd de ter notado, a -4+ sexualidade®*. O senhor a poe de lado,
ao tratar do problema, enquanto eu me sirvo dela mas nao chego
a uma solugio; nada surpreendente assim que nenhum de nés saiba
algo a respeito, “Nemo me impune lacessit” [ninguém me provoca
impunemente], que aprendi na escola, ecoa ainda em meus ouvidos.
Os antigos sabiam que Eros é um deus inexordvel.

Meus melhores votos pelo Ano Novo. Espero que continuemos
a trabalhar juntos e nao permitamos que mal-entendidos se interpo-
nham entre nds.

Cordialmente, Dr. Freud

Notas de rodapé assinaladas com * sao do organizador William McGuire;
marcadas com numeros sdo de G. D.

* O termo “Dementia precox” foi substituido posteriormente por “esqui-

zofrenia”.

** Trés cruzes eram tragadas nas portas das casas de camponeses para afastar

o perigo.



7 de janeiro de 1909, Burgholzli-Zurich
Caro Prof. Freud,

(...) Pouco a pouco sua verdade vai se infiltrando no publico.
Se de tudo possivel, o senhor deveria falar na América’, quando nao
mais ndo fosse pela repercussao que isso teria na Europa, onde as
coisas de igual modo vao ficando animadas. (...)

O Pustor Pfister, homem inteligente ¢ amigo meu, deu inicio u
uma grande campanha de propaganda de suas idéias. E o que
Wreschner quer é monopolizd-la. Mas ja deixei Pfister de sobreaviso
quanto as ursadas de que sinceramente julgo W. capaz.

Nédo faz muito uma jovem senhora disse-me em conversa:
“A gente tem de acreditar no senhor é iao convincente® quando olha
as pessoas”. O acento na primeira silaba foi tao imprevisto que ndo
pude conter uma gargalthada.

Cordialmente, Jung

17 de janeiro de 1909, Viena
Caro amigo,

Enfim um domingo em que posso conversar com o senhor. Du-
rante a semana o trabalho ndao me deixa tempo livre. (...)

Seur corajoso Pfister me enviou um artigo que hei de agradecer
com vagar. A atitude dele — um pastor protestante — é de fato
louvdvel, embora para mim seja meio desconcertante ver a Psica-
ndlise® arrolada na luta contra o “pecado”. (.. .)

I No final de 1908 Freud recebeu o convite da Clark University em Wor-

cester, Massachusetts, para dar uma série de palestras em julho de 1909
por ocasidio do vigésimo aniversirio da fundagio da universidade. Freud
inicialmente recusou este convite por motivos financeiros.

Com acentuagio normal na terceira silaba, "uberzeugungsvoll™ = "cheio dc
convicgao"; com acentuagdo na primeira = “cheio de poder procriador”.

Como explica McGuire, Freud e Jung usaram a abreviatura psi-alfa, em
grego (ya), para indicar Psychoanalyse. Freud usava as duas letras em
maidscula, e Jung apenas a primeira. Aqui, traduzimos para Psicanilise
(Freud) e psicandlise (Jung). y



Sobre a América hd muito o que dizer. Jones e Brill* escrevem
sempre; as observacoes de Jones sdao argutas e pessimistas, Brill vé
tudo cor-de-rosa. Estou propenso q concordar com Jones. Acho tam-
bém que assim que descubram o fundamento sexual de nossas teorias
psicolGgicas eles hao de desistir de nds. A pudicicia deles e sua de-
pendéncia material em relagao ao piiblico sao muito grandes. {(. . .)

Estamos indo adiante, nao hd divida; se sou Moisés, o senhor
é Josué e tomard posse da terra prometida da psiquiatria, que sé
poderei entrever de longe. (.. .)

Nao me faca esperar muito pela resposta, como certa vez jd o fiz.

Cordialmente. Freud

19 de janeiro de 1909, Burgholzli-Zurich
Caro Prof. Freud,

Conforme sua vontade, apresso-me em responder sua carta. As
boas-novas que mandou deixam-me satisfeitissimo. Conosco tudo
igualmente bem, excetuando-se os dois ultimos dias tomados pela
influéncia e uma inatividade forcada. Hoje minha cabeca estd um
pouco melhor. (. . .)

Pfister, um excelente sujeito, é decerto um neurdtico, mas nao
dos piores. Tem uma inteligéncia estupenda, nao teme nada e é ter-
rivel na defesa de nossa causa. Essa mistura de teologia e medicina,
por estranho que parega, é de meu agrado. A atual preocupagdo dele,
perfeitamente admissivel num homem tdo inteligente, é decerto a
sublimagdo. Dentro em breve o senhor hd de receber mais um longo
estudo que escreveu. Ele ndo pdra. (. ..)

* Ernest Jones (1871-1958), um dos mais fiéis discipulos de Freud; um dos
fundadores da Associacdo Psicanalitica Americana, em 1911 e da Sociedade
Psicanalitica Britdnica, em 1913. Abraham Arden Brill (1874-1948), psica-
nalista americano nascido na Austria e tradutor de muitas obras de Freud.



Os americanos sao uma espécie diferente da nossa. Mas antes
devo assinalar, como uma exultacao diabdlica, o lapso que o senhor
cometeu: em vez de “pudicicia deles”, escreveu ‘‘sua pudicicia”.* Ti-
vemos ocasido de notar essa pudicicia, que jd foi pior que agora;
agora eu me sinto capaz de suportd-la. Nao mais atenuo a sexua-
lidade. (. . .)

Cordialmente, Jung

25 de janeiro de 1909, Viena
Caro amigo,

Recebi outra carta de Pfister, muito inteligente e cheia de subs-
tancia. Ora veja sd, eu e os Protestantische Monatshefte!* Mas se é
assim, para mim estd bem. Sob certos aspectos um psicanalista que
ao mesmo tempo é um clérigo trabalha em melhores condigoes e.
além disso, suponho, ndo ha de estar interessado em dinheiro. (. ..

Nao posso conter um riso ao reconhecer meu lapso de redacao.
De nada valem as boas intengdes contra essas gragolas do deménio,
0 Unico jeito é se resignar a elas. (...

Lembrangas para o senhor e sua familia jd agora completa.*

Do Freud

2 de abril de 1909, Burgholzli-Zurich
Caro Prof. Freud,

(...) A ultima noite com o senhor’, afortunadamente, liber-
tou-me no intimo da opressiva sensagcdo de sua autoridade paterna.

3 Jung aponta que Freud tenha escrito “lhre” (seu). em vez de “ihre”
(deles).

Cadernos Mensais Prctestantes onde foi publicado o ensaio de Pfister “Psy-
chanalytische Seelsorge und experimentelle Moral pedagogie™ (Preocupagdes
psicanaliticas e pedagogia moral experimental).

Em janeiro de 1909 nasceu o terceiro filho de Jung.

Jung, junto com sua mulher Emma, visitou Freud em Viena em margo de
1909.



Meu inconsciente celebrou essa impressio com um grande sonho que
me preocupou por alguns dias e cuja andlise acabo justamente de
concluir. Espero que eu agora esteja livre de todos os empecilhos
desnecessdrios. Sua causa deve e hd de prosperar, é o que me dizem
minhas fantasias de gravidez que o senhor por sorte pode aprender
afinal. (. ..)

Com as melhores lembrangas do Jung

16 de abril de 1909, Viena
Caro amigo,

(...) E estranho que, na mesma noite em que formalmente o
adotei como primogénito e o sagrei — in partibus infidelium [“nas
terras dos infiéis”"] — sucessor e principe herdeiro, o senhor me
tenha despido da dignidade paterna, ato que lhe parece ter dado o
mesmo prazer que eu, pelo contrdrio, extrai da investidura de sua
pessoa. (. ..)

Lembrangas para o senhor, a mulher e as criangas, do
Freud

Caro amigo,
16 de maio de 1909, Viena

(...) Todos nés gostamos muito de Pfister’. Realmente ele é
um pastor aceitivel e até mesmo me ajudou um pouco, exercendo
sobre meu complexo de pai uma influéncia moderadora. Logo nos
sentimos como velhos amigos; grande entusiasmo torna-0 um pouco
aborrecido, mas nao ha nada de falso ou exagerado na sua veemén-
cia. Duvido que consiga preservar a longo prazo os residuos de fé:
estd apenas no comeco de um longo desenvolvimento e a md compa-
nhia em que ele anda inevitavelmente hd de surtir efeito. . .*

Freud

&  Pfister visitou Freud em maio.

* Falta parte da carta.



2 de junho de 1909, Kusnach bei Zurich?
Caro Prof. Freud,

(...) Sabendo que gostou de Pfister — minha alegria é imensa.
Ele é extraordinariamente vivo e aliciou uma brilhante audiéncia
para o privatissimum; temos inclusive entre nés um professor univer-
sitdrio (Prof. Schweizer, um germanista), (. . .)

Estou muito interessado em saber como pretende organizar suas
conferéncias na América. Que tal se as deixasse de reserva para o
Jahrbuch que vira depois do proximo? Desculpe meu apetite insa-
cidvel, mas realmente gostaria de sempre apresentar as ultimas pro-
dugdes de sua lavra. O publico anseia por elas e de resto é urgente
a necessidade a que suprem. Tenho uagora comigo um homem du
Clinica de Moscou que se inicia (dando um trabalho enorme, com
a ajuda de um intérprete) logo no desenvolvimento mais recente,
qual seja, a "‘andlise de resisténcia” (penso que é também assim que
o senhor a chama). O Dr. Asatiani (0 nome dele) queixa-se da falta
de resultados terapéuticos. Além da imperfei¢do com que maneja a
profissao acho que o problema reside no prdprio material russo, onde
0 individuo se distingue tao pouco quanto os peixes de um cardume.
La sao as necessidades das massas que primeliro exigem solugoes. (. . .)

Cordialmente, Jung

3 de junho de 1909, Viena
Caro amigo,

Parabéns pela casa nova! A saudacio iria com mais énfuse se eu
ndo soubesse que os suicos detestam as efusdes emotivas. (.. .)

Minha irrita¢iio [quanto as criticas de Jung a um questiondrio
psicanalitico lancade em Viena)] nao foi muito séria. Por acaso eu me
achava entao meio “tonto”, como se tivesse sucumbido a parte mais
substancial dos meus préprios complexos. (...)

7 Em junho os Jung mudaram-se para nova casa numa zona rural de Kusnach,

& beira do lago, acerca de 12Km do centro de Zurique, onde Jung morou
até sua morte, em 1961. :



Seu russo (e mais uma vez devo dizer como admiro sua pacién-
cia, ou melhor, sua resignagdo), provavelmente tem algum sonho
utdpico de uma terapia para a salvagao do mundo e acha que o tra-
balho nao estd indo com a rapidez necessdria. Acredito que os russos
sejam particularmente imperfeitos na arte do trabalho sofrido. (...)

Fiz recentemente um balango e vi que tenho em andamento oito
trabalhos, alguns dos quais ainda precisam amadurecer bastante. (. . .)

As lembrangcas mais sinceras do
Freud

9 de junho de 1909, Kusnach bei Zurich
Caro Prof. Freud,

Agradego de todo o coragdo os votos por minha casa! Para mim
ndo hd pressdagio melhor.

Folgo em saber que o senhor também costuma ficar meio
“tonto”. Imaginava-o permanentemente de posse da mais alta sabe-
doria esotérica, com a qual como seu famulus, eu tivesse de emular.
Ainda bem que nem todos os meus objetivos sdo inatingiveis. (. . .)

O que o senhor diz dos russos assenta como uma luva. A pa-
ciéncia é pouca, a superficialidade muita, muitas evasivas e prosd-
pias, uns genuinos mandrides. Os poloneses sao um tanto melhores,
mas nem assim menos desenxabidos. (... )

Lembrangas do Jung
17 de outubro de 1909, Viena

Caro amigo,

(...) Tive uma inspiracdo depois da minha volta® O enigma
de Leonardo da Vinci tornou-se-me subitamente claro. Mas o mate-

8 Da viagem, junto com Jung e Ferenczi, aos Estados Unidos da Ameérica
em agosto-setembro de 1909, Nessa ocasido a Clark University em Massa-
chusets concedeu a Freud (em psicologia) e a Jung (em educagdo e higiene
social) titulos de doctor Honoris causae.



rial referente a L. é tdao escasso que temo ndo ser capaz de demons-
trar minha convic¢do com clareza. Por ora me limito a lhe contar
o segredo. Lembra-se de eu ter observado em Teorias sexuais das
criangas que as primitivas exploragées infantis nessa esfera estavam
destinadas a fracassar e que esse primeiro fracasso poderia ter sobre
as criangas um efeito paralisante? Releia o trecho; na época nao
considerei o assunto com a mesma seriedade de agora. Bem, o grande
Leornardo foi um homem assim; em idade muito tenra transformou
sua sexualidade em necessidade intensa de conhecimento e, desde
entdo, sua incapacidade de terminar qualquer coisa que empreendesse
tornou-se um padrao ao qual teve de se sujeitar em todas as suas
atividades: era sexualmente inativo ou homossexual. Nao faz muito
encontrel um neurdtico que era um fiel retrato dele (sem o
génio). (.. .)
Com as Lembrangas mais sinceras do
Freud

8 de novembro de 1909, Kusnach bei Zurich
Caro Prof. Freud,

(...) Um dos motivos que me levarar a deixar de escrever por
tanto tempo foi que passei as minhas noites imerso na histdria dos
simbolos, i.e., na mitologia e na arqueologia. Andei lendo Herddoto,
onde achei coisas maravilhosas, (. . .)

