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RESUMO

Este ensaio tedrico analisa o imperativo da felicidade na sociedade
contemporanea, explorando como o constante questionamento
sobre uma vida feliz revela as dinamicas de subjetivacao e os modos
de laco social atuais. A discussao articula os conceitos de mal-estar,
sofrimento e sintoma a tese benjaminiana do empobrecimento da
experiéncia, sustentando a hipdtese central de que a busca
compulsiva pela felicidade surge como um sintoma social
decorrente da perda da experiéncia auténtica e do declinio das
matrizes simbdlicas coletivas. Diante da impossibilidade de construir
narrativas compartilhadas para elaborar a dor, o sofrimento é
privatizado e o mal-estar é convertido em demanda de consumo de
dispositivos de bem-estar. Por fim, ressalta-se a dimensao politica do
sofrimento, argumentando que o mal-estar nao deve ser reduzido a
patologias, mas reconhecido como o elemento propulsor
indispensavel para a critica e a reinvencao da existéncia do sujeito na
cultura.

Palavras-chave: Felicidade; Sofrimento; Contemporaneo; Laco social;

Subjetividade.

ABSTRACT

This theoretical essay analyzes the imperative of happiness in
contemporary society, exploring how the constant questioning of a
happy life reveals the dynamics of subjectivation and current modes
of social tie. The discussion articulates the concepts of malaise,
suffering, and symptom with this Benjaminian notion of the
impoverishment of experience, supporting the central hypothesis
that the compulsive pursuit of happiness emerges as a social
symptom resulting from the loss of authentic experience and the
decline of collective symbolic matrices. Faced with the impossibility

of constructing shared narratives to process pain, suffering is



privatized, and malaise is transformed into a demand for the
consumption of well-being devices. Finally, the political dimension
of suffering is highlighted, arguing that malaise should not be
limited to pathologies but recognized as the indispensable driving
force for the critique and reinvention of the subject's existence in
culture.

Keywords: Happiness, Suffering; Contemporary; Social Tie;

Subjectivity.

1. INTRODUCAO

Comeco esse trabalho fazendo uma torcdo numa frase que €
bastante conhecida pelos brasileiros: “cadé o dinheiro que estava
aqui?”. Tema de um célebre quadro do jornalismo investigativo
nacional, o chavao popularizou-se ao denunciar esquemas de
corrupcao e cobrar transparéncia dos governantes, evidenciando o
impacto direto do extravio dos recursos publicos na vida da
populacao. Além do apelo midiatico, a frase, conforme enunciada,
representa uma queixa, indicando algo “disfuncional” e que pede

reparacao.

Se a pergunta supde que o dinheiro existia antes de ser extraviado, o
mesmo parece ocorrer com o sentimento de felicidade. Da mesma
forma que se indaga sobre os recursos desviados, a cultura
contemporanea parece repetir a mesma provocacao:. cadé a
felicidade que estava aqui? Observamos frequentemente
expressdes como “éramos felizes e ndao sabiamos” ou “tempo bom
gue nao volta mais”. Retroativamente, queixamo-nos da felicidade
perdida, como se em algum ponto do passado ela estivesse em
Nnossa posse — ainda que so6 a percebamos no mMomento de sua

suposta perda.



Nas sociedades contemporaneas a busca pela felicidade aparece
como um problema, deixando de ser uma aspiragcao eventual e
passa a se constituir como um imperativo que se expressa como
demanda de consumo e realizacao, revelando-se como sintoma do

NOSsO tempo.

Esse trabalho visa problematizar o paradigma da felicidade e sua
relacdao com a contemporaneidade. Nao se trata de analisar o que é
a felicidade, mas de explorar em que medida o constate seu
questionamento denuncia os modos de subjetivacdo e as
modalidades do lagco social do nosso tempo. A interrogacao em
torno de uma vida feliz parece se inscrever como um traco
caracteristico da nossa atualidade, momento em que ser feliz torna-
se uma condicao sine qua non para a existéncia. A felicidade parece
ser mais falada do que vivida. A questao crucial, portanto, é
compreender: “por que e quando perguntar pela felicidade torna-se

importante ou necessario?” (DUNKER, 2017, p. 102).

Para as geracdes passadas o tema da felicidade nao parece ser um
problema de vida, muito menos uma conquista, ou uma questao a
ser decifrada. As contingéncias da vida ocorriam, mas nao eram
traduzidas como necessidade de ser feliz ou como sinbnimo de
infelicidade. A felicidade nao conjugava o verbo da vida, as pessoas

simplesmente viviam.

