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REsSumMO

Muitos autores apontam o cinismo como o modo de socializagdo predominante na
sociedade contemporanea. Junto com essa caracterizacao, tem-se também a percepcao de
gue os modos tradicionais de critica (desmascaramento, enunciacao da clivagem) ndo sao
mais efetivos. O objetivo desse estudo é entender o porqué desse modo de critica nao
funcionar mais, e pensar se h& algum outro modo de critica possivel. Para isso, foi feita uma
pesquisa bibliografica, de modo que, a partir de livros e ensaios de autores que transitam
pelos campos da filosofia, sociologia e psicandlise, possa se estabelecer uma definicdo
precisa do termo cinismo (tanto no movimento grego, como sua evolucdo na modernidade, e
seu uso contemporéneo), e qual a sua relacdo com o modo de organizacdo social da
sociedade contemporanea. Assim, vé-se que o cinismo é, antes de tudo, um sintoma de um
modo de ordenacdo do gozo que defende a busca incessante da satisfacdo, resultando
numa situacdo em que ao mesmo tempo se aceita que existe e ndo existe objeto adequado
ao desejo. Esse modo de ordenacédo parte da identificagdo com um tipo ideal que ironiza
essa questdo, defendendo sempre a busca da satisfacdo. Essa ironizacdo ndo se restringe
somente a relacdo com o desejo: ao contrario, uma vez que ela € o modo de relagdo com o
desejo, ela se generaliza para os outros ambitos da vida, e 0 cinismo aparece justamente
como essa capacidade de racionalizacdo de estruturas paradoxais que nao invalida
nenhuma das partes. E precisamente essa ironizacdo que tira da critica sua forca
perlocucionaria. Porém, a psicanadlise lacaniana possibilita uma teorizacdo muito
interessante desse fendmeno a partir da teoria dos discursos, e talvez sua clinica possa
indicar um modo de atuacao que cause mudancas nesse modo de identificacao irbnica.

Palavras-chave: cinismo; critica; identificacdo; Psicandlise; ideologia; alienacao.
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-Introducéo

Esse estudo surge a partir de uma iniciacdo cientifica realizada pelo mesmo aluno
entre mar¢o de 2007 e fevereiro de 2008, intitulada “Ambivaléncia e mal-estar nos tempos
atuais” (PIBIC-CEPE) (ganhadora do XVII prémio Aniela Ginsberg para pesquisa em
psicologia). Nesta ocasido, foi estudada a relacéo entre as mudangas sociais de maior impacto
na sociedade ocidental na passagem da “modernidade” para a “po6S-modernidade”, e a
emergéncia de sintomas como inseguranca, angustia e depressdo como 0s principais objetos
de estudo da psicologia contemporanea. Para isso, foi feita uma pesquisa bibliografica,
estudando-se 0s autores Zygmunt Bauman, Manuel Castells, Theodor Adorno, Christopher
Lasch e Frank Furedi.

Alguns destes autores apontam a sociedade contemporanea ocidental como um mundo
onde tudo muda muito rapido. Mais que isso, colocam que essa cultura seria caracterizada
pela decadéncia dos valores tradicionais e das instituicdes que antes determinavam sentidos,
fazendo com que as pessoas se deparem com uma situacdo de extrema ambivaléncia moral.
Como resultado, tem-se uma frequéncia cada vez maior de sintomas como inseguranca,
ansiedade, depressdo, incertezas em relacdo aos detalhes mais simples do cotidiano. Em
outras palavras, o objetivo dessa pesquisa foi analisar a relacdo entre a decadéncia dos
definidores de valores tradicionais (religido, ética e moral) e esses mal-estares.

Vemos que essa cultura ndo sd se caracteriza por uma extrema mobilidade das
relacdes de trabalho (resultando na substituibilidade de grandes grupos de méo-de-obra), mas
como essa nova logica de producdo parece migrar para outros ambitos da vida. Assim, ndo s6
o trabalho, mas também a politica, a ética e a religido parecem assumir uma ldgica de
consumo e um carater extremamente individualizado. Porém, essa individualidade néo
significa pessoas mais seguras e decididas, mas uma situacao na qual o homem é posto como
algo extremamente vulneravel, receoso de lagos pessoais e dependente de ajuda especializada
— assumindo assim, facilmente, um carater narcisista, ou entdo buscando ‘“refiigio” em
comunidades radicais. Contudo, essa situacdo ndo resulta somente da decadéncia de valores

tradicionais, mas sim, como defende Furedi, do enfraguecimento dos lagos humanos:

O cultivo da vulnerabilidade est inseparavelmente pareado com a desorganizacgao
da esfera das relacbes informais. O imperativo do gerenciamento de emocdes
encoraja o distanciamento do individuo dos outros. O distanciamento do individuo
dos outros coincide com uma focaliza¢do da vida interna. Uma das consequiéncias



mais visiveis dessa focalizagdo da vida interna pelo individuo é a crescente
importancia dada a questdo da auto-identidade. (FUREDI, 2004. p.143, traducéao
nossa)

Por outro lado, esse enfraquecimento dos lacos humanos parece também estar
intimamente relacionado a uma nova postura ética, postura essa calcada, aparentemente, numa

valorizacdo, acima de tudo, de um ideal de liberdade, ideal esse facilmente questionavel.

... Somos talvez, mais “predispostos a critica”, mais assertivos ¢ intransigentes em
nossas criticas, que nossos ancestrais em sua vida cotidiana, mas nossa critica &,
por assim dizer, “desdentada”, incapaz de afetar a agenda estabelecida para nossas
escolhas na “politica-vida”. A liberdade sem precedentes que nossa sociedade
oferece a seus membros chegou, como ha pouco advertia Leo Strauss, e com ela
também uma impoténcia sem precedentes. (BAUMAN, 2000. p.31)

Como vemos, Bauman rebate em seus livros o ideal da inigualavel liberdade que
experienciamos hoje. Se considerarmos a liberdade como o equilibrio entre os desejos e a
capacidade de agir, entdo a liberdade que existe hoje é contestavel. O autor cita, em
Modernidade Liquida (2000), Hobbes e Durkheim, que j& afirmavam que a liberdade vem
da forca da norma social, e que sem ela sobra apenas uma agonia, uma incerteza de como
agir. No entanto, qualquer tipo de convicgdo que parece ser possivel se ter hoje é falsa, pois
ndo so a conjuntura das instituicbes que tradicionalmente determinavam valores foi destruida,
mas também a estrutura. Ndo ha nenhum ponto comum onde as pessoas possam se apoiar e
compartilhar crengas. Tudo muda rapido demais, mais que isso, ninguém nunca deve
permanecer do mesmo jeito por muito tempo - ao contrario, a metamorfose parece ser a
palavra de ordem. Contudo, essa metamorfose € tdo veloz que ndo permite nem que se assuma
alguma forma mesmo que temporariamente. O resultado é um processo sem pontos comuns,
um coletivo praticamente pulverizado, uma incapacidade de definir e compartilhar valores ou
qualquer outro tipo de sentido. Assim, a identidade coletiva ndo pode mais ser achada na
sociedade, ela foi privatizada.

Se por um lado isso pode ser visto como uma forma de liberdade provinda do
enfraquecimento das instituicGes sociais, uma analise mais profunda aponta para o lado
oposto. Se é possivel fazer qualquer coisa, 0 que realmente se faz ndo tem importancia. A
sociedade parou de se criticar (ou de ser criticada); essa liberdade se contradiz, pois trouxe

impoténcia. A critica é facilmente absorvida pela sociedade, e esta ndo se afeta - a0 menos



quando é proveniente de causas privadas. Se em outro momento a teoria critica lutava contra
o totalitarismo, hoje o “inimigo” aparece em seu oposto, na privatizagao.

Adorno (1951) também assinala algo parecido em Minima Moralia, quando aponta
uma total falta de liberdade que se perpetua pela defesa da obrigacdo da liberdade total, que
permite tudo a todos fazendo com que nada realmente importe. Uma vez que nada realmente
importa, pode-se simplesmente associar o prazer com algumas banalidades e tem-se um
publico cativo, despreocupado de qualquer outra coisa. O prazer vazio desliga-se de qualquer
tipo de satisfacdo, pois 0 sucesso incorre inevitavelmente na dissolugdo de qualquer tipo de
prazer — uma vez que o que se busca é o desejo, ele, uma vez perto de ser realizado, desloca-
se a outro objeto. O deslumbramento com o tudo poder resulta numa perversa inversao, que
oscila entre o tudo querer e o0 nada realmente querer. A Unica coisa que realmente importa,

passa a ser “voc€ mesmo”, com seus proprios desejos. Como coloca o autor,

Entre os conceitos em que se contrai a moral burguesa apés a dissolucéo das suas
normas religiosas e a formalizacdo das suas normas autbnomas, sobressai acima de
todos a autencidade. Quando j& nada de obrigatério se pode exigir do homem, ao
menos que este seja integramente o que é. (Adorno, 1951. p.56)

Nessa exigéncia vé-se claramente o apoio ideolégico de uma sociedade liberal, ao
considerar-se que existe algo que realmente se €, destacado das vivéncias sociais. Mais que
isso, tal exigéncia ¢ simplesmente irrealizavel, pois no momento em que alguém se “torna
auténtico”, essa autenticidade desaparece no mesmo instante em que isso é afirmado. Ao
contrério, essa busca por autenticidade parece apenas mais uma atividade que tem como Unico
resultado o consumo. Alids, talvez ela ndo seja “apenas mais uma”, mas a principal base de

uma ldgica individualista que transforma tudo em mercadoria. Como diz Adorno,

A descoberta da autenticidade qual Gltimo baluarte da ética individualista é um
reflexo da produgdo industrial em massa. SO quando incontaveis bens
estandardizados fingem, em prol do beneficio, ser algo Unico, se constitui como
antitese, mas seguindo 0s mesmos critérios, a idéia do ndo reproduzivel como o
genuinamente auténtico. (Adorno, 1951. p.160).

Bauman, tratando do mesmo assunto, coloca uma diferenca entre dois tipos de

individualidade, a individualidade de jure e a individualidade de facto. Ele define como



individualidade de jure aquela que aparece como um dever, uma obrigagdo imposta pela
sociedade (a exigéncia da autenticidade de Adorno). Diferentemente do outro tipo, a
individualidade de facto é resultado de um processo no qual a pessoa assume suas
responsabilidades e seus deveres de forma autbnoma. Dessa maneira, um individuo de facto é
aquele que passou por um processo de individualizagdo bem-sucedido e, conseqiientemente, é
capaz de fazer suas proprias escolhas e de lidar de maneira construtiva com outros individuos.

<

Como diz Bauman, “...a pratica da individualidade ndo necessariamente corresponde ao
padrao imposto pelo dever da livre escolha.” (Bauman, 2007, p. 33).

Uma vez que ser um individuo é uma exigéncia, ndo uma opgéo, o principal objetivo
passa a ser encontrar o “verdadeiro eu” que ¢, por defini¢do, diferente dos demais. No entanto,
uma individualidade assim colocada carrega uma contradicdo: por ser socialmente
determinada, ela nunca se desprende de seu determinante, em outras palavras, nunca se
encontrara algo diferente dos demais quando essa busca é obrigatdria, comum. Ao contrério, o

gue se encontra sao construcdes que se adequam aquilo que € exigido.

A individualidade é uma tarefa que a sociedade dos individuos estabelece para seus
membros — como tarefa individual, a ser realizada individualmente por individuos
gue usam recursos individuais. E, no entanto, essa tarefa é autocontraditéria e
autofrustante: na verdade, é impossivel realiza-la. (Bauman, 2007, p.29)

Deve-se dizer também que essa individualizacdo imposta significa também um
constante processo de privatizacdo dos problemas, apontando para um esvaziamento do
espaco publico. Esse tipo de individuo € inimigo do cidaddo, e o espaco publico passa a ser
habitado por causas privadas. A exposicdo de intimidades parece uma tentativa de
pertencimento, e com 0 espago publico esvaziado de causas comuns, 0 abismo entre
autonomia individual de jure (dada) e de facto (alcancada) tende a sempre aumentar, sendo
um dos grandes paradoxos da modernidade liquida.

Em seu livro Cinismo e Faléncia da Critica (2008), o filésofo Vladimir Safatle
aborda a questdo de maneira extremamente interessante. Ao tratar o assunto a partir de autores
da Escola de Frankfurt e da psicanalise lacaniana, Safatle aponta que uma das principais
caracteristicas de nossa sociedade seria uma postura cinica, que reivindica certa transparéncia

em relagdo as tentativas de racionalizacdo e de normatizacdo das praticas sociais, mas que



parece, em realidade, funcionar a partir de um sistema dual, onde sempre ha uma grande

distancia entre o enunciado e o enunciante. Como coloca o autor,

...Pois devemos chamar de “cinismo” um problema geral referente & mutagao nas
estruturas de racionalidade em opera¢do na dimensdo da préxis. Ha um modo
cinico de funcionamento dessas estruturas que aparece normalmente em épocas e
sociedades em processo de crise de legitimacdo, de erosdo da substancialidade
normativa da vida social. 1sso nos coloca diante de uma hip6tese maior: a partir de
um certo momento historico, os regimes de racionalizacdo das esferas de valores da
vida social na modernidade capitalista comecaram a realizar-se (ou a menos,
comecgaram a ser percebidos) a partir de uma racionalidade cinica. Este é o ponto
central, e ele foi bem salientado quando comecamos a falar de razdo cinica
(Sloterdijk). Ou seja, se ha uma razdo cinica é porque 0 cinismo vé a si mesmo
como uma figura da racionalidade. Para o cinico, ndo é apenas racional ser cinico,
sO é possivel ser racional sendo cinico. E, enquanto processo de racionalizagdo, o
cinismo pode aparecer como posicao discursiva em varias esferas da vida social (e
ndo apenas no campo dos julgamentos morais). (Safatle, 2008, p.13)

Vemos claramente neste trecho a importancia que o autor da para a questao do cinismo
como ponto central na producdo de subjetividade na sociedade contemporanea, enquanto
posicao discursiva possivel em praticamente todas as esferas sociais. Entre suas causas, uma
gue merece grande destaque, é o que ja foi colocado acima sobre uma relagdo extremamente
paradoxal com o desejo. Um desejo que ndo € mais socializado a partir de conflitos, mas, ao
contrario, uma situagdo na qual a ordem social parece ser a “obrigacdo do gozo”, determina
um modo de socializagcdo no qual o individuo se depara com a contradi¢do de uma lei social
que defende a auséncia de leis. Como diz o autor, 0 que o conceito lacaniano de supereu nos
indica, ndo é mais um conjunto de regras internalizadas que reprimem e recalcam o desejo,
mas “...a desvinculagdo geral entre imperativo de gozo e conteidos normativos privilegiados.”
(idem, p. 132) Isso, de certa maneira, aproxima-se do funcionamento da perverséo, ... porque
esta é fundada em uma relagdo particular do sujeito com a lei social.” (Safatle, 2008, p. 22).