Com as melhores lembrangas do
Jung

11 de novembro de 1909, Viena

Caro amigo,

-

Por certo nao é muito gentil de sua parte manter-me 25 dias
a espera de resposta. (. ..)



Folgo em saber que o senhor se interessa pela mitologia. A soli-
ddo ja nao ¢ tanta. Estou ansioso para saber de suas descobertas. (. . .)
Espero que em breve o senhor compartilhe minha crenca de que a
mitologia, ao que tudo indica, estd centralizada no mesmo compiexo
nuclear das neuroses’. O problema é que nao passamos de uns pobres
diletantes. Precisamos urgentemente de colaboradores capazes:

“O Diabo, embora o ensinasse a ela, ndo sabe fazer o mesmo
sozinho”.*

Um espirito nobre, Leonardo da Vinci, tem posado regular-
mente para mim a fim de que o psicanalise um pouco. (. ..)

Para o senhor e a familia, as lembrangas mais sinceras do
Freud

15 de novembro de 1909, Kusnach bei Zurich

Pate, peccavi — é realmente um escandalo deixd-lo 25 dias a
espera de resposta. (. . .)

Mas passemos a um tdépico mais agraddvel — ou seja, a milo-
logia. Jd nao tenho diividas sobre o que os mitos mais antigos e mais
naturais querem dizer. E do complexo nuclear da neurose que, com
absoluta “naturalidade”, eles falam. Um exemplo particularmente
brilhante encontra-se em Herddoto: em Papremis, durante o festival
em honra da mae de Ares (Tifon), encenou-se um grande entrevero
de duas faccées opostas armadas de claves de madeira. Muitos feri-
dos. Na verdade isso é a repeticio de um acontecimento lenddrio:
Ares, criado em terra estranha, volta para casa a fim de dormir com
a mae. Os servigais, ndo o reconhecendo, proibem-lhe a entrada. Ele
vai a cidade, procura ajuda, domina os servigais e enfim dorme com
a mae. Essas cenas de flagelacao repetem-se no culto de [sis, no de
Cibele, onde hd também autocastracio, no de Atdrgatis (Hierdpolis)

% Esse termo "complexo nuclear” foi substituido por Freud em 1910 por
“complexo de Edipo”.

* Goethe, Fausto I (Der Teufel hat sie’s zwar gelehrt, / allein der Teufel
kann's nicht machen).



e ainda no de Hécate: os jovens de Esparta fustigados com acoite.
O deus morrente/ressurgente (mistérios 6rficos, Tamuz, Osiris,
Adonis etc.) é fdlico por toda parte. No festival de Dioniso no Egito
as mulheres punham o falo num cordao, puxando-o para cima e para
baixo: ‘o deus morrente/ressurgente’”. Penosamente conscio de meu
extremo diletantismo, temo a toda hora que esteja a lhe expor bana-
lidades. Nao fosse isso e talvez me ocorressem mais coisas a dizer
a respeito. Consola-me, porém, saber que os gregos de hd muito dei-
xaram de compreender os préprios mitos e que nunca 0s terac inter-
pretado como nossos fildlogos. (. . .)

Com as lembrangas mais sinceras do
Jung

21 de novembro de 1909, Viena
Caro amigo,

(...) Seus estudos mitoldgicos me entusiasmam. Para mim é
totalmente novo muito do que o senhor conta, por exemplo a atragio
sexual pela mde e a idéia de que os sacerdotes se emasculavam para
se punirem por isso. Tais fatos clamam por compreensdo e até que
surjam especialistas dispostos a colaborar conosco a solugao é fazer
tudo sozinhos. P. ex., o complexo de castragdo no mito. Como decerto
a castragdo era ignorada enire os judeus, também nao sei explicar a
passagem do Novo Testamento ["'E hd outros que a si mesmos se fize-
ram eunucos por causa do reino dos céus’']. Sobre os ddtilos hd
uma monografia de Kaibel: Die idaeischen Daktylen (o Ida de Creta).
Hei de a ler assim que tiver tempo para respirar. Em particular,
sempre considerei Addnis como o préprio p'e"m's; a alegria da mulher
quando o deus, que ela tomara por morto, se levanta de novo é ine-
quivoca! Mas ndo é estranho que nao tenha surgido um sé mitdlogo,
fosse em meio aos pedantes ou em meio aos lundticos, que sentisse
a necessidade de uma interpretagdo noutro nivel? (.. .)

0 Mateus, 19:12, citado por Jung, perplexo, na carta precedente.



De resto, o que me preocupa sobretudo na prdtica é o problema
do sadismo reprimido nos pacientes, a meu ver a causa muito fre-
qliente do fracasso da terapia. Vinganga contra o médico associada
a autopunigdo. Se o sadismo se torna cada vez mais importante para
mim, torna-se porém cuda vez mais obscura a relagdo que teorica-
mente ¢ vincula ao amor. (.. .)

Para o senhor e a familia, as melhores lembrancas do
Freud

13 de janeiro de 1910, Viena

Caro amigo,

(...) Pergunto-me, embora a idéia ainda nao esteja amadurecida,
se nossos partiddrios ndo poderiam filiar-se a uma organizagcdo maior
com um ideal prdtico do trabalho. Explico-me — para que me dé
sua opiniao. Hd uma Fraternidade Internacional pela Etica e a Cultu-
ra que se constitui no momento com esse ideal em vista e cujo incen-
tivador é um farmacéutico de Berna, Knapp, que esteve em visita
a mim. Nao seria oportuno que ingressdssemos todos? Com a orga-
nizacao anti-alcéolica nao quero ter nada a ver. Pedi a Knapp que
procurasse entrar em contato com o senhor. (.. .)

Lembrangas do
Freud

11 de fevereiro de 1910, Kusnach-Zurich
Caro Prof. Freud,

(...) Recebi também nesse interim um convite do farmacéutico
Knapp de Berna, para ingressar na I. O.* (...) O senhor acredita que
essa Fraternidade possa ter uma importdncia prdtica? Nao serd ela
uma dessas coalisdes de Forel** contra a burrice e 0 mal — mal que

* Internationaler Orden fur Ethik und Kultur.

**  August Henri Forel (1848-1931), neurologista sufgo; especialista em hipnose

e lider do movimento de abstinéncia; rejeitava a psicanalise.



devemos amar para nos liberarmos da obsessdo com a virtude que
nos deixa doentes e proibe as alegrias da vida? Para que uma coalisdo
seja eticamente significativa é imprescindivel que em vez de ser arti-
ficial ela brote dos instintos profundos da raga. Um pouco como
Christian Science, o islamismo, o budismo. A religido sé pode ser
substituida por religido. Por acaso hd um novo salvador na I.0.?
Que novo mito nos é ai proposto para que vivamos por ele? Por
pura desfagatez intelectual sé os sdbios sao éticos, a nds é indispen-
sdvel q verdade eterna do mito.

Dessa torrente de associacoes hd de o senhor inferir que a coisa
ndo me deixou nada apdtico. O problema ético da liberdade sexual
é realmente imenso e digno do suor dos nobres. Mas os 2000 anos de
cristianismo sé podem ser substituidos por algo equivalente. Uma
fraternidade ética que propée um Nada mitico, absolutamente isento
da forca impulsiva arcaico-infantil, é um puro vdcuo e jamais desper-
tard no homem um residuo que seja da primitiva forca animal que
arrasta pelo mar as aves migradoras e em cuja auséncia ndo pode
vir a luz um movimento de massa irresistivel. Concebo para a psica-
ndlise uma tarefa bem mais ampla e sutil que a alianca com a fra-
ternidade ética. Creio que precisamos dar-lhe tempo para que em
diferentes centros ela se infiltre no povo. para que vivifique nos
intelectuais o sentido do mitico e do simbdlico, para que lentamente
reconverta o Cristo no profético Deus da Vinha que ele foi, e desse
modo absorva as forgas instintuais extdticas do cristianismo com
objetivo tnico de fazer do culto e do mito sagrado o que eles eram
outrora — um ébrio festival de alegria onde ao homem fora dado
existir no ethos e na santidade animal. (...) Jd¢ um sindicato de
Interesses morre ao fim de 10 anos (.. .)"

Com minhas lembrancas mais sinceras,
Cordialmente, Jung

" Em 1959, em resposta a um dos seus discfpulos que tinha ltdo as cartas,
Jung escreveu o seguinte comentédrio: "Muito grato pela citagio desentra-
nhada nessa correspondéncia maldita. Para mim ela é um lembrete infeliz-
mente inextinguivel da loucura incrivel que encheu os dias de minha
juventude. A volta do reino da fantasia para a realidade foi uma longa
jornada. O Progresso do Peregrino, em meu caso, consistiu na cbrigagio
de descer milhares de escadas para poder estender a méo e tocar o torrdo
pequeno que eu sou.” (citado por William McGuire na Introdugio).



No mais me entrego ao Leonardo [da Vinci] sem reservas. Preo-
cupo-me com o futuro imediato de minha filha, que deve sofrer outra
operacao, e me mantenho na ansiosa expectativa de seus planos;
quero saber se além das poucas horas do Congresso™ ainda podere-
mos passar algum tempo juntos.

Lembrangas do
Freud

17 de junho de 1910, Kusnach-Zurich
Caro Prof. Freud,

(...) Perdoe-me a demora em responder. O rompimento com
Bleuler nao deixou de me afetar. Mais uma vez subestimei meu com-
plexo de pai. E além disso trabalho como um louco. Mal tenho
tempo para respirar. Preciso de ajuda — e com urgéncia. Infeliz-
mente Honegger sé6 vird no fim da semana que vem. Até ld nao hd
outro jeito senio deixar que as cartas se amontoem aguardando res-
posta. Consegui enfim me livrar da Sociedade Juridico-Psiquidtrica,
da qual era presidente. Eic., etc. (...)

O Leonardo* é maravilhoso. Pfister participou-me ter visto o
abutre no quadro**. Eu também vi um, mas ndo no mesmo lugar:
exatamente na regido publica que o bico se localiza. Caberia dizer
com Kant: um jogo de acaso que equivale as mais sutis lucubragoes
da razdo. Li o Leonardo de um sé félego e logo hei de voltar a ele.
(...) O primeiro estudo seu, alids, com cujas diretrizes eu me senti
a priori em sintonia perfeita. (.. .)

Cordialmente, Jung

12 O 2. Congresso Psicanalitico Internacional que foi realizado em Nuremberg
em 30-31 de margo.

* "“Eine Kindheitserinnerung des Leonardo da Vinci"” (Leonardo da Vinci e
uma lembranga de sua inféncia), o ensaio de Freud publicado em 1910
em Schriften zur angewandten Seelenkunde (Escritos de Psicologia Apli-
cada), n.” 7, Leip Viena.

** Pfister descobriu o contorno de um abutre nas vestes de Maria, no quadro
de Leonardo Sant’Ana com o Menino e a Virgem.



19 de junho de 1910, Viena
Caro amigo,

(...) Figuei felicissimo com seu interesse pelo Leonardo, bem
como por saber que o senhor jd se considera mais proximo de minhas
idéias. (...) S6 hoje identifiquei seu abutre, decerto sob a influéncia
de sua carta; mas ele ndo é tao “nitido e indubitdvel” como o de
Pfister. (. ..)*

Com minhas melhores lembrangas para o senhor e a familia, da
qual hd muito ndo me dd nolicias.