A felicidade tem uma histdria e essa histdria tem significados
diferentes, seja na Grécia classica, passando pela tradicao crista na
idade média, ao iluminismo e, finalmente, ao mundo moderno. Mas
é na contemporaneidade que a felicidade recebe toda sua poténcia

predicativa. Reteremos o dado que a felicidade em nossa época esta



na ordem de um bem, um atributo encarnado em forma de um

direito humano e legitimo a todos. Para Cyrulnik (2018, p. 83):

Na religiao judaica o sofrimento tambéem é normal. Assim
como a alegria e a felicidade. Adaptamo-nos ao tormento
na medida do possivel, aumentamos o0s rituais,
encontramos o rabino, mas ndo combatemos a dor de
viver. "O vinculo do sofrimento € também o vinculo da
vida” Quando, durante a Revolu¢cao Francesa, Saint-Just
exclamou: "A felicidade é uma idéia nova na Europa’, a
frase afirmava que a felicidade era um projeto social e nao
mais um éxtase celeste. E na terra que devemos nos

empenhar em ser felizes, e ndo depois da morte.

Nosso primeiro eixo de analise € pensar o problema da felicidade na
contemporaneidade a partir da impossibilidade de coletivizar
experiéncia de mal-estar. Esse “diagnostico” nos auxilia para pensar
o problema da felicidade como sintoma social, ou seja, a felicidade
surge como sintoma quando perdermos a capacidade de
reconhecer coletivamente as experiéncias de sofrimento. Em outras
palavras: a felicidade aparece enquanto um problema no momento
em que destituimos uma unidade narrativa para localizar o mal-

estar como um sofrimento comum?

Para avancar, € preciso distinguir as diferencas entre as nocdes de
mal-estar e sofrimento, bem como as devidas articulagdées com o
conceito de sintoma. Em termos freudianos, o mal-estar € um
fendmeno produzido na intersecao entre o sujeito e a cultura. O Mal-
estar (Unbehagen) é estrutural e coletivo, € a condicao inerente ao

laco social a medida em que ingressar na linguagem e na cultura



exige a renuncia a satisfacao pulsional. Ja o sofrimento € uma
categoria que circunscreve a forma como cada sujeito metaboliza a
dor diante desse mal-estar, ou seja, quando encontra (ou ndao) uma
rede de signos inscritos e compartilhados no laco social. Como diz
Dunker (2017, p.216): “.. o sofrimento depende de como ele se faz

reconhecer e € ou nao reconhecido pelo outro”, logo:

A experiéncia de sofrimento que é reconhecido, seja por
aqueles que nos cercam, seja pelo Estado, é diferente do
sofrimento sobre o qual paira o siléncio, a invisibilidade ou
a Iindiferenca. Ha, portanto, uma politica do sofrimento
que estabelece para cada comunidade qual demanda
deve ser sancionada como legitima [..] (DUNKER, 2017,
p.243-244).

O ponto nodal deste trabalho reside na hipdtese de que a
coletividade contemporanea perdeu a consisténcia e a capacidade
de reunir os sujeitos em torno de uma referéncia simbodlica
compartilhada. Essa proposicao remete diretamente a tese
benjaminiana do empobrecimento da experiéncia (Erfahrung),
segundo a qual, a modernidade tornou-se incapaz de produzir e
transmitir saberes por meio da narrativa (BENJAMIN, 1994). O que no
passado encontrava ancoragem na tradicdo, Nno mito ou na
dimensao do sagrado, hoje perde a for¢ca necessaria para fundar
sentidos coletivos. Conforme indica Agamben (2005, p.22) “O
homem moderno volta para casa a noitinha extenuado por uma
mixordia de eventos — divertidos ou macantes, banais ou insolitos,
agradaveis ou atrozes -, entretanto nenhum deles se tornou

experiéncia”.



Sustentamos, portanto, duas premissas centrais: primeiro, que a
demanda exacerbada de felicidade se constitui como um sintoma
social contemporaneo; segundo, que esse sintoma surge como
efeito da impossibilidade de encontrar uma gramatica simbdlica
para o mal-estar. Privado de uma rede de linguagem qgue inscreva o
singular no coletivo, o sujeito fica impedido de construir um saber
sobre a propria dor, restando-lhe a busca compulsiva por uma

felicidade imposta como imperativo.

2. METODOLOGIA

Como recurso metodoldgico, este trabalho adota o ensaio tedrico.
Sob a perspectiva de Theodor Adorno (1986), o modelo ensaistico
orienta-se pelo carater exploratoério e pela reflexao critica. Trata-se de
uma pratica de autonomia intelectual articulada ao rigor analitico,
que renuncia a fundamentacdes absolutas, totalizantes ou verdades
primeiras. A investigacao de cunho ensaistico toma o exercicio
interpretativo como elemento central, recusando a ilusao de
neutralidade dogmatica e a cisao positivista entre a estrutura formal
do texto e seu conteudo. Conforme assinala Adorno (1986), a
coeréncia do ensaio deriva da dialética entre a singularidade do
objeto investigado, o repertorio tedrico e a dimensao da experiéncia
humana que nele se materializam. Ao rejeitar esquemas
procedimentais rigidos, a escrita ensaistica assume a
experimentacao e a acolhida das contradicdes como partes
constitutivas da analise, preservando a experiéncia critica necessaria

para apreender os fendmenos contemporaneos.

