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Resumo: O objetivo deste artigo é expor de que modo Giorgio Agamben dialoga com a
psicanalise, especialmente a de Jacques Lacan, para sustentar sua tese de que o humano ¢é
uma zona de indiscernibilidade entre natureza e cultura. Para tanto, vamos tratar aqui de duas
questoes retomadas pela obra de Agamben: 1) a relagdo entre o conceito de zfancia e a nogao
lacaniana de inconsciente; e 2) a caracterizag¢ao do sizbolico em sua relagio com a concepgao
psicanalitica do signo linguistico. Isso nos conduzira, ao fim, a uma reflexdo sobre o carater
simbélico/diabdlico da linguagem, partindo das reflexdes de Agamben sobre os conceitos
de daimon ¢ Eros em Platio.
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Abstract: This paper aims to understand how Giorgio Agamben dialogues with
psychoanalysis (especially with Lacan’s work) to support his understanding of the human as
an indiscernible zone between nature and culture. To do so, we will exhibit two subjects
developed by Agamben: 1) the relation between the concept of zn-fancy and Lacan’s notion
of the unconscious, and 2) the definition of the symbolic in its relation to the psychoanalytical
conception of sign. This will lead us, at the end, to a reflection about the symbolic/diabolic
character of language supported by Agamben’s understanding of the platonic concepts of
daimon and Eros.
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para $<__>a
,jindecifravel indecisa,

por ensinar-me que nao sei

O homem fala, pois, mas porque o simbolo o fez homen:

Jacques Lacan

INTRODUCAO

Edgardo Castro indica a existéncia de uma “linha” que perpassa a obra de Giorgio
Agamben: “Essa linha esta ocupada pela questio da poténcia ou, para sermos mais
precisos, pela problematica aristotélica da poténcia”™. Sua questio fundamental €,
pois, uma retomada critica da no¢ao do homem como um animal dotado de
linguagem e, portanto, de Voz: “A Voz situa-se, precisamente, entre a animalidade

»* F a fratura essencial entre natureza e

e a linguagem, entre a natureza e a historia
cultura no pensamento ocidental que se apresentaria, assim, como pano de fundo
para as investigacOes de Agamben na maior parte de seus livros e ensaios. O fato
de que o homem fala, de que é dotado de Voz, aponta para uma zona cinza
impossivel de ser reduzida inteiramente a apenas um desses polos. Por ter Voz, o
homem ¢é precisamente o ser que habita a barreira entre a linguagem e a natureza.

Esse espago intermediario pode se chamar também de sizzbolico.

Mas essa tese geral de Agamben ndo é uma mera tentativa de reinterpretar o
problema da poténcia em Aristételes; é antes uma “arqueologia da poténcia”, como
sugere Castro, na qual se encontra uma série de dialogos com pensadores de areas
distintas, como a linguistica, a filosofia e a psicandlise. E nesse contexto que se pode
encontrar, principalmente nos cinco primeiros livros de Agamben (O homem sem
conterido, Estancias, Gosto, Infincia e Histiria e A linguagem e a morte), uma
multidisciplinar investigacao sobre as relagdes entre subjetividade e linguagem, que
remete simultaneamente a nomes como Benveniste, Heidegger e Freud, autores
que, nao a toa, também constituem interesses do pensamento de Jacques Lacan.

Considerando que Lacan nio faz mengao a obra de Agamben, enquanto Agamben
se refere diretamente a Lacan quando trata da psicanalise, é prudente apresentar
aqui as questoes em torno das quais o filésofo italiano invoca o psicanalista francés.
Podemos supor que, se tanto Agamben quanto Lacan apresentam com obstinagao
um mesmo projeto de superag¢ao da nogao do humano enquanto ser biologicamente
determinado, isso se deve a intersec¢do de duas linhas de pensamento que se

3 CASTRO, Edgardo. Introdugio a Giorgio Agamben: uma arqueologia da poténcia. Belo
Horizonte: Auténtica Editora, 2012. p. 10
4+ CASTRO, Edgardo. Introdugio a Giorgio Agamben. p.16
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cruzam nos escritos dos dois autores: por um lado, um proficuo didlogo com a
tradi¢ao fenomenoldgica de Hegel, Husserl e Heidegger; por outro, uma tentativa
de responder a questoes propriamente filoséficas a partir de expedientes conceituais
da linguistica, especialmente no que diz respeito a semiologia estrutural de Jakobson
e a antropologia de Lévi-Strauss — com foco, principalmente, na distingao tracada
por Saussure entre significante e significado.

Em seus quatro primeiros livros, Agamben deixa evidente o seu projeto de retomar
a tradi¢ao da filosofia transcendental moderna, de Descartes até Heidegger, a partir
de conceitos proprios da linguistica de Benveniste, mostrando que a diferenca entre
“ser” e “ente” pode ser problematizada de maneira rigorosa por meio das oposi¢oes
linguisticas semantico/semidtico, fala/lingua, significante/significado. Dessa
forma, pode-se dizer que o interesse de Agamben por Lacan se apoia no projeto de
“redefinicido do conceito transcendental em funcio de suas relacbes com a
linguagem” e se justifica na medida em que ambos os autores tentam definir a
subjetividade enquanto um fenémeno indissociavel do campo do simbélico. Assim,
apesar de Lacan ter sempre como ponto de referéncia central a obra de Freud,
enquanto Agamben faz uma investigacao historica sem se centrar em um unico
autor, ambos compartilham de um mesmo conjunto de referéncias em suas
reflexGes sobre a relagdo entre a subjetividade e a linguagem.

Além de uma rapida menciao a Lacan em Gosto, de 1979, Agamben apresenta
explicitamente reflexdes acerca da psicanalise em dois livros, ambos publicados em
1977: Infancia e Histdria e Estancias. No primeiro, Agamben se aproxima de Lacan na
tentativa de redefinir o conceito de z-fincia, que em seu sentido literal quer dizer “o
nao falante”, relacionando-o ao problema filoséfico das origens da linguagem. No
caso de Estdncias, por mais que haja no livro poucas referéncias diretas a Lacan,
enquanto as a Freud sao numerosas, pode-se dizer que ha uma profunda
interlocu¢do de temas e problemas relativos a relagao entre subjetividade e
linguagem que tornam o pensamento de Agamben mais préximo do psicanalista
francés que do proprio pai da psicanélise’.

O objetivo deste artigo é entender de que modo Agamben dialoga nesses textos
com a psicanalise, especialmente a de Lacan, para sustentar sua interpretagao da
Voz humana enquanto uma zona de indiscernibilidade entre natureza e cultura. Para

> AGAMBEN, Giorgio. Infincia e Historia: destrui¢do da experiéncia e origem da histéria. Belo
Horizonte: Editora UFMG, 2005. p.12

¢ Sdo quatro grandes temas que estruturam os argumentos de Agamben sobre a irredutibilidade
entre cultura e natureza em Estdncias que conduzem a um didlogo quase inevitavel com a psicandlise:
a) a melancolia enquanto uma certa relagdo erética de busca pela apreensio do inapreensivel que se
apresenta nas experiéncias ocidentais filosoficas e estéticas; b) o fetichismo problematizado a partir
do conceito de Verleugnung, aquele que Freud utiliza para explicar a forma com que, na estrutura da
perversdo, a castragdo se inscreve no sujeito; ¢) a relagio entre a palavra, a fantasia e o desejo no
Ocidente, marcada principalmente pela importancia da poesia de amor medieval do dulee still novo,
que Agamben identifica como uma das origens histéricas da ética psicanalitica — temas que ja
haviam sido abordados por Lacan, justamente, no Seminatio 7, A dica da psicandlise; ¢ d) o
pensamento ocidental sobre o funcionamento dos simbolos, problematizado por Agamben a partir
de uma oposicio entre Fdipo e Esfinge frente a0 simbélico.
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tanto, vamos expor aqui duas questoes retomadas pela obra de Agamben em seu
didlogo com a psicanalise: a relagao do conceito de z-fincia com a nogao lacaniana
de inconsciente e a caracterizagao do simbolico em sua relacio com as técnicas de
interpretagao dos signos na psicanalise. Isso nos conduzira, ao fim, a uma reflexao
sobre a interpretagio psicanalitica do signo, considerando o carater
simbélico/diabdlico da palavra, entendido por Agamben a partir dos conceitos de
daimon e Eros em Platdo. Nesse sentido, gostarfamos de mostrar o quanto a
psicanalise se diferencia da psicologia atual, enquanto disciplina, por ser herdeira
daquele tipo de discurso que Platao chamou de “amor pelo saber”, a filosofia.

1. INFANCIA, INCONSCIENTE E A ORIGEM DA
LINGUAGEM

Em Infincia e Historia, Agamben tenta mostrar que a zona de indiscernibilidade entre
natureza e cultura pode ser considerada como a z-fincia do homem — ou seja, o
estado originario em que o ser humano nao ¢é ainda dotado de linguagem articulada,
mas em que, a0 mesmo tempo, é capaz de abrir-se a ela. A tese de Agamben é a de
que a znfancia nao deve ser considerada em termos evolucionistas, como um
“momento inaugural” cronologicamente ou historicamente definido em que o
homem ultrapassa a natureza para inserir-se na cultura, saindo de uma pura
animalidade biolégica para emergir na condi¢ao de sujeito dotado de razao. Ou seja:
no que diz respeito ao problema da origem da linguagem, nao existe para Agamben
uma superagao progressiva de uma primeira fase animal, em que a crianga solta seus
grunhidos destituidos de significa¢ao, em dire¢ao a uma pura racionalidade.