Seu fiel amigo, Freud

24 de setembro de 1910, Roma
Caro amigo,

Escrevo-lhe numa manha cinzenta, chuvosa e fria que me traz
a lembranca nosso més de novembro. Hoje a noite pretendemos deixar
a Cidade Eterna a caminho de casa. (...) Meu companheiro de

B3 Como me informa Joel Birman, a histéria do abutre, que representaria na

forma simbolica a vinculagio de Leonardo com a figura materna, nao
termina aqui. Um historiador de arte norte-americano, Meyer Shapiro, em
“Two slips of Leonardo and a slip of Freud"” publicado no Journal of
National Psychoanalytical Association for Psychoanalysis (N° 2, 1953) e
em “Lecnordo and Freud, an art historical study” no Journal of History
of Ideas (N.° 16), contesta a interpretagiio psicanalitica de Freud e postula
que Pfister vé o que ndo existe, pois. segundo Shapiro, nao ha abutre
nenhum no quadro. Esses artigos receberam uma resposta de um psicana-
lista vienense, K. R. Eissler em Leonardo da Vinci, psycheanalitic notes
on enigma (Londres, Hogarth Press, 1962). Por fim, Serge Ziderman, no
seu livro La Constrution de l'espace analitique (Paris, Denoel, 1970), volta
a lembrar o "caso do abutre” no contexto da discussdo sobre a nogdo de
verdade na psicandlise. Ele ressalta que, do ponto de vista da explicagio
psicanalitica, o fato de Pfister ter visto nas vestes da Maria uma [orma
que simbolicamente confirma a interpretacdo de Freud é relevante para
o entendimento da relagdo transferencial entre Pfister e Freud, independen-
temente de aquele abutre “objetivamente” existir ou ndac no quadro do
Leonardo.



viagem'' é uma criatura excelente embora se mostre um sonhador in-
comodo e adote em relagao a mim uma atitude infantil; nao se cansa
de me admirar, 0 que me desagrada, e é provdvel que me critique
com dureza no inconsciente, quando eu me deixo comover. Passivo
e receptivo demais, permite que se faca tudo por ele, como uma
mulher, e minha homossexualidade nao vai tao longe para que o
aceite como tal. Em viagens como esta a saudade de uma mulher
de verdade é muito forte. (.. .)

Ao enviar minhas lembrangas, devo expressar a certeza de que
nada poderd acontecer @ nossa causa enguanto se mantiver imper-
turbada a compreensao que nos une. Do amigo,

Freud

29 de setembro de 1910, Kusnach-Zurich
Caro Prof, Freud,

Entao o senhor voltou sao e salvo do pais da célera!™ Fosse como
fosse gostaria de ter estado ao seu lado. Compreendo muito bem o
que diz de seu companheiro de viagem. Essas coisas me enervam. (...)

Cordialmente, fl.mg

12 de fevereiro de 1911, Viena
Caro amigo,

(...) Hd algumas semanas tenho em gestacdo uma grande sin-
tese** que espero dar a luz no verdo; mas para tanto preciso de um
quarto onde possa estar sozinho e uma floresta por perto. (.. .)

4 Ferenczi, com quem Freud passou férias na ltalia.

Essa epidemia de cdlera na Itélia serviu de fundo ao romance A morte em
Veneza (1911) de Thomas Mann.

** Ao que parece Totem e tabu que Freud comegaria a escrever no vorao.



Nao faz muito, uma paciente me contou um sonho que refuta
brilhantemente a Teoria. E curto. Ela sonhou que batiam a porta e
acordou, mas nao havia ninguém. A auséncia total de associacdes.
Como entao resolver isso? Um complicado problema de xadrez?

Para o senhor, as criangas e a mae, as melhores lembrancas do

Freud

14 de margco de 1911, Viena
Caro amigo,

(...) A revolugao palaciana em Viena' pcuco repercutiu sobre
a Zentralblatt. Naturalmente, sé espero uma oportunidade para ne
livrar dos dois [de Adler e Stekell, mas eles sabem disso e se mostram
muito prudentes ¢ conciliadores. {. . .)

Come de habito, o novo livro de Stekel* é rico em contetido
— 0 porco sempre acha o que comer — mas tirante isso é uma
auténtica porcaria, sem qualquer esforco de coeréncia, cheio de luga-
res-comuns e novas generalizagdes turtuosas, tudo alinhavado com um
relaxamento incrivel. Cacatum non est pictum [o defecade nao é pin-
tado). Ele representa o inconsciente perverso incorrigido, Adler o ego
parandide; a soma dos dois, a luz da Psicandlise, talvez produza um
ser humano. O ego de Adler segue o comportamento tipico do ego,
andlogo ao do palhaco que ndo se cansa de fazer caretas no circo para
assegurar ao publico que tudo o que acontece ao redor depende dele.
Tanta tolice ¢ de dar pena!

Contente por saber que tudo em sua casa vai bem, mando-lhe
minhas melhores lembrancas. Espero escrever-lhe em breve sobre os
planos para o verao. Do amigo.

Freud

15 Em fevereiro Allred Adler (1870-1937), desde 1902 membro do grupo de
Freud em Viena, renunciou a presidéncia da Sociedade Psicanalitica de
Viena “devido a incompatibilidade de sua atitude cientifica com sua posi-
¢ao n. Sociedade”. Em solidariedade, Wilhelm Stekel (1868-1940), também
um dus membros originais da Sociedade das Quartas-Feiras (1902), escritor
¢ psicanalista, renunciou a vice-presidéncia. No fim de 1911 Adler se
afastou da Sociedade e demitiu-se da Zentralblatt, sendo o primeiro dos
importantes seguidores de Freud a romper com ele.

*  Die sprache des traumes (A linguagem dos sonhos), Wiesbaden, 1911,



19 de margo de 1911, Kusnach-Zurich
Caro Prof. Freud,

(...) As noticias sobre Adler sdo muito interessantes. Também
aqui em Zurich diferentes colegas notaram que os pacientes se va-
lem dos escritos de Adler como uma nova fonte de resisténcia.
(...) O novo livro de Stekel ainda nao chegou e eu, alids, nem
sabia que o havia escrito. A toda hora me pergunto se uma atitude
francamente critica ndo acabard por se lornar necessdria em nosso
préprio territério. (.. .)

No que tange aos seus planos de verao, atrevo-me a trazer-lhe
a lembranca sua promessa anterior, qual seja a de que o senhor e
sua esposa seriam nossos hdspedes. Faco votos de que nada impe-
ca de cumpri-la. (...)

Com minhas lembrangas.,

Cordialmente, Jung

8 de maio de 1911, Kusnach-Zurich

Caro Prof. Freud,

(...) Paralelamente a psicologia da religiago e a mitologia, as
"“formas manifestas das fantasias inconscientes” me devoram vivo.
Fiz algumas descobertas notdveis que penso utilizar em parte no
Encontro des Psiquiatras Suigos. Ainda me lembro muito do encon-
tro em Munique. Temos também de conquistar o ocultismo®, ao que
me parece a partir da teoria da libido. No momento incursiono pela
astrologia, que se revela indispensdvel para a perfeita compreensio
da mitologia. Hd coisas realmente maravilhosas e estranhas nesses
dominios obscuros. As plagas sao infindas, mas' ndo se preocupe, por
favor, com minhas errdticas exploracoes. Hei de, em meu regres-
5o, trazer um rico despojo para o conhecimento da alma humana.

* No encontro em Munique [em dezembro de 1910], Freud e Jung haviam

discutido as experiéncias com telepatia de Ferenczi.



Por longo tempo ainda tenho de me intoxicar de perfumes mdgi-
cos a fim de perscrutar os segredos que se ocultam nas profundezas
do inconsciente
Por fim, e em cardter confidencial, devo dizer-lhe que Pfister,
cuansado de cozinhar em fogo lento os priprios complexos, estd,
agora, se analisando com Riklin.
Com minhas lembrangas,

Cordialmente, Jung

12 de maio de 1911, Viena
Caro amigo,

(...) Sei que é uma legitima inclinagdo interior gue o leva ao
estudo do oculto e ndo duvido que, em seu regresso, o senhor ve-
nha coberto de riquezas. Contra isso nao hd nada a fazer, pois quem
obedece a concatenagdo dos préprios impulsos sempre acerta. A fama
ja criada por seu Dementia* hd de manté-lo por algum tempo impu-
ne a pecha de “mistico”. E bom, porém, que nao se demore nas co-
lonias tropicais, pois o senhor tem de governar em casa. (...)

Mando-lhe minhas lembrancas mais sinceras.

Cordialmente, Freud

12 de junho de 1911, Kusnach-Zurich
Caro Prof. Freud,
{...) Minhas noites sao, em grande parte, tomadas pela astro-

logia. Fago cdlculos com hordscopos a fim de encontrar pistas que
me conduzam ao amago da verdade psicoldgica. Hd coisas notdveis

* Uber die Psychologie der dementia precox (A psrmiagm da deméncia pre-
coce), Halle an der Saale, 1907,



que certamente ndo lhe parecerdo dignas de crédito. O cdlculo de
posicdo dos astros, no caso de uma senhora, indicou um quadro ca-
racteroldgico perfeitamente definido, com numerosos detalhes biogrd-
ficos que, todavia, nao se aplicavam a ela, mas a mde dela, a quem
as caracteristicas assentavam como uma luva., E a senhora em questdo
sofre de um extraordindrio complexo de mae. Atrevo-me a dizer que
na astrologia se poderd ainda descobrir um dia uma boa parcela de
conhecimento que foi intuitivamente projetada nos céus. Hd indicios,
p.ex., de que os signos do zodiaco sdo imagens caracteroldgicas ou,
em outras palavras, simboles libidinais que representam as qualida-
des tipicas da libido num determinado momento. (. . .)

Com minhas melhores lembrancas.

Cordialmente, Jung

15 de junho de 1911, Viena
Caro amigo,

Cansado, limito-me a contar os dias l|até as [érias], sem que
possa falar, como o senhor, de trabalhos interessantes e descobertas
espantosas. (. . .)

Em relagao ao ocultismo eu me tornei humilde desde a grande
ligdo que me foi dada pelas experiéncias de Ferenczi*. Prometo
acreditar em tudo que pelo menos assuma uma aparéncia sensata.
Nao de muito bom grado, como o senhor sabe. Mas minha hybris
laltivez] ja mao tem a rigidez de outrora. Seria bom saber de uma
harmonia entre o senhor e Ferenczi, caso um dos dois se decida a
dar o passo arriscado de publicar alguma coisa. (.. .)

Para o senhor e a familia, com a estima de sempre.

Lembrancas do Freud

* Sandor Ferenczi (1873-1933), neurologista e psiquiatra hingaro, colabo-

rador e amigo intimo de Freud, interessado nas experiéncias de trans-
feréncia de pensamento e manifestagdes de médiuns.



23 de junho de 1911, Kusnach-Zurich
Caro Prof. Freud,

{...) Nos dltimos tempos meu interesse se concerira cada vez
mais na fantasia inconsciente e ¢ possivel que nessas escavacées eu
deposite uma esperanca excessiva. A fantasia inconsciente ¢ um
estranho caldeirao de bruxa:

“Formacao, transformacao,

Da mente eterna a eterna falagio

Em reunido de seres pela imagem.

Tu nao és visto: és sombra de passagem.”™*

Como o preclaro bisavé'® viu com acerto, éssa ¢ a matriz do
espirito. Oxald saia dai alguma coisa.

Lenmbrancas do
Jung

1.” de setembro de 1911, Klobenstein™*
Caro amigo,

E um prazer livra-lo das trevas, bem como a sua estimada es-
posa, cuja competéncia para decifrar enigmas jd me é bem conhe-
cida, informando-lhe que, nessas ultimas semanas, meu trabalho se
concentra no mesmo tema que o seu, a saber, a crigem da religiao ***
Foi para nao confundi-lo que eu tomara a decisdo de ndo falar a
respeito, Mas como vejo, por uma primeira leitura do seu ensaio no

*  Goethe, Faust II, Ato 1.

18 Segundo a lenda, o avd de Jung teria sido um filho natural de Goethe
{com Sophie Ziegler, a segunda mulher de Franz lgnaz Jung.)

-e

Um lugar no Tirol onde Freud passou as Férias de 1911. A regido per-
tence a ltalia desde 1911; Klobenstein = Culla!b‘u.

*#* Alusio &4 obra que viria a ser Totem e tabu.



Jahrbuch'® (ainda tenho de o reler; Ferenczi desapareceu com o vo-
lume), que minhas conclusdes lhe sao conhecidas, e creio que jd nao
é necessdrio, para meu grande alivio, guardar segredo. (. ..)

Auf Wiedersehen!'®

Cordialmente, Freud

12 de novembro de 1911, Viena

Caro amigo,

(...) Uma das melhores obras que li (novamente) foi a de um
famoso autor sobre Transformagdes e Simbolos da Libido.'® Nessa
obra, muitas coisas sdo tdo bem expressas que parecem assumir forma
definitiva e, sob essa forma, imprimem-se na memdria. As vezes
tenho a impressio de que o seu horizonte tem sido demais limitado
pelo Cristianismo. E, por vezes, o autor parece estar mais por cima
do material do que por dentro dele. Mas é a melhor coisa que esse

' Transformacdes e simbolos da libido, a primeira parte da obra de Jung,
publicada em Jahrbuch fur Psychoanalytische und Psychopathologishe Fors-
chungen, vol. 111: 1 (agosto de 1911). A redefini¢ao do conceito de libido
que Jung apresentou nesse trabalho, ¢ a reagdo de Freud diante disso.
tornou-se um dos focos da divergéncia e tensao nas relagoes entre Freud e
Jung.

Freud usa essa forma coloquial de despedida “até breve”, porque ia visitar
Jung em Zurique, os dois partiriam juntos para Weimar para o 3. Con-
gresso Psicanalitico.