3. O MAL-ESTAR E A GRAMATICA DO SOFRIMENTO NA
CONTEMPORANEIDADE



Iniciemos essa secao tomando a morte como analisador. Ao
contrario de épocas passadas, em que a finitude se configurava
como um acontecimento coletivo capaz de materializar toda a
poténcia simbdlica do sofrimento em experiéncia compartilhada,
percebe-se que nas sociedades contemporaneas, sobretudo
ocidentais, a morte tem sido sistematicamente higienizada e
ocultada do cotidiano. A transformacao dos cemitérios ilustra com

clareza esse deslocamento.

Historicamente situados no centro das comunidades, os cemitérios
foram gradativamente expulsos da polis e do convivio social. A essa
interdicao espacial soma-se o apagamento da singularidade do
sujeito falecido: nos novos cemitérios-parque ou memoriais verticais,
as sepulturas passam por um rigoroso processo de padronizacao e
homogeneizacao: todas idénticas e horizontalizadas. Os tumulos ja
nao falam nada sobre seus moradores. Nos novos cemitérios o
morto perde sua identidade, a narrativa familiar é apagada e os
tumulos se tornam sem alma, sem personalidade. Além disso,
assistimos veldrios em formato de videotransmissao, onde é possivel
acender uma vela virtual. O morto perdeu sua histéria e

singularidade.

Somados a isso, a morte foi retirada do convivio familiar e da cena
publica, sendo levada para hospitais e locais de acesso restrito. Esse
duplo movimento — de ocultamento e de serializacdao — revela a
incapacidade de lidar com a dor decorrente da finitude e de acolher
o sofrimento enquanto dimensao estrutural da existéncia. Para Elias

(2001, p. 37):



Nunca antes na historia da humanidade foram os
moribundos afastados de maneira tdo asséptica para os
bastidores da vida sociall nunca antes os cadaveres
humanos foram enviados de maneira tao inodora e com

tal perfeicdo técnica do leito de morte a sepultura.

Se a finitude é uma das trés fontes de mal-estar apontadas por
Freud (1930), a resposta a essa condicao tem sido a recusa, a fuga e o
isolamento em relacao a dor que ele evoca. Como bem demonstra
Elias, cada sociedade constitui uma forma de se relacionar com a
morte, isto €, cada grupo social estabelece comportamentos e rituais
comuns para dar sentido a experiéncia da finitude. Contudo, nossa
sociedade parece dar sinais de nao querer lidar com isso. Esses
apontamentos retratam a dificuldade contemporanea em se
apropriar de uma narrativa que contemple a morte como evento

natural da vida.

Em outros momentos historicos, esse mal-estar estrutural
encontrava meios de ser canalizado e reconhecido como sofrimento
partilhado — fosse por meio do discurso religioso, fosse na tessitura
dos rituais comunitarios e totémicos. Ao destituir o sujeito desses
balizamentos coletivos, a cultura contemporanea deixa o mal-estar
sem borda narrativa, transformando o luto e a dor em experiéncias

privatizadas e silenciadas. Para Kulber-Ross (2008, p.17-18):



Por mais paradoxal que seja, enquanto a sociedade tem
contribuido para que rejeitemos a morte, a religido tem
perdido adeptos entre os que acreditavam numa vida
apos a morte, isto €, na imortalidade, diminuindo assim a
rejeicao sob este aspecto. No que tange ao paciente, foi
uma troca desvantajosa. Enquanto a rejeicao religiosa, ou
seja, a crenca no significado do sofrimento aqui na terra e
a recompensa no ceu apos a morte, tem oferecido
esperang¢a e sentido, a rejeicao propalada pela sociedade
nada disso oferece, aumentando apenas nossa ansiedade,
contribuindo para acentuar nosso senso de destruicdo e
agressao: matar para fugir a realidade e ao confronto com

nossa propria morte.

