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NUCLEO DE PESQUISA E LABORATORIO PROSOPON
Universidade de Sao Paulo
Instituto de Psicologia

Departamento de Psicologia Clinica

O Nucleo de Pesquisa e Laboratério Prosopon agrega e desenvolve investigacdes
interdisciplinares, visando repensar a clinica psicolégica, reposicionando-a a partir da
compreensdo da Pessoa Humana, por meio de seu ethos, abordada no vértice ontoldgico.
Foi oficialmente constituido no Instituto de Psicologia da Universidade de S&o Paulo em
2014. Contudo, sua existéncia e proposta cientifica é fruto da evolucdo de 25 anos de
trabalho do Prof. Dr. Gilberto Safra® - acompanhado posteriormente pelo Prof. Dr. Andrés
Eduardo Aguirre Antlnez, que também o acompanhava no LET e com o qual compartilha
a coordenacdo do Nducleo - e dos alunos de graduacdo, mestrado, doutorado e pos-
doutorado, além de parceiros e interlocutores de universidades nacionais e internacionais
que, ao longo dos anos, contribuiram com pesquisas, discussdes, amizade e o

compartilhamento de ideais e sonhos.

Dentre eles destacamos: Profa. Angela Ales Bello e Prof. Lubomir Zak da
Pontificia Universita Lateranense de Roma, a Profa. Aparecida Turolo Garcia da
Universidade Sagrado Coracgéo; Prof. Sergei Khoruzhi, do Instituto de Filosofia da
Academia Russa de Ciéncia, Moscou; Profa. Florinda Martins da Universidade Cat6lica
Portuguesa, Porto; Prof. Jean-Marie Barthélémy e Profa Annie Barthélémy, Université de

Savoie, Chambéry.

!Iniciado na Pontificia Universidade Catélica com o Laboratério de Estudos da Transicionalidade (LET).
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Prosopon ou Pessoa

A nocdo de pessoa foi definida com precisdo nos primeiros séculos do
cristianismo na teologia dos capaddcios. Nela a pessoa é entendida como ser de liberdade
e relacional, apresentando-se de modo singular, sem que seja possivel sua objetificacdo
— alteridade resistente ao dominio cognitivo. O termo pessoa contempla o ser humano em
sua dignidade, pois como ser de acao constitui sentidos, funda mundos, encontrando sua

atualizagdo na relacdo com o outro, em meio a vida comunitaria.

A Pessoa Humana, nessa perspectiva, demanda ser abordada em sua
complexidade, sem ser reduzida a coisa ou a um conceito, de modo que seu gesto possa
emergir em meio a vida privada e publica como acdo pessoal e politica. Esta nogéo torna-
se fundamental na abordagem da situagdo clinica na atualidade, quando a condigdo
humana é posta em questdo por meio da hipertrofia do horizonte tecnolégico que ameaca

a dignidade e a existéncia humana.

O estudo da obra do psicanalista inglés Donald Winnicott tem possibilitado o
manejo de indmeras situacBes clinicas, de maneira a formular intervencGes com 0s
pacientes que preservem a comunicacao do sofrimento vivido por eles, sem reduzi-lo ou
transforma-lo em uma abstracao teorica. A partir desse autor e em dialogo com a filosofia
russa encontramos a concepcdo russa de Sobornost (comunitario) - perspectiva fecunda
para compreendermos e manejarmos 0s problemas que encontramos na clinica
contemporanea - na qual a compreensdo de pessoa como ser relacional e comunitario,
permite abordar os quadros psicopatoldgicos contemporaneos, nos quais, frequentemente

0 ethos humano se encontra estilhagado.

Por meio de intervencbes clinicas, realizadas em diferentes modalidades de

trabalho (arte terapia, acompanhamento terapéutico, placement), que dialogam com as
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consultas terapéuticas do psicanalista inglés Donald Winnicott, se oferece a oportunidade
de expressdo dos conflitos, o que permite & dupla terapéutica surpreender-se e superar
paralisacdes no desenvolvimento. O vértice fenomenoldégico nessas préticas €
fundamental, pois nos auxilia a sustentar o lugar da expresséo, da afetividade, da
linguagem pessoal, o espago e o tempo vividos, a ética e o estético como dimensdes
importantes na clinica e da pessoalidade do ser humano.

Em nossas investigacdes clinicas, nos deparamos com novas formas de sofrimento
humano na atualidade, capazes de colocarem o0s principios da clinica tradicional em
questdo. No didlogo com a fenomenologia, a literatura, a filosofia e a teologia russa,
encontramos concepgdes fecundas que nos auxiliam a realizar nosso trabalho de
pesquisadores e de clinicos alinhados a compreensdo do que 0 outro necessita para que

possa ganhar equilibrio, maturidade e recuperar-se.

O Nucleo de Pesquisa e Laboratério Prosopon considera que o mundo
contemporaneo e os seus desafios, como as transformacbes sociais, do trabalho,
econbmicas, tecnoldgicas e suas consequéncias para a salde das pessoas, demandam a
cooperacdo e articulacdo de diferentes areas do conhecimento, de modo que a ciéncia
possa responder as questdes prementes e complexas que atualmente afetam a comunidade

humana. A abordagem interdisciplinar, desse modo, se faz indispensavel?.

A ideia da formacdo do Laboratorio nasceu em uma conversa entre Gilberto Safra
e Andrés Antlnez, mais especificamente nas andancas amistosas em estacao ecoldgica
do litoral de S&o Paulo em 2012 e foi se desenvolvendo. Em 2013 essa ideia foi

compartilhada com a Profa. Angela Ales Bello, Irmé Jacinta Turolo Garcia, Prof. Marcio

2 0 primeiro evento do Nicleo de Pesquisa e Laboratério Prosopon foi o semindrio internacional Interface
entre Psicandlise e Literatura: visitando Imre Kertész, organizado pelos Profs. Gilberto Safra e José Alberto
Moreira Cotta, realizado no IPUSP em abril de 2014. Disponivel em: http://www.youtube.com
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Fernandes e Profa. Clelia Peretti em reunido realizada na casa do Prof. Safra em setembro
de 2013. Incluir o Nucleo em primeiro lugar visa mostrar as pesquisas a serem realizadas
e colocadas em pratica no Laboratorio, por sugestdo da Profa. Ales Bello, bem acolhida
pelos coordenadores. Neste momento surgiu também a concepcdo de realizar um

congresso internacional e consolidar nossos intercambios.

Originalmente o congresso aconteceria na USP, mas dada a grande procura e
interesse das pessoas e a delicada situacdo que ocorria na universidade devido a greve, 0s
organizadores fizeram contato com a Universidade Federal de Sdo Paulo em busca de um

gesto de solidariedade cientifica e humana.

Neste sentido, gracas a generosidade e competéncia do Prof. Dr. Dante Marcello
Claramonte Gallian, realizamos o evento em parceria com o Centro de Histdria e
Filosofia das Ciéncias da Saude da UNIFESP, por ele coordenado, na Vila Clementino

(Vila Universitaria) nos dias 22, 23 e 24 de setembro de 2014, em S&o Paulo.

O Congresso

O Congresso teve como objetivo abordar a pessoa e a comunidade em didlogo
interdisciplinar. Participaram pesquisadores nacionais e internacionais das areas das
Ciéncias Humanas e Ciéncias da Saude. Buscaram discutir o conceito de Pessoa Humana
e comunidade entre as diferentes areas do saber, possibilitando interlocucdes entre o
campo de investigacdo clinica e o campo filosofico e teoldgico que articulassem as
experiéncias e vivéncias clinicas da Pessoa Humana, considerada em seu ethos em

diferentes contextos culturais.
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O evento, apoiado pela FAPESP?, CAPES* e CNPgP, foi um sucesso. Contou com
publico de cerca de 300 pesquisadores e estudantes vindos de diferentes areas do saber —
psicologia, filosofia, teologia, medicina, enfermagem, fonoaudiologia, pedagogia,
historia, letras - e de diversas regifes do pais. Aproximadamente 90 trabalhos cientificos

foram apresentados entre conferéncias, mesas redondas, comunicacdes orais e posteres.

Neste Anais do | Congresso Internacional Pessoa e Comunidade:
Fenomenologia, Psicologia e Teologia e 111 Coléquio Internacional de Humanidades e
Humanizacdo em Saude, compartilhamos a maior parte da producdo escrita resultante
desse evento. Agradecemos aos colaboradores que enviaram seus textos e esperamos que
0 publico possa se beneficiar da consistente producdo apresentada nesta perspectiva

interdisciplinar.

Comisséo Organizadora

3 Processo FAPESP n.2014/10.498-9
4 Processo CAPES/PAEP n.4949/2014-61
5> Processo CNPq /APV n.453.550/2014-2
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O INCONDICIONAL DA CONDI(;AO HUMANA
FILOSOFIA, ESPIRITUALIDADE E SOCIEDADE
Florinda Martins
Universidade Catolica Portuguesa — Porto, E:mail: flimartins@porto.ucp.pt
Andrés Eduardo Aguirre Antlnez

Universidade de S&o Paulo, E-mail: antunez@usp.br

Em 1963 Michel Henry publica uma extensa obra sob o titulo A Esséncia da
Manifestac&o®. Uma obra cuja tese consiste em mostrar que o invisivel revela o que o
visivel elimina e oculta. Tese essa que se desenvolve como que em antitese’ ao conceito
de manifestacdo que, atravessando embora toda a histéria da filosofia, ocupa lugar
cimeiro nas questdes da fenomenologia tradicional, leia-se Husserl e Heidegger, e cujo

suposto €é ser o visivel a revelar o invisivel, embora tendo este como fundamento daquele.

Ora, sendo o invisivel, em M. Henry, um outro nome da Vida® a questdo de fundo
da fenomenologia tradicional, isto é, a pergunta pelo como acedemos as coisas, passara,
necessariamente pela questdo do acesso a Vida. Uma Vida que faz prova de si, revelando-
Se no processo constitutivo do nosso préprio ser, no qual nos sentimos viver. Um processo
no qual participamos pelo que com a verdade da Vida se da a verdade de nds préprios:
somos revelados a nos proprios no advir da Vida mesma. Assim a intriga vivo/vida mais

se assemelha a uma teogonia do que a uma teologia, complexificando a tese da converséo

& Michel Henry, L’Essence de la Manifestation, Paris, PUF, 1963. [EM].

7 Michel Henry, «Narrer le pathos» in Phénoménologie de la vie, T. Ill. Paris, PUF, 2004, pp. 310-311.

8 EM, p. 557 «A determinacdo ontolégica positiva da Noite constitui, no seu ser idéntico a vida, a
efetividade originaria da fenomenalidade pura e da sua esséncia».
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da fenomenologia a teologia®. E isso porque, se em verdade podemos ver na
fenomenologia da vida, em M. Henry, uma cristologia fenomenolégica, ndo deixa de ser
menos verdade que essa cristologia fenomenoldgica € tdo sé o arquétipo de o aparecer do
invisivel em cada vivo, aparecer sempre novo como sempre nova é a nossa historia

pessoal e comunitéria.

A primeira destas possiveis leituras da obra de M. Henry — fenomenologia da vida
enquanto uma cristologia fenomenoldgica — foi feita em 1998. Nesse ano, M. Henry
esteve na Universidade Catdlica Portuguesa, Lisboa, para a apresentacdo da sua obra Eu
sou a Verdade, a primeira das obras de M. Henry a ser traduzida para Portugués™®.
Enquanto tradutora, F. Martins fez parte da mesa de apresentacao da obra e, a convite de
M. Henry, pronunciou algumas palavras sobre as implicacfes da fenomenologia da Vida
na cultura. Como o texto do convite para o langcamento da obra, a tinha apresentado como
uma fenomenologia de suporte ao didlogo ecuménico, M. Henry pediu-lhe que
desenvolvesse um pouco mais a ideia expressa no convite. Cabe aqui dizer que por
dialogo ecuménico entendemos ndo apenas o didlogo inter-religioso, mas o didlogo entre
aqueles que, partilhando a mesma condicdo, a condi¢do de nascidos na e da vida, veem,
nesse vinculo com ela, a sua mais originaria verdade. Uma verdade que, porguanto
originariamente vinculada a vida, impregnava toda a atividade humana, por conseguinte,
a cultura, seus conflitos e dinamicas. Um discurso em conformidade com as teses
publicadas num artigo sob o titulo C’est moi la Vérité: Para uma cristologia

fenomenoldgical’. O desenvolvimento da tese Cristologia fenomenoldgica tem em

9D. Janicaud, Le tournant théologique de la phénoménologie francaise, Paris, Combas, 1991.

10 Michel Henry, C’est moi la Vérité: pour une philosophie du christianisme, Paris, ed. Du Seuil, 1996.
Tradugdo Portuguesa de Florinda Martins Eu sou a Verdade: para uma filosofia do cristinaismo, Lisboa,
Vega, 1998.

1 Florinda Martins, «C’est moi la Vérité: para uma cristologia fenomenoldgica, in Itinerarium, Ano XLII, n2
155, Maio-Agosto, 1996, pp. 475-480.
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consideracao, de M. Henry, ndo apenas a obra Eu sou a Verdade, mas ainda o texto Dificil
democracia®?. Além disso, a altura, estava ainda bem presente, em todos os participantes,
o primeiro Coléquio Internacional sobre M. Henry, realizado em Cérisy - 1996, em que
estes textos, apresentados pelo proprio M. Henry foram alvo de um intenso debate em
torno do exercicio da liberdade. Para o fenomendlogo, toda a liberdade repousa em um
poder. E se a liberdade de que falamos é a nossa liberdade, ela é, entdo, a capacidade de
exercicio dos poderes que, fenomenologicamente, dispomos, enquanto gerados no
autoengendramento da vida. Estes dois textos — Eu sou a Verdade e Dificil democracia -
foram de imediato vistos em confronto com as teses de E. Levinas ou, mais
especificamente, com o texto Dificil liberdade. Todavia, mais do que o confronto entre
estes dois pensadores, € importante focarmo-nos na tensdo inerente a manifestacdo da
vida invisivel, no limite de toda a reducdo®®. Hoje, ainda que diferenciemos ecumenismo
de dialogo inter-religioso* e filosofia politica de teologia pablica®®, o essencial do debate
centra-se, a N0sso Vver, na constituicdo da fenomenologia da vida poder ser uma cristologia
fenomenoldgica. A questdo fenomenoldgica é entdo a compreensdo da nossa condigdo de
vivos na Vida. Sendo a luz dessa condicdo que tanto Democracia como liberdade; tanto
sociedade como ipseidade devem ser compreendidas. Assim, e sem branquear a
complexidade do debate religido, filosofia e sociedade, orientaremos este texto por uma
questdo ainda mais abrangente do que a de 1998, atrés referida. Comecaremos por
interrogar os pressupostos implicados na entdo denominada cristologia fenomenoldgica,

para de seguida avaliarmos a atualidade das questdes, no que a vida social e comunitaria

12 Michel Henry, «Difficile Démocratie», in Michel Henry: I’épreuve de la vie, Paris, Seuil, 2001, pp 39-54.
Tive acesso a este texto de MH e a outras obras suas antes da sua publicagdo.

13 para a fenomenalidade da prova do limite ver de Francois-David Sebbah, L’épreuve de la limite:
Derrida, Henry, Levina set la phénoménologie, Paris, PUF, 2001.

14 José Borges de Pinho, Ecumenismo: situacées e perspectivas, Lisboa, UCP Editora, 2011, p. 18.

5 Rudolf von Sinner, Confianca e convivéncia: reflexdes éticas e ecuménicas, S3o Leopoldo, Sinodal/EST,
2007, pp. 43-67.
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dizem respeito. Tal significa que, em vez de optarmos por prosseguir o caminho trilhado,
desde entdo por M. Henry — caminho que vai de uma cristologia fenomenoldgica para
uma fenomenologia da encarnagio® e desta para a fenomenologia da Palavral’; obras que
completam as teses entdo enunciadas -, recuaremos ao inicio do seu debate com a prépria
fenomenologia e que foi um debate em torno do fendmeno «manifestacdo». O que se

entende, entdo, por manifestacéo?

Com este recuo pretendemos celebrar ainda os 50 anos da obra de M. Henry A
Esséncia da Manifestacdo, mas sobretudo mostrar como € que, nela, o fendmeno da
manifestacdo é ja essencialmente religioso. Para tal, comecemos por comparar a definicao
de religido, feita por M. Henry em 1996, com a definicdo de manifestacdo em 1963: «a
manifestacdo é o efetivo processo da vida»; ela é «a Palavra em que tudo esta contido, o
nome e a apelagio, o que designa e o que mostra» (1963)*8; «religio é este vinculo interior
do vivo & vida» (1996)°. Uma mesma ideia une estas definicdes: a manifestacio
processa-se no autoengendramento da vida, no e pelo qual advimos e somos revelados. E
na revelacdo deste vinculo origindrio do humano com a vida que, em M. Henry, se
compreende quer uma cristologia fenomenoldgica quer uma qualquer outra forma de
expressao religiosa como o0 mostram também esta outra afirmacdo: «a religido ndo
pertence ao homem como uma experiéncia singular, mas como sua esséncia. Ela designa
o vinculo interior do vivente a vida, da qual aufere a sua condicdo de vivente, na qual ela
prova tudo o que ele prova»?. Do animismo e do politeismo & tltima sociedade religiosa

do ocidente?! (1996) passando pelos contetdos filosoficos ou formas mais ou menos

16 Michel Henry, Encarnagéo: uma filosofia da carne, Lisboa, Circulo de Leitores, 2001.

17 Michel Henry, Palavras de Cristo, Lisboa, Ed. Colibri, 2003.

1BEM, pp. 571 e 351, respetivamente.

1% Michel Henry, «Difficile démocratie», in Michel Henry: I’épreuve de la vie, Paris, Cerf, 2001, p. 53.
20 «Difficile démocratie», in Michel Henry: I’épreuve de la vie, Paris, Cerf, 2001, p. 40.

21 Michel Henry, «Difficile démocratie», in Michel Henry: I’épreuve de la vie, Paris, Cerf, 2001, p. 40.
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ingénuas de ateismo?? (1963), as expressdes religiosas sdo inteligiveis apenas a luz do
fendmeno manifestacdo enquanto experiéncia originaria da verdade do humano e, neste
sentido, essencialmente fendmeno religioso: advir a condi¢do de vivo é advir a vida,

sendo nela manifesto e manifestacao.

E se, para a compreensdo dessa experiéncia originaria «a filosofia ndo esta
condenada a referir-se a textos que pertencem a um corpus canonico dito filoséfico e, de
uma vez por todas, delimitado»; se ela pode encontrar «intuigdes fundamentais na poesia
e na literatura, em textos ditos espirituais, religiosos ou sagrados»?3, so o faz porquanto a
verdade neles contida pode tornar-se contemporanea da verdade neles originariamente
provada®*, sem possibilidade de recuo ou de desconfianca, dada que ela é constitutiva do
nosso viver. Pelo que «Toda a crenga, por muito estranho ou absurdo que pareca ser, é
uma crenca da vida em si mesma e, no limite, é-lhe idéntica»®. E da crenca da vida que
as outras crencas vividas em contextos singulares ou outros procedem ainda que néo raro
esquecam esse pressuposto: conhecer s6 € possivel enquanto conato no conhecido. O
termo francés connaitre — co-naitre — da-nos a precisa nocao do que fenomenologicamente
provamos. Seria assim interessante, neste contexto, ver por que € que a filosofia de M.
Henry se afasta de qualquer tipo de gnose?®. Todavia deixamos apenas a referéncia, para

nos situarmos de novo na obra A esséncia da Manifestacéo.

Retomemos de M. Henry a afirmacdo de que «é quase a totalidade do campo

filosofico, na pratica de uma imensa antitese» que ele trabalha. E vejamos agora por que

22EM, p. 509 e 510.

2 Michel Henry, «Eux en moi: une phénoménologie», in Phénoménologie de la vie, T |, Paris, PUF, 2004,
pp. 208 e 209.

2 CMV, pp. 7-19.

25> Michel Henry, «La question de la vie et de la culture» in Phénoménologie de la vie, T. IV, Paris, PUF,
2004, p. 24.

26 Michel Henry, »La vérité de la gnose» in Phénoménologie de la vie, T.IV, Paris, PUF, 2004, pp. 131-143.
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é que esta afirmacéo se adequa na perfeigdo a fenomenologia, nomeadamente ao conceito

de manifestagéo.

Num pequeno texto intitulado «O que é uma revelagio»?’, M. Henry deixa claro
que a fenomenalidade da revelacao se efetiva apenas na imanéncia da vida, porquanto s
a ela é dado revelar-se. Pelo que o que os fenomendlogos entendem por manifestacédo

pode ndo passar de uma trivialidade e, no limite, uma abstragdo?,

A Esséncia da Manifestacao faz prova do que denuncia. A tarefa ndo se fica pelas
862 paginas que compdem a obra. Esta é antecedida por uma introducao, publicada depois
e independentemente numa obra sobre o corpo, Filosofia e fenomenologia do corpo?®,
sendo ainda seguida de um Apéndice cujo titulo e extensdo poderia bem figurar também
ele como uma obra. O titulo do Apéndice é Por a claro o conceito originario da revelagédo
em oposi¢do ao conceito hegeliano de manifestacdo®. Um titulo que ndo deixa ddvidas
quanto a insercdo do debate da fenomenologia de M. Henry nas questdes centrais da

filosofia francesa, a época®.

Na obra EM o debate Pér a claro o conceito originario da revelagdo em oposicéo
ao conceito hegeliano de manifestacdo ndo é um debate isolado com Hegel. O mesmo se
passa em relacdo a Husserl, Heidegger, Sartre, Merleau-Ponty, entre outros. E embora
possamos encontrar no conjunto da obra debates especificos com cada um destes

fenomendlogos, em A Esséncia da Manifestacdo o debate estrutura-se deste modo: 1-

27 Michel Henry, «Qu’est-ce qu’une revelation?» in Archivio di Filosofia, n2 1-3, vol.LXll, 1994, reeditado
in Michel Henry: vie et revelation, Publications de L'Université de Saint-Joseph, Beyrouth, 1996, pp. 87-
93.

2 Michel Henry, Phénoménologie Matérielle, Paris, PUF, 1990, p. 25. Neste texto Michel Henry chega
mesmo a afirmar a ndo fenomenalidade do conceito de manifestagdo e, por conseguinte, uma ndo
fenomenologia.

25 Michel Henry, Philosophie et phénoménologie du corps, Paris, PUF, 1965.

30 EM, pp. 863-906.

31 para esta quest3o ver de Marc Herceg «Michel Henry lecteur de Hegel» in Dossier Michel Henry, Paria,
L’Age d’'Homme, 2009, pp. 269-280.
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caracteriza-os 0 monismo ontolégico — seccdo | -, isto é caracteriza-os uma forma de
pensar que, no limite, o manifesto ndo s6 ganha primazia como se substitui a
manifestacdo. A seccdo Il — Transcendéncia e imanéncia — desconstroi o pressuposto do
monismo: tudo o que ainda ndo é visivel pode vir a sé-lo. A seccdo Il — A estrutura
interna da imanéncia — sobretudo nos pardgrafos 50 e 51 trata o coracdo da questdo. Estes
paragrafos intitulam-se, respetivamente, esséncia sem rosto / visivel e invisivel. A tese
central é a de que o invisivel revela o que o visivel ofusca e elimina®. Tese que se faz eco
e expressdo de Os Hinos a noite, de Novalis, e se desdobra em teses negativas e positivas:
«0 invisivel ndo é um conceito antitético da fenomenalidade» (EM 550); «por ndo ser um
conceito antitético da fenomenalidade também o ndo é do visivel» (EM 557); «a
impossibilidade de o invisivel se tornar visivel»; «ndo se deve a uma insuficiéncia» (EM
561); «o invisivel fenomenaliza-se, é totalmente fendmeno, revelacdo e, mais ainda, ele é
a esséncia da manifestacdo» (EM 550); «o invisivel torna possivel a imanéncia,
determina-a constituindo-a» (EM 553); «toda a vida é por esséncia invisivel; invisivel é

a esséncia da vida» (EM 568).

Vida invisivel, porém absolutamente manifesta, conhecida por nés que nela
vivemos com total confianca. Quem de entre nds duvidou, hoje, ao levantar-se, da
possibilidade de se poder levantar? Se nenhum de nés duvidou dessa possibilidade o
modo como cada um de nds a usufruiu foi certamente diferente: para uns foi um prazer
levantar-se, para outros foi com algum desconforto que o fizeram...Ora o que aqui esteve
em causa, e 0 que esta em causa na seccdo Il da obra EM, é a inteira confianca na
manifestacdo dos poderes da vida em nés. Poderes que a seccao IV desenvolve no sentido

de compreender como os efetivamos, no dia-a-dia.

32EM, 552.
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Estes sdo os dois sentidos da imanéncia da vida: enquanto na seccdo Il a vida
determina o vivente: o outro atinge-me, alcanga-me, marca-me pelo afeto; na secgdo IV
o afeto revela-se como forca e poder. Nesta Ultima, o poder do sentimento € vivido como
sentimento de poder: poder exercer 0s poderes nos quais somos inteiramente constituidos
e assim participar do enredo da vida: o enredo do real. Diz M. Henry: «a relagdo entre

afetividade e acdo ...é uma relacio constitutiva da propria realidade»*.

Ora é nesta articulacdo entre poder de sentimento e sentimento de poder que
consideramos estar a verdadeira inversao fenomenoldgica: todos 0s nossos atos sdo atos
sagrados pois todos eles nos vinculam a vida sendo o nosso viver nela julgado e
manifesto. Nao explico a minha vida a minha vida explica-me. Vejamos como. Ao ligar
diretamente a fenomenalidade do poder - «eu posso» husserliano® - ao cogito cartesiano,
M. Henry liga-o diretamente ao paradoxo da causa sui € a0 mesmo tempo ao paradoxo
do poder da finitude ser razdo ou fundamento de si. «O poder apenas mostra que é um
poder, dado que nos encontramos de imediato em sua posse, na imanéncia radical do
sentir»*®, A manifestacdo torna-nos participes da vida e assim somos responsabilizados

pelo nosso enredo nela.

E por isso é que na IV seccdo, 0s poderes do eu ndo se circunscrevem aos
tradicionais poderes do cogito «sei que sou uma coisa que pensa, isto é, que duvida, que
afirma, que nega, que conhece poucas coisas, que desconhece muitas, que quer e que ndo
quer, que também imagina e que sente»*’, nem depois dos acrescentos do duque de Lynes

- que ama, que odeia — nem mesmo dos acrescentos que hoje, sabiamente, a ciéncia e a

33 EM, 552.

34EM, p. 811.

35 Husserl, Meditacdes Cartesianas, Trad. de Maria Gorete Lopes e Sousa, Lisboa, Rés-Editora, § 44. p
124..

36 Michel Henry, Signification du concept d’inconscient pour la connaissance de ’homme, in Michel
Henry: auto-donation, Paris, Beauschesne, 2004, p.100-101.

37Descartes (AT VII, 25)
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arte Ihe apdem3®. Fenomenologicamente o desespero é um poder tal como o querer®, O
que serd mais tarde confirmado por M. Henry ao falar do poder do temor: «o poder esta
em relacdo consigo mesmo, prova-se imediatamente, da mesma forma que o temor esta
em relagdo consigo mesmo e se prova imediatamente»“®. Porém se se prova a si mesmo
ele é também prova da nossa originaria relacdo com outrem. O Outro esta sempre

presente. Presente até na relagdo connosco mesmos: o outro da-se como afeto.

Assim se unem fenomenologicamente as no¢oes de poder, forca e afeto e com elas
a primordial verdade de nés mesmos. Uma verdade que apenas na relacdo com outrem

conhecemos.

A fenomenologia da comunidade € um dos temas mais centrais e mais
desconhecidos da fenomenologia da vida, em M. Henry. Porém ele esteve sempre
presente nos encontros tidos com ele em Portugal. Lembramos apenas e para terminar a
sua passagem pela Porto 2001, Capital europeia da cultura. O titulo da sua conferéncia
«eles em mim: uma fenomenologia»*! é expresséo da leitura que MH fez do tema para o

qual foi convidado a falar, a 14 de Setembro desse ano: «0s outros em eu.

A vida é o lugar de encontro e de otimizacdo de todas as formas de vida e
manifestagdes culturais: se «a filosofia ndo estd condenada a referir-se a textos que

pertencem a um corpo canénico dito filos6fico nem a ele delimitado uma vez por todas;

38 N3o é em uma, nem duas, nem trés passagens que esta dimensao do afeto é referida em Descartes. Michel
Henry consagra um capitulo ao afeto da visdo, na obra a Genealogia da Psicanalise, a partir da expressdo
de Descartes, at certe videre videor (AT, VII, 29) — é certo que me vejo ver...que me sinto ver...Até porque
essa é a definicdo de ndés mesmos, seres humanos: A questdo é que esta definicdo foi parcialmente
aplicada ao conhecimento dos objetos. O curioso é que isso esteve presente no curso da histéria da
filosofia de Descartes aos nossos dias. Ora como um pretenso jogo de palavras - Escolho /logo existo
acrescenta Amit Goswami a definicdo de Descartes®, Diogo Infante, preocupo-me, logo existo, ou entdo
«jogo, logo existo» in A Filosofia do futebol (2012).

39 EM, p. 852.

40 Michel Henry, Auto-donation, Paris Beauchesne, 2004, p. 217.

41 Michel Henry, «eux en moi: une phénoménologie» in Phénoménologie de la vie, T.1, pp. 208 e 209.
Reedicao.
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pois também se encontram intuicdes fundamentais algures, na poesia, literatura, textos
espirituais, ou religiosos ou sagrados», também a teologia expressara algo que ndo o
processo de autoengendramento da vida que assim nela gera o protétipo de cada um de

nés?

Como restituir a vida o seu poder e a sua felicidade de viver a ndo ser uns com 0s
outros*?? Os conflitos e as cisdes manifestam td0-s6 o fechamento da finitude em si
mesma, porém na vida a verdade da finitude é fecunda: na vida se fecundam religido,

filosofia e sociedade.