No sentido dado por Agamben ao termo, a #n-fincia nio ¢é uma “fase” do
desenvolvimento da crianga em dire¢ao a vida adulta, mas a experiéncia que esta na
origem de todo discurso humano. Toda vez que o homem fala, ha junto com a voz
algo assim como a infancia — entendida por Agamben enquanto a negatividade
que, inerente a linguagem, sustenta a possibilidade de toda significacdo. A zn-fancia,
situada aqui como uma reinterpretagao critica do que a tradi¢ao filoséfica moderna
chamou de experiéncia, ¢ aquilo que o homem experimenta sempre e cada vez
enquanto algo que, no proprio exercicio da fala, escapa a linguagem articulada:
“Como infancia do homem, a experiéncia é a simples diferenca entre humano e linguistico. Que o
homem nao seja sempre ja falante, que ele tenha sido e seja ainda in-fante, isto é a experiéncia™ .
Se no contexto moderno do debate entre racionalismo e empirismo, o conceito de
experiéncia aparece em oposicao ao de ragdo, Agamben tenta mostrar que um s6 é
possivel a partir do outro, posto que s6 ha /ogos porque ha in-fancia.

Dai que, na analise arqueolégica de Agamben, ¢é justamente no extremo
racionalismo de Descartes que se da um momento de crise do conceito de
“experiéncia” na tradi¢ao filosofica ocidental, uma vez que a principal operagao da
filosofia cartesiana é, a partir do procedimento da davida metddica, reduzir o /ogos
a um cgfo puramente matematico que sustenta uma linguagem purificada da
experiéncia. Pensado enquanto “tidbula rasa” para a edificagio do discurso

7 AGAMBEN, Giotzgio. Infancia e Historia. p. 62.
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cientifico, o sujeito cartesiano reduz-se a um ponto de referéncia vazio, um puro
aqui-e-agora supostamente aberto a uma experiéncia ex #ibilo com os entes: “a
grande revolu¢ao da ciéncia moderna ndo consistiu tanto em uma alegacao da
experiéncia contra a autoridade [...] quanto em referir conhecimento e experiéncia
a um sujeito unico, que nada mais é que a sua coincidéncia em um ponto

arquimediano abstrato: o ego gito cartesiano, a consciéncia”

. O cogito cartesiano é,
assim, um Eu que se abre para a experiéncia e para o conhecimento da realidade,
mas apenas apos ter passado pelo processo de purificagao da duvida metddica, no
qual abdica dos conhecimentos engendrados por sua historia pessoal, pelas lendas
e mitos narrados pelos povos, ou seja, de todas as marcas deixadas pela sua in-fancia:
sem fantasias, sem memoria, sem histéria, supostamente livte de tudo aquilo
adquirido a partir do discurso dos outros, o wgito cartesiano nada mais é que a

“quase mistica reducio de todo conteudo psiquico exceto o puro ato de pensar’™.

Com Descartes ocorre, entao, a redugdo da psyché grega e da anima medieval —
conceitos que englobam bem mais experiéncias da subjetividade humana que o
mero intelecto — a um sujeito que “nada mais é [que] o sujeito do verbo, um ente
puramente linguistico-funcional [...] cuja realidade e cuja duragao coincidem com o
instante de sua enunciagio™’. Nos termos mais precisos da discussio de Agamben,
a partir de sua leitura de Benveniste: o Eu cartesiano é um shiffer, uma particula da
linguagem que serve simplesmente para indicar o lugar originario do discurso. O
que o cogito cartesiano indica, no fim das contas, é a evidéncia matematica da
existéncia de um sujeito dotado de linguagem, de /ogos, de razdo, e que por isso é
capaz de articular signos em sua busca pela verdade. Nesse sentido, Agamben
mostrara que nao ha uma realidade substancial sustentando o cgito, mas sim uma
realidade que se pretende puramente “semantica’ e que, por isso, renega a dimensao
“semidtica” da lingua; o cogifo nada mais é que um shiffer, uma particula vazia da
linguagem que abre a possibilidade do discurso ao indicar “quem fala”.

Agamben se vale, aqui, da distingdo de Benveniste entre semantico e semiotico,
conceitos que tentam atualizar certos problemas levantados pelas no¢oes de Zangue
e parole em Saussure. Trata-se, portanto, de dois modos de significagdo possiveis da
lingua: uma dimensao de sentido préopria ao “discurso” (ao carater de agao da
lingua) e outra propria ao “signo” (ao carater simbolico da lingua):

O semidtico caracteriza-se como uma propriedade da lingua, o
semantico resulta de uma atividade do locutor que coloca em
acio a lingua. O signo semiotico existe em si, funda a realidade
da lingua, mas nao comporta aplicacoes particulares; a frase,
expressao do semantico, nada ¢é sendo particular... [...] Pode-se
transpor o semantismo de uma lingua ao de uma outra, “sala
veritate’: é a possibilidade da traducao; mas ndo se pode transpor
o semiotismo de uma lingua ao de uma outra: é a

8 AGAMBEN, Giorgio. Infincia e Historia. p. 28.
> AGAMBEN, Giotzgio. Infincia e Historia. p. 31.
10 AGAMBEN, Giotgio. Infancia e Historia. p. 31
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impossibilidade da tradugdo. Toca-se aqui na diferenca entre
semibtico ¢ semantico.!!

Vé-se por que o surgimento da psicanalise gestou uma crise da nogao cartesiana de
cogito na exata medida em que se ampara numa técnica de interpretagdo que busca
encontrar o sentido dos signos, e nao do discurso em sua dimensao particular. Eo
que Freud ja elabora na Tranmdentung, ao tratar da primeira regra para a interpretagao
dos sonhos: “o que devemos tomar como objeto de nossa aten¢ao nao é o sonho
como um todo, mas partes separadas de seu contetido”’. Sem ainda valer-se do
rico vocabulario da linguistica que Lacan tinha a sua disposi¢ao meio século depois,
Freud ja parece perceber tal distingdo entre o “semiético” e o “semantico” ao
definir duas grandes linhas de interpretacio dos sonhos comuns as praticas
populares: a interpretacio “simbolica”, termo usado por Freud para designar os
métodos que se atém ao sentido do “todo” do sonho, interpretando-o ez masse; € o
método da “decifracdo”, que interpreta os signos ex detazl, desvinculando-os do
contexto do discurso para que brilhem em sua autonomia. Freud afirma que seu
método psicanalitico se aproxima mais da “decifracio” que do “simbolismo”", pois
s6 a partir desse isolamento dos signos em rela¢ao ao sentido geral do discurso do
analisando ¢ possivel perceber “conglomerados de formagoes psiquicas” — nogao
que parece prenunciar aquilo que, mais tarde, Freud formalizara com o conceito de
“complexo”.

Ora, que sio esses “complexos” ou “conglomerados de formagoes psiquicas” sendao
a relacdo que determinados signos dos sonhos estabelecem nao exatamente com o

11 BENVENISTE, Emile. apud AGAMBEN, Giorgio. Infincia e Histéria. p. 66

12 FREUD, Sigmund. “A interpretagdo dos sonhos”. In: FREUD, Sigmund. Obras psicologicas
completas de Sigmund Freud: edigio standard brasileira. Rio de Janeiro: Imago, 1996. p.138.

13 B cutioso, no entanto, que Freud descarte aqui 0 método que chama de interpretagdo “simbdlica”
por dar ao termo uma denotacdo diferente daquela que lhe dardo Lacan e Agamben, ambos
amparados pela linguistica saussutiana. Pode-se dizer, portanto, que o que Freud chama de
“decifracdo” estd mais proximo do carater daquilo que Agamben e Lacan chamam justamente de
“simbolico”. No ultimo capitulo de Estdncias, Agamben (p. 231) fard uma critica a Freud devido 2a
nogio de “deciframento”, que ndo acolhetia a cisdo prépria do simbdlico no encaminhamento da
andlise: “a psicandlise pressupde [...] a cisio do discurso em uma palavra obscura e por termos
impréprios, que é a do inconsciente fundada na remogio, e em uma palavra clara e por termos
proprios, que ¢ a da consciéncia. A passagem (a ‘traducdo’) de um discurso a outro constitui
propriamente a andlise. Esta implica, portanto, necessariamente um processo de ‘des-simboliza¢io’
e de progtessiva redugio do simbdlico: o ‘enxugamento do Zuiderzee, em que se substancia, segundo
Freud, o projeto psicanalitico, equivale, uma vez terminado, a uma tradu¢io completa da linguagem
simbolica inconsciente em signo consciente”. Por mais que tal afirmagdo seja a nosso ver
problematica, Agamben (p. 232) reconhece que tal concepgdo se apresenta apenas numa “teoria
psicanalitica ortodoxa do simbolismo” — isto ¢, a de Ernest Jones — e que mesmo Freud “descreve
processos simbolicos que ndo se deixam, de modo algum, reduzir a este esquema”. Um destes
processos, analisado detidamente por Agamben, é a Ierleugnung, usada por Freud para explicar o
fenémeno do fetichismo. Vé-se, portanto, que o sentido preciso do termo simbélico varia com o
contexto dos autores. Uma completa analise das diferencas entre os termos “simbolico” em Freud,
Lacan e Agamben datia um artigo a parte; cabe aqui apenas se alertar para os diferentes nuances de
como esse termo pode ser entendido. De nossa patte, usamos o termo simbdlico para tratar
especificamente do cardter metafético/paradigmatico da significacdo, em oposi¢io ao catiter
metonimico/sintagmatico, tal como Jakobson os apresenta em seus estudos sobte a afasia, pois é
este carater metaférico originario que interessa tanto a Agamben quanto a Lacan ao tratar da origem
da linguagem no infante e da origem dos sintomas na psicanalise.
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contexto de sua enunciag¢ao imediata, mas com as experiéncias infantis e originarias
do analisando, que se inscrevem na infancia de modo a estabelecer conexoes entre
certos signos e certos tipos de gozo? O que Freud faz ao analisar um sonho ¢ tentar
reestabelecer a coeréncia entre determinados signos (ou conjuntos isolados de
signos) utilizados pelo sujeito ao relatar seus sonhos e suas experiéncias de infancia,
na fase em que a crianga ainda esta adquirindo o poder de articula-los; dessa forma,
o “sentido” a que a interpretagao freudiana dos sonhos visa nao é o do contexto
semantico, do uso utilitario do discurso no aqui-e-agora da comunica¢ao, mas o da
dimensao originaria da aquisi¢ao da linguagem pela crianga naquele periodo que se
chama “infancia”. Dai que a psicanalise, enquanto disciplina, seja indissociavel de
uma teoria da origem da linguagem.