Em resumo, a contemporaneidade produz novos fendmenos, tanto
no ambito social quanto subjetivo. E preciso insistir, contudo, na
dimensao social-simbodlica dessa transformacao: nao se trata apenas
do declinio dos dispositivos tradicionais de regulagcao — como a
religido, o Estado e a familia —, mas da prdépria fragmentacao de um
mundo estruturado e orientado verticalmente. Conforme aponta
Lebrun (2010), o enfraguecimento do patriarcado como ordenador
da vida social remonta a meados do século XVIII, tendo na Revolucao
Francesa o marco histdérico que anunciou e consumou a ruina dessa
soberania. Diante da erosao desses balizamentos simbdlicos, o laco

social reconfigura-se profundamente. Para Bauman (2014, p.106):



[...] as visées de uma “boa sociedade” sairam de moda, em
ultima instancia, porque o0s poderes capazes de
concretiza-las sumiram de nossa vista. Por que quebrar a
cabeca tentando responder a questao “O que fazer” se nao
ha resposta a questao “Quem o fara”? Hoje atravessamos
multiplas crises, porém, a mais profunda delas, de fato,
uma “metacrise”, que torna todas as outras quase
insoluveis, é a crise da agéncia. E mais importante ainda,
da “agéncia tal como a conhecemos’, da herdada e atual
agéncia do Estado, experimentada e testada pelas
geracdes passadas, que a montaram e que as

recomendaram a nos.

Essas transformacdes marcam decisivamente a transicao do mundo
pré-moderno para a modernidade. Esse momento de disjuncao
entre regimes de pensamento foi concebido no campo da
epistemologia histérica francesa a partir de nocdes como a de corte
epistemologico, de Gaston Bachelard (1996), e das analises de
Alexandre Koyré sobre a revolucao cientifica. Para esses autores, o
advento da ciéncia moderna rompe com a cosmologia aristotélica e
anuncia um novo mundo, inaugurando outra concepcao de
natureza, de real e de novos campos de problematizacdao. Com
efeito, a atividade cientifica passa a pressupor um universo infinito,
desprovido de qualidades intrinsecas e hierarquias ontoldgicas; a
natureza deixa de ser apreendida no fendmeno em sua concretude
imediata e passa a ser tratada como um sistema inter-relacional de
conceitos matematizaveis. Retenhamos o fato que a atividade
cientifica moderna implode os tradicionais sistemas de verdades. A
partir da leitura da epistemologia histdrica francesa, Lacan sustenta

o fato que a ciéncia moderna produz um novo mundo, pois:



O mundo, vemos que ele ndo se aguenta mais, pPois
mesmo no discurso cientifico € claro que ndao ha mais
minimo mundo. A partir do momento em que Vocés
podem ajuntar aos atomos uns trocos que se chama
quark, e que ¢e ali que o verdadeiro fio do discurso
cientifico, vocés tém de qualquer modo que se dar conta
de que se trata de outra coisa que ndo um mundo. LACAN,

1972-73, p. 51).

Este novo mundo forjado pela ciéncia moderna ultrapassa os limites
do laboratério e estende suas reverberacdes sobre o tecido social-
simbdlico, produzindo novas formas de subjetivacdo e novos
fendmenos sociais. Se a ciéncia moderna produz uma nova ordem
de mundo, de que modo essa reconfiguracao afeta a perda da
experiéncia? E em que medida a perda de experiéncia se desdobra
Nno imperativo da retdrica da felicidade? Sao estas as questbes que

orientarao o avanco da reflexao.

As novas configuracdes de sociedade ja foram teorizadas por muitos

autores e em varias esferas, como sintetiza Dunker (2011, p.115-116):



Todo diagnostico, seja ele formal ou informal, clinico ou
critico, disciplinar ou discursivo, reconhece, nomeia e
sanciona formas de vidas entendidas como perspectiva
provisoria € montagem hibrida entre exigéncias de
linguagem, de desejo e de trabalho. O ressentimento
social €& um diagnostico (deleuze-nietzschiano), a
biopolitica €& um  diagnostico  (foucaultiano), a
personalidade autoritaria € um diagnostico (adorniano), a
vida nua € um diagnostico (agambeniano), o declinio do
homem publico é um diagnostico (sennetiano), a cultura
do narcisismo é um diagnostico (laschiano), o cinismo é
um diagnostico (zizekiano). Sao exemplos de diagnosticos
parciais: da modernidade, do espaco publico, da génese
de um discurso, da valéncia de um tipo social. A critica de
Politzer ([1928]* 1998) e de Canguilhem ([1966] 1990)
também sdo diagnosticos, que nomeiam este sintoma
social chamado psicologia e este outro sintoma social
chamado normalidade-normal. Contudo a idéia de perda
da experiéncia é um diagnostico (benjaminiano) de outro
tipo, pois condiciona os demais, que aparecem diante dele

COMo casos particulares ou versées especificas.

Gostariamos de retomar o conceito de perda de experiéncia para
adensar nossa argumentacao. Para Walter Benjamin (1994), o
declinio da experiéncia coletiva na modernidade é caracterizado
pela incapacidade de constituicao da Erfahrung (experiéncia
auténtica) — aquela intrinsecamente vinculada a tradicao e a sua
funcao de transmitir formas de vida e modos de apreender o mundo
comunitariamente. A faléncia da experiéncia auténtica manifesta-se

como a impossibilidade de tecer narrativas capazes de inscrever e



situar o0s sujeitos em suas historias singulares e coletivas. Em
contraposicao, caracteriza a experiéncia moderna como Erlebnis
(vivéncia), marca da experiéncia desenraizada, fragmentaria,
individual, fendmeno evidenciado nas formas de vida da urbanidade

contemporanea.