Ao contrdrio de sua prética usual, Freud demorou mais de 2 meses para
se manifestar sobre esse trabalho de Jung. Mesmo essa critica, tdo ambigua
nos elogios, s6 veio depois de uma inusitada interven¢do da mulher de
Jung que no dia 30 de outubro mandou uma carta a Freud exprimindo
suas preocupagdes: “Desde sua visita sou atormentada pela idéia de que
sua relagio com meu marido ndo é o que poderia ser e, julgando que assim
ndo deve continuar, decidi-me a tentar fazer o que estiver ao meu alcance.
Nido sei se me engano ao pensar que o senhor ndo concorda inteiramente
com as Transformacdes da libido. O assunto jamais veio a baila entre vocés,
e creio que a ambos seria muito benéfico se se dispusessem a abordi-lo
em profundidade. Ou existird outra coisa? Se for o caso, diga-me por favor,
caro Herr Professor, pois é-me sobremodo penoso vé-lo tido resignado.”



promissor ensaista escreveu até agora, embora possa vir a fazé-lo
ainda melhor. (. . .)

Por outro lado, sinto-me satisfeito com os muitos pontos que
estao de acordo com coisas que eu jd disse ou gostaria de dizer. Uma
vez que esse autor é o senhor mesmo, continuarei mais diretamente e
admito: para mim é tormento pensar, quando concebo aqui e ali
uma idéia que possa estar tirando algo do senhor ou apropriando-me
de algo que poderia muito bem ter sido adquirido pelo senhor.
Quando isso acontece, sinto uma perda; comecei diversas cartas ofe-
recendo-lhe vdrias idéias e observagdes para seu prdprio uso, mas
nunca chego a termind-las porque isso me parece ainda mais indis
creto e indesejdvel do que o procedimento contrdrio. Por que, meu
Deus, me permito segui-lo nesse campo? O senhor deve dar-me
algumas sugestoes. (. . .)

O amigo de sempre,
Freud

14 de novembro de 1911, Kusnach-Zurich
Caro Prof. Freud,

Muito agradecido pela amdvel carta que acabo de receber. No
entanto, a perspectiva fica para mim bastante obscura se também o
senhor entra pela psicologia da religidgo. O senhor é um rival peri-
goso — se é que temos que falar em rivalidade. Ainda assim penso
que tem que ser desta maneira, porque um desenvolvimento natural
nao pode ser detido, nem ninguém deve tentar deté-lo. Nossas dife-
rengas pessoais tornardo nosso trabalho diferente. O senhor extrai as
pedras preciosas, mas eu possuo o ‘“‘degree of extension”. (...)

Por aqui vai tudo bem, exceto quanto aos casos espantosos que
surgem para frente: espera-se que a analise a esposa de Pfister!*
Resistirei encarnigadamente enquanto for possivel. Nestes ultimos
tempos nao tenho conseguido nada, a ndo ser casos de divdrcio. Ao
inferno com eles! (. ..)

Cordiais salutagoes,
Jung

# Da qual Pfister estava se divorciando naquele periodo.



29 de fevereiro de 1912, Vienu
Caro amigo,

(...) Nao pode haver divida de que eu era um correspondente
exigente, nem posso negar que aguardava as suas cartas com grande
impaciéncia e que as respondi prontamente. Ndo levei em conside-
ragao os seus primeiros sinais de relutancia. Desta vez o fato atin-
giu-me mais seriamente; a minha suspeita foi provocada por o senhor
ter-se recusado a informar-me do seu estado de saide apds a mordida
do cachorro e pelo episidio de C. Avaliei-me a mim proprio e elimi-
nei rapidamente o excesso de libido. Senti muito fazé-lo desse modo
embora satisfeito por ver o quao prontamente resolvi a coisa. Desde
entao, tornei-me menos exigente e terrivel. Como sabemos, a irrespon-
sabilidade nao é um conceito compativel com a psicologia profunda.

Mas seria um golpe severo para todos nds se o senhor tivesse
que tirar da Associagdo |[Psicanalitical a libido que necessita para
o seu trabalho. Tenho a impressio que, atualmente, a organizagiao
nao estd funcionando de forma adequada. Os grupos nada sabem um
do outro. (...) Gostaria também de lembrar-lhe que o senhor se
comprometeu, no ultimo Congresso, a temar providéncias para o
préximo no inicio do ano. (. ..)

Cordiais saudacoes.

Sempre seu, Freud

3 de marco de 1912, Kusnach-Zurich
Caro Prof. Freud,

A sua carta deixou-me muito pensativo..(...)

Nao esqueci de modo algum as providéncias a serem tomadas
para o Congresso. (...) No que diz respeito as minhas outras ativi-
dades como presidente, nao sei o que poderia fazer no momento
para estabelecer uma comunicacdo mais estreita entre 0s grupos.
Agradeceria quaisquer sugestoes. (. ..)

Nao mantive uma correspondéncia ativa durante estas ultimas
semanas (. ..) simplesmente com a finalidade de ganhar tempo para



o meu trabalho e ndo para dur ao senhor uma demonstracio de ne-
gligéncia ostensiva. Ou sera que o senhor desconfia de mim? A expe-
riéncia tem demonstrado como isso nao tem fundamento. Certamente
que tenho opinides que ndo s@o as suas quanto as verdades bdsicas
da psicandlise — embora ndo haja certeza nem mesmo quanto a
(550 (...) — mas o senhor nao ird, acho eu, considerar o fato como
uma ofensa. Estou pronto para, a qualquer momento, adaptar as mi-
nhas opiniées ao juizo de alguém que sabe mais, e sempre estive. Ja-
mais teria tomado o partido do senhor, em' primeiro lugar, se a heresia
nao corresse no meu sangue. Visto que ndo tenho ambicbes profes-
sorais, posso permitir-me admitir erros. (. . .)

Como alguém que é verdadeiramente seu seguidor, tenho que
ser corajoso, ainda mais em relacio ao senhor.

Com as mais cordiais saudacoes,

Sinceramente seu, Jung

5 de marco de 1912, Viena
Caro amigo,

Por que tdo “pensative” quando a situacao é tao simples? Mos-
trei-lhe que a Associagdo nao pode progredir quando o presidente
perde o interesse por ela durante um periodo de meses. (. . .)

O senhor fala da necessidade de independéncia intelectual e cita
Nietzsche. em apoio ao seu ponto de vista. Estou de pleno acordo.
Mus se uma terceira pessoa lesse esse trecho, perguntar-me-ia quando
havia eu tentado tiranizar o senhor intelectualmente e eu teria que
dizer: nao sei. Nao acredito que eu o tenha feito alguma vez. Adler,
na verdade, fez queixas semelhantes, mas estou convencido de que
a sua neurose falow por ele. Ainda assim se o sefthor acha que quer
de mim maior liberdade, que posso fazer sendo (...) aguardar a
minha oportunidade, até que o senhor descubra que pode tolerar uma
intimidade maior? Quando isso acontecer, o senhor me encontrard
disposto. (. . .)

Por que, repito, deve o senhor estar tio pensative? O senhor
pensa que eu estou procurando alguma cutra pessoa capaz de ser ao



mesmo tempo meu amigo, meu colaborador e meu herdeiro, ou que
espero encontrar outro tao logo? Se ndo pensa assim, entdo estamos
outra vez .de acordo. (...) Fique certo da minha catexia afetiva e
continue a pensar em mim com amizade, mesmo se ndo me escrever
com freqiiéncia.

Com as mais cordiais saudacoes,

Sempre seu, Freud

10 de margo de 1912, Kusnach-Zurich
Caro Prof. Freud,

Muito agradecido pela sua amdvel carta. Nao tive a mais leve
intencao de imitar Adler. Mas muitas vezes fico de cabeca oca, espe-
cialmente quando toda a minha libido estd concentrada sobre um
problema. Muito em breve reunirei outra vez as minhas faculdades
mentais.

Quanto a Pfister, esqueci de mencionar que ele anda numa fase
md porque a sua posicao estd em perigo. Ele tem sido muito impru-
dente. Estd bastante feliz com a sua garota, mas ela é jovem e infantil
demais. (...) O prdprio Pfister é uma crianca e precisa de uma
mulher inteligente. Primeiro casou-se com uma mde, agora é uma
filha. Eu lhe disse que ele entendeu isso como um sinal de encoraja-
mento. Todo esse caso é decididamente perigoso. A sua posi¢do na
paréquia é precdria. (...) Espero que no fim tudo fique bem. Esta-
mos muito preocupados com ele. (.. .)

Conclui o meu trabalho, a exce¢ao dos apéndices® (...) A 31
de mar¢o sairei de férias por trés semanas. Estou exausto.

Cordiais saudacoes,

Sinceramente seu, Jung

I A segunda parie de Transformagées e simibolos da libido.



23 de maio de 1912, Viena
Caro amigo,

(...) Na questdo da libido finalmente, vejo a que ponto a sua
concepgao difere da minha. (Estou-me referindo, é claro, ao incesto,
mas pensando nas suas anunciadas modificacbes no conceito de libi-
do.) O que nao consigo ainda compreender é por que razio o senhor
abandonou a concepgao mais antiga. (. . .)

Confesso ter uma forte antipatia pela sua inovagdo. Essa anti-
patia tem dois motivos. Primeiro, o cardter regressivo da inovacao.
Creio que temos sustentado, até agora, que a ansiedade se origina na
proibicao do incesto; agora o senhor afirma, pelo contrdrio, que «a
proibicdo do incesto origina-se na ansiedade, o que é muito seme-
lhante ao que foi dito antes da era da Psicandlise.

Em segundo lugar, por causa da semelhanca desastrosa com um
teorema de Adler, embora, naturalmente, eu nao condene todas as
invencoes de Adler. (.. .)

Cordiais saudagdes ao senhor e sua familia.

Seu, Freud

15 de novembro de 1912, Kusnach-Zurich
Caro Prof. Freud

(...) Prosseguirei no meu préprio caminho sem desanimar. (. . .)
Proponho que se deixe a tolerancia prevalecer no Jahrbuch, de modo
a que cada um possa evoluir @ sua prépria maneira. As pessoas so
dao o melhor de si quando a liberdade é garantida. Nao devemios
esquecer que a histéria das verdades humanas é também a hisidria
dos erros humanos. Assim, é preciso dar ao erro bem intencionado
o seu lugar certo.(...)

Quanto ao meu trabalho passado, presente e futuro, pretendo
manter-me a distancia dos complexos mesquinhos e fazer inflexivel-
mente o que considero ser verdadeiro e correto.

Com saudagoes cordiais.

Sinceramente seu,
Jung



elacdo entre a
psicoterapia e a
direcdo espiritual

(fragmentos)*
C. G. Jung

Nao se pode negar que vivemos em uma época de grande agitagao, de ner-
vosismo, de atividade mais ou menos desordenada e de notdvel desconcerto em
tudo que se refere as concepgdes do mundo. No seio de minha clientela que
provém, sem nenhuma excegao, dos meios cultos, figura um ndmero conside-
ravel de pessoas que me consultaram, nao porque sofressem de uma neurose,
mas porque nao encontravam um sentido para suas vidas ou porque se tortura-
vam com problemas para os quais a filosofia e a religido ndo traziam qualquer
solucdo. Alguns pensavam que eu talvez possuisse alguma formula madgica, mas
tive prontamente de desengani-los e dizer-lhes — e isto nos leva aos problemas
priaticos — que eu também nao possufa qualquer resposta pronta (...)

Héa no homem moderno uma resisténcia invencivel contra as opinides pré-
fabricadas e as verdades tradicionais que se pretende impor. O homem moderno
¢ como um bolchevista para o qual todas as formas e normas espirituais ante-

Fragmentos da palestra apresentada por Jung na Conferéncia Pastoral de Estrasburgo
em 1932, publicada em Psicologia da religiao ocidental ¢ oriental, vol. X1 das Obras
completas de Carl Gustav Jung (PetrOpolis, Vozes, 1983). Publicagio original: Walter
Verlag, AG Olpen, Zur psychologie westlicher und Ostreligion (Zurique, 1971).
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riores perderam de algum modo a validez, e assim ele quer experimentar com
o espirito 0 que o bolchevista faz com a economia. Em face desta tendéncia do
espirito moderno, qualquer sistema da lIgreja catdlica ou protestante, budista
ou confucionista se acha numa situagao incomoda (...) Os individuos normais
nao séo tipos originais doentios, mas muitas vezes homens particularmente ca-
pazes, bons e corajosos; entretanto, nao ¢é por maldade que rejeitam as verdades
tradicionais, e sim por motivos de correcao e de honestidade. Eles sentem glo-
balmente que nossas verdades religiosas se tornaram, de alguma forma, ocas
¢ vazias. Ou nao conseguem harmonizar sua concepgao das coisas com as ver-
dades religiosas, ou entdo sentem que as verdades cristas perderam sua autori-
dade e justificagao psicolégica. As pessoas nao se sentem mais salvas pela morte
de Cristo e ndo conseguem mais crer. Feliz, por certo, é aquele que pode crer
em alguma coisa, mas nao se pode obter a fé pela forga. O pecado é qualquer
coisa inteiramente relativa: o que é mau para um ¢ bom para o outro. Por que
Buda nao teria tanta razdo quanto Cristo?