O que a interpretacao freudiana dos sonhos pressupoe, desse modo, é que mesmo
quando a crianga ndo fala, quando ¢é zn-fante, ja existe em seu corpo alguma
articulagao entre signos e experiéncias corporais que é, em sua propria natureza, de
nfvel semiético. De forma mais direta: o corpo, em suas modalidades de gozo
primarias (oral e anal) ja possui linguagem antes mesmo de ser capaz de formular
uma frase completa. Nesse sentido, podemos dizer que, entre as descobertas de
Freud formuladas nos T7és ensaios, talvez a de que a crianga ja possui uma
sexualidade mesmo quando nio demonstra qualquer interesse pela atividade do
coito seja tao importante quanto aquela de que, ali onde essa sexualidade se gesta,
a crianca ja possui linguagem mesmo quando ainda ndo fala. E dessa forma que
Freud ja propoe, nos T7és ensaios, a relagao entre a sexualidade e o simbdlico, que
servira de base para a tese lacaniana de que o inconsciente se estrutura como uma
linguagem. Lacan explica isso ao comentar, justamente, a fun¢ao do simbélico no
trabalho analitico:

Num artigo fundamental sobre o simbolismo, o dr. Jones, ali
pela pagina 15, observa que, embora existam milhares de
simbolos, no sentido como a andlise os entende, todos se
relacionam com o préprio corpo, com as relagdes de parentesco,
com o nascimento, a vida e a morte. Essa verdade, aqui
reconhecida de fato, permite-nos compreender que embora o
simbolo, psicanaliticamente falando, seja recalcado no
inconsciente, ele nio traz em si nenhum indice de regressio ou
de imaturidade. Basta, pois, para que surta efeitos no sujeito, que
ele se faca ouvir, pois esses efeitos se dao sem o conhecimento
dele, como o admitimos em nossa experiéncia cotidiana ao
explicar muitas reagoes, tanto dos sujeitos normais quanto dos
neurdticos, por sua resposta ao sentido simboélico de um ato,
uma rela¢do ou um objeto. Nao ha duvida, portanto, de que o
analista pode jogar com o poder do simbolo, evocando-o
deliberadamente nas ressonancias semanticas de  suas
colocagoes. Essa seria a via de um retorno ao uso dos efeitos
simbolicos numa técnica renovada da interpretagao.'+

14 LACAN, Jacques. “Funcio e campo da fala e da linguagem”. In: LACAN, Jacques. Escritos. Rio
de Janeiro: Zahar, 1998. p. 295
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Em outros termos: dizer que existe um inconsciente ¢ afirmar a impossibilidade de
isolar uma significagdo meramente semantica do discurso, ja que toda significagao
possul simultaneamente um carater semiotico. Esses “efeitos” que o simbolo causa
no sujeito “sem o conhecimento dele”, ao simplesmente ouvi-lo, sio efeitos de
significacdo do inconsciente e funcionam de acordo com aquilo que, na
terminologia de Benveniste, € a significacdo de carater semiotico. Se todo discurso
possul tanto um sentido em relagdao a posi¢ao real do enunciador no processo de
comunica¢ao quanto um sentido evocado pela autonomia dos signos isolados na
relagdo que estabelecem autonomamente com outros signos, isso quer dizer que,
segundo a interpretagdo de Agamben, seria possivel dizer que os conceitos de
“inconsciente” e de “consciente” em Freud nao apontam para nada além do fato
de que o homem, por ser um animal dotado de Voz, habita simultaneamente uma
dimensio semdntica-consciente € uma semidtica-inconsciente. A infancia nada mais seria,
entdo, do que o estado originario de uma crianga em que se formam as coeréncias
do simbdlico antes mesmo de ela possuir um discurso articulado. E essa duplicidade
consciente-inconsciente que se insinua toda vez que o discurso irrompe no entre-
lugar das significagdes semanticas e semioticas que Agamben chama de zn-fincia:
nao um “aquém” da linguagem, nem uma “nio linguagem”, mas uma abertura
originaria a possibilidade da simbolizagao, da entrada no simbélico.

Na pratica analitica, a interpretagao parte da associa¢do livre do discurso de um
sujeito adulto em direcao as ocultas relagdes de sentido que certos conjuntos de
signos isolados estabelecem com memorias recalcadas da infancia. Quando um
adulto fala de forma consciente, o que retorna em sua voz ¢, inconscientemente,
um rastro dessa “infancia”, em que o significante aparece atrelado a uma certa
relagio com o real do gozo. Ao defender a tese de que a experiéncia é aquilo que,
na prépria linguagem, aparece como o irredutivel da Voz que ressurge cada vez que
falamos, Agamben propde um conceito de experiéncia que ressoa o que a psicanalise
entende enquanto o inconsciente, especialmente se considerarmos a interpretagao
de Lacan do Unbewusste freudiano enquanto fenémeno proprio a experiéncia do
humano, por ser o tnico animal dotado de linguagem articulada — isto ¢é, de uma
linguagem que se desloca no tempo e constitui tanto a possibilidade de uma histéria
do sujeito quanto a sua condi¢io de desejante. E isso o que fica marcado em Infincia
¢ Historia quando Agamben trata da relagao entre o E# e o Isso na psicanalise:

Uma teoria da experiéncia poderia ser somente, neste sentido,
uma teoria da in-fancia, e o seu problema central deveria ser
formulado desta maneira: existe algo como uma in-fancia do homen?
Como € possivel a in-fancia como fato humano? E, se ¢ possivel, gual ¢ seu
Ingar? Mas ¢é facil ver que uma tal in-fancia nao ¢ algo que possa
ser buscado, antes e independentemente da linguagem, em uma
realidade psiquica qualquer, da qual a linguagem constituiria a
expressao. Nao existem fatos psiquicos subjetivos, “fatos de
consciéncia” que uma ciéncia da psique possa imaginar atingir
independentemente e aquém do sujeito, pela simples razio de
que a consciéncia nada mais é que o sujeito da linguagem, e nao
pode ser definida sendo como “a qualidade subjetiva dos
processos psiquicos”, nas palavras de Bleuer. |...] Certamente é
possivel identificar esta infancia do homem com o inconsciente
de Freud, que ocupa a parte submersa da terra psiquica; mas,
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enquanto Ey, enquanto “terceria pessoa”, ele é, na realidade,
como mostra mais uma vez Benveniste, uma nio pessoa, um
nao sujeito (alya’ibu, aquele que esta ausente, dizem os
gramaticos arabes), que tem sentido somente na sua oposicao a
pessoa; nada de surpreendente, portanto, se Lacan nos mostra
que também este Es ndo tem outra realidade que nao seja da
linguagem, ¢ ele mesmo linguagem. (Diga-se aqui de passagem:
o fato de ter compreendido a instincia do Eu e do Es na
linguagem situa a interpretacdo lacaniana do freudismo
decididamente fora da psicologia).!

O elogio de Agamben a forma como Lacan compreende o inconsciente “fora da
psicologia” se deve, aqui, ao fato de que ha pontos em comum na forma com que
ambos apresentam o tema da fratura entre o biolégico e o cultural. Lacan foi, no
campo da pesquisa psicanalitica, um dos principais defensores da tese de que o
humano nao ¢é redutivel a sua materialidade biolégica, amparando-se assim na tese
de Aristoteles de que o homem se diferencia de outros animais por ser dotado de
logos e, portanto, de linguagem. E nesse contexto que Lacan ird se basear na
linguistica de base saussuriana, num dialogo proficuo com as teses de Benveniste e
de Jakobson, para explicar de que modo o inconsciente se estrutura como uma
linguagem.