42 Michel Henry, «Eux en moi: une phénoménologie» in Phénoménologie de la vie, T.|, pp. 208 e 209.
Reedicao.
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COMPRENDERE LE PSICOPATOLOGIE

UN APPROCCIO FILOSOFICO - FENOMENOLOGICO

Angela Ales Bello

Pontificia Universita Lateranense, PUL, Roma

E-mail: alesbello@tiscali.it

Riassunto: Per comprendere un caso clinico e per orientarsi sulla diagnosi e sulla terapia
non basta riferirsi al DSM, cioé al Manuale Diagnostico e Statistico dei Disturbi Mentali,
di cui é stata pubblicata nel 2014 la quinta edizione, perché si tratta della proposta di
schemi che intendono includere tutti i casi e pretendono di dare indicazioni generali. Al
contrario, qui si si vuole mostrare che solo un’indagine sulla singolarita puo consentire di
avvicinarsi alla malattia mentale. Cio non esclude I'utilizzazione di criteri, ma questi
debbono basarsi su un’analisi filosofico-antropologica. Quella che qui si propone
proviene dalla scuola fenomenologica, in particolare da Edmund Husserl e da Edith Stein.
Tale analisi & alla base della psicopatologia fenomenologica fondata da Ludwig
Binswanger e proseguita in Italia da Bruno Callieri. Attraverso il loro contributo é
possibile procedere alla comprensione delle patologie riguardanti 1’atteggiamento
globale, esistenziale dell’essere umano.

Parole-chiave: singolarita; fenomenologia; psicopatologia; psiche; struttura umana

UNDERSTANDING THE PSYCHOPATHOLOGY: A PHILOSOPHICAL-

PHENOMENOLOGICAL APPROACH

Abstract: On occasion of the issue of DSM 2014 the author of the paper intends to show

that the schemes contained in it are not sufficient to understand the meaning of the mental
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diseases. On the contrary only a research about our singularity can make possible a
diagnosis and a therapy. In any case to proceed in understanding we need some criteria
that must be grounded on a serious philosophical-phenomenological analysis of the
human being. From the philosophical point of view the analyses performed by Husserl
and Edith Stein are very useful and Ludwig Binswanger’s and Bruno Callieri’s proposals
are very important from a psycho-pathological point of view. Their idea of a global
approach to the human existence and their digging in the human interiority can be threads
for a therapy which must be based on the deep encounter of therapist and suffering person.

Keywords: singularity; phenomenology; psychopathology; psyche; human structure.

Per solito il termine psicopatologia si attribuisce ad una disciplina che ha come
oggetto i disturbi mentali e lo psico - patologo e considerato come lo specialista che
conosce tali disturbi e che indica le modalita della loro cura, svolgendo, quindi, una

funzione diagnostica e terapeutica.

In questa sede vorrei usare il termine psico-patologia al plurale per indicare, in
modo molto ampio, proprio quelle patologie definite “psichiche”, che non appaino
immediatamente legate alla corporeita. Si puo subito notare che 1’uso del vocabolo “psico
- patologia” da parte della comunita “scientifica” mostra che si accetta la distinzione di
due aspetti dell’essere umano, quello corporeo e quello psichico, che saranno oggetto di
questo mio intervento. E’opportuno, pertanto, iniziare ad esaminare quel vasto ed
enigmatico territorio, che si definisce “psiche” e che si ritiene che possa essere affetto da

patologie.

A proposito del termine psiche, e interessante risalire alla lingua greca, dalla quale
esso e tratto. Scrive Eraclito (sec. VI a.C.): “I confini (peirata) dell’anima (psyché) per

quanto tu ne vada in cerca non li trovi, anche se percorri tutte le strade, cosi profondo
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(bathon) & il senso (logon) che essa ha”*® dove I’aggettivo bathus (profondo) ¢ stato anche
inteso, ad esempio da Edmund Husserl nella Crisi delle scienze europee, alla quale in
seguito faro riferimento, come 1’abisso di cui non si conosce il fondo. Ma qual ¢ il

significato di psiche, che cosa indica questa parola?

“Psiche” era un termine attribuito nella lingua greca a cio che nella lingua latina e
indicato con “anima”; entrambe le parole hanno origine nell’antica lingua indoeuropea,
significando “soffio”, “alito”, ma soffio e alito “cosmico”. Infatti, pur derivando da due
radici diverse, anima da “n”, donde “anemos”, vento in greco, e psiche da “apsu”, radice
testimoniata nel sanscrito per indicare ci0 che si origina dall’acqua primordiale, mostrano
entrambe che 1’essere umano proviene proprio dall’energia vitale primordiale. Come ¢
noto, nelle culture arcaiche tutto era legato ad una visione metafisico - religiosa della

realta e I’essere umano era la concretizzazione piu esplicita di cio che da la vita a tutte le

cose, anzi che ¢ la vita stessa.

Nelle due lingue si era ben compreso il senso di questa dimensione insondabile,
eppure presente, intuitivamente colta come presente, accanto ed oltre al corpo. Ma perché
accanto ed oltre? A quale esperienza ci si rifa per costatare questa presenza? Credo che
tale esperienza abbia due fonti: una sulla linea di cio che Eraclito mostrava con la sua
descrizione, cioé la via soggettiva di un sentire interiore che conduce
all’autoconsapevolezza e all’esperienza di dominio sul corpo, I’altra legata alla
traumatica visione del cadavere, al quale manca qualcosa, un principio vitale, che non si
identifica, pero, solo con la respirazione e il movimento — certamente questi sono
indispensabili -, ma che riguarda I’impossibilita di continuare ad esprimere sentimenti,

opinioni, giudizi, sinteticamente, di comunicare.

43 Eraclito, Frammento 45 nella numerazione di Diels e Kranz, tradotto da me liberamente.
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Per rimanere nella cultura greca, psiche era intesa come cio che rende umano
I’umano e che sopravvive ad esso, quindi, come qualcosa di piu valido rispetto alla vita
animale. Quando si consolido la riflessione filosofica, Aristotele la defini “razionale”,

Platone “divina”.

Non é possibile in questa sede ripercorrere le vicende dei due termini: psiche /
anima, ma ¢ interessante notare che, quando nell’eta moderna si ¢ voluto colpire la
nozione di anima, perché troppo legata ad una visione spirituale e metafisica dell’essere
umano, si ¢ tornati all’antico vocabolo “psiche” nella speranza che si fosse dimenticato il
suo significato originario e che si trattasse di un termine neutro, asettico, che potesse
indicare un ambito da esplorare ex novo. Ecco emergere I’illusione positivistica e
neopositivista di una sua riduzione ad epifenomeno delle funzioni cerebrali. Questa
sembrerebbe una novitd, ma bisogna ammettere che non c’¢ alcunché di radicalmente
nuovo sotto il sole: come dimenticare il materialismo di Democrito e quello di Epicuro?
Certamente le angolazioni da cui si pone il pensiero contemporaneo sono diverse e
qualcosa di antico e espresso con parole nuove; alcuni aspetti prima solo accennati sono
messi in evidenza, ma le questioni di fondo permangono in tutta la loro pesantezza: le
scienze le hanno per un verso semplificate, per un altro complicate, ma non eliminate, e
bisogna riconoscere tale situazione se non si vuole rimanere abbagliati da cio che riluce

solo sulla superficie.

Prima di tentare di rispondere in modo approfondito alla domanda: “che cosa ¢ la
psiche?”, ¢ opportuno riflettere sul significato dell’altro termine: patologia. La sua
etimologia rimanda alla radice indoeuropea “pat”, la quale nel verbo greco pasco, che da
essa deriva, indica essere soggiogati e, quindi, sopportare; il sostantivo pathos si riferisce
alla sofferenza come effetto di cio che si subisce e questo puo essere la malattia. Bisogna

chiarire, percio, il rapporto fra malattia e sanita, anzi, al fondo, - so di dire qualcosa di
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impopolare - fra “normalita” e “anormalita”. E tutto cio ¢ molto pit complicato nel caso

delle malattie mentali, nelle quali non sembra implicata direttamente la corporeita.

Sorge subito la domanda: ci sono criteri per stabilire la normalita? Si avanza
spesso il criterio della felicita, oppure quello dell’efficienza, o anche quello
dell’accettazione sociale. E’possibile rintracciare la normalita attraverso un criterio
statistico? Tuttavia, la questione di fondo rimane: perché “terapia” rispetto a disturbi
mentali? Per sanare che cosa? Per ridare equilibrio? Un ritmo di vita “normale”? Normale

rispetto ad una norma universale o rispetto a se stessi in quanto norma di se?

Si tratta di questioni difficilmente risolvibili, perché se si sceglie un corno del
dilemma, appare subito che I’obiezione posta dall’altro non sia facilmente superabile.
Dr’altra parte, non si pud rimanere nel dilemma. Come risolvere la cosa? Si inseguono qui
due momenti connessi e reciprocamente vincolati, “comprendere” e “intervenire”, perché
spesso qualcuno chiede aiuto in quanto si rende conto di vivere un disagio. Qual € il

motivo che lo spinge? Che cosa vuole ottenere?

Certamente ¢’¢ una differenza fra malattie fisiche e disturbi — e gia la parola
“disturbo” ¢ indicativa — psichici. La malattia fisica richiede un intervento, affinché le
funzioni corporee si possano riequilibrare, mentre, sembra ad alcuni che il disturbo
psichico possa costituire una modalita dell’esistenza e, in quanto tale, si presenta come
un’impronta fortemente esistenziale, quindi, si puo discutere se sia 0 meno una malattia.
Quali sono, pero, i limiti soggettivi ed oggettivi del disagio, che non si possono superare,

pena la disperazione personale o la condanna sociale?

Seguendo il filo conduttore di un’indagine antropologico — filosofica, costato che
si presenta subito una diversita e, forse, una contrapposizione di punti di vista rispetto a

quell’indagine attenta ai disturbi psichici, ciog, usando il termine nel senso tradizionale
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per indicare la disciplina, alla psico-patologia, proprio perché pathos € sofferenza
prodotta da “qualcosa”. Dove risiede la differenza fra i due approcci? Il punto di vista
filosofico coglie 1’universalita delle strutture umane, quello psicopatologico le
caratteristiche universali dei disturbi. Ma e propriamente cosi, oppure, lavorando con
I’individuo nella sua particolarita, le indicazioni che si muovono sul piano
dell’universalita sono inevitabilmente messe in crisi nel caso della psicopatologia? E non

¢ forse questa un’ottima lezione per I’antropologia filosofica?

In fondo, alla base della questione normalita-anormalita c¢’¢ anche quella
riguardante ’universalita-singolarita. Allora, forse ¢ da quest’ultima che & necessario
iniziare.

Se ¢ vero che il punto di vista filosofico tende a mettere in evidenza 1’universalita

delle strutture, cido non significa che non ci si renda conto della loro insufficienza a

cogliere la singolarita.

Il conflitto a livello filosofico fra i due momenti, universale versus particolare e
viceversa, tra i quali si genera una tensione non facilmente eliminabile, mi sembra
presente fin dalle origini della speculazione greca. Riprendo la lettura di alcuni frammenti
di Eraclito, il pensatore presocratico che, a mio avviso, affronta nel modo piu stimolante
le tematiche antropologiche. Come ¢ noto, egli distingue gli esseri umani in desti e
dormienti, attribuendo a queste due modalita connotazioni positive, i desti, e negative, i
dormienti, perché i primi “pensano” e, quindi, mettono in evidenza che “il mondo € uno
e comune”* grazie al riconoscimento dell’Unico, il Logos, giustificazione ultima della
realta. Tuttavia, lo stesso frammento prosegue con un’osservazione interessante,

indubbiamente, svalutativa della condizione del dormire, perché indicativa del “non

4 Frammento 89 (Diels —Kranz).
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pensare”, ma sulla quale ritengo che si debba riflettere: si tratta del ruolo dei dormienti:
“..., ma quando prendono sonno, ciascuno si rivolge al proprio mondo”* e quando cio
accade, sorprendentemente, “I dormienti sono operatori e cooperatori degli eventi nel
mondo”46, quindi la loro posizione nel mondo, tutt’altro che evasiva, ¢, al contrario,
produttiva. Forse non sono “speculativi”’, ma sono “attivi” ed operosi, si direbbe, “gente

normale” che si interessa soprattutto di se stessa.

Mi sembra che qui si metta in evidenza, al di la della distinzione fra vita
intellettuale e vita pratica, il ruolo imprescindibile della singolarita. Certo vedere solo il
proprio mondo (idios kosmos, dice Eraclito) puo indicare una chiusura egoistica seguita
della difficolta di una vita in comune (koinos kosmos), in questo senso 1’atteggiamento ¢
negativo — e questo ¢ il senso in cui Binswanger legge il frammento di Eraclito, come si
vedra in seguito -, ma ci sono anche le istanze del singolo, che & necessario prendere in
considerazione. Il singolo ¢ la singola anima, direbbe Platone, con un’individualita cosi
forte da poter assumere corpi diversi, ma rimanere sempre se stessa, essendo immortale.
Altra questione, anche importante, € quella relativa alla modalita di coniugare la

singolarita e la comunita.

Credo, allora, che la chiave per affrontare le questioni sopra proposte stia nel
chiasmo fra universalita delle strutture/singolarita della persona. | disturbi mentali, nella

loro estremizzazione, sono il banco di prova di questo necessario e difficile rapporto.

L’identita del soggetto

4 Ibid. (& sempre il frammento 89)
46 Frammento 75 (Diehls-Kranz).
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Sono sempre piu grata al destino? Alla provvidenza? In ogni caso, a cio che ha
consentito I’incontro con i miei amici psichiatri, psicopatologi, psicoanalisti. La lista
sarebbe molto lunga, ne nomino uno che non essendo piu fra noi, li racchiude tutti —anche
perché, se non tutti si identificano con le sue posizioni, tutti colgono che aveva indicato
una strada che non si puo ignorare — mi riferisco a Bruno Callieri. E’ stata proprio la
frequentazione con lui che ha allargato ’orizzonte delle mie riflessioni, non soltanto
perché coltivava una disciplina diversa dalla mia, che mi incuriosiva, ma perché I’oggetto
di quella disciplina proponeva un diverso punto di vista e sollecitava un ulteriore
approfondimento, proprio nella prospettiva che si definisce filosofica. Si trattava del

richiamo al tema della singolarita.

Sono sempre di piu consapevole del fatto che la cultura occidentale, in cui siamo
immersi, permeata della mentalita filosofica greca, tenda all’universalita. Cid non
costituisce un’assurdita, al contrario, sostengo che sia necessario per orientarci: abbiamo
bisogno di universalizzare. Tuttavia, dobbiamo ammettere che ci sono molti rischi
nell’assolutizzazione del punto di vista universale, a sua volta frutto di
un’universalizzazione. E, come si ¢ gia indicato, soprattutto se si vuole conoscere 1’essere

umano.

Tuttavia, non ¢ giusto e non ¢ possibile prescindere all’universale. Anche il nostro
linguaggio é universale, perfino il nome proprio, che non si riesce a personalizzare fino

in fondo: il mio amico Piero & uno di uno ma molti si chiamano Piero.

Mi propongo, allora, di percorrere un cammino in senso verticale, che va dall’alto
in basso, per tornare poi verso 1’alto; utilizzo in questo caso il suggerimento di Husserl,
il quale, pero, al contrario di cio che sto facendo, raccomandava di muovere von unten,
dal basso, per andare in alto (oben), tuttavia si rendeva conto come, qualche volta, fosse

necessario iniziare da cio che si é costituito universalmente per mettere in evidenza il
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processo genetico che ha condotto fin li. Seguo, allora, una via filosofica, quella che
normalmente si muove sul piano dell’universale per la comprensione dell’essere umano,
cercando, poi di individuare la modalita per giungere a delineare la singolarita. Per
procedere seguo le indicazioni che provengono da alcuni fenomenologi, i quali offrono il
vantaggio di cogliere 1’essere umano movendo da uno scavo interiore; in tal modo, sara
possibile anche rispondere alle questioni sopra poste: che cosa € la psiche? E che cosa &

la malattia — se ¢’¢ - della psiche?

Inizio questa indagine antropologica dai suggerimenti di Husserl. Egli aveva
messo in evidenza che paradossale ¢ la situazione dell’essere umano, il quale si presenta
contemporaneamente come soggetto ed oggetto dell’indagine, I’unico essere vivente
che sia capace di riflettere su se stesso; per lo meno questo ¢ il risultato di un’analisi
comparativa condotta dal fenomenologo soprattutto con il mondo animale. Dal secondo
volume delle Idee per una fenomenologia pura e una filosofia fenomenologica®’ &
possibile ricavare il doppio movimento “all’interno” e “all’esterno” dell’essere umano.

La novita di tale impostazione consiste nel punto di partenza dell’indagine. Il
primo passo da compiere per avviare una riflessione che colga radicalmente, cioe
essenzialmente, il fenomeno che stiamo osservando € la messa fra parentesi di ogni
interpretazione gia data ed anche di ogni posizione d’essere che potrebbe essere messa
in dubbio per far emergere 1’esperienza vissuta della cosa con il suo correlato, ciog¢ il
fenomeno della cosa stessa. Cio consente di entrare nella dimensione dei vissuti
(Erlebnisse), il cui correlato intenzionale si sdoppia nell’oggetto in quanto, ad esempio,
percepito e ’oggetto in se stesso esistente e, quindi, trascendente rispetto al soggetto

stesso. L oggetto puod non essere immediatamente sottoposto ad’analisi e, quindi, messo

47 E. Husserl, Idee per una fenomenologia pura e una filosofia fenomenologica, vol.ll, tr. it. di V. Costa,
Einaudi, Torino 2002.
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tra parentesi. L’attenzione si sposta sulla complessita del mondo interiore, un mondo
non caotico, ma ordinato, in quanto sottoposto a regole, in cui sono presenti momenti e

aspetti che debbono essere indagati.

Husserl sottolineera negli anni Trenta, quasi alla fine del suo percorso
intellettuale, che la messa fra parentesi, 0 epoché, che lascia come residuo la
soggettivita, lungi dall’essere un’operazione semplificatrice, ¢ sollecitata dall’interesse
teoretico ¢ a sua volta lo sollecita, ponendo un’imprevedibile serie di problemi di
eccezionali difficolta e riprende, come si é gia accennato, il frammento di Eraclito:
“Perché si tratta effettivamente di un intero mondo - se potessimo identificare la yoyn
di Eraclito con questa soggettivita, varrebbero per essa le sue parole “Qualsiasi strada
tu percorra non arriverai mai a trovare i confini dell’anima, tanto profondo ¢ il suo
fondo”. Qualsiasi ‘fondo’ si raggiunga, esso rimanda effettivamente ad altri fondi,
qualsiasi orizzonte si dischiuda esso ridesta altri orizzonti; tuttavia il tutto infinito,
nell’infinita del suo movimento fluente, € orientato verso 1’unita di un senso, ma non €

mai possibile giungere ad afferrarlo e a capirlo completamente™®.

Questa ¢ la ragione per cui 1’analisi non puo essere fatta una volta per tutte; siamo
sospinti a ricominciare da capo (immer wieder) nel tentativo, d’altronde sempre
destinato a fallire, di dare una lettura definitiva. Si tratta, piuttosto, di approcci, che ora
da un lato ora dall’altro, si avvicinano al fenomeno dell’interiorita umana, mettendo in
evidenza aspetti validi, rintracciando strutture, ma non esaurendone mai la conoscenza.
Da ci0 sorge anche la difficolta di comprendere gli stessi risultati a cui giunge Husserl,

perché non e possibile delineare una mappa completa di questo territorio accidentato.

48 E. Husserl, La crisi delle scienze europee e la fenomenologia trascendentale, tr. it. di E. Filippini, Il
Saggiatore, Milano 1961, p. 196. Qui Husserl sta citando il Frammento 45 di Eraclito da me sopra
commentato (cfr.nota 1).
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Si parla dell’i0, dell’io puro, della coscienza, dell’anima, della psiche, dello spirito, ma

come organizzare queste nozioni, a che cosa esse corrispondono?

Abbiamo iniziato dall’epoché e dalla messa in evidenza degli atti del soggetto, atti
che nella lingua tedesca sono indicati come Erlebnisse, espressione intraducibile nella
lingua italiana se non con una frase: “cio che ¢ da me vissuto”, ridotta brevemente a
“vissuto”’; ma che cosa € da me, da noi vissuto? Cio che viviamo si scinde nell’atto,
I’atto del percepire, del ricordare, dell’immaginare e del pensare e cosi via, e nei
contenuti di tali atti, il percepito, il ricordato, e cosi via che a sua volta rimanda alla
cosa percepita e ricordata come esistente. Ma, se ci interessa 1’analisi dell’interiorita —
e cio e sostenuto sia da Husserl sia dalla Stein -, dobbiamo prescindere per il momento
dalla cosa esistente, come si ¢ gia indicato, e concentrare ’attenzione sul rapporto
percepire-percepito come presente all’interno del soggetto, quindi, sull’atto vissuto dal

soggetto, ad esempio quello del percepire, come possibilita del percepire stesso.

Si nota qui la necessita di seguire una concatenazione di atti o di vissuti che
rimandano 1’uno all’altro e che costituiscono la struttura essenziale del soggetto, inteso
come €go, io in quanto soggetto, ma anche degli altri soggetti, scoprendo, in tal modo,
gli elementi di universalita che rendono possibile la comunicazione. In primo luogo, ci
si deve domandare: chi ¢ il "soggetto"? e che cosa significa soggetto? Paradossalmente,
come si ¢ detto sopra, € colui che fa I’analisi, manifestando la propria attivita — in altre
parole e colui, ad esempio, che procede nella ricerca filosofica —, ma e anche colui che

subisce ’analisi filosofica.

Nel tentativo di delineare una mappa relativa all’essere umano preso nella
complessita dei momenti costitutivi, si puo iniziare, come fanno i fenomenologi, proprio
dalla coscienza, da intendersi non come un “luogo”, ma come una nuova regione

dell’essere, un nuovo territorio, secondo la definizione di Husserl, formato dai “puri”
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29 <6

Erlebnisse che sono correlati alla coscienza “pura” “...finora non delimitata nella sua
peculiarita “, allora “I’essere da mostrare — egli continua- “non ¢ altro se non Ci0 che

per motivi essenziali puo essere indicato come ‘puri Erlebnisse’, ‘pura coscienza’ con i

3 (13

suoi ‘puri correlati’ e d’altra parte il suo ‘puro io’ “ e conclude: ” I’espressione

‘coscienza’ abbraccia (ma vi & poco adatta) tutti gli Erlebnisse*.*

Sulla scia del maestro, Edith Stein scrive nel suo libro Introduzione alla filosofia:
“la coscienza non ¢ una scatola che raccoglie in sé 1 vissuti, ma questi stessi vissuti
costituiscono, confluendo continuamente 1’uno nell’altro, il flusso della coscienza”*.
L’essere cosciente non deve essere inteso solo ¢ immediatamente come un atto della
riflessione, in quanto quest’ultimo ¢ di per sé un vissuto, ma piuttosto come “una luce

interiore che illumina il flusso del vivere e nel defluire stesso lo rischiara per 1’io vivente

senza che questo vi sia diretto™.

Si puo notare che sia per Husserl sia per la Stein fondamentale é la correlazione
fra la coscienza e I’io e a questo proposito ¢ importante indicare che si delineano diversi
aspetti dell’io. In primo luogo, 1’i0 puro, io definito da Husserl come quella capacita di
riportare tutto cio di cui si ha esperienza ad un punto unitario. Esso é colto nella
correlazione con i suoi atti vissuti, quali il percepire, il ricordare, il giudicare, il sentire,
il volere, ¢ in riferimento agli oggetti in modi diversi secondo gli atti che compie ed é
possibile il suo auto - afferramento, la sua auto-percezione. Il fluire della coscienza
costituisce il fondamento ultimo della temporalita immanente e questa é la via da
seguire se si vuole cogliere il significato dell’identita. “L’io puro ¢ in quanto identita di

questo tempo immanente’ scrive Husserl, intendendo che 1’io permane in questo o in

49 E. Husserl, Idee per una fenomenologia pura e una filosofia fenomenologica |, cit., p. 75.

S0 E, Stein, Introduzione alla filosofia tr. it. di A. M. Pezzella, a cura di A. Ales Bello, Citta Nuova Roma
1998, p. 131.

51 vi, p. 152.

52 E. Husserl, Idee Il, cit., p. 107.
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quell’atto di coscienza pur non essendo un momento reale o una parte costitutiva di

€SS0.

La differenza fra realta empirica e psicologica e io puro & sottolineata fortemente
da Husserl ed ¢ quella che consente di cogliere I’identita dell’io, la sua non dispersione,
perché, 1’10 o il soggetto puro non si genera e non trapassa, al contrario allora, I’io puro
entra ed esce di scena, ¢ possibile anche che 1’1o puro non si ritrovi affatto, quando non

riflette su se stesso, mentre rimane sempre 1’10 psicologico, in quanto io reale.

Come si puo notare il tema della costituzione reale dell’essere umano non &
trascurato: si puo dire che 1’1o puro e la coscienza sono lo specchio sul quale si riflettono
i vissuti che provengono dalle “realta” della psiche e dello spirito, perché se 1’avvio
della ricerca si ha dalla parte della regione d’essere della coscienza e dell’io puro, in
quanto dimensioni di consapevolezza che forniscono la possibilitda per un’indagine
trascendentale, 1’essere umano nella sua struttura reale ha dimensione reali che debbono

esser riconosciute in quanto tali.

Esploriamo ancora piu da vicino tali dimensioni.

Nel suo lavoro di scavo all'interno della soggettivita Husserl analizza proprio quel
terreno che gia Kant aveva individuato e definito con il termine trascendentale, ma lo
scavo conduce Husserl a risultati diversi da quelli kantiani, individuando, come si é gia
detto gli atti che noi viviamo e che caratterizzano la nostra “interiorita”; questa
espressione non e husserliana, ma la utilizzo solo per far comprendere quale sia la sfera
che é presa in esame. | vissuti, 0 atti, sono elementi strutturali, che noi tutti possediamo,

mentre i loro contenuti possono essere estremamente soggettivi, relativi, mutevoli.
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Se analizziamo cio che accade in noi stessi ci rendiamo conto che non solo é
presente l'atto del percepire, ma anche quelli del ricordare, dell'immaginare, del
fantasticare, del pensare e si puo proseguire nell'individuazione di una molteplicita di
atti o vissuti, compito che ha accompagnato Husserl lungo I'arco di tutta la sua ricerca.
La nostra coscienza, inoltre, registra atti relativi agli impulsi, agli istinti, alle tensioni,
quelli cioe propri della sfera psichica, e ancora quelli della decisione, della volonta delle
prese di posizioni consapevoli, i quali, a loro volta, costituiscono qualitativamente un
altro raggruppamento e rimandano alla funzione spirituale. In cio consiste la
caratteristica della psiche e dello spirito e la loro distinzione. In tal modo, si puo
rispondere a quella domanda che ¢ stata posta all’inizio di queste riflessioni: che cosa ¢
psiche? E cio é stato possibile non isolando o assolutizzando questo territorio, ma
inserendolo nella complessita dell’essere umano: corporeo, psichico e spirituale,

scoperto cosi costituito, movendo dalle esperienze interiori.

Il tema dell’entropatia

L’individuo preso isolatamente ¢ solo frutto di un’astrazione da un contesto pit
ampio, come comprendere 1’esistenza degli “altri”’? Paradossalmente sempre rimanendo
nella sfera del soggetto, imprescindibile punto di partenza per la comprensione della
realta. Fra gli atti individuabili all’interno del soggetto ce n'¢ uno in particolare che ¢

merito di Husserl aver evidenziato che e, appunto, I'atto dell'entropatia®.

3 Uso il termine entropatia, presente nella traduzione italiana del termine tedesco Einfiihlung nelle opere
di Husserl, perché esprime meglio cio che i fenomenologi intendono dire. Il termine “empatia” & stato, in
verita usato da me nella traduzione delle opere della Stein, perché foneticamente pil accettabile, negli
anni Novanta, in un’epoca in cui ancora non si parlava di empatia nell’ambito della psicologia e nel senso
in cui e diventato di moda. Il senso corrente in cui si adopera “empatia” rischia di non far capire che
I'esperienza vissuta dell’altro per i fenomenologi non ha niente a che vedere con la simpatia, con la
vicinanza, con l'interessamento, che sono esperienze del tutto diverse, come si vuole mostrare nel
presente testo. Si ha empatia o entropatia sempre quando si riconosce che l'altro € un essere umano
come siamo noi e che sta vivendo esperienze simili alle nostre.
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Esaminando, allora, questo peculiare atto nel quale consiste la conoscenza
dell'altro come conoscenza entropatica, Edith Stein si chiede che cosa si colga dell'altro
e attraverso quale strumento cio sia colto; il risultato dell'analisi rispetto a queste due
questioni costituisce un'ulteriore conferma della complessita dell'essere umano, alla
quale abbiamo accennato sopra. Se Husserl aveva condotto la sua indagine movendo
prevalentemente dalla struttura umana in quanto tale, la sua discepola ricava le
connotazioni fondamentali dell'antropologia, in primo luogo, proprio attraverso I'analisi

dell'entropatia.

Ella scopre I'essere umano come individuo psicofisico; infatti, da un lato, €
coinvolta la corporeita come tramite necessario della conoscenza stessa, d'altro lato, la
corporeita e animata, vivente (Leib), sede di affetti, di pulsioni (psiche), ma anche di
pensieri, di ragionamenti, di decisioni e di volizioni (spirito). 1l raggruppamento nelle
tre sfere del corpo, della psiche e dello spirito e reso necessario dal fatto che i rispettivi
atti si manifestano qualitativamente uguali, possono essere posti senza distinzione sullo
stesso piano o rimandano a gradualita diverse, implicanti anche valori diversi come
accade per la psiche e lo spirito, in quanto diversi dal corpo e unificabili sotto il titolo
di “anima”. In tal modo, si comprende quale sia la genesi dell’interpretazione
tradizionale secondo la quale sono rintracciabili “anima” e “corpo” e, quindi, in quale
senso l'essere umano non € riducibile tutto alla corporeita, pur essendo questa la

dimensione indispensabile della vita cosi come si da, cioe come la costatiamo.

E' sul terreno dei vissuti, cioe degli atti della coscienza, che si individuano, come
si & gia notato, fondamentalmente le affinita, che si costituiscono i raggruppamenti i
quali rimandano alle configurazioni, consolidate da una lunga tradizione e presenti
anche se in forme diverse in tutte le culture, indicate, appunto, con i termini “corpo” e

“anima”. Il dolore o la gioia che I'altro vive deve essere colto, in primo luogo, attraverso
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una percezione legata agli organi della sensibilita, ma cio che si scorge sul suo volto
rimanda ad una profondita di vita tale che & impossibile assimilarlo a qualsiasi oggetto
fisico, visto e toccato. La dimensione che viene cosi scoperta € il luogo degli affetti,

delle pulsioni, delle emozioni, & quella che indichiamo con il termine psiche (psiché).