Retomando os sintomas colocados no inicio deste texto, Safatle explicitamente coloca
0 cinismo ao lado da ansiedade e da depressao:

No entanto, devemos acrescentar aqui outro sintoma dos processos
contemporéneos de socializacdo. Ao lado da ansiedade e da depressdo, devemos
pensar principalmente no cinismo como sintoma de “um mundo sem culpa”
(Fédida). Pois “cinismo” ¢ o nome correto dessa posi¢do subjetiva que é capaz de
sustentar identificacdes socialmente disponibilizadas, ao mesmo tempo em que
ironiza toda e qualquer determinidade (por reconhecer seu carater descartavel). Ela



nega reflexivamente aquilo ao qual se vincula, criando assim um universo social
“carnavalesco” de aparéncias reflexivas, ou seja, aparéncias postas como
aparéncias. (Safatle, 2008, p. 138).

Desse modo, 0 objetivo dessa pesquisa € entender o cinismo como um dos sintomas
resultantes das mudancas sociais recentes, compreendendo o que significa um modo de
subjetividade baseado em estruturas normativas duais, onde “...a lei s6cio-simbdlica é sempre
complementada por uma espécie de duplo, uma segunda lei superegoica.” (Safatle, 2008, p.
139). Mais do que isso, objetiva-se com esse estudo, ndo somente entender como esse modo
de racionalizacdo aproxima-se da perversdo, resultando numa situacdo social de total
descompromisso com o coletivo, mas também como sdo entdo necessarias outras formas de
critica do funcionamento da sociedade, uma vez que essa postura cinica parece impossibilitar

qualquer tipo de mudanga.



- Metodologia

O metodo utilizado foi o bibliografico e, em alguns momentos, foi usada a analise de
filmes para a exemplificacdo de algumas idéias. A bibliografia tem como referéncia
principalmente livros publicados e artigos cientificos que déem conta tanto de uma definicéo
rigorosa do cinismo, como de apresentar uma possibilidade de interpretacdo para o fenébmeno
contemporaneo.

Desse modo, ha, primeiramente, uma descri¢do do movimento cinico antigo, e sua
recep¢do na modernidade, de modo a se ter uma definicdo clara do que o termo cinismo
evoca, tanto quando se fala do movimento grego, assim como quando se refere a
contemporaneidade, ressaltando suas semelhancas e diferencas. Assim, buscou-se uma
genealogia do termo, tentando-se entender o que foi 0 movimento cinico grego, e como esse
movimento foi incorporado na Modernidade. 1sso foi feito a partir de textos de historiadores
da filosofia, como Goulet-Cazé, Branham, Long e Niehus-Probsting, contidos no livro Os
Cinicos: 0 movimento na Antiguidade e o seu legado (2007).

No segundo capitulo, aprofunda-se o sentido atual presente na referéncia ao cinismo
enquanto modo de socializagdo, partindo-se de autores contemporaneos. Para isso, tenta-se
definir de maneira clara qual o sentido que o termo ‘“cinico” assume enquanto trago
caracteristico do modo de socializacdo na sociedade contemporanea, e quais as implicacdes
desse tipo de postura. Assim, relaciona-se o tema com a questdo da ldeologia, tentando-se
estabelecer algo que possa ser uma caracteristica comum a todos esses apontamentos que s&o
feitos sob esse mesmo nome. Para isso, partiu-se de textos filosoficos e psicanaliticos, como
Critica da Razao Cinica (1987 [2008]) de Peter Sloterdijk, Como Marx inventou o
sintoma? (1989 [2008]) de Slavoj Zizek e Cinismo e Faléncia da Critica (2008) de
Vladimir Safatle. Além disso, foram utilizados os filmes Obrigado por fumar (Reitman;
Sacks, 2005), e O Senhor das Armas (Niccol, 2005).

No terceiro capitulo se discorre sobre a questdo da identificacdo e seu papel no
estabelecimento do laco social, podendo assim estabelecer um tipo de identificacdo irdnica
(identificagdo com um ”tipo ideal irénico”) como fundamento da razéo cinica, fazendo-se uso
de textos psicanaliticos de orientacdo lacaniana. Assim, foram utilizados o texto A praga do
Capitalismo e a Peste da Psicanalise (2009) de Raul Albino Pacheco Filho, 0 Seminario
XVII — O avesso da psicanalise (1969-1970 [1992]) e a conferéncia intitulada Do discurso
psicanalitico (1972), de Jacques Lacan, e de Sidi Askofaré uma conferéncia chamada A

perversdo generalizada (2005).



No capitulo final, retoma-se a questdo da critica, apontando os fatores que parecem se
relacionar com sua faléncia em seus modos “tradicionais” (desmascaramento, enunciagdo da
clivagem), e questionando se a partir da teoria e da préatica psicanalitica ndo é possivel
encontrar uma outra critica, que consiga ser efetiva mesmo nessa situagdo de ironizacéo
generalizada. Para isso, somam-se O seminario VII - A ética da psicanalise (1959-1960
[2008]) e Kant com Sade (1962 [1998]), de Jacques Lacan, Therapy Culture (2004) de
Frank Furedi e O ato para além da lei: Kant com Sade como ponto de viragem do
pensamento lacaniano (2003) de Vladimir Safatle. Vale notar que muitos dos textos,
principalmente Cinismo e Faléncia da Critica, sdo retomados em diferentes partes do

estudo, assim como os filmes.



1. Sobre o cinismo

Em contraste com outros idiomas europeus, a forma Cynismus, que até esse
ponto havia sido uniforme, foi deixada de lado na Alemanha do século XIX
e substituida pela distingdo entre Kynismus — que designa exclusivamente a
filosofia de Antistenes e Didgenes e de seus sucessores classicos — e
Zynismus como 0 nome para uma atitude que ndo reconhece nada como
sagrado e que insulta valores, sentimentos e o0 decoro provocativamente, com
sarcasmo mordaz, ou mesmo por meio de indiferenca deliberada. (Niehus-
Probsting, 2007. p.361)

Para que se possa realizar um estudo embasado sobre a questdo do cinismo, é
necessaria, antes de tudo, uma retomada historica do significado que este movimento teve em
sua génese e seu desenvolvimento, na Antiguidade, e posteriormente, na recepcao que ele tem
na modernidade, e as mudancas a isso relacionadas. Como vemos no trecho acima citado, o
cinismo, antes de ser um movimento filoséfico com contexto definido ou um rigido conjunto
de idéias, caracteriza-se por ter exercido grande influéncia em diversos momentos histéricos,
desde sua génese no século V a.C., até a contemporaneidade, deixando sua marca no Impeério
Romano, Idade Média e lluminismo. Porém, uma anélise de todos esses momentos nédo é
necessaria ao presente estudo, uma vez que parece haver sempre um retorno a0 movimento
original, de modo para uma compreensao de seu significado na contemporaneidade basta um
entendimento, como j& colocado, de sua génese na Antiguidade, e de sua recepgdo na
Modernidade.

Contudo, esta retomada histérica ndo é, de forma alguma, uma tarefa facil. Seja
porque obras foram perdidas com o tempo, seja por uma caracteristica propria da ideologia
cinica que ndo privilegiava esse tipo de transmissdo de conhecimento (por textos
estabelecidos), o fato é que se tem muito pouco material sobre os cinicos. Felizmente, o livro
organizado por Marie-Odile Goulet-Cazé e R. Bracht Branham, intitulado Os Cinicos: o
movimento na Antiguidade e o seu legado (2007), fornece textos muito interessantes sobre

0 movimento, sendo assim muito Util para essa discussdo inicial.
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Desse modo, serd feita primeiramente uma breve descricdo do movimento cinico
antigo, para depois entrar no assunto de sua recepcao na modernidade, para que enfim possa-
se ter um conceito solido disso que tentamos discutir como modo de socializagdo na

sociedade contemporanea.

Ao modo de um cao

“DESFIGURAR A MOEDA”. Conforme é representado pela tradicdo, o
objetivo de Diogenes era demonstrar pelo seu proprio exemplo a
superioridade da natureza em relacdo ao costume, e ele passou toda sua vida
tentando “desfigurar” os valores falsos da cultura dominante. Em todas as
areas da atividade humana, essa “desfigura¢do” levou os cinicos a adotar
posi¢des escandalosas. (Branham; Goulet-Cazé, 2007. p. 34)

Esse trecho ilustra claramente no que consistia 0 modo de vida cinico. O movimento
que tem como principal personagem Didgenes de Sinope (séc. IV a.C.) consistia numa
constante critica das normas sociais, tendo como fundo a defesa de uma vida mais préxima a
natureza, uma vez que se acreditava que a proximidade da natureza era 0 modo de se
aproximar da felicidade. Assim, essa pratica de desfiguragdo acontecia em todos os ambitos
da vida social, desde a economia até a religido ou a prépria filosofia.

Diogenes era filho de um banqueiro, e é condenado ao exilo e vendido como escravo
por ter falsificado moedas. De fato, ndo se tem certeza se isso realmente aconteceu desse
modo (h& uma discussdo se nao teria sido seu pai quem falsificara as moedas), mas é um fato
emblematico que ele mesmo usa como exemplo, ao sempre desfigurar os costumes, ndo
somente em sua fala, mas também em seus atos.

Diogenes, como ja foi dito, defendia que a vida simples era mais préxima a felicidade.
Desse modo, desprezava todas as convencdes que afastavam o homem de sua natureza, e
vivia de acordo com esse desprezo. Sua ilustragdo mais conhecida é de um homem vivendo
num barril, que ao ver um menino tomando agua na concha das maos, quebra sua caneca
repreendendo-se por ter carregado, por tanto tempo, um peso desnecessario. Vemos, dessa
maneira, que mais que um conjunto de idéias, o cinismo colocava-se como uma forma de
vida. Trata-se de uma maneira de viver calcada, muitas vezes, na negacdo da organizacao

dominante, e dentro dessa negacdo h4, enquanto critica, também a rejeicao da alta-teoria:
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... O objeto do cinismo é, entre outras coisas, demonstrar que somos de tal
forma constituidos pela natureza que a felicidade é possivel sob as condi¢des
mais adversas. Quem quer que o pratique vive uma vida préxima da
natureza. Os cinicos romperam com o modelo intelectualista de filosofia e
privilegiaram a experiéncia do sabio. (Branham; Goulet-Cazé, 2007. p. 36)

Esse rompimento com o modelo intelectualista (que, como apontado, dificulta um
pouco 0 acesso ao pensamento dos cinicos) é algo extremamente presente nesse modo de
vida, principalmente na relacdo dos cinicos com outros fildsofos. Isso implica, além da
inexisténcia de documentos e tratados formais, que os cinicos faziam suas criticas com base,
muitas vezes, no humor e no paradoxo. Além disso, deve-se ressaltar que 0 cinismo se
colocava também através de praticas, como o desrespeito a convencdes religiosas (como
comer ou dormir nos templos), ou mesmo o despudor publico (relata-se que Didgenes
constantemente se masturbava em publico). Esse despudor concentrava, intensamente, esse

desprezo pela norma, e tinha também seu correspondente no discurso:

E evidente que o despudor, conforme tornado publico por Didgenes,
refere-se ao desprezo pela aidds principalmente nesse segundo sentido
[maneiras, e ndo moral]. Conta-se explicitamente que ele repreendeu varias
pessoas por se comportarem de forma ndo-ética no primeiro sentido com as
palavras: “Vocé ndo tem vergonha...?”’(D.L.6,65). O equivalente positivo do
despudor cinico ¢ resumido no lema “liberdade de fala” (parrhesia). (Long,
2007. p. 46)

Desse modo, pode-se reconhecer uma vertente extremamente estética no movimento.
Uma vez que a critica ndo se dava pelas vias “tedricas”, o cinismo assumia um carater de
impacto imagético muito singular. Como vemos, mesmo que muitas vezes seja dificil
reconhecer o conjunto de idéias presente no movimento - algo que se percebe na frequiente
confusdo que pode ser encontrada no imaginario contemporaneo sobre a diferenca entre o
cinismo e seus instrumentos (ironia, satira), que serdo tratados mais a frente — a imagem do
homem cinico, a imagem de Didgenes no barril, é algo muito claro e direto. Como coloca
Niehus-Probsting,
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O cinico da Antiguidade era o prototipo do desprezo num duplo sentido da
palavra, qual seja, em seus sentidos ativo e passivo. Ele era um génio em
expressar desprezo e, ao mesmo tempo, era 0 modelo de tudo que fosse
desprezievel. “Era especialmente forte quando se tratava de expressar o seu
desprezo pelos outros”, 1é-se sobre Didgenes (D.L. 6.24). A desfiguracdo da
moeda cinica, a reavaliacdo dos valores existentes, consistia primariamente
nas agbes paradigmaticas do cinico que demonstram a sua recusa a
reconhecer o nomos (lei) e moralidade convencional. O cinico ndo rompeu a
lei — como a historia sobre ele ter desfigurado a moeda sugeria — nem
solapou as convengbes por meio de criticas tedricas. Em vez disso, ele
ridicularizou aqueles que representavam o sistema de valores aceito e agiam
como modelos de conduta, pessoas de alta posi¢cdo que eram altamente
consideradas pela sociedade. Ao destruir a base de todo o respeito, tornou-se
ele proprio desprezivel e, assim, o ridiculo e a desprezibilidade eram parte de
sua fungdo; tornam-se a marca de sua independéncia da opinido aceita e da
estima publica. (Niehus-Prébsting, 2007. p.381)

Porém, como de fato demonstrava-se esse desprezo? Nesse ponto, voltamos a questéo
estética, pois a critica cinica dificilmente era feita de modo “formal”, seguindo o costume da
época, mas antes de modo satirico, humoristico. Mas, serd que esse modo conduta era
realmente efetivo enquanto critica? Qual sentido pode-se realmente reconhecer nesse
desprezo enquanto retorica, no humor como instrumento de embate? O que Branham coloca é
que o humor tira sua forca justamente de seu método - a saber, a quebra do ritual. Isso
acontece porque o rito é algo baseado justamente nas normas sociais. Mais que isso, o que ele
faz é reforgar que os padrdes sociais sdo solidos e inescapaveis. Uma vez que o que o humor
faz é justamente quebrar o ritual, o sentido existente por tras dele € que os padrdes sociais sdo
escapaveis. Ou, ainda mais, que eles sdo substituiveis, por qualquer outro padrdo. Desse
modo, vemos que o método cinico tem em sua esséncia a critica a qualquer modo de
identificacdo com um padrdo socialmente estabelecido, o que sera chamado, pelos cinicos, de
liberdade.

Assim, tanto esse desprezo que muitas vezes é ressaltado pela estética de sua pratica,
quanto o modo de se colocar a critica vao de encontro a essa profunda defesa da liberdade.
Ainda dentro dessa defesa pela liberdade, deve-se relembrar que o valor mais defendido pelo

movimento é a liberdade de fala (parrhesia).