E marcante, nesse sentido, que o projeto de um “retorno a Freud” tenha feito Lacan
reinterpretar o termo Trieh, na tentativa de superar a conotagdo marcadamente
determinista e biologica da psiqué humana a que a pesquisa psicanalitica de sua
época havia chegado; dai que, para traduzi-lo, Lacan tenha optado pelo termo
“pulsao” (pulsion) em vez do até entdo aceito “instinto” (iustinet), cuja conotagao
biolégica insinua a existéncia de uma forga “irracional” da psiqué determinando o
comportamento humano, tal como acontece com os animais. F, portanto, contra a
substancializagdo da alma (seja no sentido classico aristotélico ou platonico, seja no
sentido que a biologia moderna di ao homem enquanto ser naturalmente
determinado) que Agamben e Lacan apresentam a nog¢ao de que a subjetividade s6
se estrutura enquanto fendémeno da linguagem. Desse modo, aquilo que a
psicanalise combatida por Lacan dizia ser o lado “animal” do homem, seu lado
puramente inconsciente, o seu Es, nada mais é que um shiffer que indica a func¢ao
do Outro no discurso: o nao sujeito, aquilo que se opde radicalmente ao Eu no
momento da enunciagio.

Isso quer dizer que, para Lacan, o inconsciente nao ¢ algo de #rracional — no sentido
preciso de “auséncia de /gos” —, posto que ele se estrutura justamente a partir do
momento em que o ser humano é marcado por sua condi¢ao de ser dotado de Voz
e, portanto, de linguagem — exatamente o que Aristoteles expressa ao definir o
homem como zdon ligon échon, “vivente dotado de voz”. Se o termo /ygos, que foi
traduzido por ratio pelos filbsofos medievais e por “razao” na lingua portuguesa,
indica necessariamente a qualidade daquele que possui a poténcia da voz articulada,
daquele que é capaz de proferir um discurso que faga sentido, o que esta em jogo

15 AGAMBEN, Giotgio. Infancia e Historia. p. 58.
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ao se tomar o inconsciente como estruturado enquanto uma linguagem é mostrar,
justamente, que ele ndo existe como uma reserva de for¢a animal impossivel de
captar pela palavra — ou seja, uma for¢a muda, sem voz, fora da linguagem —, mas
que, pelo contrario, ¢ justamente por ser racional que o homem é um animal dotado
de inconsciente. E se é ao se ater as impressoes da infancia de determinado sujeito
que retornam em seu discurso a partir de lapsos, sonhos e atos falhos que a
psicanalise define o conceito de inconsciente, entdo podemos dizer que a z#-fancia
nao ¢ necessariamente um estagio da vida humana que cessa a partir do momento
em que se entra na vida adulta — aquela que chamamos de “idade da razao” para
insinuar uma relagdao necessaria entre a responsabilidade juridica e o exercicio da
palavra articulada —, mas que, antes, a infancia ¢ a irredutibilidade da voz humana
a pura animalidade e a pura racionalidade que nos constituem enquanto sujeitos
falantes. Ou, em termos mais simples: a z-fancia é o que abre ao /ogos.

A ideia de uma infancia como uma “substancia psiquica” pré-
subjetiva revela-se entdo um mito, como aquela de um sujeito
pré-linguistico, e infancia e linguagem parecem assim remeter
uma a outra em um circulo no qual a infincia é a origem da
linguagem e a linguagem ¢ a origem da infancia. Mas talvez seja
justamente neste circulo que devemos procurar o lugar da
experiéncia enquanto infancia do homem. Pois a experiéncia, a
infancia que aqui esta em questio, ndo pode ser simplesmente
algo que precede cronologicamente a linguagem e que, a uma
certa altura, cessa de existir para versar-se na palavra, nao é um
paraiso que, em um determinado momento, abandonamos para
sempre a fim de falar, mas coexiste originalmente com a
linguagem, constitui-se alids ela mesma na expropriacio que a
linguagem dela efetua, produzindo cada vez o homem como
sujeito.1

O que Agamben mostra aqui ¢ que, apesar do /gos e da infancia serem duas
instancias diferentes, nao é possivel opo-las como se fossem excludentes, como se,
ao adentrar no campo da razdo, o homem deixasse sua infancia para tras, ja que é
justamente por meio da experiéncia que o homem adentra no campo do simbélico.
Em outras palavras: se ¢ somente a partir da experiéncia, ela mesma nossa zn-fancia,
que nos tornamos falantes, é porque toda voz e todo discurso remetem, em si
mesmos, a uma dimensao propria a lingua que nio se reduz ao semantismo.
Haveria, portanto, entre Lacan e Agamben, nao apenas uma concordancia no que
diz respeito aos modos como se relacionam subjetividade e linguagem, mas também
a nogao de que nao ha como opor a infancia a razao, assim como nao ha como
separar radicalmente o inconsciente do consciente, ja que a propria forma com que
o sujeito adentra o campo dos simbolos, inserindo-se assim entre os seres falantes,
se da a partir da experiéncia, entendida enquanto zu-fincia, origem da linguagem.

16 AGAMBEN, Giotgio. Infancia e Historia. p. 58-59.
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E a mesma conclusao a que Lacan chega ao discutir a entrada do humano no campo
do simbolico a partir da analise de Freud da brincadeira de seu neto em Para além

do principio do prazer.

Para que o objeto simbdlico, liberto de seu uso, transforme-se
na palavra libertada do bic et nune Jaqui e agora], a diferenca nao
¢ a qualidade, sonora, de sua matéria, mas seu ser evanescente,
onde o simbolo encontra a permanéncia do conceito. Pela
palavra, que ja é uma presenca feita de auséncia, a auséncia
mesma vem a se nomear em um momento original cuja perpétua
recriacao o talento de Freud captou na brincadeira da crianga. E
desse par modulado da presenca e da auséncia [o Fort-Da que
Freud percebe na brincadeira de seu neto|, que basta igualmente
para constituir o rastro na areia do traco simples e do traco
interrompido dos Awa manticos da China, nasce o universo de
sentido de uma lingua, no qual o universo das coisas vem se
dispor. Por aquilo que s6 toma corpo por ser o vestigio de um
nada, e cujo suporte desde entdo nao pode alterar-se, o conceito,
resguardando a permanéncia do que é passageiro, gera a coisa.!”

O que Agamben chama de “experiéncia” como a “infancia” do homem pode ser
pensado como equivalente ao que Lacan propoe ao falar de uma simples
“brincadeira” de uma crianga, que por si s6 nao possui um sentido no campo
semantico, mas da qual “nasce o universo de sentido de uma lingua”. Em si mesmo,
o gesto infantil de langar um objeto para longe acompanhado do som “0-0-0-0” ¢
puxa-lo de volta pronunciando “Dal”® nio se articula a uma dimensio
propriamente semantica — pois trata-se, afinal, de uma simples brincadeira, da qual
a crianga extral um gozo, sem inteng¢oes de se comunicar ou se fazer entender —,
mas ¢é a partir dessa oposi¢ao entre a “presenca” e a “auséncia” de um objeto que
se estabelece a articulagao minima de dois significantes, por meio da qual todo o
coédigo da lingua se torna possivel: “A forma de matematizagao em que se inscreve
a descoberta do fomema, como fungiao dos pares de oposicio compostos pelos
menores elementos discriminativos captaveis da semantica, leva-nos aos préprios

17 LACAN, Jacques. “Func¢io e campo da fala e da linguagem”. p. 277.

18 His como Freud (p. 171-172) descreve a cena: “Esse bom menino tinha o habito, ocasionalmente
importuno, de jogar todos os pequenos objetos que alcancava para longe de si, a um canto do
aposento, debaixo da cama etc. [...] Ao fazerisso ele proferia, com expressdo de interesse e satisfagio,
um forte e prolongado ¢-0-0-0, que, no julgamento da miée e no deste observador, ndo era uma
interjeigao e significava ‘for? [“foi embora”]. Afinal, percebi que era um jogo, e que o menino apenas
usava todos os seus brinquedos para jogar ‘ir embora’. Um dia pude fazer a observagio que
confirmou minha opinifo. Ele tinha um carretel de madeira, em que estava enrolado um cordio.
Nunca lhe ocorria, por exemplo, puxa-lo atras de si pelo chio, brincar de carro com ele; em vez
disso, com habilidade, lancava o carretel, seguro pelo corddo, para dentro do bergo, através de seu
cortinado, de modo que ele desaparecia, nisso falando o significativo ¢-0-0-9, ¢ depois o puxava
novamente para fora do bergo, saudando o aparecimento dele com um alegre ‘da’ [‘esta aqui’]. Entdo
era essa a brincadeira completa, desaparecimento e reapari¢do, de que geralmente via-se apenas o
primeiro ato, que era repetido incansavelmente como um jogo em si, embora sem ddvida o prazer
maior estivesse no segundo ato”.
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fundamentos nos quais a doutrina final de Freud aponta, numa conotagao vocalica

da presenca e da auséncia, as origens subjetivas da fungio simbolica”".

E tal experiéncia de um jogo infantil com a linguagem que se mostra também no
conceito lacaniano de /alangue, que retoma de certo modo essa experiéncia originaria
da crianga analisada por Freud em Akm do principio de prazer. Lacan propode que
lalangne é um tipo de gozo com a palavra que nio se estrutura no campo do
semantico, isto é, no processo pelo qual os significantes se articulam numa frase,
mas que ha um prazer a ser extraido da propria irredutibilidade da significagao, um
gozo da crianga na entonagao de sua propria voz a despeito da articulagio de um
discurso. Trata-se do carater puramente semiético do som que, apesar de nao
articulado semanticamente, fundamenta aquele “nada” que sustenta a possibilidade
de toda significacdo: a diferenca absoluta entre “presenca” e “auséncia”, entre
sujeito e objeto, entre ser e nada, entre o 0 e o 1, diferenga estrutural minima da
qual é possivel, no entanto, extrair o infinito do codigo linguistico.