Ci si potrebbe chiedere - e Edith Stein pone tale questione nel secondo decennio
del Novecento - se non si sia trovata finalmente una disciplina, la psicologia, che
indaghi la psiche, che ce la mostri veramente come essa €, scientificamente, riducendola
alla sua struttura che € di tipo meccanicistico: azione e reazione, associazione e cosi via,
come sembrava sostenere la nascente psicologia, facendo proprio il metodo delle
scienze della natura. Da questa domanda nasce il lungo e articolato saggio - pubblicato
nel 1922 sullo Jahrbuch diretto da Husserl - relativo a Psicologia e scienze dello spirito.

Contributi per una fondazione filosofica.

L'intento non e quello di eliminare la psicologia in favore di una ricerca puramente
filosofica, ma, piuttosto, di mostrare I'insufficienza del punto di vista della psicologia e
di quello delle nuove scienze umane, costituitesi nella seconda meta dell'Ottocento, sia
riguardo alla comprensione approfondita dell'essere umano sia, anche, riguardo alla
giustificazione della loro stessa costituzione; esse, infatti, hanno bisogno di un'indagine
preliminare che chiarisca i momenti di fondo sui quali poggiano. Ad esempio, la
psicologia non puo fare a meno di chiedersi che cosa sia la psiche e deve anche
domandarsi se corporeita e psichicita siano sufficienti per comprendere I'essere umano
nella sua interezza, se non sia necessario ammettere anche la dimensione dello spirito e

tali questioni, per essere indagate, rimandano ad una riflessione filosofica.

Attraverso l'analisi dei vissuti si mette in risalto I'esistenza di una sfera psichica
caratterizzata da una “forza vitale”, da un'energia psichica che svolge un ruolo

fondamentale per la stessa sopravvivenza e capacita di agire dell'essere umano. Essa
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si strutturata secondo una sorta di causalita, in quanto sede di legami che, in una certa
misura, possono essere ritenuti di tipo deterministico, ma é veramente tale da mostrarsi
come l'unica fonte di direzione dell'essere umano stesso? Freschezza o stanchezza della
psiche, ad esempio, sono sempre ed esclusivamente alla base delle nostre azioni e,
quindi, delle nostre decisioni oppure le scelte ci rimandano a “motivazioni” che rivelano

un fonte diversa di decisione? Ecco affacciarsi la sfera dello spirito (Geist).

L'entropatia era gia stata individuata come lo strumento di comprensione di cio
che si muove nella vita dell'altro, e non solo relativamente ai suoi sentimenti o alle sue
emozioni, ma anche relativamente al suo mondo interiore di decisioni, di volizioni, al
mondo della sua creativita. Se ci sono le scienze dello “spirito”, esse riguardano,
appunto, cio che e connesso con questa sfera che & quella della produzione culturale,
artistica, politica e cosi via. Da un punto di vista filosofico, la presenza nell'essere
umano della dimensione dello spirito consente di affermare che e superata la realta
psico-fisica, la quale ci avvicina al mondo animale, grazie a qualcosa che consente di

definire I'essere umano “persona’.

Questo termine racchiude una molteplicita di aspetti concentrati in un’unica realta:
se esaminiamo |’essere umano dobbiamo costatare che il suo corpo € un corpo
materiale; pero e, nello stesso tempo, anche un organismo che prende forma e agisce
dall'intimo; ed e un essere vivente animato, che e aperto a sé e al mondo che lo circonda,
e, in fine, un essere spirituale, rivolto conoscitivamente a se stesso e al resto e puo

liberamente plasmare sé e il resto.

Il “sentire” la singolarita
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Tutto cio che ¢ stato detto riguarda I’essere umano preso nella sua universalita,
come un essere neutro. Nell’ambito delle indagini fenomenologiche ¢ proprio Edith
Stein a riflettere in modo piu diretto e convincente sul tema della duplicita femminile-
maschile e su quello della singolarita. Non & questa la sede per sviluppare il tema
dell’antropologia duale, ma ¢ opportuno osservare che la Stein, nell’ambito delle teorie
“femministe” ha messo in evidenza ’esigenza di prendere in considerazione anche la
questione dei generi**. Tuttavia, sia ’'uvomo che la donna presi nella loro universalita
sono astrazioni, astrazioni necessarie, ma non esaustive della comprensione dell’essere

umano, il quale richiede di essere esaminato nella sua singolarita.

Nessun essere umano ¢ uguale all’altro, neppure i gemelli, perché non si tratta di

(13

differenze esteriori, ma “...ciascuno nella sua essenza piu profonda si sente essere
“singolare” e viene considerato tale anche da coloro che lo hanno realmente
“compreso””°. Ella parla di un “sentimento”, ma aggiunge per chiarire il suo pensiero:
“A questo proposito dobbiamo dire che per sentimento non intendiamo soltanto un
semplice stato d’animo, che non ha un ulteriore significato. Il sentire di cui stiamo
parlando, ha valore di conoscenza, ci schiude qualcosa: qualcosa per il quale e via

d’accesso. E’ un atto spirituale, una percezione spirituale”®.

La Stein usa il termine percezione proprio perché non si tratta di un’intuizione
intellettuale chiara ed evidente; essa ha, piuttosto, in comune con la percezione sensibile
il fatto che si coglie un elemento unico e reale. Tuttavia, i Sensi non giocano alcun ruolo,
si tratta di una conoscenza spirituale, anche se e soggetta all’errore e all’inganno come

ogni conoscenza umana. Consiste in un “sentire” la nostra essenza e quella degli altri

5 Per lo sviluppo del tema relativo all’antropologia duale rimando al mio Sul femminile. Scritti di
antropologia e religione, a cura di M.D’Ambra, Citta Aperta, Troina ( EN), 2004.

S5 E. Stein, Essere finito e Essere eterno — Per un’elevazione al senso dell’essere, tr. it. di L. Vigone, revisione
e presentazione di A. Ales Bello, Citta Nuova, Roma 19993, p.512.

%6 Jvi, p. 513
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come determinata, unica, e autogiustificantesi. Siamo, allora, ritornati ad una definizione
universale? No, perché rientra nell’essenza di questo percepire che il suo “modo” sia
unico: I’io cosciente comprende la sua specificazione essenziale come “sua particolare”
e riconosce che ogni altro io ha la stessa unicita e particolarita. Pertanto, si riconosce
universalmente che c¢’¢ un “modo” di conoscenza particolare, ma il contenuto di questo
modo non ¢ concepibile universalmente. In altri termini, si riconosce che ¢’¢ un elemento
unico e reale, e tale riconoscimento si muove sul piano dell’universalita, ma tale elemento
non puo essere universalizzato. In altri termini se dico “singolarita” o gia universalizzato,

ma il singolo & sempre eccedente rispetto alla singolarita.

Con questa audace proposta di coglimento della singolarita non si intende
affermare che tale singolarita, la propria e l’altrui, sia conosciuta nella sua pienezza.
Pertanto, cosi come non ¢’¢€ una piena conoscenza di sé — Si puo ricordare in proposito il
commento di Husserl al frammento di Eraclito sopra riportato — attraverso 1’entropatia
non ¢’¢ neppure una piena conoscenza dell’altro, ma questo non ci esime dal sentire che

si tratta di una singolarita irripetibile.

Dalla filosofia alla psicopatologia

Ci puo domandare quali ricadute abbiano le riflessioni sopra riportate nell’ambito
della comprensione delle psico - patologie e come possa giocare in tale ambito il rapporto
fra universalita e singolarita. Come si € gia sottolineato, in esso piu che in altri casi ci si
trova di fronte ad una “singolarita”. Se nei casi non patologici pud sembrare piu facile
inserire il singolo nella generalita, perché prevalgono alcuni tratti comuni ricorrenti - in
fondo ¢ questo un primo senso che giustifica la nozione di “normalita” — & chiaro che di

fronte ad atteggiamenti, comportamenti o anche a stati d’animo vissuti in modo doloroso,
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la singolarita emerge prepotentemente, con manifestazioni di varia intensita che possono
provocare reazioni di stupore da parte degli altri, fino a sfociare nell’incomprensione,
nella paura e, infine, determinare 1’isolamento di chi vive quella situazione spesso

drammatica. In questo senso si comprende da dove derivi la nozione di “anormalita”.

Desidero rimanere nell’ambito dell’impostazione fenomenologica per vagliare
I’influenza che I’antropologia filosofico — fenomenologica ha avuto nella descrizione di
tali fenomeni e nella delineazione degli interventi terapeutici, ma questo non esclude che
altre impostazioni, in particolare quelle legate alla psicologia del profondo di origine
junghiana, possano condividere molte delle proposte avanzate nell’ambito

fenomenologico.

E’ d’obbligo a questo punto risalire al filosofo — psicopatologo Ludwig
Binswanger che per primo ha saputo cogliere le potenzialita implicite nella descrizione
fenomenologica dell’essere umano per la comprensione dei disturbi psichici. Egli € si
chiesto se tali disturbi siano propriamente “disturbi” della psiche e che cosa sia la

“psiche”.

Per i fenomenologi, come si & visto, si tratta di una delle componenti della
complessa struttura umana, che deve essere considerata nella sua completezza e non
assolutizzata. Binswanger non li segue nella minuta stratificazione/partizione, € attento
maggiormente al momento esistenziale messo in evidenza da Martin Heidegger, ma si
rende conto che solo alcune modalita della soggettivita analizzate da Husserl sono
indispensabili per comprendere i comportamenti definiti patologici, in particolare
I’interpretazione della temporalita e quella dell’entropatia. Si tratta di regredire, pertanto,
alle esperienze vissute e alle loro combinazioni e organizzazione. Tuttavia, si tratta anche

di altro, cio¢ di indagare in quale senso si possa parlare di “psico — terapia”.
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E’ chiaro che Binswanger da per scontato che sia necessaria una terapia, quindi,
si inserisce, in quanto medico e in quanto psichiatra, nel processo diagnostico-terapeutico,
senza metterlo in discussione in quanto tale, ma cercando di declinarlo in un modo diverso
rispetto a quello “tradizionalmente accettato”; la sua critica ha di mira non solo
"’ impostazione positivistica della malattia mentale, intesa come malattia del cervello, ma
anche della stessa psicoanalisi, alla scuola della quale egli proveniva. Cio che contesta in
questo caso ¢ 1’astrattezza che, secondo alcuni, sarebbe garanzia di “scientificita”, il fatto,
cioe, che si parli della psiche come di un campo avulso dall’esistenza presa nella sua
globalita e del terapeuta come colui che sparisce in quanto essere umano dietro la sua

funzione, dietro ad una “prestazione” rivolta a “qualche cosa”, non a qualcuno®.

Qui si denuncia, in primo luogo, il venir meno di un rapporto umano, che non pud
essere unidirezionale, medico-paziente, ma deve essere reciproco. E tutto cio non riguarda
solo la psicoterapia, ma la medicina in generale; la funzione di entrambe non consiste nel
produrre “qualcosa di nuovo”, ma, nel caso della medicina si tratta di “isolare,
concentrare, dirigere le forze che governano ’universo organico e inorganico”® e in
quello della psicoterapia di dirigere tali forze verso un’azione che coinvolga I’essere-per-
gli altri e I’essere-con-gli altri. Certamente questo € il linguaggio usato da Heidegger, ma
si ¢ visto attraverso 1’analisi dell’entropatia che il rapporto intersoggettivo & uno dei centri
di interesse forte per la fenomenologia husserliana e steiniana ed € in questo senso che
Binswanger intende tale rapporto. Queste indagini che sembrano confinate nell’ambito
filosofico, in realta, non possono essere estranee a chi vuole analizzare il rapporto medico-

paziente.

57 L. Binswanger, Sulla psicoterapia, in Per un’antropologia fenomenologica — Saggi e conferenze
psichiatriche, tr. it di E. Filippini, 20073, p. 126.
8Jbid.
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Ci puo domandare, in primo luogo, quale antropologia sia alla base della posizione
di Binswanger. E’ chiaro che in ogni presa di posizione diagnostico-terapeutica ¢’¢ un
presupposto antropologico, qualsiasi sia 1’impostazione teorica nell’ambito degli
interventi terapeutici, tale approccio puo essere pit 0 meno implicito — certamente nel
vasto territorio della psicoanalisi é esplicito — e ’obiettivo di Binswanger ¢ quello non
solo di renderlo esplicito, ma di indagare in modo filosofico le caratteristiche dell’essere
umano. Egli riscontra che i risultati delle analisi fenomenologiche sono convincenti per
la chiarificazione proprio di quei “disturbi” di fronte ai quali egli si trova come terapeuta.
Tali risultati gli consentono, da un lato, di allargare la nozione di psiche, di poter parlare
di funzioni vitali di ordine psichico, di non dimenticare il corpo, come si vedra in seguito,
coinvolto in queste funzioni vitali, dall’altro di approfondire il senso della dimensione

interpersonale.

Il merito di Binswanger e quello di aver riconosciuto la validita delle istanze
antropologiche, di averle approfondite in senso filosofico - fenomenologico — d’altra
parte, I’obiettivo di Husserl e della Stein nei confronti della psicologia era proprio di
offrire un solido terreno per indagini specifiche, in particolare per quelle psicologiche,
come si € gia detto — e di averle utilizzate a fini diagnostici e terapeutici in modo originale,
anticonvenzionale, secondo la sua stessa ammissione. Non si tratta di riprodurre
meccanicamente schemi teorici, come e mostrato dal suo allontanamento dalla prassi
psicoanalitica che si ispirava a Freud, ma di esaminare “la storia di vita” dei pazienti e
rischiare anche di andare fuori dagli schemi. Per questo definirei questo approccio

“artistico”°.

% Ho riflettuto sul contributo di L. Binswanger in alcune occasioni, cito in particolare il mio articolo:
Binswanger erede di Husserl, in Ludwig Binswanger — Esperienza della soggettivita e trascendenza
dell’altro — | margini di un’esplorazione fenomenologico — psichiatrica, a cura di Stefano Besoli, Quolibet
Studio Rom 2006.
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Particolarmente significativa in questa direzione ¢ la descrizione del caso clinico
di una giovane afflitta da singhiozzo e da afonia, curata con una manovra “di quasi
soffocamento”, che contraddice tutti gli schemi della psicoanalisi, contenuto nel suo noto
saggio Sulla psicoterapia, gia citato. Il successo di questa manovra e dovuto, secondo
I’autore, a due fattori che riguardano la qualita del rapporto che si ¢ stabilito con la
paziente: la fiducia che ella aveva nel medico e il desiderio di guarigione che era in lei. Il
terapeuta é stato capace di destare in lei la volonta di vivere e di amare ed ella aveva
trovato le forze per uscire la situazione di grave disagio psicofisico nella quale si trovava.
Questo € un caso straordinario di guarigione che dimostra che il corpo non é estraneo
all’attivita psichica, che non si tratta di due parti giustapposte, ma delle due facce del

Leib, del corpo vivente.

A proposito del rapporto fra psichico e fisico, che non sono negati nella loro
caratteristica peculiare, scrive Binswanger: ““ L’obiettivazione porta immediatamente alla
teoria e induce al tentativo di “gettare un ponte” sulla contrapposizione fra psichico e
fisico, mentre noi vogliamo piuttosto scavare un tunnel” al di sotto di questa
contrapposizione; cio é possibile soltanto se restiamo rigorosamente sul terreno del
fenomeno e quindi entro la sfera dell’Erlebnis e del significato, in altre parole
dell’esistenza “°. Ed é possibile scavare questo tunnel, se si muove dal riconoscimento
della costituzione del Leib. Nelle poche righe sopra riportate € condensato tutto il
programma teorico-pratico di Binswanger, che si nutre certamente di risultati posti in
evidenza sul piano dell’universalita, ma che si calano nella storia di vita, quindi,

nell’esistenza peculiare.

80 Jvi, p.138.
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Dr’altra parte, che cosa ¢ il “caso clinico” per chi si occupa della diagnosi e della
terapia? A livello teorico tutti sono d’accordo che, in ultima istanza, il banco di prova sia
la singolarita, ma poi I’esigenza di seguire schemi astratti, nei quali “incasellare” il
singolo, prende il sopravvento, anche per motivi cosiddetti pratici. Ed ha anche il
sopravvento I’esigenza di “incasellare” gli eventi in rapporti rigidi di causa-effetto, perché
si crede che sia piu semplice comprenderli e forse anche piu rassicurante rispetto alla
possibilita di errore. In realta, non esistono tali rapporti, sostengono Binswanger e, sulle
sue orme, Callieri, ma anche tutti coloro che lavorano con un atteggiamento libero e
attento nel campo delle psicopatologie; bisogna, piuttosto, esaminare la storia di vita nella

sua complessita organica.

Scrive Callieri: “Poiché il singolo ¢ inseparabile dal suo mondo di vita (la
husserliana Lebenswelt), il fenomeno si da come la veridica espressione dei mondi-di-
vita di quella presenza e del suo perenne farsi “mondano”: essere in situazione. La
situazione in cui io mi progetto (Entwurf) o sono gettato (Geworfenheit di Heidegger) e
la mia concretezza, la mia configurazione, la mia incarnazione (G. Marcel). Qui I’analisi
esistenziale di L. Binswanger introduce proprio al livello ontico (esistensivo) peculiare di
quella esistenza umana concreta, focalizzando in modo particolare gli ambiti della

corporeita e della spazio-temporalita dell’esperienza vissuta™®*.

In questo testo tutto e declinato al singolare: il mondo — della - vita come nozione
generale diventa il suo mondo della vita, un mondo della vita personale, in cui si manifesta
quella presenza. Husserl e Heidegger, i quali da un punto di vista teoretico e umano, dopo
un primo incontro, si erano allontanati - benché la fenomenologia esistenziale di

Heidegger derivi dalla fenomenologia di Husserl — sono qui genialmente riavvicinati per

61 B. Callieri, Esistenza: tra mente e cervello, in Corpo Esistenze Mondi — Per una psicopatologia
antropologica, Presentazione di M. Maj, Saggio critico-introduttivo di G. Di Petta, p.137.
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quegli aspetti che li rendono compatibili. Inoltre, la concretizzazione corporeo - storica
del singolo é letta attraverso la nozione di “incarnazione”, presente in Marcel, che rivela
lontane origini teologiche. Non si tratta certamente di “confusioni”; la tesi ¢ chiara,
determinata da molti apporti che manifestano una sotterranea possibilita di coincidenza:
I’attenzione deve essere rivolta al singolo, cid non vuol dire che si sia in balia di una
contingenza, si tratta, piuttosto, di saper modulare le conquiste teoriche, che mantengono

sempre la loro validita, con le esigenze di peculiari di un’esistenza irripetibile.

Ma qual é la qualita di tali teorie? Come sono state elaborate? Con quali metodi e

percorsi?

“Secondo noi (e dobbiamo dirlo qui a gran voce) nessuno ha il permesso epistemologico
di violare concettualmente la liberta del tu in cui si imbatte o che ci si fa incontro, di
dedurre da leggi prestabilite il comportamento in una data situazione, di leggerne il
“sintomo” sul riconoscimento di modelli combinatori pitl 0 meno rigidamente fissati (vien

qui in mente, oltre ai DSM, o agli ICD, la Ars Magna di Raimondo Lullo)”®.

Come sempre, i testi di Callieri ci lasciano stupefatti per gli accostamenti a prima
vista strani 0 audaci, ma che, ben analizzati, rivelano un profondo legame. Quale puo
essere il nesso fra I’ Ars Magna di Lullo e il DSM? Quali sono 1 principi teorici che legano
esperienze cosi lontane? Riguardano proprio i modelli combinatori rigidamente fissati
che, a causa della loro fissita, non riescono ad adattarsi alla duttilita della vita. Si tratta di
ottime elaborazioni teoriche che indicano la grande capacita della mente umana di creare

costrutti, governati da procedimenti logici che si configurano sul piano dell” universalita.

I punti di contatto fra I’Ars combinatoria di Lullo e le classificazioni del DSM

risiedono nel tentativo di far rientrare tutto in uno schema gia pronto che non ammette

62 vi, p.637.
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eccezioni, se queste ci sono, tanto peggio per loro, esse perdono di validita. La
schematizzazione proposta da Lullo ¢ molto complessa: mediante 1’uso di dispositivi
grafici basati sulla rotazione di figure circolari si mettono in relazione le strutture
fondamentali della realta, per cui € possibile procede al calcolo di tutti i discorsi che gli
esseri umani fanno sulla realta. Se dietro questa teorizzazione si scorge la presenza della
geometria, la scienza greca per eccellenza che continua ad essere valida per tutto il Medio
Evo (Lullo vive fra il XI1I e XIV secolo), il DSM ¢ in gran parte il frutto di una mentalita
positivista che si sviluppa a distanza di due secoli sulla scia della cosiddetta Rivoluzione
scientifica, quando, cioe, e elaborata la scienza fisica sulla base di una lettura
“matematica” della realta fisica, secondo la proposta di Galilei. Se dietro 1’Ars
combinatoria di Lullo ¢’¢ una sua “visione” ricevuta sul Monte Randa, se questa Ars gli
serve per dimostrare anche le verita della fede, la mentalita positivista non & solo
secolarizzata, ma non sa piu cogliere alcun suggerimento che superi la riduzione ormai
consumata sul piano di un’assoluta naturalizzazione. Con questo non si vuole sostenere
che bisogna arrivare immediatamente alle questioni ultime di fondo, ma che si é persa la
sensibilita per riconoscere spessori della realta che non siano classificabili in un modo

rigido: quantita versus qualita.

E c¢’¢ anche una profonda differenza fra I’'universalita di tipo quantitativo e quella
di tipo qualitativo. Nel DSM, ad esempio, cio che prevale ¢ la classificazione dei casi in
caselle che li determinano in astratto, senza tener conto che la situazione esistenziale non
puo essere ridotta in schemi, perché ¢ sempre presente 1’haecceitas, la singolarita, come

diceva Duns Scoto®.

83 Ho trattato questo tema in Edith Stein. Il “singolo” e il suo volto, in D. Vinci (ed.), Il volto nel pensiero
contemporaneo, |l Pozzo di Giacobbe, Trapani 2010.
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E’ chiaro che sono necessari criteri orientativi per realizzare tale comprensione,
lo stesso Binswanger usa termini universali, quali, ad esempio, quello di melanconia o di
mania e, poi, li esemplifica attraverso “casi”’, ma questi approcci teorici sono di tipo
qualitativo, lo psicopatologo € disponibile anche a rivederli e di volta in volta ad
“adattarli”. Si deve prevedere che la singola storia di vita non rientri perfettamente nello
schema e che abbia bisogno di essere compresa nella sua peculiarita ed eccezionalit,
senza forzature, e rappresenti una sfida per chi voglia scoprire quale sia la particolare
psico-patologia vissuta nella quale si imbatte, in vista un aiuto o anche di un semplice
“accompagnamento”. In senso eracliteo, questa storia di vita deve passare da un idios
kosmos ad un koinos kosmos, da un modo privato, in quanto alieno, ad quanto mondo

vissuto con gli altri in modo che possano stabilire rapporti equilibrati.

Il contrasto fra due mentalita, che si sta discutendo in questa occasione -
esemplificando in modo certamente riduttivo: quella che sta dietro al DSM e quella di
Binswanger -, non e circoscritto ad un settore specifico, quello delle psicopatologie, ma
riguarda alcune tendenze prevalenti nella cultura occidentale, che investono tutti gli
ambiti del sapere. La “resistenza” nei confronti delle proposte cosiddette “scientifiche”,
le quali, spesso, non sono altro che comodi “schemi”, non significa ancoramento a
posizioni considerate ormai superate — e poi secondo quali criteri? -, ma ¢ il risultato di
un ripensamento continuo, condotto con liberta e consapevolezza, che tiene conto delle

situazioni di fatto, ma che cerca soprattutto di metterne in evidenza il senso.
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EDITH STEIN - COMUNIDADE E MUNDO DA VIDA
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Area Internazionale di Ricerca “Edith Stein nella Filosofia Contemporanea” da
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Resumo: A relagéo entre pessoa e comunidade em Edith Stein tem sido objeto de estudo
em diversos campos do conhecimento. O termo mundo da vida foi introduzido por
Husserl e, apesar de ndo aparecer dessa forma nos escritos de Stein, estd em perfeita
harmonia com o pensamento da filésofa: o ser humano néo é sé objeto no mundo da vida,
mas € também um sujeito desse mundo. N6s o podemos considerar na sua singularidade,
mas ele sempre se encontra numa dimensdo intersubjetiva. Husserl e Stein afirmam que
a organizacao que respeita a pessoa € a comunidade.

Palavras-chave: comunidade; mundo da vida; empatia; massa; amor ético.

EDITH STEIN - COMMUNITY AND WORLD OF LIFE

Abstract: The relationship between individual and community in Edith Stein has been
studied in various fields of knowledge. The term life-world was introduced by Husserl
and although this does not appear in the writings of Stein, is in perfect harmony with the
thought of the philosopher: the human being is not only object in the world of life, but is
also a subject of this world. We can consider its singularity, but he always finds an
intersubjective dimension. Husserl and Stein argue that the organization that respects the
person is the community.

Keywords: community; world of life; empathy; Mass; ethic love.
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Nas ultimas décadas, a relacdo entre pessoa e comunidade em Edith Stein, tem
sido objeto de estudo em diversos campos: Antropologia Filosofica, Psicologia,
Sociologia, Pedagogia, entre outros. Nas pesquisas interdisciplinares, que tratam desse
assunto, constatamos que a filésofa antecipa os tempos por sua competéncia, visdo ampla,
admiravel formacdo cultural e profunda espiritualidade.

Na introducgdo a edicéo italiana do primeiro volume das obras completas de Edith
Stein Dalla Vita di una famiglia ebrea, os organizadores Angela Ales Bello e Mario
Paolinelli®, evidenciam o fato que o livro, de cunho autobiografico, nos permite
aproximar-nos da personalidade da filésofa numa pluralidade de perspectivas que depois
serdo desdobradas e documentadas numa espécie de ramificacdo nas obras seguintes.
Entre esses mudltiplos enfoques, podemos vé-la como filésofa capaz de unir
harmoniosamente as diferengas, pela coeréncia entre pensamento e vida. Com a
genialidade que a caracteriza, ela ensina ndo s6 em sua pesquisa teorética profunda, mas
em sua pratica concretamente auténtica, especialmente na formacdo comunitéria da
pessoa.

A sua experiéncia no ambiente da Fenomenologia a leva a abrir-se
progressivamente a Verdade e a fé, como fendmeno cristdo que se encontra com a
dimensdo espiritual da propria pesquisa. Ao mesmo tempo, este encontro com a verdade
da fé alarga o seu pensamento filoséfico em direcdo a novos horizontes, que Ihe abrem
caminhos cada vez mais profundos.

O tema da comunidade, fundamental para o ser humano, aparece, de forma direta
ou indireta, em todas as obras de Edith Stein e se atualiza em sua intensa vida, desde o

nascimento no seio de uma familia que traz na propria origem um forte sentimento de

64Stein, E. (2007). Dalla Vita di una famiglia ebrea e altri scritti autobiografici. Tr. It. di B. Ventura, rev. di
M. D’Ambra, a cura di Ales Bello e Paolinelli, Roma, Citta Nuova — Edizione OCD, p. 14.
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povo, até a Ultima frase que as Irmas do Carmelo de Echt ouvem-na dizer para sua irma
Rosa, no momento em que partiam para o campo de concentracdo - Vamos, pelo nosso
povo!®®

Nela, os escritos e a existéncia se iluminam reciprocamente. Em carta de
15/10/1921, para Roman Ingarden, escreve: Os meus trabalhos filoséficos séo sempre e
somente o resultado daquilo que me faz pensar na vida porque eu sou feita assim, devo
refletir..%

Em 1971, Roman Ingarden, tragando o perfil filos6fico da amiga, afirma:

O problema que mais a atormentava era esclarecer a possibilidade de uma

compreensdo entre 0s homens, a possibilidade de criar uma comunidade humana,

que ndo so teoricamente, mas também vitalmente, existencialmente Ihe era muito

necessaria (Ingarden, 1987).

De fato, as visbes do mundo que aparecem nas obras da Filésofa e as
problematicas, que dela derivam, permitem evidenciar que a sua posi¢ao filoséfica ndo
pode ser separada radicalmente dos temas que motivavam os professores e colegas do
Movimento Fenomenoldgico inicial e, especialmente, do seu Mestre E. Husserl ao qual
se deve, ndo so o ter aprofundado a questdo da comunidade no modo em que a enfocara
a sua discipula, mas também o ter introduzido uma expressao muito importante, do ponto
de vista interpretativo, utilizada nas mais diferentes linguas, isto é, 0 Mundo da Vida. Nos
escritos de E. Stein ndo se encontra a expressao como tal, mas ela esta em perfeita sintonia
com a imensa variedade dos interesses da pensadora.

Tratando desse assunto no prefacio de um livro que reune contribuicbes de

estudiosos da Area internacional de Pesquisas sobre Edith Stein da Pontificia

85 Congregatio pro Causis Sanctorum Colonien (1986). Canonizationis Servae Dei Teresiae Benedictae a
Cruce. Roma: Proc. Ord. 25a/7.

% Stein, E. (2001). Lettere a Roman Ingarden, 1917-1939. (Elio Constantini e Erika Schulze Trad. It., rev.
di A. M. Pezzella). Libreria Editrice Vaticana, p. 188.
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Universidade Lateranense®’, a Profa. Ales Bello apresenta Mundo da Vida como o
conjunto de todos os modos em que a vida humana se desenvolve, de todas as formagoes
culturais direcionadas as operacfes pratico cognitivas dos seres humanos. NOs existimos
no mundo cotidiano que nos circunda e que inclui a nGs mesmos como objetos: somos
aqui ou l4, na certeza direta da experiéncia, antes de qualquer outra constatacdo
cientifica, fisioldgica, psicoldgica, socioldgica, etc., assim escreve Husserl na “Crise das
ciéncias europeias e a fenomenologia transcendental”®,

Evidentemente, 0 ser humano se apresenta como um paradoxo: nao é s6 objeto no
mundo da vida, mas é também um sujeito desse mundo. N6s o podemos considerar na
sua singularidade, mas ele sempre se encontra numa dimensdo intersubjetiva:

(...) somos sujeitos para este mundo, sujeitos egologicos que o experienciam, que 0

consideram, que o avaliam, que a ele se referem através de uma atividade, conforme

0S €Scopos, sujeitos para os quais 0 mundo que esta ao redor tem o sentido do que

Ihe foi atribuido pelas nossas experiéncias, pelos nossos pensamentos, pelas nossas

avaliacoes, etc.®

O mundo constitui um fundo unitario do viver juntos enquanto seres humanos. De
fato, estamos continuamente ativos na nossa consciéncia desperta, no interior do mundo
que nos acompanha passivamente. N6s nos damos conta disso através de uma atitude
reflexiva que podemos assumir porque estamos conscientes. E este olhar reflexivo que
nos faz ser sujeitos e ndo objetos, que nos faz compreender, julgar e avaliar, que nos

permite aquela atitude que ultrapassa todas as formacdes culturais, isto €, a filosofia.