...6 precisamente um compromisso com a liberdade que da origem a uma
pratica retdrica caracterizada por (1) pragmatismo, (2) improvisacdo e (3)
humor. Essa concepg¢do da retdrica cinica como uma espécie de atuacdo que
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tem como premissa a liberdade ajuda a explicar algumas das caracteristicas
mais curiosas do cinismo quando considerado como um tipo de filosofia
moral sistematica, como a sua falta de rigor doutrinario ou de um método
sistematico como a l6gica ou a dialética. (Branham, 2007. p.112)

Dessa maneira, fica claro porque tanto o despudor publico, como a liberdade de fala
sdo caracteristicas marcantes na descri¢do de Didgenes. A partir desse modo de se portar que
surge, também, o termo “cinico”, que significa “ao0 modo de um c@0”, aludindo ao modo de
vida por ele assumido.

Porém, deve-se colocar que, embora Didgenes defendesse a proximidade da natureza e
a auto-suficiéncia dos homens em relagéo a tudo que ndo pode ser facilmente obtido, isso ndo

significa uma negacao de principios éticos, nem da vida em sociedade. Como apresenta Long,

No entanto, a auto-suficiéncia, conforme interpretei acima, ndo exige o
desprezo de Didgenes pelo gue eles ou um Socrates veriam como principios
éticos. Ela antes garante a observancia destes, uma vez que o cinico ndo tem
nenhum interesse em obter a sua prépria vantagem a custa de outras pessoas.
O cinico é convencionalmente anti-social em seu desprezo pelo que ele
considera ser convencOes irracionais. Nada, porém, sugere que ele precise,
por causa de seus principios, afastar-se de todas as formas de vida
cooperativa. (Long, 2007. p. 52)

Uma vez descritos as principais caracteristicas do cinismo classico, esse que em
alemdo ganhou o nome, no século XIX, de Kynismus, pode-se agora entrar no tema da
recepc¢do do cinismo na Modernidade. Como ja colocado, esse processo é essencial ao estudo
para que se possa entender as particularidades do cinismo na atualidade, que se ndo se
diferencia totalmente do original, tampouco pode ser considerado algo completamente igual.
Essa precisdo faz-se necessaria uma vez que o objetivo desse estudo € a reflexdo sobre novas
formas de critica, de modo que se deve entender claramente por que essa forma
aparentemente contundente na Antiguidade parece perder sua forca de ato nos tempos atuais.
Além disso, tem-se também o exemplo de Peter Sloterrdijk, que em sua Critica da Razéo
Cinica (1981), embora faga uma exemplar descri¢do do cinismo na sociedade contemporanea
(que usaremos a frente), parece falhar ao tentar contrapor o cinismo contemporaneo ao antigo,
por, como coloca Niehus-Prébsting, ndo tratar a recepcdo do cinismo na Modernidade de

forma adequada.
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De Rousseau a Nietzche: o cinismo e sua forma moderna

(...) Nao estou me referindo a imitagdo préatica do estilo de vida
cinico, embora se possa encontrar exemplos esporadicos disso também nos
tempos modernos. As particularidades, no reconhecimento de méximas e
atitudes cinicas, na relagdo literaria com motivos cinicos e com a figura do
cinico, no uso dessa figura como projecdo e identificacdo e de muitas outras
formas. Tais referéncias podem ser encontradas menos em textos teorico-
filosoficos que em textos litarario-filos6ficos ou mesmo puramente literarios
— por exemplo na literatura moral, satirica e aforistica. (Niehus-Probsting,
2007. p.361)

Vemos nesse trecho um carater importantissimo do cinismo moderno. Se na
Antiguidade ele ressaltava-se por seu lado pratico, sua recep¢do moderna se da de uma
maneira muito mais abstrata. Pode-se dizer que o “modo de vida cinico” ndo é retomado,
embora suas idéias estejam muito presentes. Por outro lado, ele ndo perde, a principio, seu
carater anti-intelectualista (como colocado pelo autor), o que se demonstra por sua maior
incidéncia em textos literarios, e ndo teoricos.

Pode-se dizer que a relacdo do cinismo com o lluminismo marca-se por uma
alternancia de identificacdo com diferentes caracteristicas cinicas, resultando numa
ambivaléncia do uso do termo cinico, as vezes tido como algo bom, outras ruim. Para ilustrar
esse movimento, Niehus-Probsting parte de um texto de Peter Baylens, um percussor do
[luminismo, que vé Didgenes como um ser extraordinario, tanto em sua razdo, quanto em seus
excessos, que beiram a loucura. A partir disso, 0 autor destaca quatro pontos de referéncia na
relacdo entre cinismo e lluminismo.

Primeiramente, o fato de Didgenes ser considerado um ser extraordinario, ja traz em si
uma concepcdo iluminista de valorizacdo do homem. Aliado a isso, em segundo lugar, 0
personagem enquanto um representante da razdo é algo que atrai a simpatia dos filésofos
iluministas, uma vez que a razdo é valorizada. Vemos, dessa maneira, que essas duas
referéncias a figura de Didgenes carregam consigo uma série de outras caracteristicas

positivas encontradas no cinismo pelos iluministas:
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... Ideais que o lluminismo associava ao cinismo sao, por exemplo, a
liberdade de preconceitos e a critica aberta a autoridades seculares e
religiosas; a autonomia do individuo e a separacdo da moralidade de
restricbes religiosas; a filantropia [Menschenliebe] universal e o
cosmopolitismo. (Niehus-Probsting, 2007. p.362)

Por outro lado, junto com a identificacdo de Didgenes com a razdo, aparece também a
identificacdo com seu oposto: a loucura. A figura do personagem ser referida como Sécrates
enlouquecido ndo é novidade, contudo se reforca, no lluminismo, o tom ofensivo do termo,
usado frequentemente em rixas entre os principais nomes da época, denotando um desprezo
radical. Esse carater pejorativo é herdado pela modernidade, de modo que o sentido negativo
da caracterizagdo de “cinico” sobressai-se a qualquer tipo de significacdo mais precisa. Mais
que isso, vé-se, desse modo, a profunda influéncia que o cinismo tem sobre os filésofos
iluministas, sobretudo em seu modo de critica polémico. Contudo, essa influéncia faz-se
presente mesmo no Contra-lluminismo, o que pode ser bem entendido se consideramos o
quarto ponto indicado pelo autor, de que essa loucura é justamente uma implicacdo da razéo,

uma consequéncia.

... No cinismo, o lluminismo descobre o perigo de a razdo ser
pervertida, de a razdo tornar-se irracionalidade e insania, de a razdo ser
frustrada por causa de suas expectativas por demais exaltadas. O lluminismo
toma consciéncia dessa ameaca para si mesmo por meio de sua afinidade
com o cinismo.” (Niehus-Probsting, 2007. p.363).

A seguir, veremos como esse movimento se deu, de fato, na producéo intelectual

lHluminista.

Cinismo e Huminismo

Como apresenta Niehus-Probsting , 0 autor que, de certa maneira, expressa de maneira
mais clara a idealizacdo iluminista da figura do cinico, a qual se difere significativamente do
cinico “original” por apresentar somente algumas caracteristicas selecionadas, é o alemédo

Christoph Martin Wieland. Em seu livro publicado em 1770, com o titulo de Socrates
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mainomenos; ou, os diadlogos de Didgenes de Sinope, o personagem principal (Didgenes)
representa idealmente a personalidade livre e independente. Desse modo, os ideais de
cosmopolitismo e a critica ao poder religioso e secular tomam forma nesse personagem. N&o
obstante, é dirigida também uma dura critica aos ricos e a constituicdo civil, que na época
funcionava de modo a perpetuar a exploracdo e o crescimento da riqueza dessa parte da
populacdo. Assim, na critica as desigualdades sociais, Wieland assume sua postura mais
radical, ao considerar que, uma vez que a constituicdo estava extremamente afastada da lei
natural, ndo era impossivel pensar que setores da sociedade se unissem para muda-la. Desse
modo, diz Niehus-Probsting, o autor mostra-se ndo somente sua afinidade com o lluminismo
e com a contradicdo cinica entre lei e natureza (nomos e physis), mas também profetiza a
Revolucdo Francesa — que tem, para si, Didgenes como um herdi civico. Contudo, deve-se
novamente ressaltar que embora a personalidade independente seja uma caracteristica com a
qual o Iluminismo se identifica profundamente, os aspectos mais grosseiros e “sujos” sdo
deixados de lado, de modo que a figura do cinico passa a ser associada muito mais com uma

caracteristica de sabedoria (razao iluminista), € menos com o “cao” cinico antigo.

Na autarkeia (auto-suficiéncia) cinica ideal, Wieland, que havia acabado de
se tornar professor de filosofia, expressa seu desejo da liberdade, que é a
condigdo de independéncia intelectual. O modo de existéncia do cinico passa
a ser o modelo para a posi¢do social do intelectual moderno. (Niehus-
Probsting, 2007. p.365).

Desse modo, vemos que o cinismo, longe de ser uma referéncia distante e apatica,
colocava-se no centro da producdo iluminista, sendo mote de reflexdo para seus principais
autores. Entre eles, destacam-se, além de Wieland, Rousseau, Voltaire, d’Alembert e Diderot.
De fato, para estes, a comparagcdo com 0 cinismo assume tanto uma forma positiva de
identificagdo como uma ofensa dirigida.

Segundo Niehus-Probsting, Rousseau €, de inicio, dito cinico por “... sua critica
cultural e na idealizacdo da natureza intocada no primeiro e no segundo dos Discours.”
(Niehus-Probsting, 2007. p.368). Sem duvida é possivel reconhecer a proximidade dos textos
de Rousseau com os ideais cinicos, mas essa compara¢do é ainda mais acentuada quando,
apos a publicacdo do primeiro Discours, 0 autor muda sua posicdo e parece assumir um
comportamento cinico, sendo extremamente critico e sarcastico dentro de seu circulo social.

Contudo, como ele mesmo viria a dizer, esse tipo de comportamento era antes uma defesa em
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relacdo a sua inseguranca sobre como se portar nesses ambientes. Assim, ele mesmo diz que
seu cinismo era uma questdo de necessidade, e ndo de virtude. Desse modo, a postura cinica
nunca foi algo assumido por ele mesmo, mas sim atribuido por outros. Consequentemente,
qguando Rousseau refugia-se em Hermitage, deixa de lado esse cinismo, voltando a sua
natureza. Esse afastamento, contudo, ¢ mal visto pelos 0s outros autores contemporaneos,
como Vvé-se, por exemplo, por ser 0 motivo de seu rompimento com Diderot. Embora, como ja
colocado, a identificacdo de Rousseau com Didgenes fosse sempre externa, de modo que
sempre rejeitada pelo autor, isso ndo impede que, em seu Rousseau julga Jean-Jacques, ele
mesmo discuta essa rejeicao.

Por outro lado, se algumas vezes a aproximacdo de Rousseau fosse feita de maneira
positiva, como por Kant e Wieland, isso nao significa que nao fosse feita também de forma
sarcastica e desprezivel, como o préprio Wieland viria a mais tarde fazer. Niehus-Probsting
apresenta, em seu texto, duras criticas que Frederico, o Grande, da Prissia, teria feito a
Rousseau, embora Ihe tenta concedido asilo. A essas criticas, também se somam as de
Voltaire e d’Alembert, direcionadas ao cinismo rousseauniano: “Havia uma tendéncia
constante a representar Rousseau ndo tanto como o proprio Didgenes, mas antes como um
Diogenes presuncoso, falso e depravado: ele é um Didgenes sem uma lanterna — ou seja, sem
as insignias do Iluminismo.” (Niehus-Probsting, 2007. p.375). Contudo, apesar da constante
refutacdo a Diodgenes, tanto Voltaire quanto d’Alembert também se apresentam, em
determinados momentos, como Didgenes. Isso mostra, claramente, como embora o
[luminismo reconhecesse no cinismo uma faceta desprezivel, isso ndo impedia que a
independéncia da personalidade fosse louvada e buscada por seus autores. Contudo, se
d’Alembert coloca explicitamente sua admiracdo pelo cinico, 0 mesmo ndo pode ser dito de
Voltaire, pois sua critica ndo se dirigia a cultura: “... Ainda assim, algo o ligava também ao
cinismo: era o sarcasmo mordaz de que ele era capaz e que direcionava particularmente contra
a religidlo em sua forma n&o-iluminada.” (Niehus-Probsting, 2007. p.376). Esse
posicionamento de Voltaire é importantissimo para que se possa entender o uso do cinismo
pelo Contra-lluminismo religioso: o autor era criticado por este movimento, e seu cinismo era
apresentado com algo pervertido e maldoso. Contudo, ndo se pode restringir essa
representacdo do Iluminismo enquanto cinico ao Contra-lluminismo, como explica Niehus-

Probsting:
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O fato de que o representante do Iluminismo tenha se tornado o cinico
ndo se deve apenas a visdo maldosa do Contra-lluminismo, mas era 0 medo
do préprio filésofo iluminista reflexivo. Esse ponto me conduz a Diderot e
ao terceiro aspecto da recepgdo do cinismo pelo lluminismo, qual seja, a
auto-ameacga cinica ao lluminismo e a degeneracdo do lluminismo em
cinismo no sentido moderno. (Niehus-Prdbsting, 2007. p.377)

Niehus-Probsting defende que Diderot, assim como os outros, via em Didgenes o ideal
da autonomia e da vida livre, contudo ele se diferencia dos outros autores por ter, ndo somente
praticado o cinismo no sentido moderno, mas também refletido sobre ele. Desse modo, 0
autor € comparado a Didgenes, porém, como ele mesmo reconhece, essa aproximagédo sé é
possivel em alguns aspectos, a saber, a satira e a critica, mas ndo o modo de vida. Mais que
1SS0, 0 que se vé em O Sobrinho de Rameau, uma das obras mais importantes do cinismo
moderno, € um desenvolvimento da problematica da desprezibilidade, a partir do humor e da
satira, que faz com que o cinismo comece a tomar a forma que assume completamente apds
Nietzsche. Se para o cinismo antigo o desprezo dava-se a partir da independéncia, isso ndo

necessariamente precisa ser uma regra:

E apenas coerente com a sua propria filosofia que o cinico tenha de
desvalorizar e desprezar a independéncia cinica quando ela propria se torna
um valor aceito e respeitado. O cinismo se ap6ia numa dialética que, se ndo
controlada, em dltima instancia forca o cinico a zombar até mesmo do ideal
de independéncia e, assim, a abdicar de seu proprio eu. Isso marca 0
caminho para o cinico parasita que conhecemos das satiras de Luciano.
(Niehus-Probsting, 2007. p. 381)

Desse modo, pode-se ver em O Sobrinho de Rameau, se ndo a figura do cinico
parasita, algo que dele se aproxima. O cinismo comeca a apresentar essa capacidade de
deslegitimizacdo de qualquer tipo de argumento, quando pode ser aplicado a si mesmo. De
fato, no livro, a defesa de um cinismo moral parece ndo conseguir se sustentar a dominancia
do sobrinho. O livro discorre, como ja foi dito, sobre a questdo do desprezo: porém, o que se
vé é que, mais que uma defesa do desprezo por inimigos do conhecimento, o que o sobrinho
traz é um ethos de desprezibilidade, um modo de vida que adota uma perspectiva amoral.
Mas, essa amoralidade tem, no fundo, um pilar fundante, que é justamente o fato de tudo
poder ser desprezado. Assim vemos que essa desprezibilidade aparece justamente como uma

conseqliéncia da razdo levada as ultimas consequiéncias. O ideal iluminista, que traz a imagem
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da iluminacdo completa, livre de todos os preconceitos, parece distante do otimismo moral
gue 0 motivava, e proximo de um cinismo desiludido.