O conceito de /lalangne aparece em Lacan para tratar, entre outras coisas, de uma
defini¢ao do inconsciente como um fendémeno proprio da linguagem que, embora

fundamente o campo do semantico, nao se reduz a ele; é isso o que se entende

9520
>

quando Lacan diz que “a linguistica é a ciéncia que se ocupa de lalingua”, na
medida em que tal ciéncia nao tem o “sentido” [sens] como seu objeto, mas sim o
“signo” [signe]”, a unidade dupla significante/significado que expressa a presenga
de uma auséncia. No gesto fort-da da brincadeira do infante analisado por Freud,
mostra-se assim que ha uma relagio intrinseca entre o gozo da crianga e a origem
da linguagem. E a coeréncia desse campo originrio que uma andlise visa a
interpretar, a partir da técnica, defendida por Freud na Trauwmdentung, de
decomposi¢ao do discurso do analisando em signos isolados da totalidade
semantica do discurso. A defini¢io de Lacan de que o inconsciente se estrutura
como uma linguagem se explica, assim, por conta dessa “dupla realidade de lingua
e de fala” entre os campos do semdintico e do semidtico. Ndo haveria inconsciente se
nao fosse por essa duplicidade simbdlica do signo que estrutura o sujeito.

2.0 SIMBOLICO E O DIABOLICO

Agamben tratarda da mesma questdo em torno da concepgao dos signos na
psicanalise em outros textos, relacionando-a ao diabilico da significagio — termo
que faz referéncia ao conceito de Eros no Banguete de Platao. Ao tratar do conceito
platonico de amor como uma das primeiras reflexdes sobre a dupla dimensao
“semidtica” e “semantica’ do discurso, Agamben fala em Goszo de uma proximidade
entre os sujeitos concebidos pela psicanalise e pela filosofia, que reconhecem um
“nao saber” inerente a todo discurso, um mistério a ser decifrado em cada signo,
justamente por conta do carater erético do movimento subjetivo que conduz a

19 LACAN, Jacques. “Funcido e campo da fala e da linguagem”. p. 286.

20 LACAN, Jacques. “Televisao”. In: LACAN, Jacques. Outros Escritos. Rio de Janeiro: Zahar,
2003. p. 510.

2L LACAN, Jacques. “Televisao”. p. 513

22 AGAMBEN, Giorgio. Infancia e Histéria. p. 60.

ARTEFILOSOFIA, N°23, DEZEMBRO DE 2017, P. 82-105 http://www.artefilosofia.ufop.br




O SIMBOLICO E O DIABOLICO NA FILOSOFIA E NA PSICANALISE: 94
INFANCIA E INCONSCIENTE EM AGAMBEN E LACAN
GABRIEL PINEZI

decifragao. Para Agamben, o projeto de Platdo ao criar a filosofia foi o de falar da
indiscernibilidade entre o sujeito do desejo e o sujeito do conhecimento — nogao
esquecida por Descartes, que reduz o cogito apenas ao segundo. Para defender sua
tese, Agamben apresenta a interpretagdo mitolégica de Ers enquanto um
“demonio”, isto é, um daimon que move os amantes do saber (phildsophos) em sua
busca pela verdade:

Toda a teoria do Eros em Platio estd voltada precisamente a
fazer com que se comuniquem esses dois sujeitos divididos [os
do desejo e do conhecimento]. Por isso, com razao Platio podia
aproximar o saber de amor a adivinhac¢ao, a qual pressupunha
um saber escondido nos signos, que nao pode ser sabido, mas
apenas reconhecido [..] O que o adivinhante sabe ¢,
precisamente, que hda um saber que ele ndo sabe (daf a
aproximag¢ao com a zania € com o entusiasmo); e é esse saber
que Socrates parafraseard identificando em um "nao-sabet" o
contetdo do préprio saber e colocando em um daimon, isto é,
em um "outro” por exceléncia, o sujeito do saber que ele profere
(no Crdtilo, a palavra daimon & aproximada a daémon, "aquele que
sabe") [...] No fim do século XIX, uma outra ciéncia vem
ocupar o campo deixado livre pelas ciéncias divinatorias, uma
ciéncia que — enquanto define o seu proprio ambito com o
termo "inconsciente" — se funda desde o inicio na assuncio de
que ha um saber que nio se sabe, mas que se revela em simbolos
e em significantes. Como escreveu aquele que levou as mais
extremas e rigorosas consequéncias o que estava implicito no
original pertencimento da psicandlise ao saber do semidtico
[Lacan]|, "a analise veio nos anunciar que hd um saber que nio
se sabe, um saber que se sustenta no significante como tal. (...)
O inconsciente ¢ o testemunho de um saber na medida em que,
em grande parte, ele escapa ao ser falante".23

Vé-se que ¢é por interpretar o termo daimon como o “outro por exceléncia” que
Agamben aproxima o conceito de Eros em Platdo ao entendimento de inconsciente,
posto que para Lacan este é justamente a dimensao do “Outro” que se sustenta em
todo discurso.

E em vistas dessa relagio entre os conceitos de Ems e de daimin que Agamben
retoma o problema das técnicas de interpretagao psicanaliticas no dltimo capitulo
de Estancias, ao tratar da natureza simbolica da significagao. Para Agamben, devido
ao necessario carater duplo do signo (unido entre significante e significado), o “sim-
boélico” (unido) ¢, simultaneamente, o “dia-bolico” (cindido). Para explicar essa
nogao, cabe aqui retomarmos brevemente o raciocinio de Agamben, em vista do
seu projeto geral de mostrar que o humano nao ¢ redutivel nem ao cultural, nem ao
biolégico. Em A Lingnagem ¢ a Morte, o Saipwv [daimon] é o termo da tradigao
filosofica ocidental que indica justamente tal irredutibilidade. Agamben apresenta

2 AGAMBEN, Giorgio. Gosto. Belo Horizonte: Auténtica, 2017. p. 44-54.
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uma interpretagao etimoldgica de tal termo a partir da leitura do famoso fragmento
de Heraclito: “nbog dvlponw dorpwy”.

No sentido semantico do fragmento, pode-se traduzir dapwy como “destino” —
de modo que a frase significaria “o carater do homem ¢ o destino”. Tal significado
se justifica quando lembramos que o termo Satpwv foi traduzido no latim por
Genins, que Agamben define como o “deus a que todo homem ¢é confiado sob tutela
na hora do nascimento” e que significava “a diviniza¢ao da pessoa, o principio que
rege e exprime a sua existéncia inteira” *. Genius ¢, portanto, o Outro divino que
nos habita e que, paradoxalmente, nos constitui como singulares. Esse sentido esta
ligado também a mitologia grega relativa as trés Moiras (Cloto, Laquesis e Atropos),
as deusas que decidem o percurso de cada individuo do nascimento a morte ao
conceder-lhe um daimon. Mas, levando em conta o nivel semidtico, Agamben
propoe uma outra interpretacao ao termo: “Ldajuwy nao indica aqui simplesmente uma
figura divina. Pensado de acordo com seu étimo, que o reconduz ao verbo dalopar “lacero, divido’,
Sawuwv significa: o lacerador, aquele que cinde e divide’™
tradugao do fragmento de Heraclito em termos semiéticos poderia bem ser “habita
o homem aquilo que o lacera”, ja que ethos significa também “morada habitual,
habito”. Dessa forma, Agamben propoe uma defini¢ao da filosofia como ética do
“estar em casa na maravilha da cisao”, isto é, no espago aberto pelo daimon:

. Dessa forma, uma possivel

E esta cisio demonica, este Soupwv que ameaga o homem no
proprio coragio do seu éthos, da sua morada habitual, que a
filosofia deve sempre pensar e “absolver”. Por esta razio, a
filosofia deve necessariamente ter o seu principio na
“maravilha”, deve, pois, sair desde sempre de seu habito,
alienar-se desde sempre e de-cidir-se a partir dele, para poder
entdo retornar a ele, atravessando a sua negatividade e
absolvendo-o da cisao demonica. Filésofo ¢é aquele que, tendo
sido surpreendido pela linguagem, tendo saido, pois, da sua
morada habitual na palavra, deve entio voltar para onde a
linguagem adveio a ele, deve, portanto, “surpreender a
surpresa”, estar em casa na maravilha da cisdo.2

Essa ética, que colhe sua sabedoria da propria cisido na qual habita o sujeito, nao é
outra coisa que uma ética do amor e do inconsciente. Aquilo que “cinde” a morada
habitual do homem ¢é o mais antigo dos demonios: Eros. No Banguete, é pela voz da
sacerdotisa Diotima que Platao faz do amor “um grande demonio |...] e, como tudo
o que ¢ demonfaco, elo intermediirio entre os deuses e os mortais””. Tal
caracterizagdao se justifica pelo fato de que, para Platio, o amor e o desejo nao
podem indicar a perfei¢ao, por se instituirem sempre por meio de uma “falta’:
“necessariamente s6 se deseja 0 que nao se tem, [...] o que ainda ndo existe e o de

2 Cf. AGAMBEN, Giotgio. “Genius”. In: AGAMBEN, Giorgio. Profanagdes. Sio Paulo:
Boitempo, 2007. p.15

25 AGAMBEN, Giotgio. A linguagem e a morte: um seminario sobre o lugar da negatividade.
Belo Horizonte: editora UFMG, 2006. p. 128

20 AGAMBEN, Giorgio. A linguagem e a morte. p. 128

27 PLATAO. O Banquete Sio Paulo: Editora 34, 2016. 202 ¢
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que se catece: eis, precisamente, o objeto do desejo e do amor™®. Pode-se
considerar que, simplesmente por tratar o humano sempre em referéncia a essa
“falta” constituinte do desejo, a psicanalise é herdeira direta de um pensamento
platonico — como o proprio Freud atestou em sua introdugao aos 17és ensaios ao
dizer que “a sexualidade ampliada da psicanalise se aproxima do Erss do divino
Platio””. Mas é em Lacan, certamente, que os temas da “hidncia” entre o sujeito e
0 objeto aparecerao mais claramente em referéncia direta a Platdo. Basta lembrar
que no seminario sobre A Transferéncia, Lacan realiza um extenso e detalhado
comentario do Banguete para apresentar sua famosa nog¢ao de que “amar ¢ dar o que
nao se tem”.