57 Ales Bello, A; Pezzella, A. M. (edd.) (2008). Edith Stein — Comunitd e mondo della Vita. Societa Diritto
Religione. Citta del Vaticano: Lateran University Press.

8 Husserl, E. La crisi delle Scienze europee e la fenomenologia trascendentale. Tr. It.Enrico Filippini, I/
Saggiatore, Milano, p. 134. Apud Ales Bello, A; Pezzella, A. M. (edd.) (2008). Edith Stein — comunita e
mondo della Vita. Societa Diritto Religione. Citta del Vaticano: Lateran University Press, p. 6.

& |dem.
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O mundo dentro do qual estamos se mostra a nos, unitario e multiplo, numa
multiplicidade de aspectos, de situagcdes, de comportamentos, que procuramos
compreender nas suas caracteristicas essenciais. Em primeiro lugar, nés perguntamos, a

nés mesmos, quem somos e qual € a relacdo entre “o eu” e “o nos”.

A chave para interpretar o Mundo da Vida 7

A atencdo de Edith Stein estd sempre voltada para os temas que estamos
brevemente enfocando. Na estrada aberta por Husserl, ela consegue captar que a chave
para interpretar o mundo da vida em sua complexidade estava na analise do sentido das
experiéncias vividas, isto é, das vivéncias (Erlebnisse), através das quais se constitui o
mundo para mim, mas também o mundo para nés, naquilo que nos pde em comum e na
reciproca confirmacéo. Estas vivéncias podem ser analisadas, classificadas e se referem
a percepcao, a recordacdo, a imaginacdo, ao pensamento, os afetos, os sentimentos, as
tomadas de posi¢des éticas. Entre essas vivencias se destaca uma que é particular, a da
Einfuhlung, termo que traduzimos como Empatia, ou melhor, Intropatia.

A empatia € a vivéncia que nos faz sair de nGs mesmos e que nos permite captar
o “alter-ego”, um eu como o meu eu, na semelhanga-diferenca que nos caracterizam. E
esta a fonte da intersubjetividade, que pode assumir diversas configuracdes,
correspondentes as estratificacdes presentes na subjetividade humana.

Se através das vivéncias, nés descobrimos que somos corpos viventes, animados
pela psique, mas também possuimos uma atividade espiritual, as associa¢des humanas
que podemos formar correspondem as modalidades com as quais reciprocamente nos

relacionamos. Se a relacdo se estabelece somente em nivel psiquico, entdo, se constitui

70 Nesta parte foi utilizado um resumo de parte do prefacio de Ales Bello da obra Ales Bello, A; Pezzella,
A. M. (edd.) (2008). Edith Stein — Comunita e mondo della Vita. Societa Diritto Religione. Citta del
Vaticano: Lateran University Press.-
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uma Massa. Se as relagdes se efetuam no nivel espiritual, isto €, intelectual e voluntéario,
abrem-se duas possibilidades: organizar-se em modo coletivo, mas impessoal,
constituindo a sociedade ou estabelecer relagdes humanas e pessoais, envolvendo a esfera
afetiva e a intelectual e voluntéria, portanto, uma dimensdo ética, podemos formar
comunidade.

Husserl e Stein afirmam que a organizagdo que respeita a pessoa é a
comunidade™. Esta se caracteriza pelo fato que seus membros assumem
responsabilidades reciprocas. Cada membro mantém a sua propria liberdade, mas aceita
também a liberdade do outro e, partindo dessa reciprocidade, se avalia o projeto comum
de tal forma que ele seja Util para cada membro para que se tenha verdadeiramente
Comunidade.

A primeira forma associativa na qual me encontro — mesmo que eu possa aceita-
la ou n&o - é a comunidade’ (Stein, 1999).

O Mundo da Vida, como mundo das associagdes humanas deveria ser configurado
nos diferentes graus das Comunidades. Nenhum aspecto da vida humana pode prescindir
da perspectiva Comunitaria, nem a pesquisa cultural e cientifica nem as estruturas
juridicas e politicas.

Quando falamos de pessoa humana, que se abre ao mundo humano e natural que
a circunda, nos referimos aquele ou aquela que partindo do nucleo profundo que a
caracteriza e que esta incrustado na sua singularidade psicofisica, numa atitude que E.

Husserl chama de atitude personalista:

1 Cf. Stein, E. (1999). Psicologia e Scienze dello Spirito. (Pezzella, Anna Maria, Trad. It.). Roma: Citta
Nuova, 1999, seconda parte.

Cf. Husserl, E. (1997). Meditzione Cartesiane. (Costa, F., Trad. It.). Milano: Bompiani.

72 Cf. Stein, E. (1999). Psicologia e Scienze dello Spirito. (Pezzella, Anna Maria, Trad. It.). Roma: Citta
Nuova, seconda parte. Em linhas gerais, seguimos aqui as analises de Stein.
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(...) atitude que n6s assumimos sempre, quando vivemos juntos, quando falamos,

quando nos damos as maos ao nos saudarmos, no amor e na discordia, na

meditacdo e na ac¢do, quando nos referimos uns aos outros, nos discursos e nas

controveérsias reciprocas: mesmo quando consideramos as coisas que nos

circundam?.

E sobre este terreno, no qual se justifica a dimenséo ética relacionada a presenca
de ligagdes intersubjetivas, ou melhor, interpessoais, que se pode esclarecer o conceito de

responsabilidade.

Solidariedade e responsabilidade pela vida

O paralelo entre o individuo e a comunidade pode ser, neste momento, repensado
em conexdo com aquilo que favorece a vida. Como individuo é em grau, pelo menos de
uma certa forma, o préprio patrdo da sua vida, no sentido de aceita-la, negé-la, promové-
la ou destrui-la. Deste modo, a comunidade vive ou se anula se 0s membros que a
compdem abrem-se uns aos outros ou se fecham rompendo os lagos que os uniam. Se ndo
existe um desenvolvimento da vida espiritual, ou seja, a assuncdo consciente da
responsabilidade, ocorre uma desagregacdo. A solidariedade sem a qual é impossivel
formar uma comunidade est& presente entdo, segundo a convincente defini¢do de Stein,
quando os individuos estao abertos uns para com os outros, quando as colocagdes de um
ndo sao rejeitadas pelo outro, mas fazem parte dele favorecendo completamente a sua

eficacia’™; a unidade vital que constitui a esséncia da comunidade, - ndo o ideal de

3 Husserl, E. (1965). Ideen zu einer reinen Phidnomenologie und phdnomenologichen Philosophie, Bd. IV,
§ 51. Trad. It. Enrico Filipini. Idee per una fenomenologia pura e una filosofia fenomenologica). Torino:
Einaudi, 1965.

74 Stein, E. (1999). Psicologia e Scienze dello Spirito. (Pezzella, Anna Maria, Trad. It.). Roma: Citta Nuova,
seconda parte, p.192.
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comunidade, mas a sua intima estrutura, se esta € realmente uma comunidade, - sera
tolhida pelo comportamento de um individuo que considere o outro como objeto.

Trata-se, entdo, de reconhecer ndo somente a presenca de uma tendéncia
espontanea na manutencdo da propria vida e de uma abertura genérica na minha relacéo
para com os outros, mas de admitir, como nos sugere Husserl, a necessidade de um “amor
ético”. Com esta expressdo queremos indicar que se assume em si a vida do outro e isto
pode ocorrer no plano humano implicando uma assuncéao de responsabilidade reciproca
através da qual ndo se vive somente ao lado do outro ou com o outro, mas um no outro
potencialmente e, atualmente, sendo solidarios em tudo, no bem e no mal.

Analisando longamente a caracteristica desta solidariedade chega-se a profunda
ligacdo entre momento ético e momento religioso”.

Delineiam-se, portanto, diversos graus de “comunidade”, por exemplo, a
comunidade familiar vista como uma assuncdo reciproca de responsabilidade, de
cuidados e de afeto, mas a auténtica comunidade de amor é aquela que descobre em cada
alma humana a vocagéo para o bem, um eu ideal, o verdadeiro eu da pessoa que se realiza
somente no bom comportamento. Neste sentido, 0 amor cristdo leva a realizacdo da
comunidade de amor no modo mais amplo possivel.

Certamente, podemos deduzir isto, também, através de uma reflexdo do tipo
filosofico sobre a natureza humana, a qual nos leva a concluir que é necessario fugir
daquilo que néo realiza o proprio ser humano e se ndo chegamos a tal concluséo, é porque
existe uma gama de “distor¢do”, de camuflagem que impede de ver o que é o bem.

Mas o que € o bem? Em primeiro lugar é o que conserva a vida e a promove; 0s
dois termos devem ser cuidadosamente examinados, porque ‘“conservar” a vida pode

significar absolutiza-la, ao ponto de pisar na dos outros. Vimos que a abertura

7> Husserl, E. Zur Phdnomenologie der Intersubjectivitat. Husserliana. Bd. Ill, Nr. 9.
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fundamental impede ou deveria impedir o isolamento e o fechamento, entdo “promover”
deve significar o estabelecimento de uma relacdo fundamental e reciproca entre mim e o
outro. Ndo posso salvar a minha vida isolando-me, devo perguntar-me se esta
conservacao favoreca ou ndo a vida do outro. Isto vale para a comunidade humana,
familiar, comunidade de amigos, comunidade de povos nas quais as ligagcdes profundas
sdo de assuncdo reciproca de responsabilidade de um para com o outro. Mas como isto
pode se estender para toda a humanidade? Dilatar-se ao ponto de compreender a
comunidade humana? A indicagdo nos vem do amor ético do qual nos falava Husserl,
daquela comunidade mais ampla possivel, que nasce da dimensdo religiosa. Nesta ndo
existem confins nem limites ao amor, amor no qual se potencializa a prépria vocacao para
0 bem e considera-se possivel usar a vocacao para o bem do outro.

Conservacdo e promogédo da vida significam, entdo, de quando em quando, a
escolha e realizacdo daquilo que serve a sua manutencdo numa direcdo positiva,
acompanhado do grande esforco de isolar e reduzir o negativo. Seja 0 seu raio de agédo
limitado num ambito restrito ou que se estenda a uma dimensao mais ampla, cada um
deveria sentir a responsabilidade do seu viver, do viver dos outros e da vida da propria
natureza.

Isto ndo acontece sempre de modo espontaneo e isento de obstaculos, obstaculos
subjetivos e objetivos, ligados as prdprias inclinagdes e as circunstancias. Portanto, é
necessaria uma séria reflexdo, a mais ampla possivel, que enquadre filosoficamente o
problema num horizonte de mudancas que constituem a base de compreensao da vida.
Mas, tudo isto deve ser comunicado através de uma obra de educag&o reciproca.

Husserl escrevia que existem formas particulares de éeticas de comunh&o onde
aqueles que estdo ligados ndo estejam eticamente atentos, ou que um seja eticamente

atento e ou outro ndo, ou que ambos sejam atentos. Ser atento significa colocar
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intencionalmente a si mesmo o eu ideal como “dever infinito” ¢ levar a responsabilidade
reciproca na realizagdo deste dever. Mas, sobretudo, “viver” tal responsabilidade através
de um envolvimento pleno que envolva a minha existéncia e me faga assumir
comportamentos nos quais se manifeste o amor ético. E esta a fonte priméaria de uma

comunicacéo interpessoal fecunda.
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Resumo: O artigo discute o processo de transmissao e elaboragéo dos conceitos de pessoa
e comunidade no contexto da cultura brasileira do periodo colonial. Os atores desse
processo eram primeiramente pregadores que definiam a si mesmos como médicos da
alma. Séo especificamente analisados 0s sermdes de Antonio Vieira e outros pregadores.
O trabalho busca primeiro lugar compreender o perfil do que chamamos médicos da alma
e, em segundo lugar, foca sobre os caminhos pelos quais as nogfes de pessoa e
comunidade foram transmitidas pelas pessoas da época do Brasil colonial.

Palavras-chave: conhecimento sobre pessoa e comunidade; historia da cultura brasileira;
pregacdo e psicologia; medicina da alma; processo historico da transmissdo de

conhecimento.

KNOWLEDGE ABOUT THE PERSON AND THE COMMUNITY
TRANSMITTED AND ELABORATED BY THE "PHYSICIAN OF THE SOUL"

IN COLONIAL BRAZIL

Abstract: The paper discusses the process of transmission and elaboration of the concepts
of person and community in the context of Brazilian culture from the colonial period.

Actors in this process were primarily preachers who defined themselves as physicians of
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the soul. Are specifically analyzed the sermons of Antonio Vieira and other preachers.
The work will seek first to understand the profile of what we call the physician of the
soul; and secondly, focus on the ways that notions of person and community were
transmitted by those in colonial Brazil.

Keywords: Knowledge about the person and the community; history of Brazilian culture;
preaching and psychology; medicine of the soul; historical processes of knowledge

transmission.

Introducéo

Em Estrutura da pessoa (1932/2000) e em Contribuicéo a fundacao filoséfica da
Psicologia e das ciéncias do espirito (1922/1999), Edith Stein estabelece um diélogo
fecundo sobre os temas da pessoa e da comunidade, entre a abordagem fenomenoldgica,
recém-criada pelo seu mestre E. Husserl e as teorias de natureza filosofica e teoldgica
que, na tradicdo Ocidental, constituiram-se nos alicerces destes dois conceitos. Dentre
eles, destacam-se autores como Platdo, Aristoteles, Agostinho, Duns Scoto, Tomas de
Aquino’®. A partir da afirmacdo de que somente uma andlise fenomenoldgica pode
evidenciar de modo sistematico a unidade da pessoa e a dimensdo comunitaria da mesma,
Stein demonstra que, do ponto de vista da experiéncia fenomenologicamente apreendida,
“a comunidade ¢ considerada em analogia a pessoa humana” e que “a relagdo pessoa-
comunidade é essencialmente uma relacdo de interdependéncia constitutiva, onde os
aspectos ativo e passivo da pessoa e da comunidade sdo necessarios no processo de

tornarem-se si mesmas, 0 que s6 pode acontecer a partir de uma abertura reciproca”

76 Vejam-se a respeito os trabalhos de Alfieri, F. La presenza di Duns Scoto nel pensiero di E. Stein (2014);
Massimi, M. Compreender a estrutura da pessoa: didlogo entre fenomenologia e filosofia aristotélico-
tomista por Edith Stein.(2013)
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(Coelho Junior& Mahfoud, 2006, p. 8). Nestes resultados, Stein encontra coincidéncias e

divergéncias com relagdo aos autores acima indicados.

Nesta comunicacdo pretendemos apontar como 0s saberes sobre pessoa e
comunidade produzidos no ambito teoldgico e filosofico pelos autores acima indicados,
foram apropriados no contexto da cultura brasileira, a partir do periodo colonial; e
evidenciar as modalidades em que os referidos saberes foram reelaborados e transmitidos
no meio de uma populacdo caracterizada em grande parte pela cultura oral, sobretudo pela
atuacdo dos pregadores. Estes se autodefiniram como médicos da alma, retomando uma
categoria usada por Agostinho de Hipona (397/1988) para indicar o ministério da oratdria
sagrada. Por intermédio deles, foram introduzidos no Brasil seja o conceito de pessoa
alicercado nas teorias de Agostinho, Boetius, e de Toméas de Aquino (Massimi, 2010b),
seja 0 conceito complementar de comunidade, alicercado nas teorias de Aristoteles,
Agostinho e Toméas (Massimi, 2005a), dentre outros. O elo entre os dois conceitos
encontra-se na elaboracdo teologica do conceito de pessoa, especialmente no dogma
trinitario que diz respeito a relacdo de comunhdo entre as pessoas divinas, da qual decorre
a natureza trinitaria da pessoa e, portanto, o carater relacional intrinseco a esséncia da
pessoa humana. Em nosso percurso de hoje iremos: em primeiro lugar entender o perfil
dos que chamamos de médicos da alma; e em segundo lugar, focar de que modos e em
que termos as nocdes de pessoa e comunidade foram por esses transmitidos no Brasil

colonial.

Os médicos da alma

Em vérios sermdes, os pregadores definem-se a si mesmos como médicos da alma.

Com efeito, a pregacdo, ao transmitir conceitos, praticas e crencas da tradigdo cléssica,
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medieval e renascentista ocidental, visava promover a mudanca dos habitos e da
mentalidade dos individuos e dos grupos sociais pela forca da palavra e o apelo a razéo e
liberdade dos destinatarios. Esta capacidade de suscitar mudangas, por analogia com a
arte medica, assumira um cunho terapéutico. A confianga no poder da palavra enquanto
instrumento de persuasdo e modificagdo dos comportamentos, baseava-se no
conhecimento e na pratica da arte retorica e de suas influéncias no dinamismo psiquico,
proporcionados pela psicologia filoséfica aristotélico-tomista e pela oratéria sagrada da
primeira Idade Moderna. Esta confianca foi reforgada também pela importancia assumida
pela palavra e pelo discurso na tradi¢do cultural dos indios brasileiros, documentada por

diversas fontes.

De certo modo, as competéncias dos médicos da alma se entrelacam com as dos
médicos do corpo: este entrelacamento tem suas raizes na longa tradicdo chamada de
“Medicina da Alma”, ou do “do Animo ” (na terminologia da filosofia estoica), iniciada
por Platdo, Demacrito, Aristoteles, Hipdcrates, Cicero, Séneca e Galeno e consolidada ao
longo da Idade Média por Agostinho de Hipona (Massimi, 2005b), sendo retomada e
ampliada no Humanismo e na Renascenca. Baseada na analogia entre o cuidado da alma
e 0 do corpo, a Medicina da Alma pressupde a existéncia das “enfermidades da alma”
(Massimi, 2010a). O conceito de "doenca da alma" derivara, portanto, de uma perspectiva
médica — por tratar-se de doenca - e a0 mesmo tempo filosofica - sendo a alma o objeto
acometido pela moléstia. Por sua vez, a possibilidade de se estabelecer a analogia entre
medicina do corpo e medicina da alma baseava-se na visdo grega da corporeidade humana
entendida como unidade psicossomatica individual, social e cdsmica (Platdo,

especialmente nas obras Timeu e Republica e Aristoteles, na Politica). (Reale, 2002)

O principio unitario da saude é o equilibrio, de modo que qualquer desequilibrio,

seja no corpo seja no espirito, é causa de doenca. E assim que, por exemplo, um
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desequilibrio no sentido de um excesso ou defeito nos movimentos do apetite sensorial
(= paix&@o), pode provocar doengas corporais e psiquicas. Da mesma forma, a diversidade
na composicdo dos humores do corpo (complexdo) origina quatro diferentes
temperamentos psicoldgicos (sanguineo, fleuméatico, melancélico e colérico), mas um
excesso ou defeito de um ou outro humor pode degenerar em patologias psiquicas e
fisicas. Os temperamentos, por sua vez, determinam as caracteristicas psicossomaticas do
individuo: sua condigdo organica bem como seus estados psiquicos (Massimi, 2010 a).
Além disto, esta teoria proporciona conhecimentos acerca das relagdes existentes entre
climas, temperamentos e diferentes tipos humanos com os respectivos talentos e aptiddes
— 0 que permitia a consideracdo do ser humano na perspectiva do corpo, do ambiente e

de sua inserc¢éo social.

Nos primeiros seculos da era cristd, assiste-se a um processo de apropriacao
filoséfica de topicos comuns ao discurso médico, visando a sistematizacdo de certo
“exercicio” das atividades psiquicas ou espirituais, sobretudo por filésofos estoicos,
dentre eles, Séneca e Cicero (por exemplo em Tusculanas’’). Agostinho que se utiliza da
denominacdo de médico da alma para referir-se a Cristo, como também aos seus
ministros, especialmente aqueles que pela arte da palavra, transmite as verdades da fé.
Foi justamente Agostinho quem iniciara a tradicdo da oratdria sagrada na medida em que
realizou a apropriacao da arte retorica classica em chave cristd, por ele sistematizada no

tratado Doutrina Crista (século \V/1991).

Desse modo, teologia, filosofia e medicina encarregam-se de construir o dominio

da Medicina da Alma - cada uma com suas competéncias e perspectivas proprias - € é

77 Em outra obra (Tusculanas), Cicero afirma que “tal como a corrupgdo da sangue, o excesso de humor
ou de bilis fazem nascer no corpo as doencas e mal-estares: a perturbacdo que acompanha as opinides
incorretas e a contradicdo de opinides, despojam a alma de sua saude e a perturbam por meio de
enfermidades”. (1997, ed. italiana, Livro Ill, p.221, trad. nossa).
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assim que este dominio vem abarcar um conjunto de conhecimentos de véria natureza,
desde as teorias médicas acerca dos cuidados com o corpo até aos conselhos sugeridos
pela sabedoria dos Padres do deserto e da antiga tradicdo da Patristica cristd. Os
humanistas assumem a tarefa de traduzir os contetudos destes conhecimentos em normas
da arte do viver’®. O médico espanhol Huarte de San Juan, formado pela Universidade de
Alcalé e autor do Examen de Ingenios para las Sciencias (1574/1989) estabelece estreita
correspondéncia entre a Medicina do Corpo, a Medicina do Animo e a construcéo politica
e social da sociedade, baseando-se no modelo da “Republica” platonica. Desse modo, a
pratica social apoia-se na filosofia natural, sendo o corpo social estruturado em analogia
com o microcosmo que € 0 homem. Assim, a Medicina da Alma passa a cuidar ndo apenas

do corpo e alma do individua como também do corpo social, da comunidade.

Os jesuitas ddo continuidade a esta tradicdo e difundem-na, inclusive em seus
ambitos de presenca missionaria, como o Brasil. J& nos escritos de In&cio de Loyola,
fundador da Ordem religiosa, vemos a referéncia freqlente a esta tradicdo de
conhecimentos, em fungdo do entendimento mais profundo do ser humano e de seu

destino, visando a orientagdo (direcéo) de sua vida espiritual”®

Claudio Acquaviva (1543-1615), um dos sucessores de Inacio no Generalato da
Companhia, no texto (Industriae ad curandos animi morbos) Normas para a cura das
enfermidades do animo (1600/1893), retoma a analogia tradicional entre doencas (e cura)
do corpo e enfermidades (e terapia) da alma, definindo os vérios tipos de doencas

espirituais e os remédios necessarios para cada uma, inspirando-se na tradicdo monéstica

78 Entre outros, o humanista ddlmata Marculus Marulus escreve o tratado De Bene beateque vivendi e seu
mestre italiano Tideu Acciarini compde, em 1489, o De Animorum Medicamentis (Massimi, 1983).

7 por exemplo, em carta escrita ao Padre Antdnio Brand3o em junho de 1551, Loyola frisa a importancia
de que o mestre espiritual conheca o temperamento daquele que se entrega aos seus cuidados,
afirmando a necessidade de “acomodar-se a complexdo daquele com quem se conversa, a saber, se é
fleumatico ou colérico, etc., e isto com moderacgdolLoyola, 1993, vol. 2, p. 89.
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e patristica. Acquaviva insiste também na pratica do exame de consciéncia, tendo funcéo
de autoconhecimento, de prevencdo e cuidado de si mesmo. Através desta pratica, o
religioso deve desvelar integralmente a sua alma para o diretor espiritual. Além disso,
Acquaviva afirma que, neste exercicio, descobrem-se as diferencas individuais. A partir
de Acquaviva, a expressdo Medicina da Alma comparece sistematicamente na literatura
jesuitica. A utilizagdo desse saber em funcéo pratica é documentavel ndo apenas no plano
da orientacdo espiritual e das atividades missionaria e pedagdgica, como também no plano
da organizacao social da Companhia. Os pregadores da Companhia, dentre eles Antonio
Vieira, definem-se a si mesmos como 0s médicos da alma e propdem sua pregagdo como
o verdadeiro remédio ndo apenas para a salvacdo das pessoas como também para o bem

estar do corpo social da republica crista.

Conceitos de Pessoa e de comunidade transmitidos no Brasil colonial

Implicados na dificil empreitada da evangelizacdo da Terra de Santa Cruz, 0s
jesuitas aqui chegados em 1549, utilizavam-se dos recursos conceituais adquiridos no
periodo de formagdo em Coimbra e disponiveis em sua bagagem cultural®. No texto
Dialogo do Padre Ndbrega sobre a conversdo do gentio®, o jesuita Manuel de Nobrega
aplica o conceito aristotélico-tomista de pessoa, de alma humana e de suas poténcias
psiquicas, para justificar a humanidade e a convertibilidade do indio. Trata-se de uma

discussdo, na forma do didlogo — modelo retérico este muito utilizado no século XVI —,

80 Dentre estes, destacam-se os tratados assim chamados de Conimbricences redigidos pelos professores
do Colégio das Artes da Companhia em Coimbra: o comentdrio ao tratado De Anima (Sobre a Alma, Gois,
1602), o comentario ao tratado Parva Naturalia (Pequenas coisas naturais, Gois, 1593a), o comentario ao
tratado Etica a Nicémaco (Gois, 1593b), o comentario ao De Generatione et Corruptione (Sobre a geracdo
e a corrupgdo, Gois, 1607). No ambito dos referidos textos - todos redigidos em idioma latino -
evidenciaram-se os principais conceitos referentes ao conhecimento antropoldgico psicolégico.

81 0 texto encontra-se em Nébrega, M., (1989). Cartas do Brasil, Belo Horizonte, Editoras Itatiaia-Editora
Universidade de Sdo Paulo (Colegdo "Reconquista do Brasil": n. 147) (Original, 1551).
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entre duas posic¢des difundidas entre os jesuitas em missdo no Brasil: uma, afirmando a
convertibilidade dos indios, com base em sua comprovada posse de todos os elementos
préprios da natureza humana, especialmente no que diz respeito a sua vida animica; outra,
questionando esta certeza a partir das grandes dificuldades e impedimentos opostos pelos
proprios indios a evangelizacdo. Duas personagens - Mateus Nogueira e Gongalo Alves
— representam estas duas visdes. Num dos pontos altos da conversagdo, Nogueira
apresenta como fundamento de sua esperanca nas possibilidades missionarias da
Companhia junto aos indios, a afirmacdo de que estes sdo a pleno direito, pessoas
humanas, e afirma: “Estou eu imaginando todas as almas dos homens uma, nos serem
umas e todas de um metal feitas a imagem e semelhanca de Deus, e todas capazes de
gloria e criadas para ella, e tanto valem diante de Deus por natureza a alma do Papa,
como a alma do vosso escravo Papana”. (NObrega, 1989, p. 237). O fato de que os indios
tém alma igual a dos homens europeus é comprovado pela evidéncia das poténcias
psiquicas atuantes no indio: “esta claro, pois a alma tem trés poténcias, entendimento,
memoria e vontade, que todos tém” (idem). Esta defini¢do operativa de alma (a partir de
suas poténcias) remete ao conceito agostiniano de pessoa formulado no tratado

Trindade®. Ali Agostinho define a pessoa a partir da atuagdo destas trés poténcias

82 0 conceito de pessoa como o nucleo unitario e tnico do ser humano e a evidéncia de que a pessoa é
uma substancia, sdo descobertos por Agostinho através da experiéncia refletida do conhecimento de si
mesmo e sdo depois tematizados numa linguagem filoséfica (que emprega termos técnicos da filosofia
como “substancia”) nestes termos: “Estas trés coisas, memoria, inteligéncia, vontade, como ndo sao trés
vidas, mas apenas uma sé, nem trés mentes, mas uma s6 mente, ndo sdo, por conseguinte, trés
substancias, mas uma so substancia (...) Pois me lembro de que tenho memdria e inteligéncia e vontade,
e entendo, quero e lembro; e quero querer e lembrar e entender; e lembro, ao mesmo tempo, toda minha
memoéria e minha inteligéncia e minha vontade, toda inteira”. (idem, pp.331-332). E finaliza o capitulo
reiterando: “As trés formam uma sé unidade: uma sé vida, uma s6 alma e uma sé substancia” (p. 333).
Uma vez estabelecida esta unidade trinitdria que é a alma humana, Agostinho observa que quando estas
poténcias se encontram reunidas num Unico sujeito que pode dizer de si mesmo: “essas trés faculdades:
memo©ria, inteligéncia e amor sdo minhas, ndo pertencem, porém a elas mesmas; pois ndo operam em
seu préprio favor, mas sim em meu proveito. Sou eu que atuo servindo-me delas. Sou eu que recordo
pela minha memdria, compreendo pela minha inteligéncia e amo pelo meu amor. E quando volto o olhar
do pensamento para a minha memdria, e assim digo no meu coragéo o que sei e é gerado um verbo por
meio do meu conhecimento, ambas as coisas sdo minhas. Ou seja: o conhecimento e o verbo. Pois sou eu
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animicas: “Eu recordo, eu entendo, eu amo, servindo-me destas trés faculdades. Eu que
ndo sou memoria, nem inteligéncia, nem amor, mas que 0s possuo. Portanto, pode-se
dizer que sdo de uma so pessoa, que ela possui as trés faculdades, mas ela mesma nao é
essas trés faculdades” (1995, p. 540). O posicionamento de Nobrega reflete também a
doutrina do contemporaneo intelectual e religioso espanhol Francisco de Vitoria,
professor de Direito na Universidade de Salamanca, que em suas prelecfes universitarias
(Relectio de Indis, 1539/1989), ao retomar a defini¢do aristotélico-tomista de pessoa,
afirmara que “todo indio € homem e, por consequéncia, é capaz de salvar-se e condenar-
se”. E sendo que “fodo homem é pessoa e dono de seu corpo e de suas coisas” deriva que

“por ser pessoa, o indio tem direito ao livre arbitrio e é dono de seus atos”. (1989, p.

117)

Sendo, portanto, o indio reconhecido como pessoa, pde-se o problema de cuidar
para desenvolver neste uma consciéncia adequada de seu ser e uma conduta condigna.
Neste ponto, na perspectiva de Nobrega, coloca-se a importancia da educagao: “Terem 0s
romanos e outros gentios mais policia, que estes, ndo lhes veio de terem naturalmente
melhor entendimento, mas de terem melhor criacdo, e criarem-se mais politicamente”.