Portanto, coloca-se a questdo se o cinismo seria 0 final do lluminismo, se seria
justamente o outro lado que solapa seus valores. Aparentemente sem resposta, essa questao
sera retomada por Nietzsche, que concretiza, em sua relagdo propria com o cinismo, a
recepc¢do que leva ao conceito moderno de cinismo.

Niehus-Probsting inicia sua analise dizendo que Nietzsche tratou o cinismo de
diversas maneiras. Primeiramente, como uma questdo histérica, estudando o cinismo em
Socrates e Platdo, e colocando-o, sobretudo, como uma questdo formal: em realidade, na
auséncia da forma, ao menos de uma forma definida, a qual o movimento se identificaria.
Assim como aqueles que chamava de “humoristas da Antiguidade”, Nietzsche também
assumiu, ao longo de sua obra, diferentes estilos, porém sempre fazendo uso de meios
tipicamente cinicos: “...polémica, satira, ironia, parddia; sua preferéncia pela forma curta da
anedota também entra nessa categoria.” (Niehus-Probsting, 2007. p.385). Porém, ndo se pode
dizer que a influéncia cinica no autor limitou-se a uma questao de estilo.

Outro ponto importante a ser considerado é o pessimismo. Nietzsche parece fazer um
resgate do cinismo focando-se nessa questdo, ao defender que o pessimismo cinico ndo leva a
negacdo da vida, mas ao seu contrario: “...Evitar o sofrimento da vida, mas afirmar a propria
vida: esse é o sentido do cinismo como Nietzsche o interpretou quando leu detalhadamente
uma anedota no capitulo “Medo de morrer” em suas aulas de literatura grega.”( Niehus-
Probsting, 2007. p. 387). Nesse sentido, 0 autor comega a ver 0 CiniSmo COmo um curto
caminho para a felicidade, algo que reaproxima o homem de sua natureza: animal e inocente.
Contudo, nessa busca pela natureza que resulta no desprezo das normas desnecessariamente
estabelecidas, Nietzsche encontra uma faceta importante do cinismo, que deriva seu prazer
ndo somente da negacdo, mas de algo positivo, produzido pela negacdo: a ira dos outros
filésofos. Seja o cinismo antigo ou moderno, a provocacao é uma fonte de prazer. E isso ndo
se aplica somente a este movimento, mas a muitos outros, o que fez com que Nietzsche, por
exemplo, comparasse Schopenhauer aos cinicos.

Contudo, tampouco pode se dizer que a “busca pela felicidade” foi um norteador
presente na obra de Nietzsche, de modo que ndo é inesperado que mais tarde o cinismo tenha
tomado um outro sentido na obra do autor. VVé-se que posteriormente ele assume um carater
de negacdo radical da moral, de modo que o cinismo sera usado numa critica a qualquer tipo

de “mentira”. O cinismo aparece como uma posi¢do para “Além do Bem e do Mal”, uma
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posi¢do na qual o homem consegue superar sua natureza animal e ndo € atravessado por

nenhum tipo de moralidade:

O cinismo — e este é o sentido especificamente moderno da palavra —
surge quando o homem deixa para tras a natureza animal, ou, em palavras de
Nietzsche, quando ele vai além do mundo de emocGes dos animais, e ndo
alcanca a moralidade, mas pressupde uma consciéncia livre de morais. O
cinismo é a rejeicdo consciente e demonstrativa de uma atitude moral
exigida. A atitude moral é afastada e substituida, por exemplo, por uma
atitude cbmica: nesse ponto, aparece o humor cinico. O protocinico é o bufao
sem pudor. No entanto, o cinismo no sentido moderno também surge quando
a moral € substituida por mera sagacidade ou por uma atitude cientifica...
(Niehus-Probsting, 2007. p.390).

Vemos, desse modo, como 0 conceito moderno do cinismo € profundamente
influenciado pela obra de Nietzsche. Essa forma de critica, originalmente (em Nietzsche)
dirigida a Igreja, assume uma forma de tal modo radical que muitas vezes realmente
aproxima-se da loucura (desrazdo). De fato, o cinismo se desenvolve como a contrapartida da
razdo, algo até certo ponto contrario, mas sempre presente em qualquer producéo racional. Ele
se mostra como irmdo e algoz do Iluminismo, no momento em que sua critica é aplicavel ao
proprio ideal da iluminacdo: o que ele de fato faz é mostrar a loucura da iluminacdo, a
inverdade de qualquer tipo de verdade, impossibilitando, assim, qualquer tipo de legitimidade
racional incontestavel.

Vé-se, no entanto, que ele ndo apresenta nenhuma diferenca essencial a partir da qual
possamos considera-lo algo diferente o suficiente do cinismo antigo, de modo que possa ser
feita uma justaposicao de dois conceitos (como é feita por Sloterdjick). Contudo, o que parece
problematico é um uso derivado de sua recep¢do moderna, que parece resultar, hoje, numa

impossibilidade de qualquer tipo de critica. E disso que trataremos a seguir.
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2. Uma razao cinica

O descontento em nossa cultura assumiu uma nova qualidade: ele
aparece como um cinismo difuso e universal. A critica da ideologia
tradicional encontra uma derrota diante desse cinismo. Ela ndo sabe qual
botdo pressionar nessa consciéncia lamentosamente cinica para fazer o
iluminismo continuar. O cinismo moderno apresenta-se como esse estado de
consciéncia que segue ap06s ideologias ingénuas e sua iluminag&o.
(Sloterdjik, 1987, p. 3, traducao nossa)

Com essa colocacdo Peter Sloterdijk comeca o livro Critique of Cynical Reason
(1987). Lancado exatamente cem anos depois da Critica da Razéo Pura, de Kant, Sloterdijk se
propde a discutir essa categoria que parece estruturar a forma de racionalizagdo presente na
sociedade contemporanea: o cinismo. No capitulo anterior, foi aprofundada a evolugdo desse
conceito a partir de sua recepcdo na modernidade, de modo a deixar claras diferencas e
similaridades com o movimento cinico grego. Este capitulo tem como objetivo definir o
sentido presente quando essa palavra é empregada como fenémeno contemporaneo, de modo
a se construir uma base sobre a qual seja possivel efetuar um estudo sélido.

Sloterdijk define o cinismo como “a falsa consciéncia esclarecida” (Sloterdijk, 1987.
p.5). Essa frase, contudo, carrega consigo uma discussdo deveras complexa sobre critica da
razdo e ideologia. O cinismo moderno é um fendmeno que dificilmente pode ser entendido
sem se considerar a historia do lluminismo. Como discutido no capitulo anterior, o cinismo
enguanto negacao de qualquer tipo de racionalizacdo absoluta é, ao mesmo tempo, filho e
algoz do pensamento iluminista (no segundo caso, precisamente do Positivismo). Desse
modo, o cinismo é muitas vezes colocado como resultado de uma desiluséo com o este tipo de

pensamento:

Desilusdo com o iluminismo nédo é, de maneira alguma, somente um sinal
de que epigonos podem e devem ser mais criticos que os fundadores. O odor
caracteristico do cinismo moderno é uma natureza mais fundamental — a
constituicdo de uma consciéncia aflita com iluminismo que, tendo aprendido
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com a experiéncia histérica, rejeita otimismo. Novos valores? Nao.
Obrigado! Com esse falecimento de esperancas provocadoras, a indiferenca
dos egoismos se espalha. No novo cinismo, uma negatividade avulsa
aparece, que raramente se permite qualquer esperanga, N0 maximo um pouco
de ironia e pena. (Sloterdijk, 1987. p.6, tradugdo nossa)

Essa idéia surge a partir da constatacdo de uma frequente reprovacdo de qualquer tipo
de racionalizacdo que seja suficiente para legitimar o0 modo de organizagédo social. Mais que
isso, ndo somente a crise de legitimidade impera, como o modo tradicional de critica
(desmascaramento) ndo surte efeito, ao contréario, a critica é absorvida e devolvida como algo
assimilado. Essa possibilidade de faléncia da critica baseia-se no fato de que nada é levado
realmente a sério — o riso cinico desautoriza qualquer tipo de comprometimento. O autor
defende que existe uma profunda ironizacdo de qualquer tipo de legitimacdo, presente em
praticamente todos os segmentos da sociedade. Desse modo, a recusa de qualquer tipo de
valor compartilhado parece ser o modelo a ser seguido, e a isencdo de qualquer tipo de

comprometimento moral, a moralidade dominante:

Desde o0 mais baixo possivel, desde o marginal, intelligentsia urbana, e desde
0 topo, desde o cume da consciéncia dos homens de estado, sinais penetram
0 pensamento sério, sinais que ddo evidéncia de um radical, tratamento
irbnico (Ironisierung) da ética e das convengbes sociais, como se leis
universais existissem somente para 0s estUpidos, enquanto 0 SOrriso
fatalmente esperto aparece nos labios daqueles que sabem. (Sloterdijk, 1987.
p.4, traducdo nossa)

Ao decorrer de seu livro, Sloterdijk faz uma sistematica descricdo sobre como o
cinismo aparece na sociedade como forma de racionalizacdo. Neste estudo, contudo, essa
sistematizacdo do autor ndo sera utilizada, em detrimento da anélise de dois filmes recentes
que ilustram a razdo cinica de maneira muito interessante, a saber, Obrigado por fumar
(Reitman; Sacks, 2005), e O Senhor das Armas (Niccol, 2005). Essa opg¢éo se justifica ndo
por uma possivel falta de atualidade na descricdo de Sloterdijk (de fato, muito do que é por
ele descrito ainda pode ser encontrado com extrema facilidade na sociedade contemporanea),
mas pelo fato dos filmes citados, além de conterem um material extremamente rico para a
analise, serem bastante recentes e populares, o que parece ser valioso visto que talvez dessa

maneira a discussdo instigue maior nimero de pessoas. Além disso, a escolha por analisar um
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material que ainda ndo foi estudado tem, além do beneficio imediato de se trazer mais uma
producdo cultural para a discussdo, a vantagem de nao se analisar uma analise, de modo que o
caminho que sera percorrido possa ser estruturado a partir dos objetivos deste estudo, que,
como se vera ao longo do texto, diverge do de Sloterdijk. Cabe também dizer que embora os
filmes sejam introduzidos neste momento, eles serdo retomados em muitos outros pontos do
texto.

Em Obrigado por Fumar, o enredo gira em torno de Nick Naylor (Aaron Eckhart), o
porta voz da industria tabagista americana. Num momento em que a sociedade comeca a
repudiar com maior énfase os maleficios causados pelo fumo, Naylor encontra-se na
encruzilhada de, mesmo sabendo desses males, defender a industria tabagista das acusacoes.
Para tanto, Naylor demonstra extrema habilidade em sua fala, mostrando como é possivel
defender-se algo, mesmo sabendo que se esta errado. Por outro lado, Naylor tenta afirmar seu
papel como pai, 0 que exige que ele consiga, de alguma maneira, conciliar seu trabalho muitas
vez amoral, com a necessidade de ser um modelo moral para seu filho. Desse modo, fica
explicito, no filme, como o cinismo funciona (como sera visto a frente) como uma forma de
racionalizacdo que possibilita uma legitimagédo paradoxal.

J& em O Senhor das Armas, o amoralismo cinico mostra-se de maneira mais crua.
Yuri Orlov (Nicolas Cage) é um traficante de armas que alcanca grande sucesso profissional
por vender suas mercadorias indiscriminadamente, ou, em outras palavras, vendendo armas
para qualquer um que queira comprar, “sem escolher lados”. Esse €, a principio, sua grande
diferenca com seu principal concorrente Simeon Weisz (lan Holm), que defende que é preciso
“escolher um lado”. Essa diferenga mostra-se crucial, levando Orlov ao sucesso e Weisz ao
fracasso. Contudo, essa posi¢édo é apenas uma faceta do pensamento cinico de Orlov. Ele é um
personagem que defende que tudo deve ser construido sobre mentiras, e que a moralidade é
algo que pode ser muito ruim para 0s negdcios. Outros momentos extremamente interessantes
no filme séo os embates entre Orlov e Jack Valentine (Ethan Hawke), o agente da Interpol que
tem por principal caracteristica sua incorruptibilidade.

Mesmo que a analise dos filmes seja aprofundada mais a frente, ja se pode ressaltar
que além dos tracos caracteristicamente cinicos dos personagens, o enredo também corrobora
com essa racionalidade cinica: no primeiro, dificilmente pode-se afirmar, com certeza, se
Naylor € um herdi ou anti-her6i, mas o que é certo € que sua amoralidade (e aqui grifa-se,
justamente, que ndo é imoralidade, tampouco, é claro, moralidade) é repleta de todo o
glamour - que embora ndo fique claro se o personagem esta certo ou errado (talvez ele esteja

justamente acima disso), seu modelo é valorizado; no segundo, por mais que Orlov possa ser
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considerado um vildo, seu cinismo é sempre respaldado por uma sociedade que também é
cinica, o que fica claro no final do filme, quando Orlov ¢é liberado da prisdo, mesmo com o
fato de que Valantine ter provas incontestaveis. Se no primeiro o cinico amoral é valorizado,
no segundo o ele é colocado como uma necessidade/produto da sociedade (ao que se dirige,
justamente, a critica do filme).

Porém, como entender por que a sociedade passa, em algum momento, a se organizar
de maneira cinica? O que justifica que, em algum momento, se fizesse necessaria uma
maneira de racionalizacdo que funcionasse desse modo?

Sloterdijk situa esse fato, entre outros, em uma situacdo na qual a critica da ideologia
perde seu poder performativo. Isso pode acontecer por uma desilusdo em relacdo a propria
critica da ideologia, que a partir do momento em que pode ser aplicada a ela mesma, perde

sua forca perlocucionaria:

Uma critica da ideologia que ndo aceita claramente sua identidade como
sétira pode, contudo, facilmente ser transformada de um instrumento na busca pela
verdade em um de dogmatismo. Muito constantemente, isso interfere com a
capacidade de dialogo ao invés de abrir novos caminhos para isso. 1sso explica,
deixando sentimentos anti-escolasticos e anti-intelectuais gerais de lado, uma parte
da atual insatisfagdo com a critica da ideologia. (Sloterdijk, 1987. p.19, tradugdo
nossa)

Contudo, contra essa defesa poderia se afirmar que a critica da ideologia € algo que
poderia sempre ser feito, ndo perdendo, por isso, seu valor. Além disso, uma critica da
ideologia que leve em consideracdo o risco de se transformar num novo sistema ideoldgico
pode ser extremamente interessante. Porém, o argumento de Sloterdijk vai mais além: seria
justamente o cinismo que permitiria descartar a critica da ideologia como algo “ultrapassado”.