Agamben se interessa por esse tema do daimon na medida em que tenta mostrar que
¢ essa nogao de Eros como “demonfaco” que funda a proépria experiéncia da
filosofia. A natureza demoénica do amor aparece, no texto platonico, justamente
para diferenciar os filébsofos dos sabios em torno do problema da “posse” do
conhecimento. Enquanto o sabio julga que possui um saber — ou, pra ser mais
preciso, que “goza” dele —, o filésofo é aquele que tem consciéncia de sua falta-a-
saber e que, portanto, nao “goza” da verdade, mas sim a “deseja”: “A sabedoria é
o que ha de mais belo. Ora, sendo Eros amante do belo, necessariamente sera
fil6sofo ou amante da sabedoria, e, como tal, se encontra colocado entre os sabios
e os ignorantes”™. . uma tal posicio intermediaria “entre” sibios e ignorantes que
garante a Eros seu estatuto de daimon, e é isso que explica o comentario de Agamben
sobre a natureza “diabédlica” de todo “simbolo”, retomando seu projeto geral de
reinterpretar a tradi¢ao transcendental sob o ponto de vista da linguistica:

O mal-estar que a forma simbolica traz escandalosamente a luz
¢ o mesmo que acompanha desde o inicio a reflexdo ocidental
sobre o significar, cujo legado metafisico foi acolhido, sem
beneficio de inventario, pela semiologia moderna. Enquanto no
signo esta implicita a dualidade do manifestante e da coisa
manifestada, ele é realmente algo fragmentado e duplicado, mas
enquanto tal dualidade se manifesta no tnico signo, ele, pelo
contrario, ¢ algo conjunto e unido. O sbdlico, o ato de
reconhecimento que reune o que esta dividido, é também o
diabdlico, que continuamente transgride e denuncia a verdade
deste conhecimento. O fundamento desta ambiguidade do
significar reside naquela fratura original da presenca, que é
inseparavel da experiéncia ocidental do ser, e pela qual tudo
aquilo que vem a presenca, vem a presenca como lugar de um
diferimento e de uma exclusio, no sentido de que o seu
manifestar-se ¢, 20 mesmo tempo, um esconder-se, O seu estar
presente, um faltar. E este copertencimento originario da
presenca e da auséncia, do aparecer e do esconder, que 0s gregos
expressavam na intuicdo da verdade como &nbOeta [alethéial,

28 PLATAO. O Banquete. 200 b-e

2 FREUD, Sigmund. “Trés ensaios sobre a teoria da sexualidade”. In. FREUD, Sigmund. Obras
Completas, v.8: trés ensaios sobre a teoria da sexualidade, analise fragmentaria de uma histeria (“O
Caso Dora”) e outros textos (1901-1905) Sio Paulo: Companhia das Letras, 2016. p. 18

30 PLATAO. O Banquete. 205 b-¢
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desvelamento, e é sobre a experiéncia desta fratura que se baseia
o discurso que noés ainda chamamos com o nome grego de
“amor a sabedoria”. SO porque a presenca esta dividida e
descolada, é possivel algo como um “significar”; e s6 porque
nao hd na origem plenitude, mas diferimento (seja isso
interpretado como oposi¢iao do ser e do aparecer, seja como
harmonia dos opostos ou diferenca ontologica do ser e do ente),
ha necessidade de filosofar.3!

Ora, o que ¢ propriamente platonico nesse argumento de Agamben sobre a
natureza diabolica do signo linguistico é que isso se deve ao fato de que toda
significacdo possivel, em sua relagio com o saber, é indissociavel da natureza
desejante do homem. Por ser capaz de experimentar a “falta” é que o homem busca
a “verdade”, sendo esta sempre de natureza “cindida”, de acordo com o étimo
grego de daimin, “o lacerador”. Na linguistica saussuriana, o signo linguistico
expressa em sua propria constituicao o carater demoniaco da linguagem, por ser
essa “dupla unidade” de significante e significado, sensivel e inteligivel, visivel e
invisivel, corporeo e incorporeo, presenca e auséncia. O signo ¢, por natureza, uma
unidade fragmentada, cindida e que, portanto, aponta sempre para além de si
mesmo — para aquilo que, nele, ja falta: o signo é constituido, tal como o Eros
platonico, enquanto um “elo intermediario” entre o corporeo e o incorporeo, e é
isso que lhe concede um carater simbolico.

As consequéncias disso para se pensar a fratura entre natureza e cultura no homem
sao importantes — pois o desejo, sendo ele mesmo essa fratura, essa hiancia, essa
diferenca entre sujeito e objeto, entre subjetividade e realidade empirica, possui uma
relagao indissociavel com o saber. E é por isso que Lacan vai buscar no Banguete a
origem do fenomeno da transferéncia na psicanalise, considerando o sujeito
psicanalitico exatamente como o sujeito do conhecimento, da dialética, da tradi¢ao
filosofica. O psicanalista ndo opera em seu consultério com um sujeito redutivel ao
nivel biolégico (como o psiquiatra em suas intervengdes farmacoldgicas), nem com
um sujeito redutivel ao social ou ao moral (como o sociélogo e o juiz), mas
precisamente com um sujeito do desejo — isto é, um sujeito marcado por aquilo que
ha de demoniaco, de cindido, de hiante devido a sua condi¢ao de falante.

Sera coincidéncia, portanto, que o demonio, em toda a tradi¢do cristd, apareca
justamente para simbolizar os desejos e pulsdes do homem que povoam suas
fantasias? E sera coincidéncia, também, que Freud faca uma leitura dos casos de
visoes e pactos demonfacos da Idade Média enquanto casos de neurose, sem cair
na armadilha de reduzir o demo6nio a uma determinagao “natural” ou “fisiolégica”
da doenca mental?

Freud publicou em 1923 um estudo com o titulo “Uma neurose do século XVII
envolvendo o demo6nio”, no qual analisa o caso do pintor Christoph Haitzmann.
Amparado em fragmentos de sua biografia, ele se propoe a decifrar uma pintura

31 AGAMBEN, Giorgio. Estincias: a palavra ¢ o fantasma na cultura ocidental. Belo Horizonte:
Editora UFMG, 2007. p. 219.
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cujo tema é um pacto que o pintor teria assinado com o demonio em busca de uma
cura para o seu estado melancélico. Poucos anos antes, no ensaio “Luto e
Melancolia”, Freud apontou como caracteristica propria da melancolia uma certa
disposi¢ao lutuosa do sujeito em sua relagdo com a perda de um objeto amado.
Seguindo essa linha de raciocinio, Freud mostra que o pacto de Christoph
Haitzmann se explicaria ao percebermos que o demonio pintado no triptico se
associa ao sentimento acarretado pela morte do pai. Na introdugio de tal estudo,
Freud afirma qual é a posi¢ao da psicanalise a respeito de tais visdes demoniacas,
tdo tipicas entre os monges melancolicos do medievo:

Nao devemos nos surpreender se as neuroses de tempos
passados aparecerem sob roupagem demonolégica, enquanto as
de nossa pouco psicolégica época atual tomam aspecto
hipocondriaco, disfarcadas de enfermidades organicas. [...] A
teoria demonoldgica daqueles tempos obscuros teve razao,
afinal, diante de todas as concepgoes somaticas da era da ciéncia
“exata”. As possessdes correspondem a nossas neuroses, para
cuja explicagdo novamente recorremos a poderes psiquicos. Os
demonios sao, para nds, desejos maus, rejeitados; sio derivados
de impulsos instintuais repudiados, reprimidos. Nos apenas
recusamos a projecdao dessas entidades psiquicas no mundo
externo, que a Idade Média realizava; entendemos que se
originaram na vida interior dos doentes, onde habitam.3?

E curioso, aqui, que Freud tenha se reconhecido como integrante do espirito
cientifico do século XIX, sem no entanto desconsiderar a sabedoria inscrita nos
estudos medievais de demonologia. Isso apontaria necessariamente para algum tipo
de heranca entre a psicanalise e a psicologia medieval? Parece estranho que Freud
fale aqui de uma “correspondéncia” entre aquilo que os demonologistas chamavam
de “possessao” e aquilo que a psicanalise chama de “neurose” pautando-se na
descoberta do inconsciente, mas essa correspondéncia se explica na medida em que
tanto para os demondlogos quanto para a psicanalise tais fendmenos desvelam uma
mesma realidade: a relagdo entre o sujeito e seus “desejos maus”, na qual os
“instintos” sao “repudiados”. De fato, tanto a psicologia quanto a psicanalise
modernas tendem a interpretar demonios antigos sem considerar a existéncia
efetiva de uma entidade como o “diabo”; no entanto, tanto a psicanalise como o
discurso médico medieval apontam para uma mesma origem erética de tais
fenémenos psiquicos — fato que hoje é ignorado pelos psiquiatras, que se atém
apenas as meras determinagoes do organismo, como se o desejo estivesse ligado
apenas a “efeitos” fisiologicos, e nao a etiologia mesma das enfermidades.