Creio que todos aqui conhecem estas questdes e dividas tanto quanto eu.
A andlise freudiana coloca todas estas coisas de lado, declarando-as impréprias,
porque na sua opinido trata-se, quanto ao essencial, de recalques da sexualidade,
fatos encobertos por pretensos problemas filoséficos e religiosos (.. .)

O homem moderno também ndo estd mais interessado em saber como po-
deria imitar a Cristo. O que quer antes de tudo é saber como conseguir viver
em fun¢@o de seu préprio tipo vital, por mais pobre ou banal que seja. Tudo
o que lhe lembra imitagdo se lhe afigura contrdrio ao impulso vital, contrario
a vida, e € por isso que ele se rebela contra a histéria que gostaria de reté-lo
em caminhos previamente tragados. Ora, para ele todos esses caminhos condu-
zem ao erro (...) ele quer viver com aquilo que ele proprio €; quer saber o
que cle é, e por esta razdo ¢ que rejeita a histéria. Quer ser sem histdria, para
poder viver da forma experimental e constatar o que as coisas possuem de valor
e de sentido em si mesmas, independentemente daquilo que os preconceitos his-
téricos afirmam a seu respeito. (...)

Mas ¢é estranho como nos parecem faltar os meios eficazes. Todos os argu-
mentos que atuavam contra a insensatez, a ilusdo e a imoralidade perderam em
grande parte sua forca de persuasao. Colhem-se agora os frutos da educacao do
século XIX. Enquanto a lgreja pregava uma fé cega ao adolescente, a Univer-
sidade ensinava um intelectualismo racionalista, e de tudo isto resultou que o
argumento da f¢é ¢ da razao acabaram se desgastando e perdendo a eficdcia
e a capacidade de convencer. O homem, farto e cansado do choque de opinides,
quer saber por si mesmo o que as coisas tém a lhe dizer de si mesmas. E esta
tendéncia, que abre as portas, ¢ verdade, as mais temiveis possibilidades, consti-
tui no entanto uma empresa corajosa a qual naa podemos negar a nossa simpatia.
Este passo ousado do espirito moderno nao.é¢ um empreendimento aventuroso
e extravagante, mas uma tentativa nascida da mais profunda necessidade psi-
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quica de redescobrir, gracas a uma experiéncia original, feita sem preconceitos,
a unidade da vida e de seu préprio sentido. Certamente o0 medo e a pusilanimi-
dade tém suas excelentes razdes de ser, mas € preciso encorajar e apoiar uma
tentativa ao mesmo tempo audaciosa e séria, que desafia e empenha o homem
inteiro. Lutar contra esta tentativa seria, no fundo, reprimir aquilo que o homem
tem de melhor: sua coragem, suas altas aspiragdes. (...)

A psicandlise de Freud se limita, como se sabe, a tornar consciente o mal
¢ o mundo das sombras no interior do homem. Ela simplesmente mostra a guerra
civil latente, até entdo, no interior do individuo, e ai termina sua tarefa. E o
préprio paciente que deve ver como podera sair da situagao. Freud infelizmente
ignorou por completo o fato de que o homem em momento algum da histéria
esteve em condigdes de enfrentar sozinho as poténcias do mundo subterrdneo,
isto €, de seu inconsciente. Para isto, ele sempre necessitou da ajuda espiritual
que lhe proporcionava a religiado do momento. A abertura do inconsciente signi-
ficava a explosao de um tremendo sofrimento da alma, pois tudo se passa preci-
samente como se uma civilizagdo florescente fosse submersa pela subita invasao
de uma horda de barbaros, ou como se campos férteis fossem abandonados &
furia avassaladora das dguas, depois de se terem rompido os diques de protegao.
A Primeira Guerra Mundial foi uma dessas explosoes — e ela nos mostrou,
melhor do que tudo, como € fragil a barreira que separa um mundo aparente-
mente bem ordenado do caos sempre pronto a submergi-lo. E isto que acontece
em relagdo a cada individuo: por trds de seu mundo racionalmente ordenado,
uma natureza espera, dvida de vinganga, pelo momento em que ruird a parede
de separagao, para se expandir, destruidoramente, na existéncia consciente. Desde
0s tempos mais recuados e mais primitivos, o homem tem consciéncia deste pe-
rigo — o perigo da alma; e é por isso que ele criou ritos religiosos e mégicos
para proteger-se contra esta ameaga ou para curar as devastagOes psiquicas que
dai decorrem. E por isso que o curandeiro, e a0 mesmo tempo o sacerdote entre
0s povos primitivos, € sempre o salvador tanto do corpo como da alma, e que
as religides formam sistemas de cura dos sofrimentos da alma. Isto se aplica
de modo muito particular as duas maiores religides da humanidade: o cristia-
nismo e o budismo. O que alivia 0 homem nao é o que ele préprio imagina,
mas somente uma verdade sobre-humana e revelada que o arranca de seu estado
de sofrimento. (...)

Estou inabalavelmente convencido de que um ndmero imenso de homens
pertence ao grémio da Igreja Catdlica e ndo a outro lugar, pois é nela que en-
contram o acolhimento espiritual mais seguro e proveitoso, como também estou
convencido — e isto em virtude de minha prépria experiéncia — de que uma
religiao primitiva convém infinitamente mais aos primitivos do que a imitacdo
nauseante de um cristianismo que lhes é incompreensivel e congenitamente es-
tranho. Por isso, alids, creio que, neste sentido, deve haver protestantes que
se elevem contra a lgreja Catdlica, da mesma forma que protestantes que se
elevem contra os préprios protestantes; . porque as manifestagdes do espirito sdo
singulares e muiltiplas como a prépria criagdo.
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E um espirito vivo cresce e supera suas préprias formas anteriores, pro-
curando através de uma livre escolha os homens nos quais ele viverd e que
anunciardo, Ao lado desta vida do espirito, que se renova eternamente ao longo
de toda a histéria da humanidade, procurando atingir sua meta por vias multi-
plas e muitas vezes incompreensiveis, os nomes e as formas aos quais os homens
se agarram com todas as forgas representam muito pouca coisa, pois nada mais
sao que frutos e folhas caducos do mesmo tronco da rvore eterna,
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Desenvolvimento — CLACSO. Teresépolis, 1980.

A PESQUISA EM CIENCIAS SOCIAIS E UM FANTASMA PSICOLOGICO*

Vem de suas atas fundadoras — da Ciéncia Social e da Psicologia — a
preocupacao com a mitua demarcagdo de seus reinos (como dizia Durkheim).
Essa dicotomizagao cristalizou-se no momento mesmo em que se desprendia dos
saberes da “cultura” a drea meio ambigua da “sociologia”. Nao ¢é a toa, portan-
1o, que todos os primeiros caminhos de nossas “‘escolas” socioldgicas, estejam
juncados de textos mais ou menos licidos sobre as “fronteiras™, os “limites”,
as "relagOes”; dedicados enfim aqueles pontos em que Mauss, numa elegante
palestra proferida ante psic6logos, lhes concedia a parte qui est a vous'. A ques-
tdo nao se apresentava do mesmo modo da parte da Psicologia, pois a frente
primordial da batalha de sua identidade se desenrolava contra os velhos mode-
los médicos e os reducionismos fisiologizantes. Mas essa luta mesma era reapro-

* Este trabalho foi apresentado, com pequenas modifica¢des, no Grupo de Trabalho sobre

Cultura Popular e ldeologia Politica, do 1V Encontro da Associagao Nacional de Pds-

Graduagio e Pesquisa em Ciéncias Sociais — Rio de Janeiro. 29 a 31 de outubro de
1980.
! Cf. Mauss, M. — “Rapports, réels et pratiques de la Psychologie et de la Sociologie”

in Sociologie et anthropologie. Paris: PUF, 1973, p. 1.924.
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priada pela Ciéncia Social, como no artigo cldssico de Durkheim sobre As re-
presentacdes individuais e as representacdes coletivas, em que a demonstragio
de uma *vitéria” da psicologia sobre os “‘reducionistas” a propdsito do caréter
da memdria servia para fundamentar a realidade dos seus “fatos sociais'®.

Niao nos deteremos sobre os fascinantes meandros em que vieram se dese-
nhando esses “didlogos”, tornados sucessivamente mais complexos a2 medida que
desenvolvimentos tedricos marcantes realocavam as probleméticas dos dois
campos. Basta lembrar a onipresenca da referéncia a Psicandlise ou pelo menos
a algumas questGes da obra de Freud na teoria posterior aos anos vinte. Mauss, na
Franga, Seligman, na Inglaterra, foram dos primeiros a vislumbrar no tournant
psicanalitico um amplo veio de cooperagdo; nao tivesse o préprio Freud lan-
¢ado mdo, por sua vez, de um vasto material “‘antropolégico” em uma vertente
hoje menosprezével de sua obra, mas que era para ele o “coroamento” mais
caro de sua construgdo tedrica.

Boa parte do material produzido com vistas a esse didlogo foi-se mostrando
improdutivo ou mesmo francamente contraproducente, a ponto de se relegar a
um certo “cemitério” sociolégico esforgos tao sistematicos e mobilizadores como
os da chamada “Escola de Cultura e Personalidade”, para nao falar de vias
mais “heréticas” como as de Géza Roheim.

O esforgo de superacdo dos embaragos desses “didlogos” foi inevitdvel. No
mais das vezes eles nao produziram realmente sendo embaragos e seus cadaveres
mereceram as honrosas sepulturas e os menos honrosos epitdfios com que se
pretendeu recobri-los.

Seu fantasma ronda porém ainda nossas ameias. Sua sombra intervém com
maior ou menor clareza na producdo da ciéncia social moderna, transfigurada
com novos nomes ou com novas inten¢des. E preciso entender mais fundo o
sentido de sua permanéncia e ndo se limitar a um enfadado virar de olhos racio-
nalista. Pois ndo se trata de uma questao exterior, facilmente enquadrivel na
etiqueta dos *‘psicologismos”, com que tendemos a reforgar as velhas fronteiras
e a exorcisar nossos fantasmas como passageiros miasmas do outro “mundo”
ou do outro “reino”, no caso.

E fécil sobretudo hoje em dia acreditar nessa teoria da “subversdo por
ideologias exdéticas”, num momento em que os profissionais “psi” — e alguns
dos melhores entre eles — abrem uma crescente demanda de interlocugdo ou
interdisciplinariedade, chegando a investir diretamente em pesquisa e reflexdo dita
“sociolGgica”.

Os comentdrios que se seguem apoiam-se num contato recente, mas de
algum peso, com esse tipo de profissionais e com aquela literatura mencionada,
a que me venho dedicando por for¢a do recorte de meus interesses de pesquisa
atuais, voltados para a “construgdo social da pessoa” nas classes trabalhadoras

¢ Durkheim, E. — “Representagdes individuais e representagdes coletivas” in Sociologia e

Filosofia. Rio: Forense, 1970, p. 1.898.
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de nossa sociedade. Para efeitos de exemplificagio de alguns dos 'fantasmas”
em jogo, parte-se de dois textos recentes de uma pesquisadora extremamente
sensivel e articulada, a Prof.* Arakcy Martins Rodrigues, por considerd-los quase
paradigmaticos. Teria sido talvez mais leal partir de textos de profissionais com
uma trajetéria exclusivamente ‘““socioldgica”, mas acredito que — se tornar claro
o objetivo de minha andlise — serd mais importante que o seu trabalho se
desenvolva (nos seus termos) nesse ‘‘espago de fronteira”, “regiao vulneravel”,
“alvo facil para os estudiosos que ocupam posigdes rais centrais”, e que a
prépria permanéncia dessa ‘“‘questdo de fronteira” é significativa de alguns dos
“embaragos” que nos afetam a todos, profissionais das Ciéncias do Homem.
Trata-se do livro Operdrio, operdria® e da comunicagdo ‘“‘Dindmica grupal e
individuo no sistema de distribuicdo de privilégios na familia™. S@o trabalhos
extremamente instigantes e a riqueza do material ali elaborado é que me move
a sua eleicdio como ponto de referéncia. O primeiro dedica-se a *““Compreensao
do comportamento da mulher em relacdo ao trabalho dentro de uma categoria
socioprofissional (operariado industrial)™®. Especifica-se ainda que esse estudo
serd feito “partindo da tarefa bésica de investigar como o individuo processa
enquanto tal os determinismos sociais” (grifo da autora)®. Ou ainda, com mais
clareza, “teoricamente pressuporemos a existéncia do circuito: condigbes mate-
riais de existéncia historicamente dadas em fung@o da estrutura socioecondmica,
internalizagao pelo individuo dessas condi¢Ges, exteriorizagdo através do com-
portamento que, por sua vez, realimenta as condigOes materiais de existéncia,
reproduzindo as estruturas; pressupomos ainda a presenga de mecanismos que
regem a internalizacdo das condi¢des materiais de existéncia””. E fundamental
para a construgdo de seu objetivo o conceito de “organizagdo intrapsiquica” e
sua dicotomizacgdo (ainda que num processo de interagao) enire aspectos “cogni-
tivos” e “emocionais”. Sua maneira de trabalhar com as identidades sociais
em anélise pode ainda se depreender da seguinte declaragdo da “‘Introdugdo™:
“O operério industrial da Grande Sdo Paulo ndo é considerado, neste trabalho,
como um grupo de individuos no qual os pressupostos para uma agao coletiva
ou percep¢do de unidade estejam presentes. Mas o modelo de explicagao bésico
para os fenOmenos grupais estd presente sempre que um tipo de comportamento
nos parece referido, para os individuos, a uma percepgdo coletiva, dado o conhe-
cimento de fronteira, Nesses casos, a anulagdo das fronteiras individuais em
favor da fronteira grupal ¢ os mecanismos psicossociais inerentes a esses pro-

3 Sdo Paulo: Simbolo, 1978.

4 Apresentada na VI Reuniio do Grupo de Trabalho sobre Processo de Reprodugdo da
Populagio — Comissio de Populagio e Desenvolvimento — CLACSO — Teresépolis,
1980.