O autor defende que essa desilusdo com a critica da ideologia encontra-se numa
situacdo na qual o desmentimento, a explicitacdo de tudo aquilo que antes era mascarado, ndo
causa mais nenhum dano aquele que desmente. Ao contrario, essa ‘“‘sinceridade” parece
proteger quem poderia ser criticado de qualquer tipo de critica, uma vez que o
desmascaramento ja é algo colocado, ou, em outras palavras, 0 mascaramento nunca teria
acontecido. Mais que isso, 0 amoralismo contido no cinismo faz com que haja um simples
reconhecimento daquilo que estd sendo apontado, mas isso ndo surte nenhum efeito
transgressor. 1sso faz com que, muitas vezes, defenda-se que vivemos em uma sociedade pos-

ideoldgica.
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Cinismo e Ideologia

Com a difusdo do cinismo numa mentalidade coletiva de compreensdo no campo
gravitacional do estado e do conhecimento do poder, as fundagdes anteriores da
critica da ideologia colapsam. (Sloterdijk, 1987. p.88, traducéo nossa)

Sobre esse colapso da critica da ideologia e a “sociedade pds-ideoldgica”, o ensaio de
Slavoj Zizek, Como Marx inventou o sintoma? (1989 [2008]), é extremamente
esclarecedor. Como apresenta o autor, essa a afirmacdo de que vivemos em uma sociedade
pos-ideoldgica sO se sustenta a partir de uma leitura especifica do conceito de ideologia.
Segundo ele, a célebre frase de Marx “eles nao o sabem, mas o fazem” pode ser entendida de
duas maneiras: a primeira tem o foco no saber, em aquilo que se sabe. O conflito surge por se
ter um desconhecimento dos motivos pelos quais se faz algo, um erro, um mascaramento.
Nesse sentido, 0 desmentimento dos motivos que impulsionam as agdes seria a superacdo da
ideologia.

Porém, Zizek defende que o foco dessa frase ndo deve ser o saber, mas o fazer. Em
outras palavras, que a ideologia opera justamente naquilo que se faz, e a falha do saber ndo é
um erro de reconhecimento dos reais motivos, mas sim 0 ndo reconhecimento de que existe
algo que permeia a relacdo com o fazer (e consequentemente estard também presente no

discurso, no saber), a saber, a ideologia.

Nas versGes mais sofisticadas dos criticos da escola de Frankfurt, por
exemplo-, ndo se trata simplesmente de ver as coisas (a dizer, a realidade social)
como “sdo em realidade”, ou de se tirar os 6culos distorcidos da ideologia; o ponto
principal é ver como ndo pode se reproduzir a realidade sem esta chamada
mistificacdo ideoldgica. A mascara ndo encobre simplesmente o estado real das
coisas; a distor¢do ideoldgica estd inscrita em sal propria esséncia. (Zizek, 2008.
p.346, traducdo nossa)
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Da maneira como Zizek defende, ndo somente seria um erro dizer que vivemos
em uma sociedade pds-ideoldgica, como também considerar a ideologia como algo superavel.
Ao contrario, ele argumenta que a ideologia deve ser entendida como uma fantasia necessaria
ao suporte da realidade, partindo do pressuposto lacaniano que nossa relagcdo com o objeto de
desejo se da sempre como fantasia. Sloterdijk também retoma a frase de Marx sobre
ideologia, e defende que com a razdo cinica, seria mais adequado dizer que “eles sabem o que
fazem, mas mesmo assim o fazem”. Desse modo, como defende Zizek, aludindo a Sloterdijk,
antes ser pds-ideologia, o cinismo aparece como ideologia. Ao invés de ser critico, ele

simplesmente invalida a critica. Antes de superar, ele perpetua. Nas palavras do autor,

Se nosso conceito de ideologia segue sendo o classico, no qual a iluséo se situa
no conhecimento, entdo a sociedade atual ha de parecer pés-ideoldgica: a ideologia
que prevalece é a do cinismo; a gente ja ndo cré na verdade ideoldgica; ndo toma as
proposicdes ideoldgicas a sério. O nivel fundamental da ideologia, sem duvida, ndo
é o0 da ilusdo que mascara o estado real das coisas, sendo o de uma fantasia
(inconsciente) que estrutura nossa propria realidade social. E neste nivel, estamos,
claro est4, longe de ser uma sociedade po6s-ideoldgica. A distancia cinica é s6 um
caminho — um de muitos — para nos cegar ao poder estruturante da fantasia
ideoldgica: ainda quando ndo levamos as coisas a sério, ainda quando mantemos
uma distancia irbnica, ainda assim o fazemos. (Zizek, 2008. p.350, tradu¢do nossa)

Desse modo, coloca-se de maneira suficientemente solida que o cinismo aparece nédo
como algum tipo de superagdo nem de critica, mas como uma estrutura de racionalizacdo e
socializacdo presente em nossa sociedade.

Zizek defende, ainda, que o cinismo como ideologia ndo traz consigo uma
negacdo direta da moralidade. Ao contrario, o que parece haver € um uso da moralidade em
beneficio da imoralidade. A “habilidade” do cinismo estaria, segundo ele, em saber
transformar a proibicdo em libertinagem, a verdade em uma forma mais efetiva de mentira. O
cinico ndo rebate um argumento com outro, mas antes, desautoriza o argumento colocado,

transformando ele mesmo em sua arma.

(...)Este cinismo é, portanto, uma espécie de “negacdo da negacao” pervertida
da ideologia oficial: confrontada com o enriquecimento ilegal, com o roubo, a
reacdo cinica consiste em dizer que o enriquecimento legal é muito mais eficiente
e, ademais, esta protegido pela lei. Como Bertold Brecht diz em sua Opera de trés
centavos: “o que é o roubo a um banco comparado com a funda¢do de um novo
banco?” (Zizek, 2008. p.346, traducdo nossa)
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No filme Obrigado por fumar (Reitman; Sacks, 2005) vemos uma cena na qual
acontece justamente o que Zizek coloca: Naylor é chamado a participar de um debate num
programa de televisdo, para o qual seus opositores levaram um adolescente que tinha cancer
de pulmdo para reforcar a argumentacdo anti-tabagista. Naylor, contudo, consegue sair
vitorioso do debate, por sustentar um argumento extremamente cinico, desde o comeco do
debate. O que ele afirma é que a indUstria tabagista ndo teria nenhum interesse na morte deste
rapaz, afinal isso significaria um consumidor a menos. Por outro lado, defende ele, os
opositores da industria sdo aqueles a quem as mortes sdo extremamente interessantes. Nessa
passagem, vé-se claramente como o argumento cinico usa do desmascaramento para sustentar
sua posicdo, defendendo que embora as mortes acontegcam, elas ndo lhes interessam (eles
prefeririam que as pessoas ndo morressem, para que pudessem fumar mais).

O mesmo pode ser visto em O Senhor das Armas (Niccol, 2005), quando Orlov diz
que ele preferiria que as pessoas sempre errassem seus alvos quando disparassem uma arma,
portanto que continuassem disparando. O que vemos nesses dois casos como ponto central de
contradicdo € a defesa do uso de algo que necessariamente produz um efeito indesejavel,

concomitante ao repudio a este efeito indesejavel. Isso é a razéo cinica.

Cinismo e Paradoxo

No entanto, esse modelo de critica (denincia de mascaramento e ilusdo) é
impotente diante de um regime de distor¢do cada vez mais hegemonico, que
poderiamos chamar de distor¢fes performativas. Nesse caso, a linguagem produz
performances que ndo deveria produzir, como no caso dos sintomas (que indicam a
existéncia de duas regras de conduta linguisticamente estruturadas contrarias que
constituem uma mesma representacdo mental), ou ndo produz performances que
deveria produzir, mesmo estando perfeitamente adequada em relagdo aos critérios
normativos partilhados de maneira intersubjetiva. Essa distor¢do performativa
paradoxal ou esse bloqueio de forga perlocucionaria deve ser chamado de cinismo.
(Safatle, 2008. p.26)

Porém, por que essa racionalizacdo se da de maneira cinica? Como veremos, esse
caminho € necessario a uma sociedade estruturalmente paradoxal, que ironiza sua

legitimidade, mas que continua se perpetuando. Como defende Vladimir Safatle, em Cinismo
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e Faléncia da critica (2008), a questdo é entender como a racionalidade cinica consegue, de
alguma maneira, estabilizar uma situacdo iminentemente anémica. Em outras palavras, o
cinismo seria algo que permitiria a racionalizagdo de um sistema paradoxal, sendo o paradoxo
algo que “... deriva do fato de uma concretizacdo aparentemente contraria a intencdo que a
gerou poder ser adequada a essa mesma intengdo.” (Safatle, 2008. p.14). Segundo o autor, ndo
ha duvida que a forma de organizagdo social na sociedade capitalista seja paradoxal. Além
disso, ele ressalta, € importante lembrar que a denuncia deste paradoxo deixa de ter valor

(13

critico, uma vez que “... a realizacdo paradoxal da inteng¢do ¢, de certa forma, realizagdo
legitima.” (Safatle, 2008. p.15). Nesse sentido, o ponto central a ser estudado ¢ o fato de a
dendncia dessa contradicdo ndo ter nenhum tipo de poder performativo, de modo que a critica,
como até entdo tem sido realizada, perde sua forca. Para isso, contudo, é necessario fazer uma
clara distingdo entre o cinismo e 0s outros tipos de fala de duplo nivel.

Segundo o Safatle, as falas de duplo nivel podem ser divididas, num primeiro
momento, em seis categorias: ma-fé, hipocrisia, metafora, atos de fala indiretos, ironia e
cinismo. A parte os atos de fala indiretos e a metafora, que ndo parecem atravessar 0 assunto
que aqui se discute, pode-se considerar a ma-fé e a hipocrisia como distintos da ironia e do
cinismo. De fato, tanto a ma-fé quanto a hipocrisia tratam de casos de insinceridade, “(...) se
organizam como arte da camuflagem de clivagens. A exposicdo da clivagem anula a forca
perlocucionaria do ato.” (Safatle, 2008. p.29).

Ja na ironia, ndo e possivel dizer que haja algum tipo de insinceridade. Ao contrério,
se ha uma clivagem entre enunciado e enunciacdo, a ironia faz exatamente explicitar essa
clivagem, e ndo mascaré-la. Contudo, essa explicitagdo da clivagem, que tem como efeito o
blogueio da forga perlocucionéria daquilo que esta sendo dito pode ter efeitos diferentes: se
por um lado, pode-se, atraves da ironia, tentar dizer exatamente o contrario daquilo que se
esta dizendo (desse modo bloqueando a idéia oposta aquela que se defende), por outro, pode-
se chegar a uma situacgao de ironizagdo completa, na qual ocorre o blogueio de qualquer tipo
de forga perlocucionéria. A essa situacdo, referimo-nos como cinismo.

Desse modo, o cinismo seria uma situacdo na qual a ironia atingiu tal ponto no qual o
objeto realmente se perdeu. Ndo mais nenhuma positividade presente na fala, de maneira que
ela se encontra completamente vazia. Uma vez feito isso, 0s atos de fala ndo entram mais em
contradi¢do, por mais paradoxais que sejam, de modo que essa ironizacdo absoluta resulta na
possibilidade de se racionalizar e legitimar posi¢cdes contraditorias. Assim, é necessario que se

entenda o cinismo ndo somente como um ato de fala, mas como uma logica de racionalizacgéo.
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Ele ndo é somente um instrumento de desprezo, mas uma logica na qual paradoxos podem ser

racionalizados. Mais que isso, como coloca Safatle,

(...)Juma enunciacdo da verdade que anula a forga perlocucionaria da propria
enunciacdo ou (0 que € um caso simétrico) como uma indexagdo de valores e
critérios normativos a casos que invertem a significacdo normalmente
pressuposta... (Safatle, 2008. p.17)

Uma vez definida a particularidade do modo cinico de racionalizagdo como uma
conduta capaz de racionalizar paradoxos sem que a oposi¢do existente entre eles deslegitime,
de alguma maneira, uma das partes, ou, como um modo de indexagdo no qual a acéo
legitimada pode ser contraditoria @ norma, mas ainda assim ndo tirar sua efetividade (da
norma), agora faz-se necessario estudar a relacdo existente entre o cinismo e as “estruturas
normativas duais”, no¢do que diz respeito a um modo de socializagdo que acontece ... por
meio da internalizacdo simultanea de duas estruturas normativas que, embora contrarias entre
si, articulavam-se em relagdo de profunda complementaridade.” (Safatle, 2008. p.15), de

modo a entender porque este tipo de funcionamento pode trazer gozo ao sujeito.
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3. IdentificacOes ironicas

Se Adorno ainda via uma possibilidade de emancipacao nessa distancia em relacao
a crenca nos conteldos ideoldgicos disponibilizados pela indastria cultural,
podemos dizer que tal “crenga desprovida de crenga” ¢ exatamente a mola de
funcionamento da ideologia na contemporaneidade e a garantia de sua perenidade.
Os conteudos ja sdo previamente ironizados e € isso que Ihes permite continuar
circulando. (Safatle, 2008. P.101)

Como vemos, Safatle ja localiza em Adorno o reconhecimento de uma razdo cinica
propria ao capitalismo tardio. De fato, Adorno ja havia percebido que categorias como
reificacdo, mascaramento e ilusdo ndo possuiam mais nenhum tipo de efetividade critica,
justamente pelo fato de se tratar “de uma situag@o na qual a propria transparéncia parece Ser 0
motor central para a sustentacdo da ideologia.” (Safatle, 2008. P.94) Contudo, para que
possamos entender os motivos que levam ao fato de o discurso que visa algum tipo de
legitimacgdo ser um discurso irdnico, é necessario que entendamos o contexto no qual ele é
produzido.

Como Safatle coloca, 0 que se faz interessante é o fato de o capitalismo
contemporaneo funcionar a partir de sua propria ironizacao, sem, contudo, que isso resulte em
seu enfraquecimento. Ao contrario, a constante permanéncia de um estado de suspensdo da lei
que, contudo, ndo a anula (algo freqiientemente caracteristico de situacdes de anomia), parece
ser “... 0 modo hegemonico de funcionamento da Lei.” (Safatle, 2008. P.104). Porém, faz-se

necessario um passo atras para entender como esse modo de relagdo com a Lei é possivel.
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Identificacéo e Laco Social

Na verdade, eles sdo cada vez mais chamados a sustentar identificacOes irdnicas,
ou seja, identificacbes nas quais, a todo momento, os sujeitos afirmam a sua
distancia em relacdo aquilo que estdo representando ou, ainda, em relacdo a suas
proprias agoes. (Safatle, 2008. p.104)

Para embasar essa possibilidade de identificacdo irénica, Safatle parte da teoria
psicanalitica lacaniana, que coloca a identificagdo como ponto central em qualquer tipo de
socializacdo. Nesse sentido, a socializacdo, em si, trataria de um modo de acdo calcado em
tipos ideais que definiriam os modelos a serem seguidos. Para isso, contudo, deve-se
considerar dois modos distintos de identificacdo: a identificacdo imaginaria e a simbolica.