Nao resta davida, portanto, de que tal “correspondéncia” entre o saber medieval e
a psicanalise se explica devido a forma como Freud coloca um conflito entre desejo
e moral na origem dos fendmenos neurdticos; é esse mesmo conflito que os
medievais expressam ao falar das tentagoes dos demonios em suas obras de arte e

32 FREUD, Sigmund. “Uma neurose do século XVII envolvendo o demoénio”. In. FREUD,
Sigmund. Obras completas v. 15: Psicologia das massas e andlise do eu e outros textos (1920-1923).
Sdo Paulo: Companhia das Letras, 2011. p. 226.
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em seus tratados de medicina — basta lembrar do Jardin: das Delicias de Bosch e do
caminho que nele o sexo traga entre paraiso e inferno. Tal tema da possessao
demonfaca é analisado por Agamben em Estincias, ao tratar da relacio entre a
fantasia e o amor no medievo, a partir de sua leitura dos poetas corteses e dos
manuscritos da medicina humoral. A fantasia aparece, em tal tradi¢io, como o
ponto intermediario entre o sensivel e o inteligivel, entre a ruina da alma e sua
salvacio. F daf que tais experiéncias ditas de “possessio” demoniacas estabeleciam,
naquele periodo, uma relagao tanto com o “demoénio” quanto com a “fantasia’

convém recordar que, na tradicdo crista medieval, a fantasia
aparece com muita frequéncia sob uma luz decididamente
negativa. Nao ¢ inoportuno lembrar a propdsito que as lascivas
mulheres seminuas, as criaturas metade humanas e metade feras,
os diabos aterrorizantes e todo o acervo de imagens
monstruosas e sedutoras que se cristalizaram na iconografia das
tentagdes de Santo Antoénio representam precisamente 0s
fantasmas que o tentador suscitou no espirito fantastico do
santo. E justamente esta vertiginosa experiéncia da alma que,
com a intuicdo polarizante que caracteriza O pensamento
medieval, se torna agora o lugar em que se celebra a “unido
inefavel” do corpodreo e do incorpéreo, da luz e da sombra. Se
o mediador espiritual dessa unido, nas pegadas do pensamento
neoplatonico, pode ser identificado no pneuma fantastico, isso
se deve ao fato de que nem sequer nas mais exaltadas
teorizagOes romanticas a imaginac¢ao foi concebida de maneira
tao elevada e, a0 mesmo tempo, concreta, Como no pensamento
desta época, que, bem mais do que a nossa, merece realmente o
nome de “civilizagdo da imagem”. E se tivermos em conta a
intima ligacdo entre amor e fantasia, torna-se facil compreender
a influéncia profunda que tal reavaliacao da fantasia viria exercer
sobre a teoria do amor. Também porque foi descoberta uma
polaridade positiva da fantasia, foi possivel, nos modos que
assinalaremos, redescobrir uma polaridade positiva e uma
“espiritualidade” na doenca mortal do espirito fantastico que era
o amor®. (AGAMBEN, 2007a, p. 169-170)

Segundo Agamben, a relagao necessaria entre fantasia e amor aparece no Ocidente
como uma descoberta tipicamente medieval dos tratados de medicina humoral. X
a partir da definicio do amor como uma “doenga mortal” que acomete 0s
“melancolicos” que surgira no medievo a categoria de azzor hereos, cujas causas eram
atribuidas por Bernardo Gordonio, no século IX, a uma “corrup¢ao da faculdade
estimativa”>* — isto ¢, da faculdade que estima os fantasmas. Essa é a doenca que
esta na origem do fendmeno cultural do amor cortés: era um “amor pelo fantasma”
que tornava os nobres em poetas, fazendo da can¢do de amor um dos meios para
uma cura espiritual da melancolia. A novidade instaurada por tal concepgao,

segundo Agamben, é que pela primeira vez na histéria do Ocidente o amor foi

33 AGAMBEN, Giorgio. Estancias. p. 169-170.
3 Cf. AGAMBEN, Giorgio. Estancias. p. 187-189
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pensado enquanto fenémeno propriamente “fantasmatico”, sendo assim
considerado nao mais uma “doencga dos olhos”, mas sim da “fantasia’:
>

Assim, Andrea Cappelano, cujo De amore é considerado a
teorizagao exemplar da nova concepg¢io, define o amor como
immoderata cogitatio de um fantasma interior, e acrescenta que “‘ex
sola cogitatione, quam concipit animus ex eo, quod vidit, passio
illa procedit” [“a paixdo nasce unicamente do pensamento que
o animo concebe a partir do que ve”’]. A descoberta medieval
do amor, sobre o qual, e nem sempre de forma devida, tanto se
discutiu, ¢ a descoberta da irrealidade do amor, ou seja, do seu
carater fantasmatico. E é nesta descoberta, que leva as ultimas
consequéncias a conexdo entre desejo e fantasma, e que a
Antiguidade tinha pressentido apenas no Fikbo platonico, que
reside a novidade da concep¢ao medieval de Eros, e nio
certamente na pretensa auséncia de espiritualidade erdtica do
mundo classico.?

Ora, na propria definicao de “fantasia” que Platao revela no Filebo, o que esta em
jogo ¢ a distingao entre um “bom” prazer e um “mau’ prazer, um prazer ligado a
verdade e outro a mentira no momento em que se inscrevem, na alma do ser
humano, as impressoes sensiveis do real: “A memoria, unida as sensagdes, e as
paixoes (magnpata) que dela dependem parecem-me quase estar escrevendo
palavras nas nossas almas; e quando esta paixdao escreve verazmente, se produzem
dentro de nds opinides e discursos verdadeiros; mas quando o escriba interior
% A partir da alegoria de um
“pintor” que “escreve palavras na alma”, Platio descreve o funcionamento da

escreve o falso, o resultado é contririo ao verdadeiro

experiéncia e da memoria, e é nesse contexto, portanto, que a filosofia articulou
pela primeira vez o tema da fantasia ao do desejo:

O artista que desenha na alma as imagens (ewovag) das coisas é,
na passagem de Platdo, a fantasia, e tais “Icones” sao definidos
depois como “fantasmas” (pavtaopata) (40a). O tema central
do Filebo nao é, porém, o conhecimento, mas o prazer, e se
Platao lembra ali o problema da memoria e da fantasia, isso se
deve ao fato de estar preocupado em demonstrar que desejo e
prazer nao sao possiveis sem essa “pintura na alma”, e que nao
existe algo parecido com um desejo propriamente corporeo.
Desde o inicio da nossa investigacio, gracas a uma intui¢ao que
antecipa de maneira singular a tese de Lacan, segundo a qual “le
phantasme fait le plaisir propre au désir” [“o fantasma torna o
prazer proprio ao desejo”], o fantasma situa-se, portanto, sob o
signo do desejo, e este é um aspecto que nao convém esquecer.’’
(AGAMBEN, 2007a, p. 133)

No entanto, tal relagao necessaria entre fantasia e desejo é vista como negativa por
Platao quando consideramos os textos do Banguete e da Repriblica. Em Platao, a

35 AGAMBEN, Giorgio. Estancias. p. 145-146
36 PLATAO apud AGAMBEN, Giorgio. Estancias. p. 131.
37 AGAMBEN, Giorgio. Estancias. p. 133.
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fantasia é a grande inimiga da verdade, pois o mundo das ideias se define justamente
a partir de sua oposi¢ao a sensibilidade: as ideias sdo “inteligiveis”, enquanto os
fantasmas sao “sensiveis”. Nesse sentido, se Eros é definido no Banguete como
“amante do belo” — sendo o belo uma “ideia” —, isso indica necessariamente que
o objeto de amor do filésofo nao pode ser de carater fantasmatico, pois “[os
fantasmas| sdo visiveis, mas nao inteligiveis, ao passo que as ideias sao inteligiveis,
mas ndo visfveis””. Todo o argumento de Platio para expulsar os poetas da polis
se baseia no fato simples de que estes, por serem “criadores de fantasmas”, nao
entendem “da realidade, mas s6 da aparéncia™”’. Os excessos da fantasia na polis
nao estao ligados, assim, a um amor pelo belo — ou seja, a0 amor do philisofos —,
mas sim as vias do amor sensual, que Platdo alia a um Eros tirano™. Nesse sentido,
o que difere o amor grego do amor medieval é que hda uma polarizaciao dessa tonica
negativa do “amor pelo fantasma”, na qual a doenga mortal do awor hereos passa a
se instalar nos proprios codigos e condutas éticas dos nobres.

Nao se trata aqui, é claro, de um elogio medieval ao amor sensual e a0 hedonismo
—pois estes, sob os codigos morais do cristianismo, continuam moralmente
relacionados a uma origem demoniaca —, mas justamente de uma reconfiguragao
da posi¢ao do fantasma em relagdo aos limites entre sensivel e inteligivel. Se na
teoria platonica o fantasma esta trés vezes distante das ideias, sendo assim
hierarquicamente o mais distante quanto possivel da verdade, na teoria medieval do
amor o fantasma aparece exatamente numa posi¢ao intermediaria entre o sensivel
e o inteligivel, entre o “divino” e o “diabdlico”, comungando assim de alguma
forma com a verdade.