(N6brega, 1989, p. 238)

Seguindo estas orientacdes, o jesuita Alexandre de Gusméao, que atuara como
educador e reitor do Colégio de Belém em Cachoeira do Campo, numa obra de
significativo titulo - Arte de criar bem os filhos na idade da puericia (1685) -, dedicada
a pais e mestres, declara que “nam h& condi¢cdo de minino tam ruim, que nam possa ser

domada pela boa educacam” (1685, p. 4). Em outra obra (Gusmao, 1720), esse mesmo

que sei, e eu digo em que coragdo que sei (p. 539-540). Com base nisto, Agostinho formula a definicdo
filoséfica de pessoa: “Eu recordo, eu entendo, eu amo, servindo-me destas trés faculdades. Eu que ndo
sou memdria, nem inteligéncia, nem amor, mas que os possuo. Portanto, pode-se dizer que sdo de uma
sé pessoa, que ela possui as trés faculdades, mas ela mesma nao é essas trés faculdades”. (1995, p. 540).
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autor recomenda a importéncia do cuidado para com a alma: trata-se de um cuidado que
ndo é dbvio, pois sendo a alma uma realidade invisivel e que nos pede para ir além da
aparéncia, mesmo quando cremos que as almas existam ‘“como as ndo vemos, com os
olhos, por isso as ndo amamos”. (1720, p. 341). Este saber ¢ importante, pois “do
conhecimento que tivermos das nossas almas depende o amor, que lhe devemos, e desse
amor, a nossa salvacdo”®. A pregacdo vem a ser instrumento privilegiado para

possibilitar tal conhecimento e remediar o descuido de n6s mesmos em que muitas vezes

caimos.

O uso da pregacdo como exortacdo ao conhecimento da pessoa humana encontra
seu modelo num conjunto de Sermdes de Antonio Vieira (1993), que ira se constituir num
marco de referéncia para os demais pregadores brasileiros, ao abordar o tema. Trata-se
do conjunto de sermdes “As Cinco pedras da funda de Davi em cinco discursos morais”,
elaborados em 1676. No primeiro dos discursos, Vieira mostra a importancia do
conhecimento de si mesmo, pois afirma que “nreste mundo racional do homem, o primeiro

2

mobil de todas as nossas agdes é o conhecimento de nos mesmos”. E reitera: “eu digo
que sdo filhas do pensamento e da ideia, com que cada um se concebe, e conhece a si
mesmo. O conhecimento de si mesmo, e o conceito que cada um faz de si, € uma forca
poderosa sobre as proprias a¢fes” (1993, vol. V, p. 607).

A correspondéncia estabelecida entre a acdo e o conhecimento de si mesmo evoca
a visdo tomista de pessoa. Tomas de Aquino (2001-2003), na Summa Theologica,
retomando Severino Boetius, afirma que “o particular e o individuo realizam-se de
maneira ainda mais especial e perfeita nas substancias racionais que tém o dominio de

seus atos e ndo sdo apenas movidas na a¢cdo, Como as outras, mas agem por si mesmas.

Ora, as acOes estdo nos singulares. Por isso, entre as outras substancias, os individuos

8 Alexandre de Gusmao, 1720, p. 341.
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de natureza racional ttm o nome de pessoa. Pessoa significa substancia individual de
natureza racional” (2001, p. 523)84,

Qual sera entdo o verdadeiro conhecimento de si mesmo? Segundo Vieira, é 0
reconhecimento da esséncia do homem, que o diferencia dos demais seres vivos e
animados. Conforme a filosofia aristotélico-tomista, a esséncia de cada ser corresponde
ao que ele tem de peculiar com relacdo aos outros seres. No caso do ser humano, a alma
¢ “0 que o distingue e enobrece sobre todas as criaturas da Terra” (Vieira, 1993, vol. V,
p. 607), ao passo de que o corpo humano néo especifica o ser do homem, sendo

substancialmente semelhante ao dos demais animais.

Por isto, segundo Vieira, conhecer-se a si mesmo “é conhecer-se e persuadir-se
cada um, que ele é a sua alma®® (idem). A alma corresponde & substancia imutavel do ser
humano: "rsou alma, porque o fui, porque o hei-de-ser, porque sou”. (Vieira, 1993,
vol.V, p. 607). Por isto, ela € o melhor espelho de si mesmo, o centro de sua vida pessoal:
afirma Vieira: “eu sou a minha alma”. E pela alma que o ser humano pode realizar sua
unido amorosa com Deus, como ele afirma na esteira da tradicdo mistica, num serméo
dedicado a Teresa de Avila: “a unifo entre Jesus e Teresa foi ti0 intima que passando de
unido a unidade, ja Teresa e Jesus ndo eram dois e distintos, sendo um e 0 mesmo”
(Vieira, 1993, vol. 3, p. 356). O mesmo processo Vieira descreve em sermdes dedicados
a outros santos: afirma acerca de Sdo Francisco que era “pela identidade, identificado
com Deus e pela deificagdo ficando endeusado todo, ou ficando todo um Deus” (vol. 3,
p. 761). Esta divinizacdo da pessoa humana demanda a presenca de dois atores: a vontade
divina que escolhe o ser humano e a vontade deste de corresponder a esta escolha. Vieira

retoma uma concepc¢ao da tradigdo mistica e monastica e afirma que para esta unido das

84 |dem, 2001, 1, Q.29, Art.1, p. 523.
8 Ibidem.
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duas vontades, 0 homem precisa sair de si mesmo, ou melhor abstrair da corporeidade,
sendo que este movimento paradoxalmente provoca um “entrar em si mesmo”, conforme
a experiéncia mistica ensina: “Enquanto um homem ndo sai do corpo, ignora-se, e SO
quando sai dele se conhece. Os santos dizem, que para que 0 homem se conhega, ha-de
entrar em si mesmo; e este sair de si é entrar em si; porque é sair do exterior do homem,

que é o corpo, e entrar e penetrar o interior dele, que € a alma”. (idem p. 614).

Segundo Pecora, Vieira em seus sermoes “realiza uma extraordinaria apologia do
homem em que ele se destina sempre, potencialmente ao menos, a uma particularissima
unido com o divino” (1992, p. 81). A via principal desta unido ndo ¢ tanto a via mistica
quanto a via sacramental e a mediacdo da Igreja, como corpo mistico. O fato que Cristo
escolheu doar sua presenca ao homem por meio do sacramento da Eucaristia e da Igreja
funda para sempre a possibilidade desta unio. E deste lugar que inclusive a palavra do
pregador adquire sua potencia. Pedro é a quarta pessoa da santissima Trindade enquanto
pela sua livre vontade corresponde ao chamamento do Amor divino, ao ponto de se
identificar com ele. Assim sua vida é enxertada na relacdo trinitaria. Em Pedro,
conformado a Deus, “h& um s6 e 0 mesmo entendimento, uma sé e a mesma vontade, uma
sO e a mesma poténcia” de agdo (Vieira, 1993. vol. 3, p. 380). Pedro enquanto feito

participe da relacdo trinitaria, € ele mesmo plenamente pessoa.

A visdo de unido mistica entre 0 homem e Deus pela media¢do sacramental e
institucional da Igreja, tem efeitos também no plano das relacbes sociais e no plano
politico. Nela, funda-se a ligacdo incindivel entre a comunidade como lugar sacramental,

e a constituicdo da pessoa.

Analogo horizonte conceitual encontramos nos sermdes de outros pregadores do
Brasil colonial. Dentre outros, o serméo pregado no Convento de Carmo da cidade de

Salvador, na ocasido da festa de canonizagédo de Madalena de Pazzi (Mattos, 1694), pelo

83



jesuita Eusébio de Mattos: aqui o conhecimento verdadeiro de si mesmo corresponde ao
emprego de todo o entendimento no objeto amoroso e, a0 mesmo tempo, na revelacédo de
si mesmo proporcionada por este objeto, de modo que a alma, pela contemplagéo, se torna
imagem do objeto contemplado, numa “singular troca das poténcias da alma” (1694, p.
351). Deste modo, através da narrativa de experiéncias exemplares evocadas pelos
pregadores, o carater de contingéncia que caracteriza a vida da pessoa é exaltado em sua

possibilidade de duradoura consisténcia.

Os médicos da alma e o cuidado das pessoas em relacdo: comunidade e corpo mistico

A palavra do pregador médico da alma é acdo, na medida em que intervém para
articular o movimento que leva a unido de vontade entre Deus e a pessoa bem como a
unido das vontades individuais no corpo eclesial e social. Ao atuar para promover a
experiéncia da comunidade entre as pessoas, 0 pregador inspira-se novamente na arte dos
médicos do corpo por seguir assim o modelo oferecido pelo proprio Criador divino: com
efeito, a admiravel fisiologia do corpo humano é um modelo exemplar de composicéo e

sintonia entre os membros numa unidade funcional a vida®®.

8 0 estabelecimento de uma relag3o precisa entre a arte de pregar e o conhecimento do corpo humano
proporcionado pela medicina e pela ciéncia moderna, encontra-se nas obras teoldgicas do pregador
espanhol Luis de Granada. Na obra Del simbolo de la fé, chamado de Prélogo sobre la fabrica y partes
principales del mundo menor, que es el hombre, ha uma exposicdo muito interessante da concepcdo
antropoldgica do grande mestre da oratdria sagrada. O homem é definido como “mundo menor” porque
“tudo o que tem no mundo maior, encontra-se nele, mesmo que de forma mais sintética”. Com efeito, no
corpo humano, encontra-se o ser em forma de elementos, a vida vegetal - como nas plantas; a vida dos
sentidos - como nos animais, e o entendimento e o livre arbitrio - como nos anjos, “resumindo-se no
homem a natureza e as propriedades de todas as criaturas”. Por este motivo, através do homem
conhecemos melhor a perfeicdo de Seu Criador. De alguma forma, entdo, o corpo constitui-se em modelo
vivente daquela unidade que através da palavra ele pretende recompor nas almas individuais e na
comunidade social e politica. Este modelo perfeito, dado ao homem, o pregador pode constantemente
observa-lo em seu préprio corpo, derivando desta observacdo as regras e os remédios para sua cura e
para o restabelecimento e conservagdo de sua saude.
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No pensamento da Companhia de Jesus, a nogdo do corpo mistico, ou seja, do
corpo social permeado pelo espirito divino, expressa uma profunda analogia entre a acéo
da Providéncia que governa o mundo e a acdo voluntéaria do homem (misséo) que escolhe
colaborar com ela. Ao mesmo tempo, constitui-se no fundamento ontol6gico da
comunidade humana, da comunidade eclesial e da organizacdo institucional das formas
politicas de unidade entre os homens (inclusive da soberania do Rei) (Pécora, 1992).

O uso das metaforas inerentes ao dominio do corpo para significar realidades
espirituais, herdadas por esta tradicdo, evidencia-se nos sermdes gratulatérios pela
recuperacdo da salde de soberanos e principes: nestes, estabelecem-se analogias entre o
corpo fisico do rei e o corpo social e politico, ou o corpo mistico de Cristo e da Igreja.
Exemplares séo alguns sermdes do jesuita Anténio de S& (1750). Num sermédo pregado
em 1643, em acdo de gracas pelo restabelecimento do Rei Dom Jo&o 1V, adoentado,
Antonio de Sa estabelece um paralelismo entre a enfermidade do corpo natural do rei e a
enfermidade de seu corpo politico, o Reino. A doutrina dos dois corpos do rei, 0 corpo
natural, visivel e mortal e o corpo mistico, invisivel e imortal, humano por natureza e
divino por graca, era difundida no Ocidente, desde a Alta Idade Média (Kantorowicz,
1998), sendo que o soberano, imitador de Cristo, era considerado como mediador entre
céu e terra. S& expde no sermdo esta doutrina aplicando-a a enfermidade de Dom Jodo.
Segundo o pregador, o rei e seu povo formam um “corpo mystico, do qual sdo os vassallos
as partes inferiores, e a cabeca El Rey”, de modo que com a lesdo desta parte, principal
entre as corpéreas, ofendem-se todas as outras. Por isto, prossegue 0 sermao, a
Providéncia divina permitiu que através daquela paralisia, “padecesse a cabeca, e 0 corpo
do Soberano, para que se visse, que no corpo, que sdo os vassallos, havia 0 mesmo
sentimento que na cabeca, que he o Principe” (S4, 1750, p. 20). Este padecimento

conjunto do “corpo” e da “cabeca” seria entdo exemplo para o mundo, de modo que
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Portugal cumpriria mais uma vez sua funcgdo de nagéo eleita pela divina vontade para uma
missdo exemplar, na histéria. A identificacdo entre o corpo natural do rei e o corpo
politico da nacéo e tal que esta experimenta em si mesma, através do movimento do afeto,
as dores do principe.

No sermé&o pregado na ocasido do aniversario do soberano, no dia 21 de agosto de
1663 (S4, 1750, p. 145), S& compara a relagdo entre o rei e o reino a relagdo da presenca
de Cristo entre as partes e o todo, no pao sagrado da Eucaristia: assim como “Cristo
sacramentado ndo ha parte alguma da Hostia em que néo esteja”, o soberano também
“ha de ser pera todos, e ha de assistir a todos”, de modo que “ndo ha de haver parte
nenhuma no Reino” que ndo seja acudida pelo seu governo. Neste ponto, o brasileiro
Antonio de Sa — ao pregar em Lisboa diante da corte - toca o problema do governo das
colonias distantes e especialmente o Brasil: “como pode ser que hum Principe assista a
partes téo distantes como séo as que compoem o todo de huma Monarquia?” (p. 145). E
a resposta é a de que existe um “modo politico definitivo” — que é 0 modo em que Cristo
se faz presente no sacramento eucaristico: assim como “Christo esta em qualquer parte
da Hostia, porque se pde deffinitivamente em toda: ponha-se o Principe deffinitivamente
no todo de seus estados, e logo assistira nas mais remotas partes do Reyno”. Em suma,
através do topos do corpo, a relagdo entre Portugal e Brasil configura-se em termos de
uma pertenca comum a um todo (o reino), que nas suas ‘“remotas partes” contém a
esséncia do corpo politico de modo igual ao centro. Em suma, através da metafora do
corpo, a relacdo entre Portugal e Brasil configura-se segundo o pregador, em termos de
uma pertenca comum a um todo (o reino), que nas suas ‘“remotas partes” contém a
esséncia da comunidade politica de modo igual ao centro. E disto deriva a obrigagédo do
Rei de cuidar com justica de cada parte dessa comunidade, conforme suas necessidades.

Mais uma vez: a comunidade origina-se na vontade divina, mas se mantém viva na
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medida em que ha posicionamento ativo e passivo do entendimento e da vontade de cada

pessoa.

Concluséo

Em sintese, a pregacdo enquanto medicina da alma visa proporcionar efeitos
quanto ao cuidado da pessoa e da comunidade. Tais efeitos dependem da capacidade da
palavra mobilizar afeto, entendimento e vontade dos destinatarios. A atuacdo do pregador
como medico da alma é fundada no pressuposto da coincidéncia entre a saude da pessoa
tomada como o corpo animado e espiritual e a satde da comunidade tomada como corpo
mistico, politico e social. Vimos como os pregadores utilizam-se dos conceitos de pessoa
e de comunidade como critérios para orientar as vivéncias das pessoas como também para
avaliar e reprovar situacdes sociais e politicas observadas no contexto do Brasil colonial.
A palavra do pregador vem a ter, nesta perspectiva, uma funcao terapéutica, no que diz
respeito ao individuo e a sociedade: medico das almas, ele ministra remédios para 0s
espiritos sem descuidar dos corpos, tanto o corpo individual, quanto o corpo social.
Promove assim uma forma de identificacdo do sujeito, que é propriamente o do ser pessoa

em comunidade.

Neste sentido, levar em conta este substrato cultural que caracteriza a histéria
cultural brasileira e especialmente a historia dos saberes sobre pessoa e comunidade, pode
auxiliar no entendimento do panorama contemporaneo: ao relevarmos, hoje, o grande
interesse e as fecundas pesquisas que estdo sendo realizadas pela comunidade cientifica
brasileira quanto as posic¢des de Edith Stein a respeito destes temas, compreendemos que
se inserem num percurso histérico que tornou estes mesmos temas particularmente
significativos para a cultura brasileira. Posto que abordar os temas da pessoa e da

comunidade implica considerar as diferentes perspectivas da psicologia, da
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fenomenologia e da teologia, e em alguns casos suas intersec¢oes, podemos reconhecer
pela leitura historica, que também no passado, a intersec¢do entre areas de conhecimento
(amedicina da alma, a filosofia e a teologia), se fez fundamental para alicercar e transmitir
saberes sobre pessoa e comunidade no ambito da cultura, em nosso caso na cultura

brasileira.
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EM QUE SOLO SE NUTRE A CIENCIA? MICHEL HENRY: PARA UMA

CULTURA INTERDISCIPLINAR

Florinda Martins
Universidade Catdlica Portuguesa — Porto

E-mail: flmartins@porto.ucp.pt

Resumo: Neste artigo reponho a questao da interdisciplinaridade herdada das tradicdes
biblica e filosofica, para, de seguida, mostrar a posicdo da fenomenologia, em Michel
Henry, em relacdo a essa tradi¢do. Mostro que, neste filosofo, a interdisciplinaridade mais
do gue uma questdo tedrica, responde a uma exigéncia da nossa cultura — exigéncia de
uma cultura interdisciplinar — pelo que, em Michel Henry esta questdo se abre para la do
dialogo interpares, a arte - literatura, pintura, masica - a clinica, a economia e a politica.
Dialogo praticado através de textos — filosoficos, biblicos, poéticos ou outros -, mas
também através das questdes empiricas aportadas, sobretudo, pelas ciéncias da salde.
Questdes que requerem a explicitacdo da fenomenalidade da fonte da qual se nutrem: a
vida autoafetiva. Sera por dentro da fenomenalidade dessa vida absoluta que se recortam
ou se emolduram os saberes préprios de uma cultura. De entre esses saberes, irei dar
atencdo aos saberes implicados na praxis clinica: vida afetiva e inconsciente; anonimato
e ipseidade do advir da vida doente, afetividade transcendental e suas expressdes
empiricas, ou seja, atenderei aos fenbmenos que incondicionalmente nos atingem e
movem. O encantamento da incondicional doagdo da vida em ndés, enraiza-se no nosso
viver, mesmo quando este é dado a sentir como puro sofrer. Um insuportavel puro sofrer
que originariamente se revela relacional e livre. E desse puro sofrer que, a partir de Michel

Henry, a barbarie ird cedendo lugar a cultura interdisciplinar. Nesta cabem todos 0s
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saberes, pois todos eles brotam do mesmo solo: da incondicional afetividade do ser e da
vida emergem todas as formas de cultura.

Palavras-chave: tradi¢do, fenomenologia, ciéncias da salde, cultura interdisciplinar.

IN WICH SOIL DOES SCIENCE GROW?

MICHEL HENRY: FOR AN INTERDISCIPLINARY CULTURE
Abstract: In this article I restore the issue of interdisciplinarity inherited from the biblical
and philosophical traditions, to show the position of phenomenology, in Michel Henry,
in relation to that tradition. | show that with this philosopher, interdisciplinarity, more
than a theoretical question, is a requirement of our culture - requiring an interdisciplinary
culture - so in Michel Henry this issue is beyond the peer dialogue, art - literature,
painting, music - to the clinic, the economy and politics. Dialogue practiced through texts
- philosophical, biblical, poetic or other - but also through the empirical issues reported
mainly by the health sciences. Issues that require clarification of the phenomenality about
the source from which they feed and that is, to Michel Henry, the self-affective life, and
it will be inside the phenomenality of this life that is cut or framed the specific knowledge
of a culture. Within this knowledge, | will pay attention to the knowledge in clinical
practice: affective and unconscious life; anonymity and selfhood of the future of the
patient's life, transcendental affection and its empirical expressions, which means, | will
focus on the phenomena that affect us unconditionally and make us move. The
enchantment of the unconditional giving of life in us, is rooted in our lives, even when it
is felt as pure suffer. A pure unbearable suffering that is originally revealed as relational
and free. It is starting from this pure suffering that, to Michel Henry, barbarism will open
his way to the interdisciplinary culture. This fits all the knowledge, for they all grow from

the same soil: the unconditional affection of being and life, emerge all forms of culture.
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Michel Henry: interdisciplinaridade e tradicéo

A fenomenologia da vida, em Michel Henry, mostra que a vida faz prova de si na
prova que cada um de nds faz dela. Pelo que, neste filésofo, a prova de si - [’épreuve de
soi — € a prova do enredo pelo qual, na vida, nos provamos estruturalmente como advir
em relagdo. A vida é vivida como afeto que, originariamente, nos (co)move em uma
multiplicidade de direcdes e destinacdes. E é da prova desta (co)mocao que as evidéncias
cientificas emergem, como forma de compreensao do que originariamente nos constitui,
pelo que a sua fenomenalidade ndo poderd passar ao lado da fenomenalidade desse solo
que as nutre. Nesse sentido € ndo apenas possivel, mas até desejavel retomar, em termos
fenomenologicos, as tradicionais referéncias do saber a da vida que, a seu modo, todas as
culturas referenciam. A religido, em Génesis, remete esta questdo ao tema da arvore da
vida; a filosofia remete, com Descartes, a mesma questao a arvore do saber; com Husserl
ela pode ser identificada com a fenomenologia transcendental e com Heidegger, no
seguimento de Husserl, com a arquiciéncia. E é sob o lema da interdisciplinaridade que
Michel Henry, instigado em Portugal pela fenomenalidade da préxis clinica, trata estas
questdes. Questbes legitimadas por este | Congresso Internacional Pessoa e
Comunidade: fenomenologia, psicologia e teologia, porquanto pde a uma mesma mesa
fenomenologia, religido e clinica. Questdes que ao interrogarem o incondicional da
condigdo humana inscrevem os saberes constituidos em ciéncia no contexto que os nutre

e, em comunidade, os destina.
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Deste modo, esta investigacdo prossegue no sentido de ir além da irredutibilidade
do pensamento aos fenémenos da evidéncia®’, mostrando a sua integragio nas
modalidades do ser do ego ou da atividade humana da qual a praxis clinica faz parte. E
fa-lo-ei relacionando a fenomenalidade da imanéncia da vida, tomada por Michel Henry
de Espinosa, com a possibilidade do enredo do humano nessa mesma imanéncia, tal como
ele vem indiciado em Descartes. Um enredo que me permite repensar a tradi¢do da arvore
do saber: a arvore do saber nutre-se da vida que vivemos. Um enredo que enuncio assim:
a arquipassibilidade da vida é vivida pelo humano como sentir-se sentir, por isso, é
enquanto sentir-se sentir que a vida se potencia, a0 mesmo tempo que nos torna participes
do seu devir que se confunde com o devir das nossas vidas ou com as nossas histérias. Os
nossos agir e existéncia, qualquer que seja a sua expressdo cultural, procedem do
dinamismo da autoafecdo da vida, por nés comungado sob a modalidade fenomenoldgica
de se sentir sentir. E nessa moldura relacional da vida que, enquanto moldura comunitéria
da vida, compreendo a interdisciplinaridade. Foi em didlogo com a literatura e a praxis

clinica que Michel Henry mostrou as implicagdes da fenomenologia da vida na cultura.

A literatura e praxis clinica na fenomenologia da vida

Se em Michel Henry, a fenomenologia atende ao enredo da vida em todos e cada
um de nds, entdo ndo é de estranhar o impacto que essa fenomenologia tem tido em varios
dominios da cultura que, de uma forma ou de outra, a todos e a cada um de nés diz

respeito: religido, ética, politica, estética, ciéncia, psicoterapias. E também ndo sera de

87 A questdo da irredutibilidade do pensamento aos fendmenos da evidéncia aparece tratada na primeira
parte da obra Fenomenologia da Vida de Michel Henry: interlocugcées entre filosofia e psicologia,
organizada por Antlnez, A.E.A, Martins, F. & Ferreira M.V., Sdo Paulo: Escuta, 2014.
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estranhar que o préprio Michel Henry tenha recorrido a essas areas do saber para

expressar o seu pensamento.

E de todos nds conhecida a referéncia, na obra de Michel Henry, a textos
biblicos®®, textos de literatura®®; textos econdmico-politicos®’; textos de sociologia®,
textos de psicologia®; textos de estética®. Mas além do recurso a textos de varias areas
do saber e da cultura, Michel Henry ndo dispensou o contato com poetas, médicos,
sacerdotes, bem como com todos os que, ditos ou ndo intelectuais se interessam pela

promogc&o da vida que nos é dado viver®*,

Retomo esse didlogo, mostrando como é que a literatura e a clinica estdo no centro
do desenvolvimento das questdes da interdisciplinaridade, em Michel Henry. Questdes

que, também, neste Congresso, nos redne.

Sorte a minha que o solo em que me ergo ndo seja maior que 0s meus dois pés
que o cobrem®. Este pensamento de Kafka é recorrentemente citado por Michel Henry,
e no decurso de toda a sua obra, para dar contas da estrutura interna da vida que,

provando-se em processo, nele, se sente inexoravelmente ajustada a si.

Ajustada a si! Acculée a s0i%: chance! Mas que sorte sera essa de que falam Kafka

e Michel Henry, quando a prova deste ajustamento a si da vida tanto pode ser uma prova

% Embora as suas trés Ultimas obras sejam tomadas, pelos seus criticos e estudiosos, como o exemplo
mais incontestdvel e controverso do que acabo de dizer, a verdade é que, toda a obra de Michel Henry
testemunha a sua liberdade na busca de fontes que elucidem a sua intuicdo mais profunda: a revelacdo
da vida pela afetividade.

8 Refiro, a titulo de exemplo, Mandelstam, E. Bronté, Kafka, Rimbaud, Proust.

% Marx é o mais conhecido, até pela obra que Ihe dedica.

9 0 exemplo de G. Tarde é o mais visivel, na sua obra.

%2 Incontestavelmente Freud, mas também P. Janet.

% A obra de Kandinsky é a referéncia mais imediata.

94 0 colbquio internacional de Cerisy, em 1996, acolheu participantes de varias areas do saber. A
passagem de Michel Henry, por Portugal também confirma o que acabo de dizer.

% Michel Henry, Phénoménologie matérielle, Paris, PUF, 1990, p. 162. [Referéncia a titulo de exemplo]

% Ibid.
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jubilosa como um fardo, ou até mesmo a prova de um vazio que nos submerge e aniquila?
Ajustada a si, em excesso de si, que identidade é essa que, no ajuste consigo, nos provoca
e inquieta, porquanto tecida em afeto gerado no enredo com 0s outros - sejam eles este o
solo no qual assentam os meus pés ou o olhar do outro no qual pousa 0 meu olhar e o dele

em mim — se nos da a provar em voldpia e incomodo®’?

Sorte: a possibilidade de uma identidade gerada no afeto que se prova como um
sentir-se sentir em jubilo, em dor, em vazio! Uma identidade que se prova como relagdo
de si com o que em si esta implicado: o outro que, pelo afeto, em jabilo, dor, vazio, tédio,
volupia e incobmodo, vivenciamos. E é assim que, quaisquer que sejam os afetos pelos
quais provamos a nossa identidade, sorte a minha que o solo em que me ergo nao seja
maior que os meus dois pés que o cobrem, pois ainda quando esse solo me parece fugir
dos pés é, nele, é em relacdo, que aufiro, em afeto de outrem, a certificacdo de mim
mesma: em afeto de outrem sou, existo. Afeto de outrem que me permite ser eu prépria.
Sentindo-me sentir o outro como afeto, sinto-me resgatada do ensimesmamento de um
sentir ndo identificado nem identificavel e por conseguinte resgatada do irrespiravel de
um fluxo incontido de vida que tudo anula em sua passagem! Em afeto se recorta, em
sentimento de outrem, a minha identidade. O afeto performa-me e revela o outro comigo
em relacdo. Em afeto eu e tu, em reciproca interioridade, indissociavelmente unidos® e
todavia irrecusavelmente distintos, pela moldura dos contornos. A vida autogerando-nos,
na interioridade reciproca de si com a sua moldura, delimita-se do interior e é desse

interior, assim delimitado, que acresce de si ou se aniquila, consoante comunica ou se

isola do que nesse processo se performa.

97 Martins F. (2014) A volupia e o incdmodo na configuracdo da certeza. In Antunez, A.E.A, Martins, F. &
Ferreira, M. (Orgs.) Fenomenologia da Vida de Michel Henry: interlocugées entre filosofia e psicologia,
(pp. 47-80), Sdo Paulo: Escuta.

% Michel Henry, «Débat autour de I'oeuvre de Michel Henry, in Phénoménologie de la vie, T.IV, Paris,
PUF, 2004, p.224 «ndo ha si numericamente dissociavel da vida».
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Mas a par da literatura, o didlogo de Michel Henry com a clinica é elucidativo do

modo como, nele, se vai explicitando a questdo da interdisciplinaridade.

Restringir-me-ei, aqui, a necessidade da compreensdo do humano para uma boa
pratica clinica e para o sentido da investigacdo laboratorial, uma vez que o histérico do
dialogo de Michel Henry com a clinica foi ja objeto de um estudo feito por Andrés
Antlnez® e outros investigadores trazem a debate, a este Congresso, a importancia de

Michel Henry para outras areas da praxis clinica.

Das questdes inerentes a necessidade da compreensdo do humano para a
inteligibilidade da prética clinica destaco, o texto do médico de familia Manuel Barbosa,
intitulado O corpo: questdes de um estudante que ainda impressionam o médico'®, por
trazer para o0 debate a insuficiéncia de um paradigma de cientificidade centrado na
objetividade e evidéncia dos fenbmenos que se prendem com o ato médico. Insuficiéncia
para que chama também a atencdo o psiquiatra argentino Carlos Hernandez, com o seu
texto Biologia da ressurreicdo, apresentado no Congresso da EST, 2014. Texto que tive
a honra de comentar a pedido da organizacdo desse Congresso e do qual sublinho: a
chamada de atencdo para a presenca, no ato médico, de uma realidade que a clinica ndo
contempla diretamente, mas que nem por isso deixa de a influenciar profundamente.
Carlos Hernandez denomina essa realidade de anticlinica, pois, em verdade, a sua
fenomenalidade aparece dissociada das evidéncias da clinica. Uma realidade que,
habitualmente, é coberta pela denominacdo de cuidado terapéutico, ndo raro atribuido

apenas aos cuidados de enfermagem. Mas quer o médico de familia quer o psiquiatra,

% Antunez, A. “Histdrico das relagdes entre filosofia e medicina no curso de Michel Henry em Portugal e
as relag0es com a psicologia clinica”. Dossié “A Fenomenologia da Vida de Michel Henry e a Psicologia
Clinica”. Psicologia USP (no prelo)

100 Texto elaborado a partir dos seminérios de estudos avancados do grupo de investigacdo Corpo e
Afetividade: Michel Henry e o pensamento luséfono, coordenacao cientifica de Florinda Martins - CEPP,
Porto, em parceria com Andrés Antinez, USP. Texto publicado in Atas dos encontros, CEPP-Porto, 2014,

edicdo de grupo.
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mais do que denunciarem a insuficiéncia de um método, apelam a compreensdo da
realidade em questdo no ato terapéutico. Uma questdo que se estende muito para l&4 do
estrito laco intersubjetivo clinico-paciente; uma questao que percorre toda a cadeia do ato
médico, inclusive, os estudos laboratoriais subjacentes as prescri¢Ges clinicas. E é por
isso que ndo posso deixar de agradecer, aqui, a investigadora Cétia Teixeira'®! o didlogo
paciente e generoso que tem tido ndo apenas comigo, mas com 0S Outros grupos,

sobretudo com os grupos de investigacdo em fenomenologia da vida.