Se por um lado a identificacdo imaginaria consiste na internalizacdo imagética de um
modelo, ou, nas palavras do autor, “...introjecdo constitutiva e especular da imagem de um
outro que tem o valor de tipo ideal...” (Safatle, 2008. P.105), a identificacdo simbdlica refere-
se ao “...reconhecimento de si em um trago unario vindo de um Outro (normalmente aquele
que sustenta a fungdo paterna) na posi¢ao de Ideal do eu.” (Safatle, 2008. P. 105). Desse
modo, vé-se que, se pela identificacdo imaginaria ocorre uma internalizacdo de imagens
estaticas, a simbdlica, por acontecer a partir de tracos unarios, permite ao sujeito o
reconhecimento de si e de seu desejo “naquilo que ndo tem objetivacdo previamente
determinada” (Safatle, 2008. P.105). Contudo, é justamente essa possibilidade de
reconhecimento sem objetivacdo determinada que pode ser ironizada, uma vez que é o
desmantelamento irdnico de imagens fixas que faz com que nunca seja determinada uma

imagem de si.

Dessa forma, a destruicdo da pregnancia das imagens de si pode redundar
simplesmente na implementacdo continua de uma certa distancia irbnica com toda
determinidade empirica, ou seja, em relacdo a todo papel identitario que determina
um fazer social. Um distanciamento que pode estabilizar-se a partir do momento
em que os sujeitos tratam suas identidades sociais como simples semblantes, para
usar um termo de Lacan, ou ainda como aparéncias postas enquanto tal. Assim,
eles se aferram a identidades sociais que ndo tém realidade substancial em virtude
exatamente do fato de elas ndo terem realidade substancial alguma. (Safatle, 2008.
P. 106)
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Desse modo, vemos como a questdo da identificagdo aparece no cerne do modo de
socializagdo. Quanto ao cinismo, enguanto modo de socializacdo presente na sociedade
contemporanea, Vvé-se que a identificacdo se da justamente com a indeterminacdo e a
ironizacdo de identidades. Contudo, para que se possa entender qual o tipo de identificagdo
que se relaciona com a ironizacdo de identidades fixas, € necessario considerar que o
capitalismo atual ndo pauta mais sua estrutura na producdo, mas no consumo. Essa mudanca
faz-se essencial justamente pelo fato de que 0 modo como nos relacionamos com o desejo esta
intimamente ligado aquilo que é socialmente partilhado, de maneira que tanto 0 gozo quanto a
culpa sdo regulados a partir de identificacbes socialmente partilhadas, que operam através do
que Freud chamou de supereu.

De fato, é o supereu freudiano que sera visto como o regulador p6s-edipiano das agdes
do sujeito, correspondendo a uma internalizagdo da Lei que a principio interdita a relacdo com
a mée (fungdo desejante), e que depois servird como ponto de identificacdo e de repressao.
Esse esquema, € claro, diz respeito a resolucdo neurdtica do complexo de Edipo, na qual a
aceitacdo da castracdo resulta na identificagdo com aquele que sustenta essa Lei, de modo que
todo gozo traz consigo um sentimento de culpa, resultando assim no modo de gozo neurdtico.
Além disso, pode-se ver, na obra de Freud, uma direta correlacdo entre estrutura familiar e

estrutura social, e, como diz Safatle

Tal relagdo entre esferas aparentemente autdbnomas de valores (familia, religido,
Estado) permite a Freud insistir que aquele que suporta a funcdo paterna ndo é
apenas representante da lei da familia, mas de uma Lei que determina o principio
geral de estruturacdo do universo simbélico. (Safatle, 2008. P.119)

Assim, vemos que 0 supereu descrito acima corresponde exatamente a uma forma de
organizacdo da economia libidinal que permite que o capitalismo de producéo se desenvolva.
Em outras palavras, a ética protestante, que Weber - Die protestantische Ethik und der Geist
des Kapitalismus (1904-1905) - aponta como necessaria ao espirito do capitalismo, é solidaria
a esse tipo de organizacao edipica, na qual a repressdo do gozo resulta na concentracdo da
libido na producéo e no acimulo sera o principal motor do desenvolvimento.

Vé-se assim, que a economia libidinal encontra-se intimamente ligada ao modo de

organizacao da sociedade, pois, como ja colocado, a socializagdo acontece justamente a partir
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da identificagdo com tipos ideais partilhados, de modo que esses ideais que de alguma forma
organizam a sociedade, também organizam a nossa relacdo com a libido.

Contudo, o paradigma da producdo como direcdo racional do capitalismo parece ndo
mais ser correto. Ao contrério, a idéia de uma sociedade de consumo parece mais adequada,
uma vez que este parece ser o problema central. Ligado a essa mudanca estrutural, surgem
valores como flexibilizacdo, fluidez e mobilidade, que mostram como o mundo do trabalho
visa, agora, satisfazer as demandas de gozo presentes nas praticas do consumo. Assim, 0 que
se observa € que e a légica do consumo ndo partilha dos mecanismos de repressdo das
necessidades libidinais, ao contrario, ela objetiva instrumentalizar meios nos quais fantasmas
possam ser realizados — 0 que nos leva, consequentemente, a uma outra funcdo decorrente do
carater identificatorio do supereu, que agora deve impor esse acesso ao gozo. Ou, como

coloca Safatle,

O que nos interessa aqui sdo certas conseqiiéncias psiquicas dessa passagem da
sociedade de producdo para a sociedade de consumo. Jacques Lacan identificou
talvez a maior delas ao insistir que a figura social dominante do supereu na
contemporaneidade ndo estava mais vinculada a repressdo das moc@es pulsionais,
mas a obrigacdo da assun¢do dos fantasmas. Ndo mais a repressdo ao gozo, mas o
gozo como imperativo. (Safatle, 2008. P.128)

Assim, vemos que o fato de a sociedade se estruturar a partir de um imperativo de
gozo faz com que os modelos de identificagdo ligados a renincia pulsional sejam substituidos
por outros que tém como tragco caracteristico a busca interminavel do gozo pela
instrumentalizacdo dos fantasmas. 1sso, contudo, ndo significa que a lei simbdlica deixe de
existir: o que se vé é, todavia, € que embora haja uma instauracdo simbdlica do supereu que
regula as relagBes sociais a partir da lei, ha uma faceta imaginéria que assume essa
caracteristica de um supereu maternal, o que Lacan ja havia postulado como a parte Real do
supereu, essa que incentiva a transgressdao. O que parece acontecer € que na sociedade
capitalista contemporanea ha uma “apropriacdo” desse supereu que diz “Goze!” no
imaginario, apropriagdo essa resultante da identificacdo com a figura do capitalista.

Contudo, deve-se colocar que essa exigéncia do supereu que diz “Goze!” ¢
essencialmente frustradora, pois tal ordem nunca podera ser acatada. Nesse ponto vé-se que 0
supereu funciona, de fato, a partir de uma ordem vazia, pois a0 mesmo tempo que ordena o

gozo, ndo diz em quais condi¢bes 0 gozo pode acontecer, nem com qual objeto. Ao contrério,
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esse imperativo refere-se a um objeto inalcangavel, inexistente, de modo que essa ordem se
reduz a uma busca incessante daquilo que ndo pode ser alcancado. Dessa maneira, essa busca
alimenta a necessidade de mercado existente em uma estrutura focada no consumo, de modo
que h& um deslocamento infinito e instantdneo de objetos que sdo consumidos, de fantasmas
que sdo instrumentalizados, e sempre o retorno a insatisfacdo. Esse imperativo, contudo, em
nenhum momento deixa de ser um tipo de controle, ele apenas muda, como coloca Safatle, de
um “controle-repressao” para um “controle-estimulacéo.

Ha ainda um ponto que deve ser ressaltado. Mesmo com essa insatisfagdo, a busca
pelo gozo nesses objetos que perdem instantaneamente seu valor continua. Como defende o

autor,

Em dltima instancia, isso nos faz passar de uma sociedade da satisfagdo
administrada para uma sociedade da insatisfagdo administrada, na qual ninguém
realmente acredita nas promessas de gozo veiculadas pelos sistema de mercadorias
(j& que sdo postas para serem descartadas), a comecar pelo préprio sistema, que as
apresenta de maneira cada vez mais auto-irénica e “critica”. (Safatle, 2008. P.133)

Desse modo, reencontramos o modo de racionalizagdo que desde o principio
colocamos como tendéncia hegemdnica no capitalismo contemporaneo: o cinismo. Justamente
no fato de possibilitar a racionalizacdo de paradoxos, resultando na perda da forca
perlocucionéria da enunciacdo da clivagem, um modo de regulacdo de conduta que ironiza
qualquer tipo de identidade fixa, e, contrariamente, afirma a distancia do sujeito em relacdo a
qualquer tipo de determinidade, o cinismo aparece como modo de racionalizacdo de uma
sociedade que se estrutura a partir de um imperativo de gozo que nunca pode ser satisfeito,
mas que continua a ser privilegiado em relagdo a qualquer outra direcdo normativa. “Dessa
forma, o ‘sofrimento de indeterminacdo’ normativa capaz de provocar sintomas como a
ansiedade e a depressdo pode parecer, no interior do cinismo, como motivo de gozo.” (Safatle,
2008. P.139)

Novamente encontramos um gozo advindo da identificacdo com um tipo ideal
socialmente compartilhado. De fato, a identificacdo com tipos ideais ndo é algo especifico de
nossa sociedade, mas sim de qualquer lagco social. H&, contudo, algo no capitalismo que
merece especial atengdo. Em seu texto A praga do capitalismo e a peste da psicanalise
(2009), Raul Pacheco Filho trata justamente desse assunto, defendendo que o modo de

organizacao atual colabora com “...uma aceleracdo da tendéncia totalitaria a alienacdo, em
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escala sem precedentes nas demais formas historicas de sociedade.” (Pacheco Filho, 2010.
P.155). O autor desenvolve seu argumento a partir de uma aproximacdo entre a metafora
paterna (criagdo de significacdo de algo até entdo desconhecido, que permite a circulacdo do
falo) e o equivalente-geral (que permite a significacdo do valor de um objeto, permitido a
circulacdo de mercadorias). A partir dessa aproximacéo, defende o autor, é possivel se pensar
num “valor-desejo”, algo que permita a defini¢cdo objetiva da “desejabilidade” de um objeto, e
gue essa determinacdo seja socialmente compartilhada.

Desse modo, pode-se pensar que o capitalismo apresenta uma articulagcdo entre o
sujeito e seu desejo (enquanto algo objetivavel). E é justamente essa articulagdo que permite
que a sociedade se organize em um “ethos” que tem como principal paradigma o consumo de
objetos, que, ao menos no discurso dominante, teriam uma funcéo de satisfacdo do desejo.

Contudo, como ja foi visto, o discurso dominante, ao mesmo tempo em que defende
essa adequacdo do objeto ao desejo, a nega. Em outras palavras, assume a incompatibilidade
entre objeto e desejo sem prejudicar, de maneira alguma, a dindmica do consumo. De modo
gue a Unica coisa que parece sustentar o consumo € o proprio consumo, e isso acontece pela
identificacdo com um tipo ideal que tem, como ja foi trabalhado, como principal caracteristica
a “habilidade” de lidar com paradoxos sem que nenhuma das partes seja anulada.

De fato, o que parece acontecer é que o0s individuos tem essa capacidade de
racionalizacdo de paradoxos porque a solugcdo ndo passa por seu proprio desejo. Os paradoxos
podem conviver na medida em que o individuo se identifica com esse Outro que poderia
realmente conviver com eles. O que acontece, entdo, € que o individuo se aliena nessa
identificacdo, de modo que o conflito existente ndo lhe traz nenhum tipo de dilema, uma vez
que esse Outro segue apenas um imperativo, 0 imperativo do gozo. Assim, ignoram-se 0S

conflitos, mas o resultado é uma extrema alienacdo. Como diz Pacheco Filho,

O que mais me assusta no sujeito do capitalismo &, ao contrario (do narcisismo),
a progressao da disposicdo (e da auséncia de resisténcia) que ele apresenta para se
entregar a alienagdo do “discurso do capitalista”: a aceleragdo de sua tendéncia
totalitaria a essa alienacdo do lago social. (Pacheco Filho, 2009. P.159)

Desse modo, vemos como a identificacdo com um tipo ideal que se caracteriza pela
nédo identificacdo parece ter como resultado um aprofundamento da alienagéo do sujeito. O

cinismo aparece justamente como resultado dessa identificagcdo, a identificagdo com um
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discurso que defende o gozo, mesmo que ele se sobreponha a ideais de justica: a saber, o

discurso do capitalista.

O discurso capitalista

Lacan trabalha com a categoria de discurso como um modo de regulacdo do gozo.
Desse modo, em seu seminario de 1969-1970, O avesso da psicanalise (1992), ele postula
que s existem quatro discursos possiveis, nos quais quatro termos fundamentais se
relacionam num esquema que define as posicOes de agente, saber, gozo e verdade. Os termos
utilizados sdo S1 (significante mestre), S2 (outro significante), $ (sujeito como dividido) e a
(mais de gozar, ou objeto causa do desejo). Uma vez no esquema, cada um desses termos
assume uma das posicdes, e a partir dai estabelece relacdo com os outros termos. Essas
posicdes podem ser esquematizadas assim:

agente — saber

verdade produto

Deve-se notar, também, que o ordenamento dos termos é fixo, de modo que os
discursos séo obtidos pela rotagdo de um quarto de hora, de cada termo. Assim, a forma que
representa o discurso do mestre seria: S1 — S2

$ a
Assim, vemos que o significante mestre (que ocupa o lugar de agente) demanda ao

outro significante (que ocupa o lugar de saber), e tem como produto o objeto a (que ocupa o
lugar de produto), sendo que o sujeito ocupa o lugar de verdade. Esse esquema, ligado a
dialética hegeliana do senhor e do escravo, ilustra 0 momento no qual o mestre (S1), por
enfrentar a morte, comanda o escravo (S2), e tem como produto o mais-de-gozar. Ja o sujeito
como divido, ele se encontra no lugar da verdade. Os outros discursos, a saber, 0 universitario,
o0 da histérica e o do analista, estes sdo obtidos pela rotacdo de quarto de hora em sentido anti-
horario. Porém, ha algumas coisas que devem ser consideradas.

Primeiro, como diz o préprio Lacan, “...desse trajeto surge alguma coisa definida

como uma perda. E isto o que designa a letra que se 1& como sendo o objeto a.” (Lacan, 1992.
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P.13) Assim, vemos que em qualquer tipo de regulacdo do gozo, h4 sempre uma porgédo que €
inalcancavel. Disso que advém o desejo.

Segundo, deve-se notar que o termo que ocupa o lugar de produto nédo se relaciona
com o lugar da verdade, de modo que o circuito falha, em algum ponto. Especificamente no
discurso do mestre, Lacan coloca haver uma barreira entre esses dois termos, a saber, 0 gozo
S1—82.
$ A a

O gozo, como interditado, ndo permite que o objeto a e a verdade se relacionem, de
modo que o0 mestre é sempre aquele que nada sabe sobre seu desejo (de fato, quem o sabe é o
escravo, por ele comandado). Isso implica, como diz Lacan, em uma impossibilidade de
reconhecimento da fantasia como modo de relacdo do sujeito dividido com seu desejo, ou, nas

palavras do proprio autor,

Essa formula, como definidora do discurso do mestre, tem seu interesse
por mostrar que ele € o Unico a tornar impossivel essa articulagdo que apontamos
em outro lugar como a fantasia, na medida em que ¢ a rela¢do do a com a divisdo
do sujeito — ($ ¢ a).