5 Rodrigues, A. M., 1978, p. 17.
8 Idem, ibidem, p. 21.
T Idem, ibidem, p. 47.
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cessos sao analisados™. Numa nota, na mesma pagina, complementa a categoria
“conhecimento de fronteira” (que parece ser para a_autora a forma mais expli-
cita de falar do que Roberto Cardoso de Oliveira chama de contrastivo na cons-
trugao das identidades sociais®: “Como veremos durante a andlise do material:
o confronto homem-mulher, a dicotomia pobre-rico, a identidade religiosa em
alguns casos e, principalmente, a dindmica grupal presente nas familias™®. As
duas tltimas categorias s@o justamente as que presidem a construgdo do segundo
texto: “dindmica grupal” e “familia”. Iniciam mesmo o seu titulo. Ainda preo-
cupada com a construgdo diferencial da mulher nos grupos estudados (j& entdo
nao apenas operdrios, mas também funciondrios publicos etc.), a autora reco-
nhece a preeminéncia do que chama de “dinidmica grupal”, num duplo movi-
mento. Por um lado, porque considera que a escolha da familia como “unidade
de andlise” tem-se mostrado mais significativa para o entendimento das estra-
tégias sociais do que um recorte operado sobre o individuo, e, por outro,
porque a familia seria um “grupo™: “no que diz respeito a familia, estamos
diante de um “comportamento grupal” com suas leis e dinamicas préprias, difi-
cilmente apreendida a partir da somatéria dos individuos que a compdem™?.
A par de tao sauddvel percepgdo, inquieta-se porém a autora com o que lhe
parece um reducionismo. E exclama: “como recuperar o individuo?”

Passa a construir assim toda uma reflexdo, na segunda parte de seu artigo,
em que estard em jogo o que chama de “sistema de distribuicdo de privilégios
na familia”, ou seja, de como sair do impasse da fundamentalidade da familia,
enquanto espaco de alocag@o das identidades, e da defesa do espago do indi-
viduo ameagado em sua integridade ontolégica por esse encompassamento.
E, sobretudo, no tocante & mulher, sempre presente no material etnografico que
manipula como um individuo “desprivilegiado”.

Questdo da mulher, que merecia uma considerdvel énfase no primeiro texto
(explicita sobretudo no item “A diferenca entre os sexos” do capitulo sobre
“A constru¢do biogrifica” da parte que intitula “Andlise do material”) e que
adquire absoluta preeminéncia no segundo. No primeiro podiamos ler que “a
mulher apresenta, mais do que uma biografia, um ‘sistema de queixas’ e uma
justificativa que, apesar de toda a aparéncia em contririo, a impede de se livrar
da injustica de que objetivamente ela possa estar sendo vitima™2. Enquanto
que, no segundo, lemos: “quer nos parecer que a desvalorizagio a que s@o
submetidas leva essas mulheres & culpabilidade e a um consegiiente incremento
de seu volume de trabalho € de dedicagdo aos demais. Chegam a perder total-

¥ Idem, ibidem, p. 27.

% Cf. Oliveira, R. C. de — “Um Conceito Antropolégico de Identidade” — UNB — Série
Antropologia, 6 — 1974.

% Rodrigues, A. M., 1980, p. 5.
" Idem, 1978, p. 71,
12 Idem, 1980, p. 24.
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mente a capacidade de viver sua prépria vida e a necessidade daqueles que as
exploram ainda mais do que esses necessitam delas, uma vez que sua tinica
possibilidade de viver as partes boas e prazerosas de si mesmas se d4 por meio
da identificacdo projetiva, isto é, pela oportunidade de viver através deles
aspectos seus projetados neles™®,

Temos assim entdo uma clara continuidade de problemética: a do ““despri-
vilegiamento” da mulher, ou seja, a do tolhimento de sua plenitude individual,
donde “psicolégica”.

A preeminéncia da familia — que a autora reconhece no segundo texto,
em absoluta consonancia com a melhor tradi¢ao antropolégica e com uma fineza
etnografica que se lhe hd de louvar — nao serve portanto senao para acentuar
ainda mais essa constatagio da menos-individualizagao da mulher.

Dessa armadilha autopreparada a autora realmente se surpreende e — mais
uma vez com grande sensibilidade — encerra o segundo texto com a expressdo
de sua inquietude e insatisfagdio — envolta porém no leit-motiv de sua cruzada
moral: “recuperar o nivel individual”,

Sugerimos que o embaraco esteja exatamente ai. Que individuo ¢ esse que
se procura “‘recuperar’ dentro de um abundante e expressivo material etnogra-
fico que nos fala todo o tempo de pessoas em situacdo? Que individuo € esse
cuja “incompletude” aparece como o sintoma maior de um quadro mdltiplo de
dominagéo de classe, de exploragdo econdmica e simbdlica, dos entrechoques
culturais da expulsdo do campo e da proletarizagao, da miséria e da insatis-
facao? Através desses temas seus informantes falam de um outro lugar, de um
lugar social complexo, hierdrquico, totalizante em que hd “individuos” e ha
“individuos™, ou melhor, hd “pessoas” e “‘pessoas”, e a ilegitimidade nao ¢ a
dessa demarcagio diferencial “Homem/Mulher”, nem mesmo talvez a do “pobre/
rico” (para citar duas das que a autora nos apresenta num trecho acima citado),
mas dos vicios que impedem a livre 16gica dessas demarcacdes, da exacerbagdo
da inviabilidade da reprodug@o social, do desvirtuamento das regras de recipro-
cidade, da preméncia da corda-bamba em que um mundo inconforme as suas
expectativas inviabiliza um modelo de complementariedade e ndo de justaposigao.

Nesse querer ouvir uma questio que ndo é formulada — mas sobretudo
ndo é formuldvel pelos informantes — se acopla um discurso “‘psicologizante”
e, mais do que isso, “patologizante”, sé no interior do qual tem sentido a cons-
tatagdo da conclusao do livro de que ha “insuficiéncia nos recursos cognitivos
dos individuos das classes baixas.

Concordamos plenamente com a Prof.* Arakcy que muitas andlises talvez
venham dando excessiva énfase & “sabedoria popular”, a uma légica incorrupti-
vel de seus processos simbdlicos etc. Mas isso ndo tem nada que ver com um
possivel efeito de encobrimento dos *‘efeitos mais dramdticos”, das ‘““lesbes mais

B Idem, ibidem, p. 25.
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profundas da dominag@o” (expressdes também de sua conclusdo). Esses esforgos,
em que se incluem os do Prof. Bourdieu (cujo conceito de habitus é por ela
citado) tém apontado isto sim para a “especificidade” da construgiio social das
identidades legitimas nos diferentes segmentos sociais. Inadvertidamente até
mesmo de algumas de suas repercussdes mais abrangentes, esses esfor¢os nos
amparam nessa ampla tarefa de mapear os impedimentos metodolégicos que
acarreta a nao-relativizagdo da nogdo do “individuo” ocidental moderno — para
perafrasear um dos textos do autor que mais lucidamente nos tem advertido a
esse respeito: Louis Dumont'®,

A nogao de “grupo” — por exemplo — em que a autora subsume realida-
des sociais tdo incompardveis quanto o “grupo de terapia” (sobre o qual estdo
refletindo alguns dos autores que cita) e a familia é extremamente significativa.
Como as de “multidac”, “populagao™ e “massa”, ela designa um ente de razao
moderno, historicamente datado, que apenas reproduz de maneira negativa e
grosseira a propria nogdo dessa sociedade (como a societas de que fala Dumont)
que se opde a leitura das totalidades sociais como pré-significativas e privile-
gia a idéia da justaposicio de “individuos” plenos sujeitos ou como lamentam
tantos — ainda ndo tdo plenamente sujeitos'®,

A familia que estd em exame — ali na periferia de Sao Paulo hoje — nio
¢ um “grupo de adesdo” de livres-contratantes, ndo se explica por um “‘contrato
social” iluminista, Ela lhe pré-existe, seja a forma em que se apresentar. E esse
¢ justamente o ponto em que o texto de Arakcy nos é mais esclarecedor. Com
que evidéncia etnograficamente impecével ela nos desenha ante os olhos sua
peeminéncia, a alocag@o interna de sua hierarquia simbélica, de seus principios
de complementariedade, de demarcacdo das “pessoas”/elementos que compdem
sua totalidade expressiva. Suas “crises”, suas “dores”, ndo se explicam pela
contradi¢do entre os impulsos universais da “individualizacao™” e os efeitos per-
versos da “simbiose” ou da “identificagdo projetiva”. Sdo ora o jogo mesmo de
sua reproducdo: a plena instauragdo dos “homens”, o parto/fissio que produ-
zird novas totalidades — essas “unidades domésticas” de que nos fala com tanta
singeleza a melhor tradigdo antropol6gica da analise de “sociedades complexas”.
Ou s@ao os efeitos “perversos”, isto sim, de uma ordem social que lhes exige
e nega a reprodugio — fisica e simbdlica: a dificuldade da neolocalidade, a
exigéncia de incorporagdo da forca de trabalho feminina no campo imediato da
produgdo, a incompatibilidade entre a remuneragdo da forga de trabalho mas-

¥ No caso, o texto “The individual as an impediment to sociological comparison and

Indian history” in Religion, politics and history in India, Haia: Mouton, 1970.

5 O vicio intrinseco as leituras do social pelo “grupal” tem uma de suas mais claras
expressdes no texto de Freud A psicologia de grupo e a andlise do ego (Edigao Standard
Brasileira, Imago — V. xi 1921).
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culina e a reprodugdo socialmente legitima de sua unidade de identidade
fundamental®. _

Marx nos advertia contra as “robinsonades” das teorias classicas — esses
“individuos” dos mitos de origem da ideologia liberal-burguesa que em si por-
tavam a totalidade do homem e portanto do social. Eis que h4 que advertir
contra esse Robinson Crusoé “virtual” que a nossa ideologia procura abstrair
do social e erigir em objeto de redencao. '

Com isso ndo se nega a questio do “individuo” — o que é uma coisa e
ndo se nega a questdao do “psicolégico” — que se vem reduzindo & mesma coisa.
O “individuo™ existe sim na nossa sociedade, mas ndo tem carne e osso. Ele
existe enquanto modelo de “pessoa” de uma determinada tradigdo cultural, asso-
ciada a certos lugares, certos efeitos, certas instincias de nossas ‘“‘sociedades
complexas”. Ele ndo passeia sequer no corpo do “capitalista”, do “artista” ou
do “intelectual”. Ele permeia préticas — como um valor; ele inspira trajetdrias,
expectativas, projetos de vida, “estratégias”, “psicoterapias”; quase tudo alids
que estd associado & nossa cultura ou ideologia dominante. Mas — enquanto
valor — ele tem uma presenca localizada num espago simbdlico complexo, pas-
sivel de contradices e sobretudo passivel de uma disseminacdo diferenciada no
corpo social. Ele se associa, por exemplo, & idéia de biografia — outro tema
da pesquisa da Prof.* Arakcy. Assim consternar-se ante um empobrecimento
cognitivo da classe operdria ou mais especificamente da mulher operaria porque
“as explicacbes que essas pessoas conseguem encontrar para dar sentido ao
mundo que as rodeia sdo muito fragmentérias, se referem a segmentos pequenos
dos fendmenos e carecem da noc¢io de continuidade ou processo”'” é projetar
sobre esse universo social uma visdo do que seja vida, pessoas, tempo, mundo
enfim, que é absolutamente prépria e especifica de uma tradi¢ao cultural —
como para cada um desses temas se tém repetido @ outrance as ligdes da etnolo-
gia comparada.