A realidade humana subjacente ao ato médico nao € a um apenas um complemento
deste, pelo contrario, integra-o em si mesma. Por isso, deter-me-ei, agora nas questdes
fenomenoldgicas da interdisciplinaridade emergentes deste dialogo da fenomenologia

com a literatura e a praxis clinica.

A fenomenologia da vida na tessitura das varias molduras culturais da vida

Até agora vimos a relacdo da fenomenologia da vida com a literatura e a praxis
clinica. Foi na fenomenalidade de uma vida gerada em reciprocidade com a prova que o
humano faz de si que propus a compreensao interdisciplinar das varias molduras culturais,
nomeadamente, Kafka e a literatura. Uma interdisciplinaridade que néo isola a evidéncia
do advir da vida das formas de cultura que, em reciproca interioridade, construimos. E
das questdes emergentes da praxis clinica destaquei a necessidade de repensar o
paradigma da evidéncia no que diz respeito a sua insuficiéncia na compreensdo do ato
médico. A abordagem a esta questdo foi feita a partir da fenomenalidade de sentir-se

sentir, desenvolvida por Michel Henry.

101 http://www.cienciahoje.pt/index.php?0id=57019&op=all; www.pubmed.com.

100


http://www.cienciahoje.pt/index.php?oid=57019&op=all
http://www.pubmed.com/

Destaco agora, o lugar da fenomenologia da vida nas fenomenologias
denominadas, por Michel Henry, de tradicionais. O que acabo de expor permite-me
afirmar que é a vida que, na incondicional prova de si em nos e enquanto nos, torna
possiveis as varias abordagens trazidas a este congresso. Abordagens feitas por aqueles
que da vida se ocupam: clinica (médica, psicanalitica, psiquiatrica, psicolégica); filosofia
(fenomenologia — Husserl, Heidegger, E. Stein, Michel Henry); religido (teologia,
ciéncias religiosas; expressdes e credos Varios). Pois clinica alguma, nenhuma filosofia,
nenhuma religido esgota aquilo que aqui hoje nos redine: nGs mesmos, 0 NOSSo tempo, a
vida de todos e de cada um que, com suas sortes e fardos, com seus emolduramentos
especificos, nos convoca ao cuidado do que em excesso vivemos. Da vida, cada um é tdo-
sO excesso de um fundo que suporta o processo da propria identificacdo. Se a moldura é
finita, os seus contornos apenas realgam o excesso que a habita, em interior comogéo de
seus afetos. Afirmamos a moldura, mas compreendemos que o que ela encerra a excede,
humanizando-o de dentro para fora: humanizando a prépria moldura que, de contrério, se
reduziria a uma abstragdo e, no limite, a algo inerte e estéril: na sua nulidade, horrendo

demais para ser verdadeiro.

A novidade de Michel Henry esta em situar a fenomenalidade da vida na tessitura
das varias molduras do saber. Para este fil6sofo, a fenomenologia procura aceder ao modo
constitutivo do ser humano, ou seja, a originaridade do seu ser, pois apenas nesta pode o
humano encontrar saida para as questdes que 0 assolam, e que no nossoO caso,
identificamos com a busca da fenomenalidade do que, fragilizando o universo dos

conceitos e das evidéncias, Ihes resiste, aspirando a uma nova emoldura da praxis.
a) Descartes e Espinosa na viragem fenomenologica, em Michel Henry.

E a partir da filosofia da imanéncia de Espinosa que Michel Henry procura mostrar e

desenvolver uma fenomenalidade da vida que resista a toda e qualquer desmoronar
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conceptual, pois serd no proprio processo do seu advir imanente que ela se alicerca, se

desenvolve e faz prova de si*%2.

A questdo é, agora, entdo esta: como articular a prova de si da vida, insuperavel
na sua imanéncia, com a prova nela do pensamento da vida nas formas da filosofia,
ciéncia, politica, arte, clinica? Ou, de outro modo: como se da a passagem da vida que
acede ao pensamento ao pensamento sobre a vida, seja ele, pensamento filosofico,

cientifico, terapéutico, politico ou outro?

A partir de Espinosa, nomeadamente da fenomenalidade da imanéncia da vida em
cada vivo, Michel Henry faz recuar a Descartes a possibilidade de renovacéo da filosofia.
Na imanéncia do cogito, Michel Henry, acena a possibilidade de transposi¢do do
vivencial em evidéncia ou em outra forma de cultura que possa ser uma cultura da vida.
E é 0 que interessa a uma cultura interdisciplinar: serd na possibilidade de haver, na
fenomenalidade da imanéncia do cogito, uma passagem da certeza do afeto a evidéncia
do mesmo enquanto uma eventual modalidade de pensar sobre afeto, que iremos

encontrar um novo posicionamento da interdisciplinaridade, em Michel Henry.

b) Da imanéncia da vida em Espinosa a imanéncia do ser do ego em
Descartes, para, neles, repensar um percurso cultural que se estende até

Husserl e Heidegger.

Em MeditacGes Metafisicas, Descartes diz o seguinte: «por ser evidente que sou

eu quem duvido, escuto, desejo, nada mais € necessario para o explicar». E continua:

102 permito-me remeter o leitor para os meus trabalhos «La phénoménologie de Michel Henry et les
questions du neurologue Damasio» in Michel Henry, Paris, L'Age d’'Homme, pp. 424-431 e «Matter and
material phenomenology», In La vie et les vivantes, Louvain, Press Universitaires, p. 571. Permito-me
ainda dizer que, no primeiro artigo, a introducdo de datas nos trabalhos de MH e Damasio, se deveu a
uma iniciativa do revisor do texto em francés. Assim e para que ndo restassem duvidas quanto ao que
queria ressaltar de Damasio e de MH, voltei a mesma questdo no artigo «Matter and material
phenomenology» acima referido, p. 572.
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«Mas também estou certo da capacidade de imaginar; e ainda que aconteca que ndo sejam
verdadeiras as coisas que imagino, todavia essa capacidade de imaginar ndo deixa de estar
em mim nem de fazer parte do meu pensamento». Para concluir: «Enfim, eu sou 0 mesmo
guem sente, isto, é que recebo e conhego as coisas como que pelos 6rgdos dos sentidos,
visto que com efeito vejo a luz, oigo o barulho, sinto o calor. Mas dir-me-&o que estas
aparéncias sao falsas e que durmo. Todavia, ainda que assim seja, pelo menos, é muito
certo que me parece que Vejo, que 0iGo e me aquego; e é propriamente 0 que em mim se
chama sentir, e isso, tomado precisamente assim é tdo-sé pensar. Pelo que comeco a

conhecer quem sou com um pouco mais de clareza e distinggo»1%,

Ainda que esta seja uma citacdo um pouco longa, ndo hesitei em transcreveé-la,
pois apenas 0 seu todo revela que, Descartes, a par de uma ilegitima redutibilidade do
pensamento a evidéncia afirma a imanéncia do sentir a todas as modalidades da existéncia
humana, a saber: querer, imaginar, odiar, amar, imaginar, jogar, andar, ver, ouvir, agarrar,
conhecer algumas coisas desconhecer muitas'®*. E mais ainda todas estas modalidades de
existéncia sdo modalidades do eu ou modalidades do pensar, enquanto este é tomado

como sentir.

Ora sabemos que a fenomenologia, no século XX, nomeadamente em Husserl e
Heidegger, remete, em seus desenvolvimentos, a fenomenalidade do cogito, em
Descartes, todavia, fora de um horizonte outro que nao o da fenomenalidade primordial
de sentir-se sentir. Pelo que, a fenomenologia em Husserl e Heidegger, abre a um universo
de aporias que convidam a pensar o que nelas é impensado. E o que faz Michel Henry.

Para este fenomendlogo a fenomenalidade do sentir remete a vida autoafetiva. Uma vida

103 AT, VII, 28-29.
104 AT, VII, 34. Descartes n3o descartaria as possibilidades de outros acrescentos as modalidades do ser
do cogito, desde, na sua fenomenalidade, fossem provadas.
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que, para se provar, esta apenas condicionada a sua propria autoafecio. E no sentimento
dessa afecdo que provamos a revelacdo da vida em nés e ndo em um qualquer movimento
de transcendéncia. Esta inversdo da fenomenalidade do fenébmeno — da intencionalidade
e da transcendéncia para a incondicional manifestacdo do afeto — faz com que Michel
Henry seja considerado determinante no processo de resolugio dessas aporias!®. O
fenomendlogo da vida chama a atencdo para a passibilidade do sentir enquanto poder de
revelacdo de si: um poder que se da a conhecer pela fenomenalidade do afeto que tanto
potencia 0 nosso desenvolvimento quanto o pode fragilizar'®. Dai a sua importancia, nas
ciéncias da saude, a quem importa de sobremaneira as afe¢des da vida que fragilizam o

desenvolvimento humano.

A obra que o grupo de pesquisa O que pode um corpo? acaba de editar e que esta
sendo apresentada, neste coloquio'®’, trata da importancia da fenomenalidade da
passibilidade do sentir na mudanca de paradigma da racionalidade com implicacdes na
abordagem as questBes emergentes em ciéncias da saude, nomeadamente, nas terapias.
Foi sob o tema o que pode um sentimento®® que essa investigagdo se iniciou. Sob o tema
0 poder do sentimento, mostrei como € que 0 eu se reconhece no poder que o afeta ou,
dito de outro modo, como é que 0 eu se reconhece na arqui-impressdo da vida. A tese

desenvolvida foi a seguinte: 0 eu reconhece-se doado na vida, porquanto, nela, €

105 Jean-Luc Marion in Descartes, Paris, Bayard, 2007, p. 21. «[...] o corpo particular e Gnico de um ego, o
seu corpo que € ele, a sua carne onde se prova a si mesmo [...] Michel Henry é aqui determinante»

106 Ainda que M. Henry sublinhe o desejo de acréscimo de si da vida n3o posso dissociar dele aquilo que
o impede, aniquila: o fracasso. Tema que tratei no artigo «O corpo e o espirito por entre A Esséncia da
Manifestagdo, de Michel Henry» in Humanistica, Porto, 2014, pp. 163-190.

107 Antlinez, A.E.A., Martins, F. & Ferreira, M. (2014) Fenomenologia da Vida de Michel Henry:
interlocugdes entre filosofia e psicologia. Sdo Paulo: Escuta. p. 312.

108 Martins, F. (2014) Fenomenologia da Vida: o que pode um sentimento? In Antinez, A.E.A., Martins, F.
& Ferreira, M. (2014) Fenomenologia da Vida de Michel Henry: interlocugées entre filosofia e psicologia
(pp. 15-31) Sdo Paulo: Escuta.
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constituido como arquipassibilidade e nessa arquipassibilidade se sente sentir dor,

angustia, temor, alegria; se sente em expansao ou aniquilamento de si.

Mas a fenomenalidade do sentir, enquanto arquipassibilidade, legitima um outro
campo de investigacdo: provar-se a si mesmo nao revela apenas o poder afetivo da vida,
mas revela também o inevitavel envolvimento do eu nesse sentir. Michel Henry, em varias
passagens e momentos da sua obra, recorre ainda a fenomenalidade do sentir, em
Descartes, para falar do necessario envolvimento do eu em todas as suas modalidades de
existéncia, que sao tdo-so todas elas pensar. Duas das expressdes que, a este respeito, ele
mais cita de Descartes sdo, das MeditacGes Metafisicas, a expressao at certe videre videor
— certo ver-se ver — e da da Carta de 3 de Outubro de 1637 a Plempius a expressao
sentimus nos videre. Isto é aquele se sente ou se prova instalado na vida afetiva, sente-se
a si mesmo na vida instalado e, é enquanto tal, é enquanto sentir-se que ele prova a
liberdade de se poder mover na vida que o constitui. E é na experiéncia dessa liberdade

gue o eu pode promover a vida ou a barbarie.

¢) Imanéncia e liberdade: a barbarie como desprezo pela vida relacional ou

interdisciplinar.

Perguntamos entéo:

- que correspondéncias se poderdo estabelecer entre a fenomenalidade de o poder do

sentimento com a fenomenalidade de o sentimento de poder?

- qual a importancia destas relacbes em ciéncias da saude, neste caso especifico, na

interdisciplinaridade?

Antes de passar a fenomenalidade destas questdes, relembro que em Descartes a
fenomenalidade do pensar como sentir é referida a todas as modalidades da existéncia

humana: perguntar, querer, amar, imaginar, certificar-se. Mas relembro ainda que a

105



fenomenalidade do pensar como sentir-se pensar nos implica na atividade em questdo. E
tendo em consideragdo que a raiz da palavra pensar — cogitare — significa ainda cuidar,
entdo pensar ndo me implica apenas em todas as minhas atividades, mas implica-me,
nelas, como uma forma de cuidado. Seré entdo pelo pensar, ou pelo cuidar, que o humano
se efetiva ou realiza. E em Michel Henry ndo ha como recusar esta possibilidade de ser.
Recusar tomar a seu cuidado a vida tal como ela se manifesta sera querer fugir da vida
que, na demanda do cuidado de si, se vive como um fardo: um fardo impossivel de
suportar. Tao impossivel que, no auge da sua inércia, a angustia acresce de si mesmo e
ndo tendo como se desfazer de si, faz o que é preciso fazer: agir! Mas age de qualquer
forma; efetiva um qualquer ato que, por isso mesmo, por ser um qualquer ato, e ndo um
pensar-cuidar, resulta em barbarie. A barbérie € entdo, em Michel Henry, a solucéo da
vida para o insuportavel de si mesma, para o insuportavel do seu modo de ser que a
implica e a envolve no seu proprio devir. S neste sentimento, no sentimento de poder
livremente fazer algo, ¢ que para Michel Henry, «ha um prazer na angustia [...].pois a
angUstia sofre a0 mesmo tempo a lei do pathos e a vertigem da liberdade»'%. Na lei do
pathos, o poder do sentimento €, assim, vivido por nés como sentimento de poder ou

sentimento de liberdade de agir.

Liberdade de agir, sentimento de poder ainda que atraves de um ato que pretende
desfazer-se de si mesmo. Na auséncia do pensar ou do cuidar a vida ressente-se. Um
ressentimento que é um perigo para vida: a vida ressentida pode originar a barbarie. A
vida volta-se contra si propria. Na obra A barbarie, assim como outros artigos*'®, Michel
Henry desenvolve estas teses, inequivocamente tomadas de Nietzsche, ainda que com o

cunho pessoal. Um cunho cuja multiplicidade de formas Michel Henry vai expressando

109 Michel Henry, Incarnation: une philosophie de la chair, Paris, Seuil, 2000. p. 176.
110 Michel Henry «Sur la parole de Nietzsche: ‘nous les bons, les heureux”», in Phénoménologie de la vie,
T. ll, p. 151. E ainda in Phénoménologie matérielle, Paris, PUF, 1990, p. 157.
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ao longo de toda a sua obra, mas todas elas unidas pela falta de investimento e de cuidado

e todas elas com o0 mesmo desfecho: barbarie.

Por entre a obra de Michel Henry, colho alguns desses exemplos. Nos paragrafos
38 e 39 da obra Encarnacéo, podemos ler a exasperacao a que conduz o sentimento de
angustia de duas pessoas uma em presenca da outra: no caso dois amantes. Uma angustia
que redobra pois cada uma das pessoas incorpora em si a angustia da outra. Sem atender
a angustia que os assola, mas querendo libertar-se dela, os amantes devoram-se, tendo o
fracasso como resultado de uma tal relacdo. No romance O Filho do Rei, a tese s6 na
aparéncia é oposta a esta. O que em O Filho do Rei «torna os dias penosos e intoleraveis»
jando é a exasperacdo da angustia de dois seres que, em presenca um do outro, sentem a
unido de suas angustias. Em O Filho do Rei é antes a indiferenca dos terapeutas perante
a necessidade de investimento de vida dos pacientes que exaspera ndo a angustia, mas o
tédio. Sem o investimento do terapeuta «o tédio, o verdadeiro tédio fazia nos levantar a
cada instante errando sem fim pelos corredores, como fantasmas»*!!. E se passarmos das
relacBes interpessoais para 0 dominio politico, teremos 0 mesmo cenario fantasmagérico
ou cadavérico. Tal é o caso do ensaio O cadaver indiscreto: um ensaio em torno de um
assassinato politico que recorre a media como meio de aparecer aos olhos do publico
como um suicidio?. E no romance O amor de olhos fechados, o desmoronar de uma
cultura valida a tese da definicdo da barbarie como revolta da vida contra si mesma, agora,

através da destruicdo dos valores estéticos que ergueram civilizacoes.

Ora apesar da revolta da vida contra si mesma, a negacdo da vida, a doenca, o

desespero s&o, em Michel Henry, um mal cujo «pior dos males seria ndo a ter tido»**3,

111 Michel Henry, Le fils du roi, Paris, Gallimard, 1981, p. 35.

112 Michel Henry, Le cadavre indiscret, Paris, Albin Michel, 1996. Chamo a atencdo para a tragica
atualidade deste romance. S ela encheria os dias deste Congresso!

113 Michel Henry, L’Essence de la manifestation, Paris, PUF, 1963, p. 857.

107



Mas entdo s6 temos possibilidade de viver entre um mal e o pior dos males? Entre uma

ma ou uma pior barbarie?
d) Busca de saidas para a barbarie fora da imanéncia

A intensificacdo das formas da barbérie por uma qualquer passagem ao ato, com
0 mero intuito de se libertar do peso da vida, merece a nossa atencdo. A temética ecoa em

toda a obra de Michel Henry. Sené&o vejamos.

No seu primeiro romance O jovem oficial, Michel Henry mostra a impossibilidade
da tarefa atribuida ao jovem oficial: encontrar uma forma de erradicacdo do que, no
humano, o humilha. O que aqui esta em causa é a busca de uma estratégia ou de um
modelo — parataxe — que acabe com o inimigo. O que inquieta o jovem fildsofo € a
dependéncia da razdo daquilo que a supera e perturba bem como a ineficicia dos
construtos técnicos perante forcas instintivas que tomam conta da razdo e da vontade de
cada um. Um mal simbolizado nos ratos que empestavam um navio e cuja tarefa de
erradicacdo fora atribuida a um jovem oficial, uma vez que, todos os outros
experienciaram ja o insucesso dessa tarefa. O jovem oficial depois de experimentar uma
nova técnica — deixar os ratos com fome, mas com forca suficiente para abandonarem o
navio, logo que possivel, em procura de alimento — expulsou provisoriamente os ratos.
S6 que estes voltaram de stibito «num saco de farinha branca e imaculada»**. O romance
ndo poderia conduzir a outra conclusdo ja que todo ele pée em causa o paradigma de

racionalidade que toma o dado como um objeto que a razdo pode «controlars.

114 Michel Henry, Le jeune officier, Paris, Gallimard, 1954, p. 195.
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Um tipo de racionalidade cuja ineficacia é claramente denunciada em O cadaver
indiscreto: «N&o leste isso na Critica da Razdo pura? Estas a ver, as grandes obras

apresentam lacunas»*%®,

O abandono do modelo de racionalidade vigente e a sua substituicdo por um
modelo que inscreva o item da objetividade naquilo que a suporta vai emergindo da obra

de Michel Henry.

Em busca de uma cultura da interdisciplinaridade
a) A estética: solucdo e questdes

Michel Henry busca ainda na arte outra saida para o insuportavel do sofrimento e
da angustia. A obra literaria de Michel Henry faz prova disso. Através do romance, 0
filésofo expressa 0 modo como se sente afetado na vida e, nela, por tudo o que o circunda
e em excesso 0 habita. Uma tese que Michel Henry estende a outras formas de arte:

pintura, musica, restauro, trabalho.

De algum modo, até a ciéncia se redime, em Michel Henry, pelo critério da arte!?®,
Mas é em relacdo as ciéncias que as ambiguidades inerentes a tese da arte como expressao
de vida se tornam manifestas. Em A barbérie a estética aparece como um processo de
maestria das energias da vida, transformando-a em «superiores»!!’ formas de vida. Ora,
em Michel Henry, sera a ciéncia em si mesma considerada uma «superior» formas de

vida? 18 N&o me parece, pois o jovem oficial tinha ja considerado ineficaz as propostas

115 Michel Henry, Le cadavre indiscret, Paris, Albin Michel, 1966, p. 77.

116 Michel Henry, La barbdrie, o.c. pp. 43-70.

117 MH. B, p. 40.

118 paul Audi in Supériorité de I’éthique: de Schopenhauer a Wittgenstein, Paris, PUF, 1999, faz uma
surpreendente aproximacgdo deste conceito henriano ao conceito wittgensteiniano de «superioridade da
ética» in Tratactus; corroboro essa aproximagdo no trabalho «O outro e o limite na propriedade de si/
Michel Henry: a fecundagdo da imanéncia» in Painomenon, n2 13, Outono, 2006, p. 103.
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fornecidas pelos modelos de racionalidade em vigor, da qual a ciéncia faz parte. A
maestria cientifica que ele investira na erradicacdo das forcas perturbadoras das
«superiores» formas de vida do navio revelara-se ineficaz. E ainda que em A Barbarie,
Michel Henry proponha uma outra forma de maestria - j& ndo a expulsdo das forgas
perturbadoras, mas a sua incorporagdo e corpopropriagdo — em que consiste essa outra

maestria?

A analise da obra mostra que a ciéncia enquanto tal ndo chega a ser considerada
como uma «superior» forma de vida, pois nunca € integrada no processo de

corpopropriacdo do que estranhamente ao eu se da como afeto.

Mas isso limita o prdprio alcance da fenomenologia da vida, em Michel Henry.
Ao retirarmos a ciéncia do processo de corpopropriacdo, apenas nos podemos resignar
com a violéncia da vida em relacdo a si mesma, nos processos do adoecer fisico, pois
ficamos sem saber como se processa a surdez da vida a si mesma, ai onde ela se torna
violenta, doente? *'° Mas mais ainda: ai onde a vida se nio faz ouvir como pode ela voltar-
se contra si? Revoltar-se contra as «superiores» formas de vida que uma cultura ou
civilizacdo ostenta, tal como a apresenta O amor de olhos fechados, ndo implicara, no

minimo, um implicito saber daquilo contra o qual se revolta'?°?

As ambiguidades da fenomenalidade da vida, em Michel Henry, transformam-se
em paradoxos, pois deixa ao abandono o que, nos intersticios de toda a sua obra, ele
pretende compreender: encontrar uma forma de cuidado da vida que ndo deixe nada fora
do seu cuidado. Todas as criticas a fenomenologia tradicional vao nesse sentido: mostrar

a impossibilidade da fenomenalidade de um corpo sem carne ou sem ipseidade nem eu,

119 Florinda Martins, «O impossivel do sofrimento: indecisdes fenomenoldgicas no romance O Filho do Rei,
in Revista da Faculdade de Letras, Universidade do Porto, XIX, serie Il, 2002, pp. 141-155.

120 Relembro que a critica de MH ao inconsciente, em Freud, passa pela fenomenalidade desta tese,
sobretudo nas obras Genealogia da psicandlise e Fenomenologia material.
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mas mais ainda, mostrar como é que 0 corpo é um corpo Vvivo, pois todo ele é atravessado

pela incondicional afecdo de si da vida.
Como compreender este paradoxo?
b) Pontos de tensdo da fenomenologia da vida

A ambiguidade inerente a fenomenalidade das «superiores formas de vida» passa
pela necessidade de explicitar ndo apenas a transicdo da fenomenalidade do poder do
sentimento ao sentimento de poder, mas ainda pela necessidade de explicitar a
fenomenalidade das afecGes da vida do corpo sem quais é impossivel vivenciarmos o

poder do sentimento.

A consciéncia da primeira ambiguidade, em Michel Henry, temos vindo a mostréa-
la e a elucida-la pela fenomenalidade do sentir-se sentir. A fenomenalidade do sentir-se
sentir permite atender a fenomenalidade da passagem do mero sentir a ipseidade do sentir
que nos envolve pessoalmente em si. E nesta passagem da vida absoluta, como sentir,
para o envolvimento pessoal de todos e de cada um de nos na vida absoluta, como sentir-
se, que é€tica e epistemologia conhecem um horizonte outro de investigacdes

fenomenoldgicas.

Mas a fenomenalidade do sentir-se sentir aponta ainda em uma direcdo oposta as
«superiores formas de vida». Ela direciona-se para a afecdo das «inferiores formas de
vida» - a vida empirica e / ou bioldgica — sem as quais as «superiores formas» de vida

ndo acontecem.

Michel Henry tem consciéncia desta segunda ambiguidade. E as habituais
expressdes de Michel Henry para a passagem das «formas inferiores» as «formas
superiores» — passagem de subito, passagem eventual, passagem misteriosa — que

percorrem toda a sua obra, sdo disso prova.
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Michel Henry, na obra Eu sou verdade, parece propor uma solucdo a esta questéo
ao diferenciar, na vida, autoafecio em sentido forte e autoafecdo em sentido fraco?. A
primeira afecdo diz respeito a doacdo absoluta da vida em nés, vida que Michel Henry
diz estar presente na mais simples sensacéo — na brisa da tarde, no cansago da subida, na
fome, na sede, na dor. Mas a abordagem fenomenoldgica da simples sensagdo — na brisa
da tarde, no cansaco, na fome, na dor — segue no sentido de uma abordagem cristologica
ou religiosa. Abordagem essa a que Encarnacao e Palavras de Cristo apenas Ihe ddo um

acabamento sistematico®??,

A minha questdo € esta: em Michel Henry, a fenomenalidade da simples sensacao,
vai apenas no sentido de uma cristologia fenomenoldgica da vida? Como orientacdo de
resposta a esta questao vejamos o seguinte texto de Michel Henry Difficile Démocratie?2,
Diz ele: «Os ritos, os sacrificios, o conjunto das praticas religiosas eram vividos por cada
vivente como outras tantas formas de experienciar a sua relagdo com o absoluto, de a
atualizar e, desse modo, a ela se conformar. A religido era uma ética. E na medida em que

era uma ética, ela impregnava toda a pratica social»*?*

Sendo este texto contemporaneo de Eu sou a Verdade, vejo-o0 como um meio de
evitar equivocos a partir de identificacdes faceis com esta ou com aquela expressdo
cultural de religiosidade, ainda que do cristianismo se trate. Religido alguma pode
apresentar-se como detentora desta doacdo absoluta da afecdo da vida em nés, como nds:
é na incondicional afecdo da vida que assenta o sentimento de espanto ou sagrado.
Sentimento que ao transitar para a vida comunitaria, em Michel Henry, ndo deixa de

impregnar todas as formas culturais de que a ciéncia ndo esta, por esséncia, excluida. Por

121 Michel Henry, C’est moi la vérité: pour une phénoménologie du christianisme, Paris, Seuil, 2996, p. 135.
122 yma abordagem que, embora de forma menos sistemética, percorre toda a obra de Michel Henry.

123 Michel Henry «Difficile Démocratie» in Michel Henry, I’épreuve de la vie, org. d’Alain David et de Jean
Greisch, Paris, Cerf, 2001, pp. 39-54.

124 |bid, p. 42.
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isso vejo ainda a possibilidade de referir as «inferiores formas de vida»; as simples
sensacdes, toda a vida do corpo — bioldgica ou outra — a vida que as atravessa. Isto €, a
vida absoluta, na sua incondicional afetividade, s6 perde o seu encantamento ou mistério
quando, de forma acritica, €, nos varios saberes, votada ao esquecimento. E neste contexto
que Michel Henry inscreve a sua critica ao que denomina de fenomenologia tradicional.
Uma critica que ndo deve ser abusivamente estendida a praxis cientifica. Embora ndo
raro, Michel Henry possa a isso induzir. Todavia, nos intersticios de toda a sua obra,
Michel Henry pretende apenas mostrar que a vida ndo tem como romper o vinculo que a
une a si mesma, pois a vida ndo tem como fugir de si; ndo tem como romper com a sua
ipseidade! E esta € uma questdo que € querida a filosofia da medicina que encontra em

Michel Henry uma posicéo inovadora em relacéo a fenomenologia tradicional.

Tomo este texto de Merleau- Ponty, como elucidativo desta questdo. Ougcamos
Merleau-Ponty: «Eu, verdadeiramente, € ninguém, é andnimo; é preciso gue seja assim,
anterior a toda a objetivacdo, denominacdo, para ser o Operador ou aquele a quem tudo
isso advém. O Eu denominado, o denominado Eu, é um objeto. O eu primeiro de que
aquele ¢ a objetivacdo € o incognito a quem tudo é dado a ver ou a pensar, a quem tudo
faz apelo, diante de quem...h4 qualquer coisa. E entdo a negatividade — inacessivel, bem
entendido em pessoa, dado que ndo € nada (rien). Mas esta ai aquele que pensa, raciocina,
fala, argumenta, sofre, frui, etc.? Evidentemente ndo, visto que nao é nada — Aquele que
pensa, percebe etc. € esta negatividade como abertura, pelo corpo ao mundo — € preciso

compreender a reflexividade pelo corpo, pela relagdo do corpo consigo, da palavra» 12°,

Vejamos, por exemplo agora, este texto de Michel Henry: «o conhecimento do corpo é o

ver em si mesmo enquanto tal»; «enquanto possibilidade Gltima do pensamento, a

125 Merleau-Ponty, Le visible et I'invisible, Paris, Gallimard, 1964, p. 299.
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afetividade reina sobre todos os seus modos, determinando-os secretamente». E isso de
tal forma que s6 acede ao conhecimento de uma dor se esta for «sentida como minha
dor»'?; e é enquanto tal que a dor é em mim um poder como em mim é um poder o

temor'?’, a visdo ou qualquer outra modalidade de ser do ego.

Que a clareza da oposicdo entre o texto de Merleau-Ponty - que afirma que o eu
ndo esta ai onde sofro - e os textos de Michel Henry - em que a fenomenalidade do eu,
sobretudo o eu que sofre, é expressa em termos acuado a si; arrimado a si, como sentido

que ndo pode ser sentido'?®

- ndo ofusque a fenomenalidade do afeto da vida na doacéo
de si mesma a que ambos se referem. Raphaél Gély mostrou ja a veleidade de um tal
despropdsito*?®. E ainda que eu esteja em total acordo com a aproximacdo que Raphaél
Gély faz entre Merleau-Ponty e Michel Henry, irei mostrar, antes, as hesitacdes no
caminho que Michel Henry percorre, em direcdo a uma completa oposicdo em relagdo ao

citado texto de Merleau-Ponty, pois elas permitem ver os amplos campos de investigacédo

em aberto, na fenomenologia, hoje.