As transformacdes desencadeadas pela intensificacao do
capitalismo na vida cotidiana — crescentemente alinhada aos ritmos
da produgao e ao avanco técnico — revelam-se, a um s tempo,
causa e efeito das dinamicas urbanas modernas. O ritmo fabril,
acelerado e fragmentario, inaugura uma nova temporalidade: os
espacos € 0S Corpos passam a ser racionalmente organizados para
otimizar um fluxo de circulacdao de pessoas e mercadorias sem
precedentes. Desconectados dos lugares que atravessam e dos
sujeitos com quem partilham o espaco publico, corpos individuais
transitam pela cidade em estado de constante isolamento. Esse
Novo panorama existencial constitui um modo sui generis de

producao de subjetividade.

Se Benjamin fala de perda da experiéncia, encontramos em Freud e
Lacan os interlocutores decisivos para compreender a destituicao
das referéncias simbdlicas e seus desdobramentos subjetivos. Como
assinalado, a modernidade consolidou-se sobre os pilares da
racionalidade e da cientificidade; contudo, a contrapartida dessa
nova ordem pds em xeque toda uma rede de instituicdes simbdlicas
que organizavam o laco social em torno de verdades

compartilhadas.

A partir da teoria lacaniana, podemos pensar esse ponto de fissura
pelo conceito de declinio da funcao paterna. Com a queda do Pai

em sua dimensao simbdlica, assiste-se ao enfraguecimento das



tradicbes e das instancias que, historicamente, regulavam a
transmissao da Lei. Nesse cenario de transformacdes, emergem
novos operadores simbdlicos, bem como novos sintomas e
configuracdes do laco social. Assim, a perda da experiéncia pode ser
apreendida, inicialmente, a partir da fragmentacao das matrizes
simbolicas que articulavam o coletivo em torno de uma narrativa

compartilhada.

Para entender os desdobramentos do declinio da funcao social da
imago paterna se faz necessario retomar algumas das formulacoes
tedricas da constituicao subjetiva. Para a Psicanalise o Eu nao
acompanha o nascimento, ele é constituido a partir de uma série de
processos, dois deles sao fundamentais: a identificacao e a castracao.
A funcao paterna € o conceito lacaniano que representa o operador
da castracao, devendo ser compreendido enquanto significante que
institui a falta e que inscreve simbolicamente o sujeito com a lei e

com a sociedade (LACAN, 1999).

Lacan formaliza esse processo sob o operador da metafora paterna:
a operacao na qual o significante nome-do-pai entra em
substituicao ao falo como objeto de desejo da mae, instaurando a
dimens&o da Lei simbdlica. E precisamente essa incisdo que permite
a crianga advir ao campo da linguagem e do simbdlico. A partir do
atravessamento dessa operacao metafora-paterna que sujeito pode
se posicionar frente ao Outro e se inscrever no laco social. Portanto,
para entrar em sociedade e se constituir enquanto sujeito € preciso

passar pelo Pai, isto &, por essa operacao.



Subjetivagcdo refere-se aqui ao processo de apropriagdo
discursiva através do qual o mal-estar € singularizado,
adquirindo assim a forma de uma demanda, de uma
queixa ou de um clamor. Por singularizacao, entende-se a
forma unica como o universal da falta e da finitude, que
caracteriza o sujeito em psicanalise, se dialetiza com o
particular representado pela historia de um grupo e pelas
vicissitudes proprias de um determinado sistema

simbolico, onde o sujeito se constitul. (Dunker, 2004, p. 96).

Além de ser operador simbdlico da entrada do sujeito no social, o Pai
€ quem serve de referéncia na construcao do Ideal do Eu. Em
sintese, o Ideal do Eu é a instancia psiquica que ira de servir de
referéncia para o sujeito se guiar na vida desejante, ou seja, sera a
bussola orientard o sujeito apds a saida do Complexo de Edipo.
Reteremos o fato que um dos principais desdobramentos da no¢ao
de pai na psicanalise se refere a sua funcao de operador simbdlico
que permite construcao do Ideal do Eu: “O pai primevo é o ideal da
massa, que domina o Eu no lugar do ideal do Eu.” (Freud, 2011, p. 72).
Em Freud (2011), a transmissao de um ideal ocorre pela via das
identificacdes, mecanismo constitutivo e decisivo na estruturacao

tanto do Eu quanto do Supereu. Para Safatle (2017, p.22-23):



Identificar-se €, grosso modo, ‘fazer como”, atuar a partir
de tipos ideais que servem de modelo e de polo de
orientag¢do para os modos de desejar, julgar e agir. (..) Se
quisermos ser mais exatos, diremos que se trata de
alienar-se, ja que significa ter sua esséncia fora de si, ter
seu modo de desejar e de pensar moldado por um outro.
Dai uma das tematicas classicas da teoria freudiana
consistir em lembrar como toda socializacdo € alienacao,
como esse processo € fundamentalmente repressivo por
exigir a conformacdo a padrées gerais de conduta. [..] Ha

um preco alto a pagar para ser um Eu.