A sombra do etnocentrismo individualista insere-se inclusive — e com
graves repercussdes — no plano dos procedimentos de pesquisa, todos eles lidos
a partir das sofisticadas técnicas desenvolvidas pela “psicanalise” para trabalhar
com agentes sociais imersos num espaco cultural em que a “dimensdo psicolé-
gica”, o cultivo do inner self, a percep¢ao de uma “identidade” interna com-
plexa, estratificada, com uma causalidade intrinseca e com uma dimensao tem-
poral linear (biografia) permeiam a representagdo dos “‘sujeitos”. Ld onde tais
efeitos ideolégicos nao predominam, haverd necessariamente de se constatar la-
cunas, faléncias, “enfraquecimentos” do modelo do pesquisador. Como ao falar
das desgragas e sofrimentos intensos de que se impregna a vida das familias:

Duas vertentes de um mesmo processo, é claro, como mostram muito bem textos como
o “Célibat et condition paysanne”, de Bourdieu (in Etudes rurales, 5-6, Abr./set. 1962),
para citar um autor presente as consideragdes da pesquisadora.

17" Rodrigues, A. M., 1978, p. 63.
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“todos esses fatores conduzem a um enfraquecimento das fronteiras do eu, que
sdo substituidas pelas fronteiras do grupo™®. Ou se supde que a relagao entre
pesquisador e entrevistado (esse lugar tdo pensadqQ de nossa pratica antropold-
gica) possa ser lida realmente com as mesmas categorias e recortes com que se
léem as dessa outra “relag@o social” tao particular quanto a do “psicoterapeuta”
e seu ‘“paciente/cliente”. Nesse sentido, a percepgdo sempre tao presente na
pesquisadora da onipresenga dos referenciais da divisdo de classes nao lhe im-
pede falar de “fantasias persecutérias” para designar as concretissimas descon-
fiangas dos seus observados.

Mais do que a forma como se apresentam no trabalho da Prof* Arakcy,
parece-me fascinante como esses descaminhos iluminam e deixam a nu a légica
de tantos dos descaminhos de nossa prépria tradigdo, miiltiplos e s6 aparente-
mente irredutiveis a uma causalidade recorrente. Lembro, por exemplo, fend-
menos tdo dispares quanto o sujeito da “participagdo” de Lévy-Bruhl, o “indi-
viduo” manipulador de regras e imponderdveis de Malinowski ou o informante
isolado na *‘sala branca” da ethnoscience.

E préprio porém desse espago comum em que nasceram Psicologia e Socio-
logia estarem jungidas a ideologia do individualismo. Sua segmentagdo mesma
¢ testemunho desse embarago. O “fantasma” que ronda a andlise da Prof.* Arakcy
nos ronda portanto a todos e a armadilha em que ela aprisiona seus ricos dados
permanece estendida ante cada um de nossos passos. A Antropologia nos for-
nece, hoje, uma adverténcia e uma pista preciosas que ela retirou de sua prépria
experiéncia e de suas préprias fantasmagorias. Creio que é o momento de esten-
der essa adverténcia aos que labutam consciencioSamente nessas forjadas frontei-
ras da Ciéncia Social e da Psicologia, pois serd nossa tarefa comum produzir um
novo conhecimento do homem: que ndo se proponha “recuperar o individuo”,
mas justamente desuniversalizar sua reificagdo e entendé-lo como valor estrate-
gicamente localizado,

Investir contra a ingenuidade da oposicdo “individuo”/“sociedade” nao é
assim investir contra o “psicolégico”. E investir também contra um sociolégico”.
O nome do que teremos pela frente importa pouco. Mesmo porque nessa drea
ainda estd quase tudo por fazer.

Luiz Fernando Dias Duarte
Antropologia — Museu Nacional

¥ Idem, ibidem, p. 90.
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CARNEIRO, Maria Luiza Tucci
Preconceito racial no Brasil-Colénia: Os cristios-novos. Sio Paulo.
Brasiliense, 1983, 264p.

Originalmente apresentada como dissertagao de mestrado na drea de His-
téria Social da Faculdade de Filosofia, Letras e Ciéncias Humanas da USP, a
obra de Maria Luiza Tucci vem preencher uma lacuna da historiografia portu-
guesa e brasileira no que se refere as questdes de “pureza de sangue” no Reino
e no Brasil Colonial. A obra mostra como os estatutos de limpeza de sangue
foram instituidos na Espanha e adotados em Portugal; estendendo suas pesquisas
para o Brasil, analisa ainda os estatutos das ordens religiosas revelando o ra-
cismo dessas instituigdes. Examina os processos de “‘habilitagao de género™ e os
formuldrios necessdrios para o ingresso nas ordens religiosas, que se encontram
hoje na Ciiria Metropolitana de Siao Paulo.

O livro de Tucci reine uma documentagao especifica sobre o tema que
era em grande parte desconhecida.

COMISSAO Pastoral da Terra
CPT: Pastoral e compromisso. Petrépolis, Vozes/CPT, 1938, 105p.

De um encontro realizado em Goiania em julho de 1975 — que pretendia
“tracar as linhas bésicas para atitudes praticas e pastorais face ao conflito exis-
tente e latente entre empresas agropecudrias e posseiros, bem como diante do
fendbmeno das imigragdes internas decorrentes daqueles conflitos” — surgiu a
CPT. Passados 8 anos de sua fundagdo, a Comissdao Pastoral da Terra é hoje
“um marco na histéria da Igreja no que se refere a sua atuagdo face aos pro-
blemas fundiérios”.

Esta obra compde-se de levantamentos e documentagdo diversa da luta do
homem no campo ‘“‘espoliado de suas terras ou do direito de cultivi-las” e de
toda a atuagdo da CPT nesse ambito.
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O livro coloca também em relevo a “necessidade de aprofundar o cardter
pastoral e eclesial da CPT”.

ECO, Umberto
O nome da rosa. Rio de Janeiro, Nova Fronteira, 1983, 562p.

Romance italiano indispensdvel para os que se interessam pela Histéria da
Igreja, especialmente na Idade Média. O enredo desenvolve-se na dltima sema-
na de novembro de 1327, num monastério da Itdlia Medieval: A morte de sete
monges em sete dias e noites, em circunstancias insolitas é o motor responsivel
pelo desenvolvimento da agdo.

As violéncias sexuais, os conflitos no seio dos movimentos heréticos do sé-
culo XIV, a luta contra a mistificagdo, o poder, o esvaziamento dos valores
pela demagogia, estdo descritos em O nome da rosa, numa linguagem da época,
cheia de citagGes teolégicas, muitas delas referidas em latim.

O nome da rosa assinala a estréia de Umberto Eco, tedrico da comunicagio
de massa, na drea da ficg@o.

GROTELAARS, Martien M,
Quem ¢ o Senhor do Bonfim? O significado do Senhor do Bonfim na vida do
povo da Bahia. Petrépolis, Vozes, 1983, 211p.

Trata-se de “estudo histdrico, sociolégico e religioso do santudrio e da
figura do Senhor do Bonfim” feito com alunos do ISPAC da arquidiocese de
Salvador, Bahia. A obra é resultado de um ano de pesquisa, com o objetivo de
“ter uma idéia mais clara sobre a problemitica da religiosidade popular que
se expressa nessa devogdo”. Preocupado em desvendar a “mistica” em torno
do santudrio e da figura do Senhor do Bonfim, o livro se divide em quatro
partes que se dedicam a explicar os procedimentos utilizados na pesquisa, a
origem histérica da devogdo do Senhor do Bonfim, passa a discutir os conceitos
de devogdo/promessa, sincretismo religioso e catolicismo popular, além de suge-
rir algumas pistas pastorais.

TERRA, Ruth Brito Lemos
Memdria de lutas: literatura de Folhetos do NE (1893-1930). Sdo Paulo, Global,
1983 (Teses; 13).

Este livro foi originalmente apresentado como dissertacdo de mestrado na
Faculdade de Filosofia, Letras e Ciéncias Humanas da USP, 1979.

Memdria de lutas busca resgatar aspectos da “‘consciéncia social” dos nor-
destinos, seus poetas, seus cangaceiros e seu cotidiano, através da produgdo dos
folhetos de cordel. A obra examina os autores principais e temas dos folhetos
de cordel, fazendo uma andlise da “trama” dos folhetos, busca perceber a for-
magdo dessa memdria através da versao das lutas do povo nordestino registradas
nos cordéis.
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DRABIK, Graiyna e FERNANDES, Rubem César (orgs.)
Polénia: o Partido, a Igreja, o Sclidaridedade. Rio de Janeiro, Editora Marco
Zero/ISER, 1984 (Cadernos do ISER n. 15), 347p.

O livro pretende fornecer elementos para a compreensao do movimento
do Solidariedade e situd-lo em relagdo as duas instiuigoes principais na Polo-
nia: o Partido e a Igreja.

“Os 500 dias do movimento do solidariedade, do seu inicio em agosto de
1980 do golpe militar em dezembro de 1981, revolveram o regime socialista
na Polonia.”

A presente obra mostra os diversos significados contidos na ‘“questao na-
cional” em sua versdo polonesa e de *‘como o drama dos trabalhadores da Po-
l6nia propde questdes de primeira grandeza para o pensamento politico das
esquerdas hoje”.

Sua organizagdo observou os seguintes principios bdsicos: a) escolha de
ensaios analiticos e documentos significativos relativos & questdo; b) prioridade
a autores poloneses praticamente desconhecidos no Brasil; c) concentragao no
periodo do fim dos anos 70 e entre 1980-81.

Documentos mais recentes, j4 depois do golpe, também foram incluidos.

MAGNANI, José Guilherme Cantor
Festa no pedago, Cultura popular e lazer na cidade. Sdao Paulo, Brasiliense,
1984, 198p.

Este livro, originalmente tese de doutoramento apresentada na USP, conta
o caminho percorrido pelo autor para responder a questdes relativas ao gosto,
a cultura e ao lazer popular. O ponto de partida de MAGNANI — que co-
mecou com a participagdo na vida cultural de alguns bairros da periferia de
Sao Paulo — foi considerar importantes as atividades cotidianas, vistas cor-
rentemente como nhdo importantes. Tecendo as ligacbes entre o radio, a televi-
sdo e o circo, o pic-nic de domingo e a vizinhanga, o funk das noites de sédba-
do e o concurso de violeiros, este trabalho descreve a vida' local nesses muitos
“pedagos” em que se subdivide a imensa periferia metropolitana.

“Para puxar o fio da meada foi escolhida entre as miltiplas manifesta-
coes de lazer, uma em particular — o circo.

O corpo do trabalho inclui uma rdpida incursdo pelos séculos XVI e
XIX em busca das matrizes do teatro circense, a andlise de algumas repre-
sentagOes teatrais e, finalmente, a passagem do circo a rede de lazer, a procura
de outras formas de entretenimento em um determinado bairro de Sao Paulo.

MEIRELES Cecilia
Batuque, samba e¢ macumba (estudos de gesto e de rito). Rio de Janeiro,
FUNARTE/INF, 105 p.

O levantamento e a publicacdo do material que compGe este livro de Ce-
cilia Meireles coube a Lelia Gontijo Soares e Fernanda Correia Dias, como uma
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das atividades do Instituto Nacional do Folclore. Preocupada com que “a edu-
cagdo de nossas criangas e jovens nao perdesse contato com a realidade hu-
mana e brasileira”, Cecilia Meireles passou a interessar-se pelo folclore, tendo
publicado artigos em jornais, na década de 40, sobre folclore infantil.

A presente obra abrange textos e aquarelas da prépria autora, Os dese-
nhos resultam de dez anos de dedicacdo ao estudo de figuras populares do Rio
de Janeiro na década de 20, particularmente baianas e bambas. Com a palavra
e o trago, Cecilia Meireles procura fixar os gestos, os ritmos e as indumenta-
rias desses personagens.

SILVA, Marcos A, (org.)
Repensando a histéria, Rio de Janeiro, ANPUH Nicleo de Sdo Paulo/Ed. Mar-
co Zero, 1984, 141 p.

“Ensinar histéria, num Brasil sem memdria, é uma tarefa dificil, que po- .
de ser até perigosa.” Repensando a histéria ¢ uma obra coletiva de professores
ligados a Associagao Nacional de Professores de Histdria, de Sao Paulo, que
discutem suas experiéncias, fazem balangos e tragam perspectivas do ensino da
Histéria em nosso pais, rejeitando a imagem tradicional do *‘narrador de his-
térias”, A obra se divide em dois grandes itens: Balangos e perspectivas —
com textos sobre ensino, ideologia e conhecimento, livro diddtico e o periodo
de 1969 a 1963. Experiéncias — que discute ensino por tema, trabalhos de
campo, € um projeto de renovagdo do ensino de Histéria, entre outros temas.