A interdisciplinaridade a partir dos pontos de tensao entre os saberes culturais
a) Pontos de tensédo entre orientacdes fenomenoldgicas

As tensdes da fenomenalidade da vida prévias a oposi¢do de caminhos seguidos
pelas varias correntes da fenomenologia decorrem do enlacamento no eu daquilo que
Michel Henry distinguiu, como ja foi visto atrds, de autoafecdo em sentido forte e

autoafecdo em sentido fraco. Foi na afetividade desse enlagamento ou enredo da vida que

126 Michel Henry, Généalogie de la psychanalyse», Paris, PUF, 1985, pp. 34; 39 e 38 (respetivamente).

127 Michel Henry, Auto-donation, Paris, Beauchesne, 2004, p.217.

128 Michel Henry, EM, pp. 421, 830, 857; Phénoménologie Matérielle, Paris, PUF, 1990, p. 162.

129 Raphaél Gély, Imaginaire, perception, Incarnatio: exercice phénoménologique & partir de Merleau-
Ponty, Henry e Sartre, Bruxelles, Peter Lang, 2012.
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Michel Henry resolveu a aporia latente a célebre controversa Husserl/Heidegger, no que
diz respeito a presenca ou ndo do eu nas afecBes por ele vividas, de que o texto de
Merleau-Ponty se faz eco. E foi pela anélise fenomenoldgica das expressdes tomadas de
Descartes, Sentimus nos videre e suas equivalentes - videre videor é a mais conhecida -
que Michel Henry aponta a saida da aporia. Todavia se a partir destas expressoes a ética
e a epistemologia podem seguir novos rumos, porquanto a sua fenomenalidade se
processa no enredo da fenomenalidade sentir sentir-se, também n&o é menos verdade que
a «determinagédo secreta» da afecdo da vida pela qual conhecemos o corpo, a dor, 0
sofrimento n&o deixa de nos instigar. Se por um lado, Michel Henry mostra, sem margem
para duvidas, a impossibilidade de manipulacdo dessa determinagdo secreta da vida — 0
sentimento n&o pode nunca ser sentido® - por outro o incdmodo que provocam algumas
determinacgOes secretas da vida instigam-nos a conhecer, pelo menos, as circunstancias
do seu aparecer. De outro modo ndo faria qualquer sentido o qualificativo de «secreto»
para essa determinacéo, pois ele nada acrescenta ao conhecimento imediato da prova em
si da afecdo da vida. Entdo, a fenomenalidade do vinculo do vivo a vida passa por uma

determinacéo «secreta» que provoca a nossa investigacéo.
b) Pontos de tensdo na fenomenologia da vida, em Michel Henry

Sendo vejamos. Se o0s processos da vida afetiva nos vinculam de forma
incontornavel a vida que em nos se da como afeto, como é possivel que, do interior do
vinculo se admita a possibilidade de fugir dele? Como nos mobilizamos para a fuga? Ou
entdo, como nos mobilizamos a incorporar ou, em termos henryanos, a corpopropriar o
gue nos incomoda ou o que nos envolve, sem a certeza de que algo ndo esta incorporado

ou corpopropriado? N&o se prende este conceito de corpopropriagdo com a

130 Reijtera Michel Henry desde a obra L’essence de la manifestation, Paris, PUF, 1963, p. 579.
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fenomenalidade da adesdo do humano aos processos arqui-impressivos da vida, que em
nos se efetivam sem o0 nosso consentimento? E a fenomenalidade da necessidade da nossa
adesdo a vida ndo significa que, nela, vivenciamos momentos em que a vida se manifesta

como desejo e apelo de ser acolhida por n6s?

Para isso chamo a atencdo para dois termos usados por Michel Henry que se
relacionam com os fendmenos de corpopropriacdo. Sao eles densidade do pensamento e
amenizacdo da espessura do corpo. Vejamos como se articulam eles, nos fenémenos de

corpopropriacao.

Os fendmenos de corpopropriacgdo efetivam-se entre: a fixagdo do pensamento ao
sentir conferindo densidade ou corpo ao pensamento, ao retird-lo da alienagdo e do
distanciamento da vida, e, por outro lado, a atenuacdo ou amenidade da espessura do

corpo, incorporando até ao limite a sua resisténcia e a sua opacidade.

Se 0 momento da fixacdo pode ser encontrado na obra A Barbarie!*!, o momento
da amenidade pode ser encontrado em Filosofia e fenomenologia do corpo!®.
Atravessando assim a obra de Michel Henry, podemos dizer que este conceito &, pelo
menos intuitivamente, estruturante do seu pensamento, ainda que, nele, ocorra como que
ocasionalmente, e ndo raro expressando fend6menos opostos: a possibilidade e a
impossibilidade da fuga da vida. A fenomenalidade da adesdo do humano ao advir da
vida em si mesmo surge ao longo da obra de Michel Henry de modo aparentemente
antagonico, pelo que a sua elucidacdo nos varios contextos em que ela aparece, sera
fecunda até mesmo para uma compreensao do que, em Michel Henry, nos foi transmitido
apenas de modo implicito. Quando o filosofo diz em A Esséncia da manifestacdo que «a

impoténcia do sofrer, o sofrimento, é o ser-dado-a-si-mesmo do sentimento, 0 seu ser-

131 Michel Henry, La Barbarie, Paris, Grasset, 1987, p. 82.
132 Michel Henry, Philosophie et Phénoménologie du corps, Paris, PUF, 1965, p. 259.
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acuado a si na aderéncia perfeita da identidade consigo e, nesta perfeita aderéncia a si, a
obtencdo do si, o devir e o0 surgir do sentimento em si mesmo, na fruicdo do que é, é
fruicdo, alegria»®, é legitimo perguntar que sentido tem entdo uma fruicdo do desespero
que, por ser desespero, se quer libertar de si mesmo ou dessa sua fruicdo?™** A
fenomenalidade da fruicdo do préprio sofrer ndo sera, em vez disso, a fenomenalidade de
uma vida acuada a si até nos processos da vida em comunidade, processos paticos que
Michel Henry ndo hesita em denominar de processos hipnoticos?™*® Processos que

impossibilitam qualquer tipo de transferéncia e por conseguinte qualquer tipo de terapia?

Mas entdo, e de acordo com Michel Henry, se o sentimento ndo pode ser sentido,
de onde surge esta possibilidade de «adelgacamento» da espessura de uma vida acuada a
si, tal como ele admite ser possivel?**® Como conciliar a revelagdo da afetividade
enguanto doacdo sem distancia, sem brecha e a insuportavel obrigacdo de tomarmos a

cargo a sua doacgdo, porquanto ela é a nossa vida?

Voltemos ao texto com que iniciamos este trabalho pois é a partir da
fenomenalidade do cogito, tal como Descartes ai a expde, que julgamos poder aceder,
com a fenomenalidade da corpopropriacdo indiciada na obra A Barbarie, a

fenomenalidade de uma cultura interdisciplinar.

Nesse texto, o que define o préprio Descartes e ndo apenas a sua filosofia - sou eu
mesmo quem sente, diz ele — € o que ele recebe como que pelos érgéos dos sentidos — luz,

barulho, calor. Um receber que é um conhecimento que classifica como muito certo. E é

133EM, p. 831.

134 EM, pp. 851-854.

135 Michel Henry, Phénoménologie Matérielle, Paris, PUF, 1990, pp.171-177.

136 Michel Henry, Philosophie et Phénoménologie du corps, Paris, PUF, 1965, p. 259 «Deste contetdo
originario transcendental, podemos dizer que ele é o que faz precisamente a densidade da vida, uma
densidade ontoldgica primeira e irredutivel, que subsiste mesmo quando esta vida se adelgaca no
desespero»
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esse é muito certo que, essa certeza de uma relagcdo imediata com o que o circunda, que
se lhe revela como sentindo-se ver, sentindo-se ouvir, sentindo-se aquecer: em uma
palavra, sentindo-se pensar. Sendo esse 0 pensar pelo qual comeca a conhecer quem é,

com mais clareza.

Mas, quem é Descartes? E aquele que de nada mais precisa que duvidar, escutar,
desejar, para se tornar, a si mesmo, evidente - «por ser evidente que sou eu quem duvido,
escuto, desejo, nada mais é necessario acrescentar para o explicar» *¥’- todavia, para se
certificar de si, precisa sempre da referéncia ao sentir, inerente a cada uma das suas

atividades, nomeadamente, a atividade de as transformar em evidéncias.

E ainda que ndo restem duvidas quanto a interioridade de Descartes em relacdo ao
sentir e ao sentido do que sente, como se Vé pela resposta do proprio Descartes a objecdo
que ele mesmo se pde, hd um texto de As paixdes da alma, também ele muito citado por
Michel Henry, que esclarece algumas duvidas que podem emanar do primeiro texto
porquanto € o eu que se pde em presenca de si mesmo e ndo ja do calor, da luz ou do
barulho. Diz Descartes: «assim ndo raro quando se dorme, e mesmo algumas vezes
quando se esta acordado, imagina-se tdo fortemente certas coisas que se pensa ver diante
de si ou sentir em seu corpo, embora elas ndo estejam presentes de modo algum; mas
ainda gue se esteja dormindo ou sonhando, ndo se saberia sentir-se triste ou emocionado
com uma qualquer outra paixdo sem que fosse muito verdade que a alma tem em si esta
paixdo»'*®. E a mesma definicio pode ler-se em Principios™*® «Por exemplo, quando
alguém sente uma dor intensa, o conhecimento que tem da dor, é claro para si». Mas

entdo se sentir é sentir as afegBes da vida processadas no corpo ndo sera esse sentir-se

137 AT, VI, 29.
138 AT, XI, 349.
139 AT, IX-2, §46.
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uma forma de corpopropriacao, de que a terapia bem como as investigacoes laboratoriais

séo modalidades?
c) Dialogo entre fenomenologia e ciéncias da saude: caminho percorrido

Quanto a terapia a questdo situa-se na possibilidade de, pela fenomenalidade de
se estar por dentro do sentir, e que o autor expressa como possibilidade de se sentir sentir:
sentir-se sentir ndo apela a uma diferenca ontoldgica no sentir, mas antes & mobilidade do
sujeito por dentro do prdprio sentir. E isso faz toda a diferenca das terapias de inspiragéo
husserliana, heideggeriano, sartriana pontyana e até mesmo patockiana, uma vez que a
relacdo do sujeito consigo mesmo é uma relacdo ndo com um objeto (algo exterior ou
dado num horizonte de transcendéncia), mas com o afeto que, ainda que advindo a si sem
0 seu consentimento apela nesse advir a permanéncia ou & mudanga. Sem 0 que ndo

haveria como sermos assolados pela angustia, pelo temor, pelo desespero.
d) Questdes em aberto

Quanto as investigaces laboratoriais, elas remetem-nos a fenomenalidade do
corpo. Este, mais do que um objeto, é uma expressdo de vida. E pela sua irredutibilidade
a um objeto que o corpo, quando assim é reduzido, se torna, em Michel Henry,
«monstruoso», «perigoso»°. Assim a prova das afecdes da vida, a arquipassibilidade da
vida, abre-nos, pela possibilidade de as sentirmos, a possibilidade da sua transformacao.
A transposicdo para a tela, a musica, o palco, a escrita, dessa vivéncia € disso prova.

Partilhamos vivéncias e ndo meros simulacros. E quanto a ciéncia?

140 Termos que atravessam a obra de MH, desde do romance Le jeune officier ao ensaio Paroles du Christ.
A titulo de exemplo ver da EM, p. 853 e da Incarnation §§ 37-40.
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Quanto a ciéncia, ja em Afeicao e filosofia primeira: relagdes entre fenomenologia
e ciéncias da vida'*! quis mostrar que a ciéncia é também ela uma forma de transposic&o
das vivéncias para 0s conceitos e as teorias. A investigacao cientifica, nomeadamente as
neurociéncias, sdo uma outra forma de abordarmos a questdo da corpopropriacdo do

corpot®,

A legitimidade destas questdes no ambito da fenomenologia, vimo-lo, esta no
irrepressivel desejo de nos apropriarmos ou corpopropriarmos do que nos assola quer
provenha do meio que nos circunda quer da vida que habita cada sensacdo ou transicao
afetiva do nosso corpo. E € da fenomenalidade desse irrepressivel desejo da vida em nds
que, da vida, brotam todas as formas do nosso enredo com elal*3. Assim, da arvore da
vida, em Génises, a arvore do saber em Descartes, a fenomenalidade transcendental do
eu e a arquiciéncia, em Husserl e Heidegger, uma mesma questdo se pde: a referéncia dos
saberes a um solo comum. Em Michel Henry, a vida autoafetiva é esse solo comum que
permite repensar, em termos fenomenoldgicos, essa relacdo entre os saberes. A

fenomenologia da vida abre a uma cultura interdisciplinar.

141 Martins, F. «Afeicdo e filosofia primeira: relacdes entre fenomenologia e ciéncias da vida» in Dossié A
Fenomenologia da Vida de Michel Henry e a Psicologia Clinica”. Psicologia USP (no prelo)

142 Florinda Martins e Maristela Vendramel Ferreira, em didlogo com o trabalho de Cétia Teixeira,
Dopamine and serotonina signaling two sensitive developmental periods differentially impact adult
agressive and affective behaviors in mice, in Molecular Psychiatry (2014) 19, 688-698, iniciaram ja o
estudo dessa possibilidade.

143 posso concluir ent3o, agora, que a barbdrie é a recusa do enredo com a vida.
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LA PSYCHOPATHOLOGIE COMME INDICATEUR DECISIF DE LA
NATURE DES LIENS ET ARTICULATIONS ENTRE SINGULARITE

PERSONNELLE ET APPARTENANCE COMMUNAUTAIRE

Jean-Marie Barthélémy

Université de Savoie, Chambéry

E-mail: jean-marie.barthelemy@univ-savoie.fr

Résumé - L’abord singulier de la personne vise — a travers des caractéristiques qui lui
sont propres, c’est-a-dire par définition non banales, dont le trouble psychique ne
représente qu'un cas de figure — a son rapprochement avec d’autres composantes
intérieures ou extérieures de son appartenance humaine, y compris chez celui qui a pour
mission ou vocation d’en définir et suivre les particularités. Il s’avere ainsi indispensable
d’alerter sur les dangers a considérer les troubles psychiques selon des catégories a part
au lieu de les incorporer a des formes plus larges et donc communautaires d’une large
constellation psychologique, a la fois individuelle et collective. Une réduction
sémiologique ne représente pas seulement un péril dans I’objectivation de la personne et
la mise a 1’écart qui en découle, mais aussi provoque |’éclatement de toute la famille
d’appartenance et des liens qui rattachent les Hommes les uns aux autres.Ce n’est qu’en
respectant la personne dans ses déclinaisons inédites et non en les stigmatisant par instinct
de sécession ou de sauvegarde €goiste que 1’on peut espérer participer non seulement au
maintien de ce lien communautaire mais a 1’élévation de ses capacités d’évolution et
d’enrichissement. L’analyse compréhensive des troubles psychiques peut servir a la fois
de modéle, d’indicateur, de témoin, et de symbole pour I’étude en profondeur d’une telle

relation prometteuse et de sa salutaire survie.

121



Mots-clés : Karl Jaspers, Eugéne Minkowski, processus, psychopathologie phénoméno-

structurale, situations-limite.

PSYCHOPATHOLOGY AS A DECISIVE INDICATOR OF THE NATURE OF
LINKS AND ARTICULATIONS BETWEEN PERSONAL SINGULARITY AND
COMMUNITY BELONGING
Abstract -The specificities of a person aim — though their own characteristics, which by
definition are not ordinary, and for which psychiatric disorder only represents a limited
part — to also approach other components, interior or exterior of its human being,
including for those who have the mission or vocation to define and follow its
particularities. Therefore, it becomes essential to alert on the dangers of considering
psychiatric disorders as being apart instead of incorporating them into wider and
consequently more communautary forms of a great psychological constellation, both
individual and collective. A semiological reduction not only represents a danger in the
objectification of a person and the sidelining that may result from it, but also splinters the
relationships and links connecting people to others. It is merely by respecting the person
in its unrivaled declensions and never stigmatizing them under the influence of some
instinct of secession or selfish protection that we may hope to contribute not only to the
preservation of this communautary link but also to the rise of its capacities of evolution
and enrichment. The comprehensive analysis of psychological troubles can be used at the
same time as a model, an indicator, a witness and a symbol for the in-depth study of such

a promising relation and its salutary survival.
Keywords : Eugéne Minkowski, Karl Jaspers, limit situations, phenomeno-structural

psychopathology, process.
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« L’homme ne prend conscience de son €tre que dans les situations limites. C’est
pourquoi, dés ma jeunesse, j’ai cherché a ne pas me dissimuler le pire. Ce fut 'une des
raisons qui me firent choisir la médecine et la psychiatrie : la volonté de connaitre la limite
des possibilités humaines, de saisir la signification de ce que d’ordinaire on s’efforce de
voiler ou d’ignorer. » Ainsi s’exprime Karl Jaspers dans une Autobiographie
philosophique #* écrite a la fin de sa carriére et de sa vie. Ailleurs, il assure aussi qu’il
ne serait jamais devenu professeur de philosophie s’il n’avait pas connu la maladie. Plut6t
que de se résigner sous la pression déterministe et I’épée de Damoclés de la condamnation
médicale qui lui « prévoyait » au mieux vingt années d’existence avec sa mucoviscidose
invalidante, ou pour conjurer ce pronostic ténébreux, Jaspers s’en extrait en devenant lui-
méme médecin. Par la suite, mieux a I’abri des alarmes antéricures, il éprouvera moins
qu’auparavant le besoin de se placer sous la protection a la fois noétique et confraternelle

de cette communauté.

Mettre en correspondance cette évolution avec le besoin d’une extension
théorique des fondements de sa réflexion appelée a un nécessaire élargissement par une
volonté d’approche « englobante » de la connaissance et de la réalité, pour reprendre un

de ses concepts-clé, apparait plausible.

Méme si 1’approche psychologique, et plus spécialement psychopathologique
— pourtant décisive a plus d’un titre dans 1’impulsion d’origine, la vocation et le
cheminement de I’exploration de I’esprit humain chez Jaspers — ne sera plus guere
d’actualité dans les développements ultérieurs de son ceuvre, cela ne 1’empéchera

nullement de remanier, de fagon parall¢le et indépendante jusqu’en 1946, son ouvrage de

144 Karl Jaspers, Philosophische Autobiographie, in : Schilpp, P. A. : Karl Jaspers, Il, 1957 / Werk und
Wirkung, pp. 19-129, Piper Miinchen 1963, traduction francaise, Autobiographie philosophique, Aubier,
Paris, 1963.
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Psychopathologie Générale comme s’il restait nécessaire a sa propre évolution

intellectuelle et personnelle.

Minkowski résume ainsi ces différents modes d’appartenance croisée dont il se
revendique lui-méme : « Jaspers appartient a cette lignée de psychiatres-philosophes ou
de philosophes-psychiatres, comme on veut, qui ont cherché a unir, dans le méme
effort, problemes psychopathologiques et probléemes philosophiques. Du
reste, Jaspers, venu de la philosophie a la médecine, ayant été appelé par la suite a la
chaire de philosophie a Heidelberg, devait orienter sa pensée de plus en plus vers les
problemes philosophiques, contrairement a Binswanger qui, resté medecin, continuant a
vivre au contact journalier des malades, poursuivait ses recherches de front dans les deux

sens. 14° »

Husserl est convoqué dans cette perspective, méme si ce sera a son corps
défendant, pour ce que la démarche phénoménologique peut apporter a la
psychiatrie. C’est un fait historique indéniable et reconnu par tous que Jaspers a fait ccuvre
de pionnier en important et adaptant 1’abord phénoménologique des phénomenes issu de
la philosophie au champ psychopathologique. En psychiatrie, le phénoméne, pour
Jaspers, part de la prise en considération des propos et des éprouvés directs des
patients, tels qu’ils s’énoncent « ici et maintenant », sur un mode synchronique et non pas
déformés des le départ par les rubriques de la classification symptomatique ou

nosographique, c’est-a-dire d’une connaissance préalable apprise ou scientifique.

Lors de la troisiéme édition de son premier livre, sans qu’on 1’on puisse encore
suspecter que cette attitude précautionneuse serait celle d’un homme qui cherche encore

Ses marques pour presenter sa matiere, non seulement il ne renie en rien ses positions

145 . Minkowski : « Phénoménologie et analyse existentielle en psychopathologie », deux lecons au
College philosophique, janvier 1948, publiées dans L’Evolution psychiatrique, fasc. 4, pp. 137-185.
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antérieures mais il enfonce plutdt le clou sans complaisance, en affirmant apres avoir
présenté les quelques ajustements de la nouvelle mouture : « Pour le reste, c’est le
caractere méthodologique du livre qui est rest¢é dominant. Dans tout le verbiage
psychopathologique, il faut apprendre a distinguer ce qu’on sait et ce qu’on ne sait pas ; il
faut savoir comment, dans quel sens et dans quelles limites on sait quelque chose ; il faut
connaitre les moyens qui ont permis d’acquérir et de fonder ce savoir. Car la science
n’est pas un ensemble uniforme de données de méme mesure et de méme valeur, mais
une classification ordonnée de valeurs tout a fait différentes, quant a leur importance et a

leur substance. » (Avant-propos, 1ére édition, 1922)

La ou d’autres psychiatres présentent d’abord une taxonomie,  une
nosographie, ¢’est-a-dire une classification des maladies mentales, Jaspers propose aussi
un classement mais fondé sur un autre ordre prioritaire, celui de la méthode ou plus
exactement de 1’ensemble des méthodes, c’est-a-dire ce que ’on devrait appeler a

proprement parler la méthodologie. Et il poursuit donc ainsi :

« Mais il est dangereux de n’apprendre que le sujet dont s’occupe la
psychopathologie. 1l ne s’agit pas d’apprendre que le sujet dont s’occupe la
psychopathologie, il importe de s’entrainer a observer en psychopathologue, & poser des

questions en psychopathologue, a analyser et a réfléchir en psychopathologue. »

Dés I’introduction a son ouvrage, Jaspers conduit ainsi une réflexion
épistémologique sur la psychiatrie et la psychopathologie ; il tient en particulier a
mentionner un ensemble de préjugés qui menacent de faire dériver la cette derniére vers
des contresens ou des impasses. Parmi eux, il en distingue une catégorie qui « résulte de
la simple exagération de considérations justes, du caractere absolu donné a des remarques
spéciales qui, comme telles, meritent une place » (Introduction de la troisieme édition

allemande de Psychopathologie générale, 1922, p. 20). En clair, la généralisation de
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pratiques ayant fourni la preuve de leur efficacité dans un contexte limité et particulier
crée des risques. Ainsi, précise-t-il, « les préjugés de la psychologie intellectualiste
s’unissent volontiers aux préjugés provenant des sciences naturelles pour affirmer que
des constatations quantitatives seules ont valeur scientifique et que 1’examen qualitatif
pur reste toujours subjectivité et arbitraire. Les méthodes statistiques expérimentales, qui
en certains cas donnent des mesures, des chiffres, des courbes deviennent de ce point de
vue le seul moyen de faire une étude scientifique. La ou cette étude directe est
impossible, on travaille avec des concepts quantitatifs lors méme qu’ils ne représentent
plus rien du tout » (id. P. 21). Ses avertissements, on le voit, portent sur plusieurs points
simultanés et entrelacés de confusion ou d’assimilation : la soumission de 1’évaluation
scientifique d’une recherche a I’existence de données chiffrées ou pour le moins
quantifiées, le caractere suspect dont est entachée, en maniére de conséquence et de
réversibilité gratuites, toute démarche d’analyse qualitative, la réduction de toute forme
d’implication subjective a I’arbitraire, 1’affirmation abusive et donc erronée que le chiffre
ou la courbe ne sont pas qu’une voie parmi d’autres pour effectuer des travaux
scientifiquement recevables et productifs mais 1’unique moyen d’y parvenir et de les
Iégitimer dans ce cadre, le danger enfin, par un entétement systématique, a utiliser
indifféremment les mémes pratiques quelles que soient les circonstances ou les contextes
d’¢études, quitte a ne plus avoir affaire qu’a des abstractions vides d’implications et

d’applications concrétes, donc privées de sens.

Retournant vers son domaine, Jaspers en arrive a une distinction et méme une
opposition, qui nous semblent aujourd’hui plus difficiles a maintenir, entre une sorte d’art
de la psychiatrie et de science de la psychopathologie, ou il apparait que 1’action du
psychiatre le situerait dans le registre de I’individualité tandis que le psychopathologue

seul travaillerait dans 1’univers des concepts et des généralisations. « Le psychiatre, dans
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son travail, a affaire a des questions tout & fait individuelles ; il cherche comme
psychopathologue des régles et des concepts généraux pour satisfaire aux exigences qui
s’imposent a lui dans les cas particuliers. Pour le psychiatre, homme vivant, compréhensif
et actif, la science n’est qu’un des moyens auxiliaires, pour le psychopathologue elle est
le but. Ce dernier ne connait, ne décrit et n’analyse pas I’individuel, mais le
général » (id. p. 1). Par-dela cette différenciation contestable entre des exercices alternés
ou variés d’emplois ou de fonctions, c’est bien la question fondamentale de la centration
sur I’individualité ou sur la généralité qui est posée ; elle continue, comme on ne le sait
que trop, d’alimenter bien des conflits et des déchirements au sein de notre discipline plus
largement psychologique. Remarquons qu’elle coincide aussi avec une forme de
divorce, implicite ou explicite, évoqué par Jaspers entre 1’action et la réflexion, le vivant
et I’abstrait, la compréhension et I’explication. Aucun doute pour lui dans ses priorités et
nécessités : la phénoménologie I’engage délibérément du coté de la premiére série plutot
que de la seconde dans un effort actif et intense pour s’approcher, a travers une attitude
compréhensive, au plus pres du vif exprimé de la personne, de son expérience
concretement vécue et partagée. Toute autre entreprise s’exposerait a des périls ainsi
qu’il le souligne avec insistance : « Comme toute voie scientifique, la voie
méthodologique présente ses dangers. La méthodologie peut tendre vers un calcul
formel, et finalement dégénérer en un verbiage de concepts. Cet art arithmétique qui reste
attaché toujours au plus extérieur, au moins essentiel, ce pur déplacement de concepts
n’exerce qu’un effet destructif et appauvrissant. La source et la valeur décisive de notre
connaissance résident toujours dans I’expérience concréte » (id. P. 16). On peut retenir
cette derniere phrase comme une Véritable clef, un précepte déterminant pour I’attitude
phénoménologique qui la maintiendront toujours éloignée des simples constats froids ou

données brutes, inertes et vides érigées en connaissance, pire en seule connaissance
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scientifiquement acceptable et validée, puisqu’ils ne trouvent pas leur origine, leur
fondement, leur résonance, leur prolongement, leur accomplissement au sein méme de la
réalisation humaine. Ce terme de « valeur » appliqué au territoire de la science n’aura de
quoi surprendre que ceux qui la confondraient avec une simple énonciation ou
juxtaposition de faits sans choix ni option, ce a quoi se refuse bien entendu Jaspers. Il
conviendra donc pour le psychologue de ne pas se contenter de compter, pour parvenir a
comprendre ce qui compte, c’est-a-dire, pourquoi pas a partir des chiffres mais jamais
seulement en se fiant uniquement et aveuglément a eux, de déterminer ce qui pourrait
bien avoir quelque importance dans la qualification et I’extension susceptible d’étre

attribuée a un phénomene.

En fait, lorsque la référence numérique deviendra de nature explicitement
statistique, Jaspers se montrera encore plus incisif : « La compréhension approfondie d’un
seul cas nous permet souvent phénoménologiquement une application générale a des cas
innombrables. Souvent ce qu’on a saisi une fois se retrouve bientét. Ce qui importe en
phénoménologie c¢’est moins 1’étude de cas innombrables que la compréhension intuitive

et profonde de quelques cas particuliers » (id. p. 49).

Ce que Minkowski reprendra pleinement a son compte plus tard dans son Traité
de psychopathologie de 1966 : « L’effort phénoménologique, centré sur les caractéres
essentiels, ne dépend nullement du nombre des cas examinés. Par la il se sépare de toute
statistique de méme que de la méthode inductive qui, elle, pour faire ressortir le général
et éliminer le contingent, doit passer en revue le plus de cas possibles. Pour la méthode

phénoménologique, un seul suffit » (Traité de psychopathologie, 1966, P. 460).

Cette initiative d’une écoute attentive des propos des malades, qui vient a la
place de I’énumération simple, froide et schéematique des symptémes dont ils sont

porteurs, est considérée par Minkowski comme capitale car elle met sur la voie d’une
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compréhension du trouble et du malade. Elle aménera d’ailleurs de la part de Jaspers a
insister en psychiatrie sur I’importance du regroupement en « syndrome », ¢’est-a-dire un
ensemble ordonné de symptdmes, afin d’élargir une description élémentaire qui rend
difficile sinon impossible leur insertion a I’intérieur d’un ensemble plus large ou ils
deviennent mieux susceptibles de trouver a la fois une participation a une organisation et

un sens.

Nous sommes ici parvenu a un point de bascule dans 1’attitude du praticien, qui
va glisser insensiblement et parfois méme brusquement, sous I’effet d’une intuition
unitaire révélatrice, depuis une position lente, patiente et laborieuse, purement réceptrice
et descriptive de ce que lui apporte son patient, jusqu’a une convergence compréhensive
et I’exigence ressentie et pressante d’une mise en relation interprétative entre les
phénomeénes psychiques. C’est ce passage, cette transition qui fera évoluer Minkowski
vers une méthode qu’il propose d’appeler phénoméno-structurale, pour souligner a la
fois la continuité et le changement de registre entre la phase analytique préalable et une
prise en charge simultanément organisatrice, synthétique, hiérarchique et signifiante des
données d’observation qui permet d’appréhender a la fois les caractéristiques des

symptémes et de la personne dans leur cohérence interne spécifique.