E no lugar do Ideal do Eu que é posto o lider, a ideia, a abstracao, isto
é, posicdes investidas e idealizadas. E essencial perceber que o que
mantém a massa unida nao € o lider em si, mas o traco simbdlico
gue sustenta o ldeal do Eu e que serve como guia do Eu Ideal
infantil perdido. Com o declinio da funcao paterna temos a
pulverizacao dos ideais que organizavam determinadas condutas,
entre elas, como o sujeito deve enunciar e contornar seu sofrimento.
Nao por acaso, Lacan assinala que “[..] um grande numero de efeitos
psicologicos nos parecem depender de um declinio social da imago
paterna” (LACAN, 2008, p.59). Assim, o declinio da imago paterna
esta na intersecao do enfraguecimento da orbita simbdlica que
gravita uma determinada sociedade. Para Lacan (2008, p. 60): "Nossa
experiéncia nos leva a designar a sua determinacgao principal na
personalidade do pai, sempre de algum modo carente, ausente,

humilhada, dividida ou postica”.

Nos interessa destacar que o pertencimento a um coletivo, tal qual

descrito por Freud em Psicologia das Massas e Analise do Eu (1921),



depende dos mecanismos identificatorios. O elemento que “amarra”
simbolicamente as pessoas sao 0s ideais que sao transmitidos na
subjetivacao e sustentados pela lei paterna. Freud (2011) propds que
o lider opera como objeto unificador, sem o qual a massa nao
sustenta sua coesao, para o autor “o que ela exige de seus herdis é
forca, inclusive violéncia. Ela quer ser dominada, oprimida e temer

seus senhores” (FREUD, 2011, p. 20).

Desse breve esboco da constituicao subjetiva, extrairemos que o
declinio da imago paterna fragmentou a consolidagcao das
coletividades em torno de um ideal comum. A queda desses
marcadores simbdlicos consolida nao sé o triunfo de novas formas
de vida, mas também, desarticula toda uma geografia para as

formas de sofrimento.

Se sofrimento tem uma estrutura de narrativa, modulados em atos
de reconhecimento, histérias que sao reconhecidas como possiveis,
contudo, atualmente, € como se sofréssemos por Nao conseguirmos
“situar” nosso sofrimento. Pode-se dizer, metaforicamente, que
sofremos por nao podermos sofrer. Como nos aponta Birman (2003),
O mal-estar contemporaneo se caracteriza principalmente como dor
e nao como sofrimento. Segundo o autor, ha diferencas significativas

entre as experiéncias da dor e sofrimento:



[..] a dor é uma experiéncia em que a subjetividade se
fecha sobre si propria, ndo existindo qualquer lugar para o
outro no seu mal-estar (..) a dor € uma experiéncia
marcadamente solipsista, restringindo-se o individuo a si
mesmo, ndo revelando este entdo qualquer dimensao
alteritaria. (..) Em contrapartida, o sofrimento & uma
experiéncia essencialmente alteritaria. O outro esta
sempre presente para a subjetividade sofrente, que se
dirige a ele com o seu apelo e lhe endereca uma
demanda. Dai a sua dimensdo de atividade, no qual se
inscreve sempre a interlocug¢do na experiéncia do

sofrimento (BIRMAN, 2003, p.5).

Agora, de modo mais direto, retomemos a hipodtese para o qual o
dilema da felicidade na atualidade é efeito da impossibilidade de
inscrever o mal-estar em uma matriz simbdlica e cultural do
sofrimento humano. Esse axioma serve de balizador para
problematizar a demanda de felicidade enguanto sintoma social, na
medida em que a subjetividade contemporanea da sinais de nao
conseguir transformar o mal-estar estrutural em sofrimento
elaboravel. Nossa aposta tedrica € penar que o retorno (recalcado)
desse mal-estar nao simbolizado acontece em forma do ideal de
felicidade, ou seja, a felicidade surge como recomposicao da
experiéncia perdida. O discurso sobre a felicidade é o sintoma que

tenta restabelecer a unidade coletiva em torno de um ideal comum.