Em seu ponto de partida fundamental, o discurso do mestre exclui a
fantasia. E € isto exatamente o que faz dele, em seu fundamento, totalmente cego.
(Lacan, 1992. P.114)

Assim, vé-se que o discurso do mestre corresponde justamente a esse tipo de
organizacdo na qual ha a exploragdo de um outro, da qual resulta a mais-valia, ou, com dira
Lacan, o mais de gozar. Contudo, em dado momento parece ocorrer uma pequena mutacao no
discurso do mestre, mutacdo essa que ndo surpreendentemente estaria ligada a um modo de
organizacdo da producdo contemporaneo. Essa variacdo do discurso do mestre, Lacan
chamara de discurso do capitalista. O autor ja anuncia essa variacdo no seminario XXVII,

(13

quando diz que “...que o que se opera entre o discurso do senhor antigo ¢ o do senhor
moderno, que se chama capitalista, ¢ uma modificagdo no lugar do saber.” (Lacan, 1992.
P.32). Contudo, é somente em 1972, em sua conferéncia dada em Mildo intitulada Do
discurso psicanalitico (mais conhecido como A Conferéncia de Mildo), que o autor indicara

0 que seria, realmente, essa modificagéo:
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...uma pequena simples inversdo entre 0 S1 e 0 $... que é 0 sujeito... isso é
suficiente para que ande como sobre rodinhas, isso ndo pode andar melhor, mas
justamente isso anda rapido demais, isso se consome, isso se consome tdo bem que
se consuma. (Lacan, 1972. P.10, traducéo nossa)

Essa é, de fato, a explicacdo que Lacan da para o esquema que havia desenhado na
lousa, para a conferéncia. Nessa ocasido, além dos quatro discursos existentes no O avesso da

psicanalise, ele indica o discurso do capitalista da seguinte  maneira:

Discoutrs du Mattre Discours de PUniversité
5 — 5 5 —+ 2
W+ -f—‘x‘-;—
3 i S,
Discours de I'Hystérigue Diseovrs de 'Analyste
$8 — 5 4 — 3
N N
g S. S; §;
Discours du Gapitaliste
$ S,
4+
Sy a

(Lacan, 1972. P.5)

Deste modo, vé-se que além do deslocamento entre $ e S1, ha uma mudanca na
relacdo entre os termos (indicada pelas setas). V&-se que nos quatro primeiros discursos, o
agente relaciona-se com o saber, que por sua vez relaciona-se com o produto, que se relaciona
com o agente. A verdade relaciona-se com o agente e com o saber, mas ndo é alvo de
nenhuma seta. J& no discurso do capitalista, 0 agente se relaciona com a verdade, que se
relaciona com o saber, que se relaciona com o produto, que se relaciona com o agente. E um
circuito fechado, no qual todos os termos estdo em contato (direto ou indireto). Porém, o que
entender dessa modificacdo? Essa €, sem duvida, uma pergunta complexa, que divide muitos
tedricos tanto sobre a classificacdo do discurso do capitalista (se ele seria um quinto discurso,
ou simplesmente uma variacdo do discurso do mestre), quanto sobre suas implicacGes.

De fato, o proprio Lacan ndo desenvolveu tais implicacbes (a0 menos ndo as
comunicou), de modo que ndo se pode definir, exatamente, o sentido desse esquema. Por
outro lado, pode-se ter uma idéia, se considerarmos as tendéncias que a sociedade

contemporanea parece apresentar sobre a relagdo dos individuos com o gozo. E disso que trata
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este estudo, de modo que se pode ver tudo o que foi até agora apresentado sob a Otica desse
discurso.

Assim, analisar-se-a dois aspectos: a inversao entre $ e S1, e a mudanca nas setas.

Pensando-se no discurso do mestre, a inversdo entre os termos indicaria nada menos
que uma aparente “assuncdo” do sujeito ao lugar de agente. Aparente, pois o discurso
continua a ter um efeito muito parecido com o do discurso do mestre, embora 0 mestre ndo se
veja la. Contudo, o S1 continua em relacdo com S2, e 0 $ com S1. Esse deslocamento
aparenta, mais do que qualquer possibilidade de constituicdo de outro discurso, um disfarce: o
posicionamento do sujeito dividido no lugar de agente numa dindmica na qual ele de fato nédo
pode ocupar esse lugar, de modo que o efeito continua a ser equivalente ao do discurso do
mestre.

Isso também € indicado pela mudanca nas setas. Ela por um lado mantém a relacdo
entre $, S1, S2 e a, e por outro permite que todas as fungdes sejam integradas. Assim, hd uma
circulacdo infinita, que pressupGe que a barreira anterior (entre produto e verdade) seja
superada por esse novo caminho. Isso seria, de fato, o que permitiria que a verdade fosse
incluida no circuito, sem que ele parasse de funcionar.

Nesse ponto, vemos como o discurso do capitalista esta intimamente ligado ao cinismo
como modo de socializagédo, e a como o capitalismo de produgéo consegue, a0 mesmo tempo,
assumir que ndo existe objeto adequado ao desejo, e ainda assim perpetuar o consumo de
objetos que se apresentam como tal. Esse modo de regulacdo do gozo esta intimamente ligado
a identificagdo com essa “figura” do capitalista, que se caracteriza pela indefinigdo, pela
tentativa de nédo identificagcdo causada pela “consciéncia” da impossibilidade de objetificacao
do desejo ou de qualquer tipo de valor universal, consciéncia essa que Sloterdijk definiu como
“falsa consciéncia esclarecida”. Além disso, esse modo de regulagdo do gozo parte de uma
aparente negacdo da castracdo, algo que muitas vezes € aproximado da perversdo. Sobre isso,

algumas consideragdes sdo necessarias.

Perversao

A ldgica perversa de relagdo a Lei, muito mais do que a proliferacdo de fantasias
sexuais que saem do espaco da interioridade culpada para circular livremente no
espaco social, é um fato convergente com o modo anémico e desterritorializado de
funcionamento do capitalismo contemporaneo. Lacan compreendeu essa
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hegemonia social da perversdo ao afirmar que a socializagcdo atraves da
identificacdo com a lei paterna falocéntrica tendia, cada vez mais, a funcionar
como identificacdo com uma pére-version. (Safatle, 2008. P.168)

Essa colocacdo de Safatle € bem contundente ao indicar quais 0s possiveis
desdobramentos de uma relacdo cinica com a Lei. Como ja colocado, o “novo espirito do
capitalismo”, ou aquilo que chamamos antes de capitalismo de consumo, tem como principal
caracteristica um funcionamento que se baseia em dois modos distintos de relagdo com o0s
objetos: “o infinito ruim do consumo e da destrui¢do incessante (com seus desdobramentos
em ansiedade e depressao), e a fixagao fetichista.” (Safatle, 2008. P.164).

Se, por um lado, tem-se um consumo que frente a ndo satisfacdo do desejo se torna
ruim, por outro, o fetiche permite, justamente, a fixagdo em objetos que, a0 mesmo tempo,
colocam-se e ndo se colocam como adequados ao desejo.

De fato, a nocao de fetiche traz consigo exatamente essa idéia: um objeto que nédo tenta
se colocar como “...apresentacdo adequada do objeto de desejo.” Safatle, 2008. P.165). No
entanto, mesmo renunciando, de alguma maneira, a essa tentativa de adequacédo, nada impede
que esse objeto seja fixado como fonte de gozo. O que nos leva a formulacdo de que, ao
mesmo tempo em que o fetiche incorpora a esséncia da castracdo (inadequacao entre desejo e
qualquer objeto empirico), ele a nega - pois o sujeito lida com o objeto fetichizado como se
ele fosse realmente adequado ao desejo.

Esse tipo de negacdo refere-se justamente ao que Freud chama de Verleugnung, a
denegacdo perversa. Como diz Safatle, a Verleugnung diferencia-se dos outros modos de
negacdo [recalque (Verneinung) e foraclusdo (Verwerfung)] justamente pelo fato de que no
caso da perversdo, ndo ha nenhum tipo de desconhecimento da castragdo. “Nao se trata aqui
de recalcar ou expulsar o saber sobre a castracdo e 0 vazio de objeto que ela imp&e. NOs
estamos diante de um movimento duplo no qual saber e ndo saber podem coexistir
conjuntamente.” (Safatle, 2008. P.165). E, de fato, essa convivéncia, mesmo sendo paradoxal,
nédo resulta na anulacdo de uma pela outra (0 que, como vimos, € o centro da racionalidade
cinica). O que acontece, por outro lado, é a producao de um objeto, fruto desse paradoxo. Esse
é o fetiche, 0 objeto que ao mesmo tempo nega e reconhece a castracdo (inadequacdo em
relacdo ao desejo). Como diz Safatle, “Nesse sentido, podemos dizer que o fetichista ja fez a
critica do fetichismo, tal como um intelectual aufklarer. Ele ja assumiu a ‘Lei da castragdo’,

sem para isso precisar reorientar sua conduta.” (Safatle, 2008. P.167)
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Nesse ponto, ainda deve-se lembrar que, se 0 cinismo apresenta-se justamente como
um modo de relacdo com a Lei no qual a explicitacdo de uma racionalizacdo de contradi¢des
ndo anula nenhuma das partes, entdo se deve pensar que no cerne desse tipo de racionalidade
ha algum tipo de denegacdo, de desmentimento, muito proximo do que Freud chama de
Verleugnung. De fato, esse modo de socializa¢do (cinico) estaria intimamente ligado a um
modo de organizacdo da economia libidinal que, enquanto identificacdo com um tipo ideal
compartilhado, ndo trata da castracdo a partir do recalque, mas exatamente a partir de sua
denegagdo, de modo que “... entdo podemos dizer que a perversdo, longe de desaparecer do
quadro clinico, tende a transformar-se em horizonte hegemdénico de identificacdo e de
constituicdo de tipos ideais em processos de socializag¢do.” (Safatle, 2008. P.168). Por outro
lado, deve-se ter muito cuidado ao lidar com o termo perversdo, pois mesmo que se possa
apontar modos perversos de se lidar com o desejo ou a castracado, isso ndo significa que se esta
apontando uma estrutura perversa.

De fato, toda escolha objetal pode ser vista como perversa, ou, 0 gozo falico pode ser
sempre visto como uma denegacdo da castracao, a partir do momento em que se acredita que
had um objeto adequado ao desejo. Contudo, isso de maneira alguma indica uma estrutura
perversa. Nesse ponto, o texto de Sidi Askofaré chamado A perversao generalizada (2005) é

esclarecedor. Como diz o préprio autor:

A « perversdo generalizada », se ela quer dizer alguma coisa em psicanalise, s
significa a « perversdo generalizada do campo do gozo ». Nem desvio, nem
aberragdo, nem inversdo das normas e menos ainda nova norma social, ela é
fundamentalmente a traducéo clinica e conceitual do fato de que o campo do gozo
do ser falante se estrutura e se ordena em torno de um impossivel. (Askofaré, 2005.
p.6, traducdo nossa)

Desse modo, contudo, por que usamos, entdo, o termo perversdo para designar alguns
eventos especificos que sdo proprios da estrutura neurdtica? Uma das respostas é justamente
por fazer parte da estrutura neurdtica essa tentativa de reconstru¢do de um Outro ndo barrado,
ndo castrado. Nesse sentido, pode-se ver processos nos quais o individuo estabelece uma
identificacdo e se coloca a disposi¢cdo desse Outro como instrumento, como vemos em
situacdes de comportamento de massa, nas quais é possivel que se cometa as maiores
atrocidades sem que o individuo reconheca o desejo como dele (é sempre o desejo do Outro,
seja este Deus, ou a Nacdo, etc.). Contudo, como ja foi colocado, essa reconstrucdo de um



42

Outro ndo barrado esta na génese de qualquer lago social, tenha ela conseqliéncias desastrosas
ou nd3o. Mesmo assim, ha uma tendéncia em usar o termo “perverso” na caracterizacdo do
modo atual de organizacdo social, por mais que seja dificil identificar essa ocupacdo do
individuo do lugar de instrumento de gozo do Outro.

E justamente essa dificuldade, contudo, que reforga o uso do termo perverso. Embora
ndo se esteja tratando da perversdo estrutural, o que se tem reconhecido € justamente que esse
modo cinico de socializacdo parece ter a mesma estrutura da denegacdo perversa. A
possibilidade de se aceitar, ao mesmo tempo, duas idéias paradoxais aproxima-se muito da
relacdo do perverso com a castracdo. Ainda mais se esse cinismo é usado na organizagdo da
economia libidinal, que, no capitalismo de consumo, parece realmente se organizar em um
discurso que a0 mesmo tempo aceita e nega a impossibilidade de objetivacdo do desejo.
Volta-se a ressaltar, contudo, que isso ndo indica uma estrutura perversa, mas sim um modo
socialmente partilhado de organizacdo do gozo em estruturas neuroéticas.

Assim, esse traco perverso proprio da estrutura neurotica parece duplicado no cinismo:
além da tentativa de reconstrucdo de um Outro ndo barrado, a imago desse outro ndo barrado
é cinica, ela tem a denegacdo como caracteristica fundante. Isso resulta num tipo de
identificacdo reflexivo, que por ter em sua prdpria esséncia a negacdo de qualquer
identificacdo, dificulta ainda mais o reconhecimento da prépria identificacdo como causa
desse ideal de “liberdade”. Em outras palavras, ¢ justamente o fato do tipo ideal ao qual o
individuo se identifica atuar no sentido de uma “liberdade” de identifica¢des (defender a ndo
identificacdo) que parece ser o motor da alienagdo, uma alienagdo, como vimos em Pacheco
Filho (2009), sem antecedentes, que resulta na atual faléncia da critica; que resulta numa
ideologia reflexiva que ndo pode ser criticada a partir do desmascaramento e da enunciagdo de
paradoxos, uma ideologia que parece colocar em movimento uma dindmica na qual o sujeito
se afasta cada vez mais de seu desejo, e também de qualquer possibilidade de reconhecimento
dessa alienacdo. Além disso, € justamente essa dificuldade de reconhecimento do qué orienta
a identificagdo que permite muitas confusGes sobre o que muitas vezes é colocado como a
“decadéncia da fungdo paterna”. Como vemos, € isso também pode ser encontrado no texto de
Pacheco Filho, a funcdo paterna continua existindo, embora haja, dentro da identificacdo que
ela mesma propde, sua negagéo.