Resumos

Quatro antropélogos entrevistam trés psicanalistas sobre as relagoes,

conflitos, tensGes e aproximacoes da psicandlise, enquanto uma

ciéncia e um sistema de cura, com a religido. Dois fios atravessam a entrevista:
primeiro. como a religiosidade dos pacientes afeta 0 seu processo

psicanalitico, facilitando ou ndo o uso do instrumental de

que dispoem os psicanalistas: segundo, como a psicanilise pode ter-se

tornado ela mesma um sistema fechado de crengas, com seus

dogmas, rituais, lideres espirituais e até uma concepcio do sagrado.

Na primeira questdo, discute-se o tema da homologia entre

os diversos sistemas religiosos

a umbanda, o catolicismo, o protestantismo
e 0 judaismo — e o modelo psicanalitico tal como Freud o concebeu,
assim como o tema das transformacoes ocorridas na sociedade

brasileira nas tltimas décadas.

A representagdo social da psicandlise como objeto de salvacdo ou fonte

de felicidade redundou na aproximacio entre a figura do psicanalista e a do
xamd. Até que ponto essa associagio contradiz a proposta psicanalistica
freudiana é amplamente discutido. Por fim, o processo de

institucionalizagdo da psicandlise ¢ analisado para compor o atual quadro

da religiosidade na pritica psicanalitica: a auséncia de discussio

da teoria entre os colegas e, sobretudo, a resisténcia a estimular a

autonomia do paciente tanto na construcio interpretativa do seu

simbolismo quanto na relagio com a prépria figura do analista.

Joel Birman

SOBRE A CORRESPONDENCIA DE FREUD COM O PASTOR PFISTER

O artigo destaca, inicialmente, alguns tépicos basicos que possam orientar

a leitura da correspondéncia de Freud com o pastor Pfister. Neste sentido,
procura delinear os eixos fundamentais que norteiam as posicoes dos
interlocutores, de forma a esquematizar a estrutura conceitual que sustenta
as difcrencas discursivas ¢ a variagdo de temiticas que caracteriza este dialogo.
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Em seguida, se apresenta uma breve selecdo dos fragmentos significativos
da correspondéncia, para que o leitor possa participar desse debate.

Rubem Alves
BOSQUES ESCUROS E LANTERNAS CLARAS

Sobre alguém que, havendo passado pelo saber da interpretagdo

psicanalitica, continua a gostar do saber dos simbolos religiosos. Saber
psicanalitico: o corpo é uma floresta de simbolos. Palimpsesto: escrita sobre
escrita no pergaminho da carne. O Verbo se fez carne. Corpo: poema encarnado.
A questao nao ¢ destruir os simbolos. Seria 0 mesmo que destruir a carne.

A floresta ndo pode ser cortada. Ao contrdrio, aprender a freqiientar

os simbolos, chamé-los pelo nome, dizer as palavras que exorcizam

as bruxas mds, Tanatos. A interpretacdo nao destréi o mistério: apenas liberta-o
do sinistro. Ao final, os deuses se encarnam e se transformam em

irmdos e irmas. ..

Paul Laurent Assoun
FREUD E A MISTICA

O artigo tem como objetivo analisar as posturas de Freud frente & mistica.
Aborda, preliminarmente, diferentes nocdes que envolvem a idéia de mistica,
referida e analisada como: forma de conhecimento, tipo de experiéncia,

modo de religiosidade. O contexto histérico em que Freud se

relaciona com a mistica é objeto de uma descricdo em que se entra em
contato com as proposigoes e autores que constituiram a

racionalidade mistica alemd, os seus desdobramentos e os movimentos

de fluxos e refluxos na filosofia, particularmente na reagdo a Hegel,

que finalmente é visto como o “grande sacerdote do idealismo renegado”.

O autor descreve, no itinerario teérico freudiano, o afastamento

crescente da racionalidade mistica e uma critica cada vez mais severa a esta,
identificada com uma “forma requintada de ilusdo”. Vérios momentos

do percurso freudiano sdo analisados tendo a mistica como contraponto.

A explicagdo mistica do sonho é igualmente discutida como um dos

obstdculos que se apresentaram no percurso freudiano.

Da mesma forma, a metapsicologia ¢ objeto de comparag@o. Finalmente

¢ vista a constituigdo da teoria psicanalitica como resultante da

superacdo de uma racionalidade mistica, o que se apresentou para Freud
como um verdadeiro obstéculo epistemolégico, obstdculo esse que desenha dois
caminhos antagdnicos: o mistico, do lado do uno e da sintese, do

“sentimento oceéinico”; e o psicanalitico, como seu oposto, que estd

do lado da fragmentagdo, da descontinuidade, da multiplicidade, que
definiria, para Freud, o ato de analisar.
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Jacques Maitre

ENTRE MULHERES, NOTAS SOBRE UMA CORRENTE DO
MISTICISMO CATOLICO

A série histérica estudada por misticos medievais como Bernardo de Clairvaux
e Guillaume de Saint-Thierry compreende desde os misticos

renano-flamengos, ingleses e italianos do fim da Idade Média,

os misticos espanhdis do Renascimento, em seguida a tradigao francesa,

até chegar a Teresa de Lisieux.

O problema é abordado através de uma interpretacdo psicanalitica

da experiéncia mistica de Teresa, tendo como referéncia o relacionamento
original com sua mae. O objetivo € acompanhar a progressdo

histérica de um modelo sociocultural de uniao entre Deus e uma mistica

numa perspectiva feminina. Este modelo relaciona-se sociologicamente ao status
religioso da feminilidade; a hierarquia da Igreja regula a

experiéncia correspondente.

Luiz Fernando Dias Duarte
GRUPO E SINGULARIDADE: UMA REFLEXAO ANTROPOLOGICA
SOBRE UM TEXTO DE FREUD.

Este trabalho procura evidenciar os embaragos que a oposi¢do “‘grupo/individuo”
acarreta para a reflexdo atual das Ciéncias Humanas na medida em

que estd carregada das valorizagdes ideolégicas mais profundas de

nossa cultura, ou seja, as que derivam da configuragio “individualista”.
Como exemplo da entranhada permeacdao dos valores individualistas

nos textos instauradores da Antropologia e da Psicandlise,

faz-se uma breve andlise dos marcos de pensamento em que se arma a
Psicologia de Grupo e a Andlise do Ego, de Freud, considerado significativo
para esse didlogo por nao ter sido até hoje apropriado na ja longa

histéria da relagao entre essas ciéncias. Ressalta-se como Freud

qualifica diferencialmente algumas relagdes “‘sociais” como “individuais”

e outras como ‘“‘grupais’, e demonstra-se a dupla redugdo por ele

operada dos mecanismos de funcionamento dessas relagdes a uma questao de
“psicologia individual’, através do evolucionismo (pela hipétese da
“recapitulagdo” da ontogénese sobre a filogénese) e através do
“naturalismo” (pela hipétese da forga individual da “libido”).

Sugere-se, na mesma perspectiva, que os conceitos da Familia e da Horda
componham uma mesma cena mitica que serve para abolir a realidade
histérica e social, oferecendo uma versao extremamente poderosa e
abrangente da articulagao dos valores “individualistas’.



Abstracts

BELIEF IN PSYCHOANALYSIS — AN INTERVIEW

Four anthropologists conduct an interview with three psychoanalysts on the
relations, the conflicts, tensions and aproximations of psychoanalysis,

as science and healing system, with religion. Two threads run

throughout the interview: first, the way in which the religiosity of the
patient affects the course of his psychoanalysis, whether or not this
facilitates the use of the collective instruments at the psychoanalyst’s
disposal; and secondly, how psychoanalysis may itself have become a closed
system of beliefs, with its own dogmas, rituals, spiritual leaders, and

even its own conception of the sacred.

The first part of the article deals with the theme of correspondence

among the diverse religious systems — “Umbanda”, Catholicism, Protestantism,
and Judaism — and the psychoanalytical model as conceived of by Freud,

as well as the theme of the transformations which have occured in

Brazilian society over recent decades. The social representation of
psychoanalysis as object of salvation or as source of happiness has resulted
from the approximation between the figure of the psychoanalyst and

that of the shaman. The degree to which this association

contradicts the Freudian psychoanalytic proposition is amply discussed.

In conclusion, the process of the institution alization of psychoanalysis

is analyzed in order to reproduce the framework of religiosity current

in psychoanalytic practice: the absence of discussion of theory

among co-practitioners and, especially, the resistance to stimulating the
patient’s autonomy, both in the interpretative construction of symbolism as
well as in relation to the figure of the analyst himself.

ON FREUD'S CORRESPONDENCE WITH THE PASTOR PFISTER

This article first identifies certain basic topics necessary to orient the
reader on Freud’s correspondence with pastor Pfister. It then tries

to outline the main points guiding the interlocutor’s positions, in order to
schematize the conceptual structure upholding' the differences in
discourses and the variation of thematics characterizing this dialogue.
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Then, a brief selection of relevant excerpts from the correspondence is
presented, so that the reader may participate in this debate.

SOMBER THICKETS AND SHINING LIGHTS

For those who continue to take pleasure in the understanding of religious
symbols, after having acquired an understanding of psychoanalytic
interpretation. Psychoanalytic knowledge: the body is a forest of symbols.
Palimpsest: superimposed writings on the vellum of the flesh. The Word
made flesh. Body: the poem incarnate. It is not a matter of destroying

the symbols. That would be paramount to destroying the flesh.

The forest can not be hewn down. On the contrary, learning to keep
company with the symbols, to call them by their names, to utter the words
that have te greatesi power to exorcise demons, Tanatos.

Interpretation does not destroy mystery: it merely delivers it from

the sinister. In the end, the gods become incarnate and are

transformed into brothers and sisters. ..

FREUD AND THE MYSTICAL

This article undertakes to analyze Freud's attitude toward the mystical.
It approaches preliminarily divergent notions involving the concept

of the mystical, which is referred to and analyzed as: a form of knowledge,
a type of experience, and a mode of religiosity.

The historical context in which Freud is associated with the mystical becomes
the object of a description where one encounters the propositions and

authors included in German mystical rationality, its evolution,

and the ebbs and flows in the philosophy, particularly in its reaction against
Hegel, ultimately regarded as the “high priest of renegade idealism”.

Te author describes the growing movement away from mystical

rationality and the increasingly severe criticism of this

“consummate form of illusion”.

Diverse points along the Freudian route are examined, with the mystical
serving as counterpoint. The mystical interpretation of the dream is
also discussed as one of the obstacles to arise along the Freudian way.
Likewise, metapsychology is an object for comparison.

Finally, the constitution of psychoanalytical theory is viewed as a result of
surmounting a mystical rationality, construed by Freud to be a real
epistemological barrier, one marking two opposing ways: the muystical,
on the side of oneness and synthesis, of “oceanic feeling”; and its
opposite, the psychoanalytic, on the side of the fragmentation, discontinuity
and multiplicity that, in Freud's eyes, characterized the act of analysis.



201

Jacques Maitre
BETWEEN WOMEN. NOTES ON A CURRENT OF CATHOLIC
MYSTICISM

The historical series studied by medieval mystics such as Bernard de Clairvaux
and Guillaume de Saint-Thierry runs through Rhenish-Flemish,

British and ltalian mystics at the end of the Middle Ages, Spanish ones during
the Renaissance and then the French tradition up till Thérése de Lisieux.

The problem is approached through a psychoanalytic interpretation of
Thérese’s mystical experience with reference to the original relationship with
her mother, The aim is to follow the historical progression of a

sociocultural model of union between God and a mystic in a feminine position.
This model sociologically relates to the religious status of feminity;

the church hierarchy regulates the corresponding experience.

GROUP AND SINGULARITY: AN ANTHROPOLOGICAL REFLECTION
ON A TEXT FROM FREUD.

This study attempts to portray the difficulties brought about by the opposition
“group/individual” for current reflection undertaken in the field of

the Human Sciences, inasmuch as it is charged with the most

profound ideological values of our culture, that is, those

deriving from the “individualist” configuration.

To illustrate the extent of the permeation of individualist values in

the original texts on Anthropology and Psychoanalysis, there is a brief analysis
of the milestones of thought laid down in Freud’s

Psycholozy of the Group and Analysis of the Ego,

regarded as significant to this dialogue for not having been appropriated
before now in the already lengthy history of relations between these
sciences. It emphasizes how Freud differentially qualifies certain

“social” relations as “‘individual”™ and others as “‘group”, and demonstrates
the dual reduction executed by him on the operating mechanisms

of these relationships to a question of “individual psychology”, by

means of “‘evolutionism™ (through the hypothesis of *recapitulation” of
ontogenesis over phylogenesis) and “‘naturalism” (through the hypothesis
of the individual force of “libido”). In the same perspective, it is
suggested that the concepts of Family and Horde create the same

mythical scene serving to abolish social and historical reality,

offering an exceedingly forceful and comprehensive version of the
articulation of “individualist” values.
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