Passemos ao conceito de sintoma na Psicanalise. No texto Inibicdes,
Sintomas e Ansiedade, Freud assinala que “Um sintoma € um sinal e
um substituto de uma satisfacao instintual [pulsional] que

permaneceu em estado jacente; € uma consequéncia do processo



de repressio [recalgue]” (FREUD, 1926/1996, p. 93). Temos no sintoma
o retorno de elementos de uma experiéncia nao realizada
anteriormente, logo, o sintoma € uma formacao do inconsciente de
apaziguamento entre duas forcas conflitantes. Assim, o sintoma é
uma “gambiarra”, como se fosse uma sutura que preenche um vazio

disposto na estrutura fragmentada.

Extrairemos o fato que o sintoma é uma solucao de compromisso
que busca conciliar duas forcas antagdnicas que operam no
psiquismo, a sexualidade de um lado e as exigéncias da realidade
moral imposta pela cultura, do outro. Conforme elucida Freud em
suas Conferéncias Introdutdrias, o sintoma “repete essa forma
infantil de satisfacao, deformada pela censura que surge no conflito,
via de regra transformada em uma sensacao de sofrimento e
mesclada com elementos provenientes da causa precipitante da

doenca” (1980, p. 427).

A contribuicao para pensar o estatuto da (falta de) felicidade como
sintoma social, aponta para sua tentativa de restabelecer o laco
entre o sujeito e o Outro, isto €, uma tentativa de inscrever
simbolicamente uma experiéncia. Dessa forma, o mal-estar excluido
da dialética dos sofrimentos contemporaneos ganha expressividade
pelas demandas de felicidade, ou seja, o0 mal-estar nao reconhecido
como experiéncia de sofrimento retorna enquanto demanda de

felicidade.

4. FELICIDADE: SUCESSO DO FRACASSO

Conceitualmente, é possivel sustentar que o mal-estar permanece o
mesmo em sua dimensao estrutural, todavia, ele ganha contornos

diferentes e modos de expressao diferentes, variando de acordo com



cada época. Diferente do passado, atualmente ndao termos vias

solidas para expressar o mal-estar de forma compartilhada.

Em Freud (1930) o mal-estar € um conceito que sinaliza a dinamica
estrutural e constitutiva da subjetividade, em suas reflexdes sobre a
cultura. O autor crava como uma das causas do mal-estar no mundo
os conflitos entre o que o sujeito deseja e o que a cultura |lhe exige.
Esse mal-estar acompanha o humano até sua morte. Trata-se de
uma condicao tragica que acompanha o ser humano até a finitude:
destituido de um lugar natural ou de uma finalidade pré-inscrita no
COSMOS, O sujeito vé-se diante do desamparo e da propria liberdade.
Se, por um lado, a liberdade institui a poténcia de criar destinos e
escrever a propria historia, por outro, ela cobra o seu preco ao ser

fonte ininterrupta de mal-estar.

Felizes eram os tempos em que havia formas evidentes de
mal. Hoje nao sabemos mais quais sao elas e onde estao.
Tudo se torna claro quando alguem perde a memcoria e a
capacidade de ver e sentir. Eis aqui uma lista de nossos
novos bloqueios mentais. Ela inclui nosso esquecimento
deliberado do Outro, a recusa proposital em reconhecer e
admitir um ser humano de outro tipo, ao mesmo tempo
em que descartamos alguém vivo, real, e que esta fazendo
e dizendo alguma coisa bem ao nosso lado — tudo em
nome de fabricar um “amigo” no Facebook distinto de
vocé e que talvez viva em outra realidade semiotica

(BAUMAN & DONKIS 2014, p. 18).

Habitamos um mundo onde o discurso da Ciéncia aliado ao discurso

do Capitalista pretende suturar a falta desse objeto perdido, ou seja,



alimenta constantemente a ideia que €& possivel nao sofrer, que
existem saidas para todo infortunio e toda contingéncia infeliz. Em
outras palavras, a contemporaneidade parece criar a felicidade como
poténcia de vida em restituicao a impossibilidade de legitimar uma
experiéncia de sofrimento. Para Lebrun (2010), o declinio do pai na
vida social €& o principal sintoma das nossas sociedades
contemporaneas, seguido pela ascensao da democracia, pelo

avanco das tecnociéncias e pela criacao do liberalismo econdmico.