Em todo o mundo classico nao se encontra nada semelhante a
concepcao do amor como processo fantasmatico, mesmo que
de modo algum faltem teoriza¢bes “elevadas” do amor, que,
alias, sempre encontraram em Platdo o seu paradigma original.
Os tnicos exemplos de uma concepeao “fantasmatica” do amor
encontram-se nos neoplatonicos tardios e nos médicos (de
maneira segura s6 a partir do século VIII); em ambos os casos,
porém, trata-se de concepgOes “baixas” do amor, entendido ora
como uma interven¢ao demonfaca, ora at¢ mesmo como doenga
mental. S6 na cultura medieval é que o fantasma emerge ao
primeiro plano como origem e objeto de amor, e o lugar proprio
de Eros se desloca da visdo para a fantasia.#!

38 PLATAO. A Republica Lisboa: Fundagio Calouste Gulbenkian, 2014. 507 b

3 PLLATAO. A Repuiblica. 601 ¢

40 PLATAO. A Republica. 573 a-b. “— Por conseguinte, quando os demais desejos, a zumbir em
volta do amor, repletos de incenso, de perfumes, coroas e vinhos e dos prazeres dissolutos de tais
companbhias, o fazem crescer e o alimentam até atingir o maximo e colocam neste zangio o aguilhido
do desejo, ¢ entdo que este protector da alma, escoltado pela loucura, ¢ tomado de frenesi, e, se
encontrar em si algumas opinides ou desejos considerados honestos, mata-os e lanca-os fora, para
longe de si, até varrer da alma a temperanga ¢ a encher de uma loucura importada. — Deste uma
explicagio completa da génese do homem tirdnico. — Acaso ndo ¢ por este motivo que hd muito se
chama tirano a Eros?”

4 AGAMBEN, Giorgio. Estancias. p. 146.
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Nesse sentido, a teoria psicanalitica do inconsciente se liga historicamente tanto a
uma concepgao platonica quanto medieval do amor, ja que ela faz de Eros tanto o
movimento que arrebata o ser em dire¢ao a verdade quanto a experiéncia
propriamente fantasmatica que Lacan identifica a estrutura do desejo. Para
Agamben, nio resta duvidas de que a psicanalise como um todo deve ser pensada
tanto como herdeira da teoria platonica de Eros como do pensamento medieval
que deu origem as elucubracées sobre a poesia melancélica do amor cortés. Isso
explica, portanto, por que Lacan teve interesse por tal fendmeno ao tratar do tema
da sublimagdo, propondo assim uma das vias da ética da psicanalise, ao lado da
tragédia.

Por um lado, Freud aponta em seu artigo de 1923 que nao se pode aceitar a
existéncia do demoénio enquanto uma entidade pertencente ao “mundo externo’;
por outro, é uma mesma relacdo entre desejo e fantasia que torna possivel tanto a
interpretagao medieval da possessao divina quanto sua ressignificagio enquanto um
caso clinico de neurose. Agamben dird que é justamente esse nexo entre desejo e
fantasia que faz Lacan levar as ultimas consequéncias a fun¢ao da fantasia em sua
teoria do desejo.

Freud, que em nenhum dos seus escritos elaborou uma
verdadeira teoria organica do fantasma, nao define precisamente
que papel o mesmo desempenha na dinamica da introje¢ao
melancélica. Contudo, uma tradicdo antiga e persistente
considerava a sindrome do humor negro intimamente vinculada
a uma hipertrofia moérbida da faculdade fantastica, a ponto de
se poder afirmar que s6 se a pusermos no contexto do fundo
complexo da teoria medieval do fantasma sera possivel entender
perfeitamente todos os seus aspectos. E provavel que a
psicanalise contemporanea, que resgatou o papel do fantasma
nos processos psiquicos e parece ter até a pretensio de se
considerar, cada vez mais explicitamente, como teoria geral do
fantasma, encontraria um ponto de referéncia util em uma
doutrina que, com antecedéncia de muitos séculos, havia
concebido o Eros como processo essencialmente fantasmatico
e havia atribuido lugar importante ao fantasma na vida do
espirito.*?

Nao resta duvidas de que a referéncia de Agamben em 1977 a “psicanalise
contemporanea” que se pretende uma “teoria geral do fantasma” remete, por um
lado, a nog¢ao lacaniana de que ¢é a fantasia que estrutura o desejo e, por outro lado,
a afirmacio de que o inconsciente se estrutura como uma linguagem. F, portanto,
na concepgao de “fantasma’ que Agamben encontra a singularidade da psicanalise
lacaniana em relacdo a psicologia. De fato, pensando sob o ponto de vista das
técnicas de interpretagao dos signos, ha uma necessaria relagao entre o conceito de
“inconsciente” psicanalitico e a forma como se entende o “demoniaco” na tradigao
ocidental, partindo do Eros platonico e passando pelos medievais, até chegar a
psicanalise. Pois a fantasia é, segundo essa tradigao, aquilo que se situa enfre o

2 AGAMBEN, Giorgio. Estancias. p. 49.
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corpéreo e o incorporeo — algo que Lacan capta ao mostrar que o desejo se
estrutura na fantasia a partir da formula § <> a, isto é, um sujeito falante que deseja
o objeto faltante. Ora, se a fantasia se inscreve na dialética entre sujeito (barrado) e
objeto (faltante), ela indica, assim, a prépria estrutura do sujeito do conhecimento
filos6fico moderno, mas de modo a reconhecer, agora, diferente do que fez
Descartes, a negatividade inerente ao desejo.

A fantasia é, para Lacan, “o correspondente e o suporte do desejo, o ponto em que
ele se fixa em seu objeto, o qual, muito longe de ser natural, é sempre constituido
por uma certa posi¢do do sujeito em relagio ao Outro”. Isso quer dizer que, se o
desejo nao ¢, por si s6, alguma coisa “corporea”, sendo justamente algo estruturado
em torno de uma “falta”; seu suporte simbolico s6 aparece no discurso a partir das
imagens sensiveis das fantasias. Isso nos remete de volta a teoria da origem da
linguagem e da formagao do simbdlico em Lacan e Agamben. A in-fincia, enquanto
origem da linguagem, é também o momento em que as fantasias comegam a se
“inscrever” no sujeito na medida em que a crianga vai formando seu mundo a partir
da linguagem — e, aqui, nao parece ser coincidéncia que Lacan use a metafora da
inscri¢ao para explicar tal processo, retomando indiretamente a figura de um
“pintor” que escreve os fantasmas na alma, ja apresentada por Platdo no Filebo.

CONSIDERACOES FINAIS

Podemos entender Estincias como uma arqueologia da fantasia no Ocidente, que
retoma o projeto geral de Agamben de propor um entendimento da linguagem que
acolha o daimon, aquilo que Heidegger considerou a “fratura do ser” e que Platao
chamou de “amor”. Desse modo, Estincias é um conjunto de ensaios em que
Agamben se remete a Freud para levar adiante o projeto heideggeriano de superagao
da metaffsica. A psicanalise interessa a Agamben aqui justamente por ter
apresentado uma certa compreensao da relagao entre subjetividade e linguagem em
que as fronteiras entre natureza e cultura sdo irredutives — ainda que tal
irredutibilidade nao seja tio clara em Freud, sé tendo se expressado plenamente na
interpretagao que Lacan iniciou na década de 1950 e que o conduziu a formular
algo préximo de uma “teoria geral dos fantasmas”. E nesse sentido que Agamben
critica, numa nota de rodapé, o que ele chama de “psicandlise ortodoxa”,

diferenciando-a da “interpretacio lacaniana do freudismo™*

. Desse modo, o que
esta em jogo ¢ a interpretacdo de Agamben do projeto de Lacan de nao reduzir a
psicanalise a uma psicologia, devido ao seu entendimento nao metafisico do
simbolico. Tal entendimento deriva, justamente, do acolhimento de Lacan em sua
teoria do inconsciente da cisao fundamental da significagdo entre os campos do
semantico e do semiético. E a consciéncia de tal diferenca que faria a psicanalise de
Lacan se situar como aquela “teoria geral dos fantasmas” que Freud nao havia ainda

formulado, tornando-a, de certa forma, uma superagao da metafisica.

# LACAN, Jacques. O Seminario, livro 5: as formagbes do inconsciente. Rio de Janeiro: Zahar,
1999. p. 445.

# AGAMBEN, Giorgio. Esténcias. p. 232. Na edi¢ao brasileira, traduzida por Selvino Assman, ha
um pequeno erro de tevisio que faz parecer que Agamben diz o contrario.
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Pode-se dizer, portanto, que Agamben e Lacan se encontram la onde as origens
platonicas da filosofia tocaram a psicanalise: por um lado, numa certa interpretagao
da natureza “daemonica” do desejo e, por outro, no fato de que é impossivel
dissociar Eros e logos quando se considera a intrinseca relagdo entre a palavra e o
desejo. Nesse sentido, pode-se dizer que o conceito de zn-fincia de Agamben, bem
como suas investigacOes sobre a fantasia de Platao aos medievais, serve-nos para
situar a importancia da psicanalise de Lacan na contemporaneidade; pois esse
parece ser o ultimo pensamento herdeiro de uma tradigao, antes muito viva, em que
o desejo e o saber eram indissociaveis: aquela chamada, entdo em seu sentido
estrito, de “filo-sofia”.
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