Retomando os dois filmes que ja foram usados como exemplo, ndo ha nenhuma
dificuldade em reconhecer que ambos os personagens principais (Naylor em Obrigado por
Fumar e Orlov em O senhor das armas) estabelecem algum tipo de identificacdo com um

tipo ideal que valoriza as caracteristicas por eles apresentadas. No caso de Orlov, vé-se que a
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idéia de ser um homem de negdcios bem sucedido (para quem o sucesso comercial é o
principal valor) € o que direciona sua conduta, de modo que tudo pode ser justificavel se for
“bom para os negocios”. Ja& em Naylor, vé-se uma identificacdo com a “falta de identidade”
ainda mais arraigada, o que se percebe pelo prazer que Naylor relata em ser “bom no que faz”,
0 que, em seu caso, é falar, justamente poder defender qualquer idéia sem se comprometer

com o que esta dizendo.
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4. A necessidade da critica

Por mais que a “palavra do dia” seja gozo, a insatisfagdo nao desaparece. A sociedade
contemporanea esta longe de ser um lugar estavel, justo, ou, mesmo que esses ndo sejam 0s
valores dominantes, ndo se pode dizer que o capitalismo cumpra sua promessa de possibilitar
esse gozo que impde. Nesse sentido, a critica ndo deixa, de maneira alguma, de ser uma
pratica necessaria. Porém, o que se percebe é que embora a necessidade exista, 0 sistema
parece ser tdo astuto que todas as tentativas parecem nao surtir efeito.

Como ja foi colocado, embora o imperativo seja “goze!”, ndo ha nada que determine
como ou com o qué se deve gozar: a ordem é vazia. Como resultado, tém-se as cada vez mais
célebres “patologias do vazio”, aquelas que Safatle soma ao cinismo, como proprias a
sociedade contemporanea: a depressdo, a ansiedade, etc. Em outras palavras, parece haver
uma tendéncia na qual tudo o que escapa a essa dindmica de busca incessante do gozo - e
possa, de alguma maneira, obstrui-la - seja visto como patoldgico. Uma vez visto como
patoldgico, a sociedade tem um modo muito preciso de resolver: a partir das terapéuticas.
Essa solucdo visa a supressao de qualquer tipo de sintoma, de modo que aquilo que escapa ao
funcionamento (que, de alguma maneira, mostra que o circulo ndo se fecha totalmente) ndo é
visto como uma possivel fonte de questionamento do modo de organizacao social, mas sim
como uma falha individual que deve ser corrigida.

Assim, vemos como muitas vezes a medicina, ou mesmo a psicologia, acaba ocupando
essa fungdo de “devolver” os individuos para esse funcionamento problematico, sem que este
seja questionado. Como mostra o sociélogo Frank Furedi, em seu livro Therapy Culture
(2004), a nossa sociedade parece cada vez mais entender os acontecimentos a partir de uma
Otica terapéutica, que em esséncia esta completamente de acordo com o imperativo do gozo,
uma vez que ela tenta justamente corrigir aquilo que atrapalha o individuo em sua busca (do
gozo). E preciso salientar, contudo, que esses problemas sdo sempre vistos de maneira
individualizada, afinal o gozo é apresentado como a satisfacdo individual. Porém, o que o
autor ressalta, € que cada vez mais o individuo é colocado como algo fragil, dependente de

ajuda especializada para lidar com seus problemas: “ A cultura terapéutica tem ajudado a
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construir uma idéia diminuida do self, que caracteristicamente sofre de um déficit emocional e
possui uma consciéncia permanente de vulnerabilidade.” (FUREDI, 2004. p.21, traducao
nossa). Desse modo, pode-se entender que o resultado de se buscar um imperativo que nunca
pode ser satisfeito tem sido definido, por nossa cultura, como um problema individual que
deve ser resolvido com a supressdo dos sintomas (de modo que ndo é dificil entender o
crescimento vertiginoso do uso de drogas licitas para resolucdo de problemas emocionais,
assim como a proliferacdo dos mais diversos servigos terapéuticos em nossa sociedade).

Nesse contexto, contudo, a psicanalise se posiciona de maneira diferente.

Psicanalise

Sabemos que a partir de Kant com Sade, Lacan verd a psicanalise ndo
exatamente como uma terapéutica, mas como uma ética com conseqliéncias
clinicas. (Safatle, 2003. P.226)

Essa colocacdo de Safatle em seu texto O ato para além da lei: Kant com Sade
como ponto de viragem do pensamento lacaniano (2003) reflete justamente a posi¢cdo da
psicanalise (lacaniana) em recusar ocupar essa posicdo de uma terapéutica que tem como
funcdo a supressdo dos sintomas do individuo para que seu convivio no meio social ndo seja
prejudicado. Ao contrario, 0 que € dito em seu seminario sobre A ética da psicanalise (1959-
1960 [2008]), e formalizado em Kant com Sade (1962 [1998]), é justamente que a
psicanalise propde uma ética propria, a Lei da ética do desejo, no qual o sujeito deve, antes de
tudo, usar como guia o0 seu proprio desejo, 0 que o0 permitiria ndo transgredir, mas “atravessar
a Lei”, colocando-se como sujeito responsavel por sua instituicdo, e assim arcando com as
conseqiiéncias. No semindrio, Lacan usa o mito de Antigona para ilustrar o que quer dizer,

exatamente pelo fato de ela escolher enterrar o irméo, escolher sua morte. Como diz o autor,

Antigona se apresenta como autdnomos, pura e simples relagdo do ser humano com
aquilo que ocorre de ele ser miraculosamente portador, ou seja, do corte
significante, que lhe confere o poder intransponivel de ser o que é, contra tudo e
contra todos. (Lacan, 2008. p.333)
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Nesse estudo, contudo, ndo se tem o objetivo de fazer uma imersdo na questao da ética
da psicanalise, que ¢ demasiadamente complexa, e nos afastaria da discussdo inicial. Se
pontuamos o assunto, contudo, é por dois motivos precisos: primeiro por essa ética se opor a
ética existente no cinismo como modo de socializacdo, e, segundo, por talvez oferecer uma
possibilidade de critica.

O primeiro ponto nao é dificil de reconhecer. Por mais complexa que seja essa
questdo, é evidente que ela vai em direcdo a uma desalienagdo do sujeito, uma aproximacao
com seu desejo e a impossibilidade de objetivacdo e satisfacdo deste. Desse modo, ndo se
pode reconhecer uma moral definida pela psicanalise, ao contrario, 0 que se pode postular é
gue o sujeito sempre poderd atravessar a Lei, se isto realmente estiver de acordo com seu
desejo. Assim, parte-se do pressuposto de que ndo ha possibilidade de determinacdo de uma
Lei que dé conta da regulagdo das intengbes das acOes, contudo pode-se pensar num
reconhecimento da inadequacdo entre desejo e Lei que leve o sujeito a superd-la (e ndo
transgredi-la), de modo a respeitar seu desejo. Em Kant com Sade, Lacan critica ambos por
uma suposicao de que hd uma Lei adequada ao desejo, e em Antigona encontra essa solucao,
na qual o ato atravessa a Lei. Em sua critica a Sade, Lacan apresenta um outro exemplo que

poderia ser equivalente a essa solucdo, porém na obra sadiana:

...0 livro nunca nos apresenta o sucesso de uma seducdo, com o qual, no entanto, se
coroaria a fantasia: aquela em que a vitima, nem que fosse em seu derradeiro
espasmo, viesse a consentir na intencdo de seu torturador, e até passasse para o
lado dele, pelo ardor desse consentimento. (Lacan, 1998. P.799)

Voltando para a questdo do cinismo, vemos, assim, que embora a ética psicanalitica
defenda uma outra relagdo com a Lei, ela em nada se aproxima da solugdo cinica (como
apresentada). Dificilmente se poderia dizer que o0 que estd em jogo no cinismo é o desejo, e
ndo a demanda. Desse modo, vemos que essa denegacdo cinica da Lei € uma simples
transgressao, transgressdo essa muito astuta, que se apresenta como um ideal de liberdade,
mas que de fato resulta numa identificacdo alienadora com um tipo ideal que propde nédo a
aceitacdo da castracdo e assim um outro modo de lidar com o desejo, mas sim a sua negacao
(da castracdo). Nesse sentindo pode-se reconhecer como a ética psicanalitica é claramente

divergente da cinica.
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Por outro lado, a pratica também € algo extremamente complexo, e que, justamente
por lidar com essa relagdo entre o sujeito e a Lei, pode resultar numa solucéo cinica. De fato,
essa solucdo de um ato que atravessa a Lei passa muito proxima da denegacdo perversa, na
qual embora se reconheca a existéncia da Lei, ela ndo apresenta nenhum empecilho para o
sujeito. A diferenca entre agir de acordo com o desejo, lidando ou ndo com as conseqiiéncias
da Lei é muito ténue, e sempre ronda a pratica psicanalitica.

Segundo Lacan, a possibilidade que a psicanalise traz de mudanca para essa relacéo
entre o sujeito e seu desejo reside na posicdo ocupada pelo analista na situacdo de analise.
Aquele que ele denominaré discurso do analista diz respeito a isso, justamente esse discurso
no qual o objeto a se coloca no lugar de agente, e possibilita assim o questionamento sobre o
desejo. Esse discurso, como diz Lacan na Conferéncia de Mildo, ndo somente atua na
situagdo de andlise, como também apresenta uma possibilidade critica social: “... o que eu
penso é que se o discurso analitico tivesse tomado corpo ... ele saberia melhor o que é
necessario para fazer a revolugdo.” (Lacan, 1972. P.9, tradugdo nossa).

Contudo, o questionamento da efetividade desse tipo de intervencdo numa sociedade
que se caracteriza pela ironizacdo de qualquer tipo de valor continua sendo valido. Em outras
palavras, até que ponto ndo se pode dizer que essa pratica psicanalitica nao foi assimilada pela
sociedade e transformada justamente em algo que aprofunda o cinismo? Essa resposta pode
ser encontrada dentro da clinica. A questdo de se o processo analitico ainda é possivel pode
indicar o quanto essa ideologia é ou ndo criticavel. Pois, se ha algo, na clinica, que consegue
superar essa identificacdo irbnica, entdo ha algo que pode exercer uma funcao critica, que
pode, de alguma maneira superar a ironizacdo do cinismo. Se ha algo que tem essa

capacidade, talvez possa ser trazido para fora da clinica na forma de um ato politico.
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Conclusao

De fato, se este livro se contentou em conservar-se, em larga medida, nessa posicao
“negativa”, ¢ por acreditar que a fungdo urgente do pensamento € nos levar a um
desespero conceitual. A tarefa filosofica atual pede o demorar-se diante do
esgotamento dos esquemas conceituais que visam orientar a a¢do e o julgamento. A
todo momento, 0 pensamento encontra-se diante da pressdo de questdes como:
“Que fazer?”. Questdes como essa nao devem e ndo podem ser respondidas.
(Safatle, 2008. P.204)

Esse é 0 modo como Safatle conclui seu livro, argumentando que esse tipo de questdo
ndo deve ser respondida porque esse tipo de agdo impediria uma desarticulagdo completa
desse sistema, de modo que seria somente um modo de perpetua-lo. Por outro lado, ndo
podem ser respondidas justamente porque o Unico modo de realmente respondé-las é por sua
dissolugdo. Em outras palavras, ndo é possivel transformar ou criticar esse tipo de
socializacéo cinica, somente dissolvé-la.

Vimos ao decorrer deste estudo como o cinismo esta intimamente ligado a um modo
de identificacdo irbnica. Essa capacidade de ironizacdo de normas morais estabelecidas nao
causa nenhum dano por desprezar certas regras, mas por permitir a racionalizacdo de
paradoxos sem a anulagdo de nenhuma das partes. Assim, vé-se que o cinismo moderno ndo
se diferencia como categoria do cinismo antigo (como vimos a partir do texto de Niehus-
Probsting), pois ambos baseiam-se na negacdo das instituices sociais. Embora 0s antigos
tivessem em seu cerne a defesa da “natureza humana”, vé-se que essa defesa é puramente
negativa, uma vez que ndo se pode definir essa natureza positivamente. Desse modo, ndo ha
grande diferenca entre o cinismo antigo e o cinismo moderno enquanto forma de critica.

O que se pode apontar, por outro lado, € que na sociedade contemporanea o cinismo é
antes uma ironia da critica do que uma critica irdnica. Como foi visto, essa situacdo na qual o
cinismo aparece como ideologia, decorrente da ironizacdo de qualquer tipo de legitimacéo,
esta intimamente ligado a0 modo como nos relacionamos com 0 nosso desejo no capitalismo
de producdo. Assim, tem-se esse panorama muitas vezes chamado de perverso, no qual ha a

concomitancia da aceita¢do e da negacdo da adequacdo de um objeto ao desejo, situacdo essa
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que permite esse cinismo ndo somente em relacdo ao gozo, mas em relacdo a Lei. Contudo,
Vé-se que essa situacdo sO € possivel pela presenca de uma identificacdo com um tipo ideal
que tem como esséncia o imperativo do gozo e a ironizagdo das identificacdes. Desse modo, a
critica se encontra em uma posi¢do ingrata, pois essa identificacdo permite sua assimilacéo, e
a devolve de maneira irbnica.

Isso pode ser claramente visto nos filmes apresentados, seja em O Senhor das Armas
(Niccol, 2005), que evidencia esse cinismo em relacdo a Lei, principalmente no final, quando
o traficante de armas é preso por um policial, e depois solto por um homem de estado. Mais
que isso, vé-se como, apesar do filme apresentar uma critica a essa situacdo, ele pode ser
assimilado como produto, mas sem poder critico. Ja em Obrigado por Fumar (Reitman;
Sacks, 2005), essa relacdo € ainda mais evidente. Contudo, como resultado proprio ao
cinismo, ndo se pode saber se o filme intenta realmente uma critica ou o reconhecimento do
valor desse tipo ideal. 1sso é a postura cinica por exceléncia: o filme ironiza ambas as partes, 0
gue tem como resultado, claro, a valorizacdo desse modo cinico de ser.

Vé-se, assim, que embora ndo se possa ter certeza sobre como criticar o sistema, sabe-
se a0 menos por onde comecar. A critica da economia libidinal, como diz Safatle, deve ser o
primeiro alvo de qualquer tipo de intervengdo. Nesse sentido, a psicandlise lacaniana pode
oferecer uma alternativa interessante. N&o somente por fugir da posicdo de terapéutica e se
colocar como uma ética que problematiza essa postura cinica, mas também por oferecer uma
teoria e pratica que pode resultar nessa dissolucdo, a saber, a discurso do analista como critica
o discurso do capitalista, ou do mestre. O que resta saber é se realmente essa pratica oferece
uma forma efetiva de critica. Safatle coloca que somente “..O verdadeiro desespero
conceitual produz uma acdo que satisfaz a urgéncia. Se ainda ndo ha agdo que satisfaca a
urgéncia, é porque ndo fomos suficientemente longe com nosso desespero.” (Safatle, 2008.
P.204). Se considerarmos que a angustia que leva o paciente para a clinica psicanalitica
encontra ali um tratamento possivel, entdo talvez possamos dizer que esse desespero e essa
urgéncia existem dentro da clinica. Mas ainda resta, € claro, saber se é possivel leva-los para

fora como critica da ideologia.
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