Byung-Chul Han explorou algumas caracteristicas de nossa €poca a
partir do que chamou de “sociedade do cansaco”. Para ele, nossa
sociedade nao é mais disciplinar, aquela dos hospitais, asilos,
presidios, quartéis e fabricas;, temos em seu lugar a sociedade das
“academias de fitness, prédios de escritorios, bancos, aeroportos,
shopping centers e laboratoérios de genética” (HAN, 2015, p.14). Como
nos lembra o autor “seus habitantes nao se chamam mais ‘sujeitos
da obediéncia’, mas sujeitos de desempenho e produc¢ao”. Segundo
Byun (2015, p.14-15) “A sociedade do desempenho, ao contrario,
produz depressivos e fracassados”. A sociedade descrita pelo autor é
a caricatura de uma sociedade atravessada pela sintomatologia da
felicidade. Essa analogia serve para pensar que o cansaco € o saldo
para quem tenta acompanhar as demandas culturais de nossa
época — cansados de tentar a felicidade. Como nos bem lembra

Bauman (2004, p.49):



Para cada ganho ha uma perda. Para cada realizagdo, um
preco. Nao importam o horror e a repulsa com que
recordamos ou evocamos 0S precos pagos e as perdas
sofridas no passado — as perdas suportadas hoje e os
precos a serem pagos amanhd sao o0s que
mais incomodam e magoam. N&do ha sentido em
comparar os sofrimentos do passado e do presente,
tentando descobrir qual deles € menos suportavel. Cada

angustia fere e atormenta no seu proprio tempo.

Necessitamos estar advertidos que nao se trata de fazer um juizo de
valor dos operadores conceituais aqui citados. Nao devemos em
hipotese alguma acreditar que estamos defendendo o retorno a
sociedades mais repressoras e punitivas, ou que as pessoas no
passado nao sofriam, ou que um possivel sofrimento era benéfico.
Trata-se, antes, de compreender como tais transformacdes sociais
produzem novos fendbmenos no campo social, e, de constatar a
maneira como o sofrimento contemporaneo deixa de encontrar
uma via dialética de elaboracao no campo da experiéncia individual

e coletiva.

5. CONSIDERAGOES FINAIS

O paradoxo contemporaneo incide na tentativa de barrar as forcas
que escancaram nossa condicao na terra, desamparada e passivel de
mal-estar. A felicidade como atividade predicativa ultrapassou o
campo filosofico e teoldgico, chegando ao campo normativo
dominado pelo estado e pelos dispositivos a ele atrelado. Como nos
lembra Comte-Sponville (2006, p.14): “Nos dias atuais, a felicidade

Nao € mais uma promessa nem uma ideia politica. Tornou-se um



direito e, até mesmo, um dever. Ser implica ter acesso a felicidade;
existir € assumir o dever de ser feliz". Nao se trata mais de tratar ou
mitigar o sofrimento, se trata, essencialmente, de tratar a felicidade.
Através desses dispositivos que o discurso cientifico e o capitalismo
se aliam para driblar o mal-estar. Conforme pensa Aganbem (2009,

0.42):

Nao seria provavelmente errado definir a fase extrema de
consolidacdo capitalista que estamos vivendo como uma
gigantesca acumulagcdo e proliferagdgo de dispositivos.
Certamente, desde que apareceu o homo sapiens havia
dispositivos, mas dir-se-ia que hoje nao haveria um so
instante na vida dos individuos que nao seja modelado,

contaminado ou controlado por algum dispositivo.

Cabe insistir, por fim, na ideia do sofrimento em sua dimensao
politica. O sofrimento obedece a uma l6gica normativa estatal, pois
o Estado controla a legitimidade de sua expressividade, para quais
algumas de suas manifestacdes sao banidas da pdlis como fator
politico. Observa-se que a felicidade sofreu um deslocamento
crucial: migrou do campo ético e filosofico para o dominio técnico e
cientifico, no qual a auséncia de um estado felizes pode ser
diagnosticada como déficit funcional ou anomalia. Assim, uma
experiéncia de mal-estar se torna sinbnimo de uma patologia
mental. A felicidade na contemporaneidade adquire nome e
sobrenome, tem etiqueta, tem uma referéncia, e para todo
sofrimento reconhecido pelo estado, um dispositivo de bem-estar. O
horizonte desses aspectos indica que o sofrimento pode ser tratado
com conforto, com aquisicao dessa imagem publicizada do que é a

felicidade.



Parece-nos mais certeiro pensar que o mal-estar € o motor da
maquina humana, ele que movimenta o sujeito para uma nova
posicao no mundo. Diferente dos animais, que tem a vida regida
pelo ciclo bioldgico, os humanos sao atravessados pela linguagem, e
a linguagem produz um infinito de significacdes e afetacdes. O sinal
de nao adaptacao, a coisa estranha que habita em nods, aquilo que
irenos metaforizar como o “defeito de fabrica humano”, € uma
possibilidade que se apresenta para fugir a normose nossa de cada
dia e reinventar uma existéncia possivel. Como aponta Canguilhem
(2009, p. 79): “O homem sadio nao foge diante dos problemas
causados pelas alteracdbes — as vezes subitas — de seus habitos,
mesmo em termos fisioldgicos; ele mede sua saude pela capacidade
de superar as crises organicas para instaurar uma nova ordem”.
Podemos admitir, por fim, que o mal-estar seja a fagulha para a

transformacao e novas formas de estar no mundo,
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