Ce temps fort de la démarche compréhensive du psychopathologue praticien et
chercheur, tendue a ce moment moins vers la saisie personnelle de I’expression d’un
patient que dans D’effort pour rassembler et circonscrire les lignes de forces qui
déterminent prioritairement sa symptomatologie et sa représentation du monde, présente
une belle homologie avec ce que Jaspers appelle un « processus » durant le cours d’une
existence : « Quand, au milieu de 1’évolution naturelle de la vie, se produit un changement
psychique tout a fait nouveau, il se peut que I’on ait affaire a une phase. Mais si le

changement est durable, le phénomene est appelé processus. [...Ces processus] forment
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un groupe qui, pour l’observateur impartial, s’oppose par un caractére général aux
processus cérébraux. Ce caractere est un changement de la vie psychique qui n’est
accompagné d’aucune désagrégation de la vie mentale et dans lequel entrent comme
élément une foule de relations compréhensibles. Nous ne connaissons pas les causes d’un
semblable processus. Alors que, dans les processus organiques, les phénoménes mentaux
sont au point de vue psychologique dans une confusion compléte, ici, au contraire, plus
on approfondit le cas étudié, et plus on trouve de relations conscientes. [...] Dans les
formes les moins graves, I’évolution du sujet se poursuit comme si @ un moment donné
se trouvait une discontinuité brusque du développement. Chez le sujet normal au
contraire, la lignée est réguliére, et dans le cas d’un processus organique, On a, NonN pas
une simple discontinuité, mais une confusion compléte. Nous avons appelé ces
phénomeénes processus psychiques, par opposition aux processus organiques. Il ne faut
prendre ces notions que pour des limites, et non comme définissant des espéces
distinctes. Nous ne sous-entendons rien de théorique, mais nous voulons rappeler en un
mot que ces processus nous sont accessibles du point de vue psychologique

seulement 146 ».

Un exemple en forme de « veeux » échangés avec une patiente a 1I’occasion du
« passage » de la nouvelle année me parait illustrer tout cela via les deux bouts de la
relation transférentielle : alors que, dans un entretien, elle se référait a un moment ou elle
avait « trompé » son compagnon, elle me certifiait qu’elle m’en avait déja parlé dans un
écrit qu’elle m’avait envoyé. Je lui dis que j’ai di mal lire ou qu’elle a cru m’en parler
dans ce texte, mais qu’en tout cas c’est la premiere fois que je prends conscience de cet

événement. Je lui promets de retourner au document qu’elle m’avait envoyé et j’y trouve

146 ibid. pp 437-439
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effectivement un passage ou elle dit laconiquement : « je suis allée voir ailleurs ». Je lui
fais état de mon incompréhension initiale de la nature de ce passage en écrivant moi-
méme : « c’est parce que votre expression ‘je suis allée voir ailleurs’ me I’avait rendu
plus banal et moins clair que ce que vous m’avez dit par la suite...Une sorte de pudeur
partagée entre nous en quelque sorte, qui vous a rendue plus allusive qu’explicite et a fait
de moi un ‘mal comprenant’. » Ce a quoi la patiente me répond dans un SMS daté du 2

janvier, que je cite in extenso :

« Ce mal entendu confirme qu’un échange interactif a son importance. Je ressens
bien ce passage de cap, (NB : elle parle en méme temps du changement d’année
et d’ambiance personnelle et familiale dans laquelle elle est maintenant inscrite
apres un moment critique dévastateur) ¢a fait du bien. Voila d’autres horizons.
Vos compétences en (sic) sont pour beaucoup, je suis persuadée que vous m’avez
aidé (sic) a ne pas me perdre tres réecemment. Je mets en place d’autres choses
grace peut-étre aussi a une bonne étoile que je veux bien laisser briller, a des
djinns que je veux bien reconnaitre quand je les croise, vous étes toujours le
meilleur de tous ( NB : c’est une personne issue en deuxiéme génération de
I’immigration maghrébine, trés ¢loignée elle-méme des pratiques religieuses et
culturelles d’origine, mais, par « plaisanterie » j’ai souvent mis sur le compte de
I’influence des « bons djinns » tout ce qui commengait a lui arriver de mieux
afin de ne pas attribuer I’exclusivité de ces améliorations a nNnos propres
rencontres ). Il est évident que vous étes un pro dans votre métier sous ces airs
tres décontractés mais au-dela de ca votre aide est bonifiée par votre grande
générosité et le partage de votre temps a mes yeux. C’est important pour moi de

vous dire merci. Alors MERCI ! »
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Ce a quoi je lui ai répondu par un bref SMS (puisqu’elle arrivait a décliner son

« merci » en minuscules et capitales) :

« Saha en dialectal ou CHOUKRANE si vous voulez faire plus académique ».
(NB « Saha » est le mot en dialecte algérien pour dire a la fois merci, santé, salut
et d’accord, « Choukrane » est I’équivalent en arabe classique (ou soutenu)
pour dire seulement « merci »...! Elle est bien sdr capable de saisir toutes ces

nuances, ¢’est une professeure...d’anglais).

Ecoutons encore cet autre échange de courrier tout aussi édifiant, et encore plus
ordinaire en apparence, avec une autre patiente qui reprend contact plusieurs années apres

I’issue de son suivi :
« Bonsoir !!

Je me permets de vous écrire car a chaque fois que je réussi (sic) quelque chose
je ne peux m’empécher de penser que quelque part c’est grace a vous!!! alors
merci, de m’avoir aider (sic) a remonter la pente , merci de m’avoir aider (sic) a
reprendre un peu confiance en moi, et surtout merci de m’avoir aider (sic) a gérer
mes angoisses, et grace a tout cela j’ai ENFIN eu mon permis de conduire :) !!!
Je sais pour la plupart des gens ce n’est qu'une formalité mais pour moi ¢a a été
un long et dur parcours pour réussir a gérer mon stress! je 1’ai passé 2 fois et je
perdais tellement mes moyens en me sentant juger (sic) que je ne savais plus rien
faire ! et la 3eme fois fut la bonne ! Voila ...!! Enfin ne vous inquiétez pas je
me pose toujours énormément de questions bizarres, je prend (sic) encore de
I’ Atarax de temps en temps, je dors pas trés bien et je me dis aussi que lorsque

tout se passe bien c’est que ca cache forcément quelque chose de louche !!!

Est ce que vous venez toujours les jeudis au CHU ?
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En tous cas j’espeére que vous allez bien et que tout se passe comme vous le

souhaitez.
Tres bonne soirée , C... »
-« ChereC...,

N’hésitez pas a vous permettre. Je suis toujours heureux d’avoir de vos nouvelles
ainsi que la description de ces passages symboliques par lesquels vous passez et
auxquels vous m’associez en pensée. Je suis moins a I’initiative de la réussite a
votre permis de conduire qu’a celle de votre permis de VOUS conduire...A
partir du moment ou vous avez accepté de VOUS conduire sans la préoccupation
prioritaire ou exclusive d’étre jugée par autrui, tout le reste n’est plus que
formalité...! Heureusement, comme vous le dites, il vous reste quelques
inquiétudes existentielles pour agrémenter votre vie et lui donner un peu de
piment, sinon tout cela restera terne et monotone. Pas facile de s habituer au

bonheur sans arriére-pensée, cela doit se cultiver au quotidien et s’entretenir. »
Jean-Marie BARTHELEMY

Dans un effort elliptique autant que synthétique, essayons de nous affranchir de
ces deux contextes particuliers afin d’en mieux dégager la proximité d’orientation. De
part et d’autre, la médiation du praticien, pleinement au cceur de son réle, souligne
I’alliance souterraine entre une singularit¢ d’événement qui, bien que somme toute
prosaique et banale — une conduite d’infidélité, 1’obtention du permis de conduire —
marque pourtant et influence durablement, en profondeur, exactement selon ce que
Jaspers nomme un « processus », un trajet personnel par son incidence imprévue et ses
effets inattendus. Qu’ils soient douloureusement ou radieusement éprouvés, elle les relie

aux fils ténus et mystérieux d’une destinée partagée car inscrite dans une communauté
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d’appartenance ou de référence dont le psychologue s’avére a la fois partie prenante,
partenaire, intermédiaire, complice, témoin et confident. La « reconnaissance » qui en
émane n’est aucunement a enregistrer ni accueillir en tant que simple gratitude a notre
égard mais plutdt comme I’attestation d une authentique renaissance insolite au sein d’un
espace et d’une considération communautaires ou elle trouve son accomplissement, son
sens et par-dessus tout une intentionnalité balbutiante qui se risque enfin a un projet
d’existence inédit et renouvelé. En dehors du gonflement & dimension compensatoire au
cours des délires mégalomaniaques, je n’ai jamais entendu aucun de mes patients aspirer
a devenir supérieur aux autres ; par contre ce qu’ils réclament avec plus ou moins de
forces vitales persistantes c’est « d’étre comme les autres » ou « comme tout le monde »
comme ils le disent souvent avec des mots simples, ¢’est-a-dire 1’égal d’un autrui reconnu
comme tel qu’ils croient entrevoir autour d’eux et parfois se surprennent a idéaliser ou

honteusement & envier.

Ces exemples, a I’intersection du désordre psychique et d’une psychologie de la
vie quotidienne aux frontiéres ou limites d’une psychopathologie, me fournira une
transition avec deux autres livres de Jaspers se référant encore a la psychologie, soit dans
le titre, soit dans la matiére. Il s’agit de Psychologie der Weltanschauungen (1919) et de
I’ouvrage sur I’approche pathographique de créateurs ayant souffert notoirement de

troubles ou difficultés psychologiques'*’.

La notion de « vision du monde », transférée de Dilthey, sert plus a Jaspers de
transition pour sa bascule définitive vers le champ de la philosophie que de concept

intermédiaire susceptible de créer un pont entre psychopathologie et philosophie, d’autant

147 Karl Jaspers, Strindberg und van Gogh. Versuch einer pathographischen Analyse unter vergleichender
Heranziehung von Swedenborg und Hélderlin. E. Bircher, Leipzig 1922, traduction frangaise Strindberg et
Van Gogh, Swedenborg — Holderlin, Editions de Minuit1953, Collection « Arguments », 1970.
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plus qu’il se présente avec 1’ambition extensive et généralisatrice d’envergure d’un
questionnement sur I’ Homme, portant sur I’essentiel de 1’étre a partir de cette notion de
« situation-limite » qui aurait pu s’ouvrir et s’appliquer aux deux contextes dans une
entreprise de nature anthropologique. Dans une étude sur Héraclite, Binswanger écrit a
ce propos : « Cette idée est d’une importance capitale pour toute anthropologie et
psychologie. Non seulement la psychose ne se peut comprendre qu’a partir des mondes
des limites et des normes préalables dans lesquelles vit le malade individuellement et dont
il subit I’atmosphére mais, bien plus encore, tout cela est-il valable pour les réves, pour
tout ‘sentiment’ et, en somme, pour tout mode d’expérience vécue des malades et des
bien portants!*® ». Plus tard, dans ses entretiens radiophoniques publiés ensuite sous le
titre Introduction a la philosophie, Jaspers, rapprochant les interrogations ontologiques
des enfants et des malades mentaux, déclare : « Un signe admirable du fait que 1’étre
humain trouve en soi la source de sa réflexion philosophique, ce sont les questions des
enfants. On entend souvent de leur bouche des paroles dont le sens plonge directement
dans les profondeurs philosophiques. En voici quelques exemples : I'un dit avec
étonnement ; ‘j’essaie toujours de penser que je suis un autre, et je suis quand méme
toujours moi’. Et encore, par un rapprochement avec les malades psychiatriques : « Une
recherche philosophique jaillie de I’origine ne se manifeste pas seulement chez les petits
mais chez les malades mentaux. Il semble parfois —rarement— que chez eux le baillon
de la dissimulation générale s’est relaché, et nous entendons alors parler la vérité. Au

stade ou des troubles mentaux commencent a se manifester, il arrive que se produisent

148 | udwig Binswanger, « L’appréhension héraclitéenne de ’homme » in : Ludwig Binswanger, Introduction
a lanalyse existentielle, Paris, Minuit, 2008, pp. 181-182, référence citée par Gabor Tverdota
in : « Existence et normativité. L'apport de la Daseinsanalyse pour I’élaboration d’une nouvelle critique
sociale », Les Carnets du Centre de Philosophie du Droit, n°® 153, 2011, Université Catholique de
Louvain, consultable a I’adresse web suivante : http://sites-
final.uclouvain.be/cpdr/docTravail/153TverdotaG.pdf
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des révélations métaphysiques saisissantes. Leur forme et leur langage, il est vrai, ne sont
pas tels que, publiées, elles puissent prendre une signification objective, @ moins de cas
exceptionnels comme celui du poéte Holderlin ou du peintre Van Gogh. Mais lorsqu’on
assiste a ce processus, on a malgré soi I’impression qu’un voile se déchire, celui sous

lequel nous continuons, nous, notre vie ordinaire. »

L’essai de Jaspers sur Strindberg, Van Gogh, Holderlin et Swedenborg (1922)
est un des premiers sinon le premier a avoir prospecté la voie pathographique : il s’agissait
essentiellement de reconnaitre dans la production de malades psychiatriques la marque
du désordre psychique, en retrouvant le cours inexorable de la maladie dans la progression
concomitante de I’ceuvre, en superposant et assimilant I'une a 1’autre par analogie
sémiologique. Cette recherche, menée a partir non pas de patients psychiatriques présents
ou actuels mais de créateurs illustres, quand bien méme certains auraient di recourir a
I’hospitalisation ou d’autres formes d’asile bienveillant, pense en pionnier la question du
rapport entre création et altération mentale dans un cadre large intégrant les supports
diversifiés tels que peinture ou production littéraire. A ce titre elle représente un moment-
clé et fondateur de I’Histoire de la psychopathologie et de la psychologie de
I’expression. C’est aussi a partir de la conception de « situations-limites » qu’il a pu étre
envisagé et entrepris, car on ne voit pas comment ces créateurs désespérés pourraient étre
en désaccord avec cette remarque de Jaspers qui semble issue de leur propre ballottage et
drame d’existence et en parfaite résonance avec leur souffrance mais aussi les
extraordinaires capacités d’expression dans leur ceuvre : « Considérons un peu quelle est
notre condition a nous, Hommes. Nous nous trouvons toujours dans des situations
déterminées. Les situations changent, les occasions se présentent. Quand on les
mangue, elles ne reviennent plus. Je peux travailler moi-méme a changer une situation.

Mais il en est qui subsistent dans leur essence, méme si leur apparence momentanée et si
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leur toute-puissance se dissimule sous un voile : il me faut mourir, il me faut souffrir, il
me faut lutter ; je suis soumis au hasard, je me trouve pris dans les lacets de la
culpabilité. Ces situations fondamentales de notre vie, nous les appelons situations-

limites 14° ».

Dans la méme lignée d’appartenance et de courant méthodologique, Eugene
Minkowski a contribué a dégager une voie originale pour inventer une psychopathologie
qui ne puisse s’assimiler a la simple taxonomie psychiatrique. Notamment, par sa
différenciation subtile entre une « pathologie du psychologique » et une « psychologie du
pathologique ». En effet, si la nomenclature sémiologique et nosographique joue un réle
indéniable dans une part de 1’étude et de I’organisation des désordres psychiques, elle ne
peut en constituer 1’essentiel ni prétendre a une approche intégrale pas plus qu’intégrative
de dérives psychigues qui se réduiraient a cette seule dimension. La pathologie du
psychologique, explique Minkowski, insiste sur la défaillance, le déficit ou la démesure
du trouble toujours comparé, a son désavantage bien sir, a 1’exercice de I’activité
psychique saine ou préservée. « Ces troubles, écrit-il, se réferent nécessairement a une
norme ou & une moyenne, si 1’on veut, au regard de laquelle, apres une confrontation avec
elle, ils apparaissent comme des écarts pathologiques * ». C’est le propre de la
sémiologie de se cantonner strictement a 1’étude de ces dysfonctionnements ; elle mene a
une nosologie ou une nosographie purement descriptives ou « ces troubles se trouvent
rangés de cette maniére en bon ordre, en si bon ordre que celui-ci en demeure

suspect °1» observe judicieusement Minkowski, qui préfére revenir toujours a la

149 Karl Jaspers, Introduction & la philosophie, p.18.

150 Eygéne Minkowski, « Apercu sur I'évolution des notions en psychopathologie », conférence prononcée
a la Société de Neurologie et de Psychiatrie de Toulouse le 16 avril 1961, publiée dans Toulouse
Médical, 638™ année, n° 4, avril 1962, reprise dans I'ouvrage Au-deld du rationalisme morbide (ce titre
n’est pas et n"aurait pas pu étre de Minkowski !), Paris, L’Harmattan, 1997, p. 154.

151 ibid.
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complexité clinique, pour en différencier le fond et aussi respecter sa nature. Ce qui
manquera toujours a cette taxonomie c’est le sens unitaire des symptomes qu’elle
répertorie, la cohérence de leur organisation interne issue du dynamisme vital qui les
détermine ~ fondamentalement et  reléve  d’'une  «  psychologie  du
pathologique ». Contrairement a beaucoup d’idées regues, le psychiatre défend 1’idée que
la vie, méme ordinaire, normale ou saine, comme ou voudra bien la qualifier, « dans son
dynamisme foncier, n’est ni équilibre ni adaptation, elle n’est point une surface lisse sans
aspérités ni failles ; cela I’'immobiliserait entiérement et ce n’est point ce que, dans notre
effort, dans notre élan personnel, nous recherchons. Elle est bien davantage équilibre-
déséquilibre, adaptation-désadaptation, un va-et-vient ininterrompu entre les deux termes
de ces deux antitheses apparentes, et ¢’est a travers elles précisément qu’en peinant, en
butte a des difficultés et des failles, a des déceptions, a des ratés inévitables, que nous
nous efforgons d’avancer et de nous réaliser de notre mieux, comme le veut notre vocation
humaine®®? ». A ce titre 1’ « aliéné » qui souffre de troubles psychiques graves jusqu’a le
faire devenir « autre » a lui-méme aussi bien qu’a son semblable, se présente a nous avec
la méme ambiguité de présence : étranger a autrui en raison de cette rupture vitale avec
sa propre existence, mais, parce quelle demeure la nétre tout en résistant a son
accessibilité, propice a un rapprochement malgré ou plutdt a cause de cet hermétisme. Ce
que Minkowki résume ainsi : « L’aliéné n’est pas simplement un individu qui s’écarte de
la norme ou d’une moyenne. Il sort du cadre de la vie, rompt ainsi les amarres, ne s’intégre
plus au flux de cette vie et sans que nous ayons a le confronter avec d’autres individus
dits plus ou moins normaux, a le mesurer a une moyenne établie par ailleurs, se présente
a nous, d’emblée et de manic¢re immédiate, dans sa spécificité fonciére, inaccessible a

notre entendement au premier abord [...] Et c’est a partir de cette donnée premiere

152ibid. p. 155.
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gue, mus par ce besoin irrésistible de comprendre chacun de nos semblables, nous nous
efforcerons de pénétrer de notre mieux dans ces mondes fermés a premiére vue. C’est le

fondement méme de la psychologie du pathologique®®? ».

Minkowski suggere ainsi qu’une démarche authentiquement
psychopathologique n’a aucunement pour objectif de circonscrire des faits indépendants
de celui qui les étudie par une discrimination préalable et fondamentale entre une
personne affectée par ces phénomenes inhabituels et une autre qui les envisagerait depuis

une extériorité totalement objectivante alléguant s’en démarquer radicalement.

Avec une grande honnéteté, et au risque de remettre en cause ses propres
conceptions antérieures, Minkowski écrit dans son Traité de Psychopathologie : « Mais
est-il permis de parler encore dans ces conditions de psycho-pathologie ? Contrairement
a ce que nous avons pu dire dans nos écrits antérieurs, nous conservons aujourd’hui le
pathos en le prenant seulement au sens large du terme, la maladie n’en étant qu’une des
variétés. C’est que les différentes formes de ce © étre autrement ’ se placent, d’une maniére
intrinséque, comme nous avons vu, sous le signe de ° en souffrance ’, dans la mesure
méme ou elle se présentent comme atteinte profonde portée a la destinée humaine. Par la
nous revenons a ce que nous disions dans le chapitre précédent, a savoir que la
psychopathologie est par endroits davantage une psychologie du pathologique ou, dans
son prolongement, du pathique qu’une pathologie du psychologique. Les maladies, pour
fréquentes, voire journaliéres qu’elles soient, constituent un événement qui ‘ sort de

’ordinaire > % ».

Dans les langues romanes, le terme de « commun » désigne a la fois ce qui

rassemble plusieurs caractéristiques partagees et ce qui reléve justement de la banalité, de

153 bid.
154 Eugéne Minkowski, Traité de Psychopathologie, Paris, P.U.F. 1966, pp. 41-42.
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I’ordinaire : une source de bien des malentendus, voulus ou pas, et de dérives plus ou
moins terrifiantes dans leurs déclinaisons abstraites et idéologiques facilement
reconnaissables & leur périlleux suffixe en « -isme » A [I’échelle
personnelle, I’égoisme, comme trait du caractere, se muera en affreux individualisme
lorsqu’il viendra affecter non plus un seul mais une tendance générale, révélatrice du
renfermement sur elle-méme d’une société, d’une époque ou des deux a la fois. L’Histoire
a montré aussi les monstrueux dégats d’un collectivisme ou d’'un communisme qui, au
prétexte louable et bien intentionné d’une mise en commun solidaire des ressources
créatrices de chacun, a provoqué dans les faits 1’étouffement de toute velléité
d’affirmation d’individualité comme d’Humanité, escamotées voire exterminées au nom
d’un soi-disant « bien commun » censé les transcender. Des formes atténuées, mais
potentiellement explosives, menacent actuellement quelques recoins des sociétés
occidentales dans le développement des « particularismes » ou des
« communautarismes », qui, sous des apparences opposees entre culte de 1’individualité
et de la communauté, peuvent aboutir a des exclusions ou des ghettos d’identique

impasse.

L’abord singulier de la personne vise — a travers des caractéristiques qui lui
sont propres, c’est-a-dire par définition non banales, dont le trouble psychique ne
représente qu’un cas de figure — a son rapprochement avec d’autres composantes
intérieures ou extérieures de son appartenance humaine, y compris chez celui qui a pour
mission ou vocation d’en définir et suivre les particularités. Il s’avere ainsi indispensable
d’alerter sur les dangers a considérer les troubles psychiques selon des catégories a part
au lieu de les incorporer a des formes plus larges et donc communautaires d’une large
constellation psychologique, a la fois individuelle et collective. Une réduction

sémiologique ne représente pas seulement un péril dans I’objectivation de la personne et

140



la mise a I’écart qui en découle, mais aussi provoque 1’éclatement de toute la famille
d’appartenance et des liens qui rattachent les Hommes les uns aux autres. Ce n’est qu’en
respectant la personne dans ses déclinaisons inédites et non en les stigmatisant par instinct
de sécession ou de sauvegarde égoiste, en promouvant la diversité des inscriptions
specifiques donc, que 1’on peut espérer participer non seulement au maintien de ce lien
communautaire mais a 1’élévation de ses capacités d’évolution et d’enrichissement sans
lesquels la civilisation viendrait a s’effondrer sous I’effet d’une étanche et aveugle
exclusion d’autrui et du mépris délétére qu’il est toujours partie prenante du plus intime
de soi. L’analyse compréhensive des troubles psychiques peut servir a la fois de
modele, d’indicateur, de témoin, et de symbole pour 1’étude en profondeur d’une telle

relation prometteuse et de sa salutaire survie.

141



CONFIANCAE CONVIVENCIA: PESSOA E COMUNIDADE NA
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Resumo: O artigo desenvolve reflexdes sobre a convivéncia baseada na confianca,
pautada pela dignidade e liberdade humanas, na perspectiva de uma teologia publica.
Procura responder a pergunta em que uma teologia trinitaria poderia ajudar rumo a tal
convivéncia e confianca. O argumento é desenvolvido em trés passos: primeiro, refletindo
sobre a relagéo tdo fundamental quanto ameagada entre confianga e convivéncia (1). Num
segundo passo, enfoca-se a doutrina da Trindade, em relacéo ao conceito de pessoa e de
comunidade (2). Por fim, apresenta-se quatro aspectos fundamentais — alteridade,
participacdo, confianca e coeréncia — para a convivéncia na esfera publica hodierna,
inspirados pela teologia trinitaria anteriormente desenvolvida (3). Para a teologia crista,
Deus ndo esta alheio a este mundo, afastado e intocavel, mas ele interage de forma
apaixonada com este mundo. Apesar de ser um mundo que, em muito, se afastou daquilo
que Deus pretendeu para ele, o amor do Deus trino ndo o abandona.
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TRUST AND CONVIVIALITY: PERSON AND COMMUNITY IN THE

PERSPECTIVE OF A PUBLIC THEOLOGY
Abstract: The article develops reflections on conviviality based on trust, characterized
by human dignity and freedom, in the perspective of a public theology. It seeks to answer
the question as to what extent a Trinitarian theology could help fostering such conviviality
and trust. The argument is developed in three steps: first, reflecting on the equally
fundamental and threatened relationship between trust and conviviality (1). In a second
step, it focuses on the doctrine of the Trinity, in relation to the concept of person and
community (2). Finally, four fundamental aspects are presented — alterity, participation,
trust and coherence — for conviviality in today’s public sphere, inspired by the Trinitarian
theology developed earlier (3). For Christian theology, God is not alien to this world,
remote and untouchable, but God interacts with this world in a passionate manner. Despite
being a world that has gone afar from what God had in mind for it, the love of the triune
God does not give up on it.

Keywords: Trinity; interpersonal trust; civil society; Brazil; Leonardo Boff.

Convido o leitor e a leitora a embarcar, inicialmente, numa viagem para o século
XVI.1 Estamos na Espanha, no periodo mais feroz da Inquisicdo. Frequentemente,
veem-se (plural) arder as fogueiras com os chamados “hereges”, que seriam os inimigos
da verdadeira fé. Neste inferno de chamas, Jesus volta a terra e anda entre o povo. Todo
mundo o reconhece. Enquanto comeca a cuidar do povo, curar enfermos e ressuscitar
mortos, chega o grande inquisidor. Imediatamente, manda prender Jesus. A noite, visita-
0 na sua estreita cela. “Porque vieste incomodar-nos?”, pergunta o grande inquisidor e

anuncia que, no proximo dia, Jesus iria morrer na fogueira como um dos piores hereges.

155 Aproveito-me, ao longo do texto, livremente de elementos j& apresentados em SINNER, Rudolf von.
Confianca e convivéncia. Reflexdes éticas e ecuménicas. Sdo Leopoldo: Sinodal, 2007, capitulos 1 e 2.
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Num grande sermdo, o inquisidor explica, essencialmente, o fracasso da mensagem
evangélica. Jesus teria proclamado a liberdade, mas o povo ndo soube lidar com ela. Era
preciso que a Igreja o conduzisse. O povo queria a paz, a seguranca, a felicidade, mesmo
que submisso a autoridade da Igreja. Nao queria nem suportaria a liberdade, pois esta traz
inseguranga e risco. “Por que vieste agora nos estorvar?” — Jesus ndo diz nada. Fica calado
até o fim. Percebe que ja ndo era Deus que habitava no coracgdo do inquisidor, mesmo que
este representasse a Igreja. No fim, beija-lhe os labios. O inquisidor, com o coragao
queimado, deixa-o ir embora. “Vai-Te e ndo voltes... ndo voltes nunca mais!”*>®

Esta narrativa nos conta o escritor russo Fiodor Dostoievski (1821-1881), em seu
classico Os Irm&os Karamazov. E uma narrativa muito rica, tocando nos aspectos mais
profundos da vida humana e da fé. Assim € o livro todo, do qual este conto é tirado. Das
suas muitas facetas, destaco apenas uma: a liberdade, a caracteristica mais profunda do
ser humano, implica risco, implica assumir-se e ndo seguir simplesmente a autoridade.
No conto, Jesus mostra que confia nesta qualidade humana, mais ainda: faz dela um
aspecto central de sua proclamacao do Reino de Deus. Enquanto isso, a igreja do grande
inquisidor, supostamente seguidora e representante terrena de Jesus, o Cristo, trata as
pessoas como se fossem infantes que precisam de tutela. Como outrora o imperador
romano, a igreja dd ao povo 0 que este — a0 menos supostamente — quer: panem et
circenses — péo e jogos. Mas ndo confia na sua capacidade de usar a liberdade. Jesus, ao
contrério, confia nos seres humanos e sua liberdade, conforme bem mostra Dostoievski.
Junto-me a esta postura de confianga, sem, evidentemente, desconsiderar as profundas
ambiguidades da atuacdo humana — esta que tambem fez com que Jesus fosse crucificado.
Lembremos também que grandes figuras de exemplo da Biblia, como os reis David e

Salomao, foram nada perfeitos. Meteram-se nos abusos de poder como quase todo regente

156 DOSTOIEVSKI, Fiodor. Os irméos Karamazov. Trad. Boris Solomov. S3o Paulo: Martin Claret, 2004, p.
252-270.
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da historia. E, no entanto, o Messias viria da linhagem deles. Na mensagem do Evangelho,
0s seres humanos, ainda que falhos, séo considerados seres livres, capazes, e dignos.
Voltemos ao século XXI. O que pretendo apresentar no que segue, sao reflexdes
sobre a convivéncia baseada na confianca, pautada pela dignidade e liberdade humanas,
na perspectiva de uma teologia publica. Vale, inicialmente, esclarecer o que seria uma
teologia publica. A reflexd@o e a literatura sobre tal teologia estdo crescentes no Brasil e
em outros paises.™®" Aqui posso dar apenas uma rapida visdo desta teologia que procura
analisar a presencga das religides, em especial das igrejas cristds, na esfera publica
contemporanea, e refletir de forma critica e construtiva sobre sua pertinéncia. Tem,
portanto, um aspecto analitico e outro normativo. Assim, a teologia se mostra de imediato
intrinsecamente interdisciplinar, pois tal analise € impossivel sem o apoio de outras
abordagens, de outras areas do saber. Por outro lado, a teologia contribui com aquilo que
Ihe é proprio neste didlogo interdisciplinar: uma reflexiva fala de Deus pertinente a
tradi¢do judaico-crista e aos desafios do contexto atual. Em segundo lugar, o préprio
tedlogo, a propria tedloga esta atendendo a diversos publicos, a saber, a academia, a
igreja, e a sociedade.'®® Nao Ihe é possivel entrincheirar-se numa igreja, numa sala de
estudos ou numa sala de atendimento pastoral. E indagado, sempre, a posicionar-se diante
da realidade. S&o diferentes linguagens e necessidades, mas ndo se pode fugir desta
triplice tarefa que exige constantemente um posicionamento publico do tedlogo e da

tedloga. A esfera publica, por sua vez, mudou neste pais, de uma situacéo autoritaria para

157 Como exemplo veja a seguinte série: CAVALCANTE, Ronaldo; SINNER, Rudolf von (Orgs.). Teologia
publica em debate. Teologia publica vol. 1. Sdo Leopoldo: Sinodal, 2011; JACOBSEN, Eneida; SINNER,
Rudolf von; ZWETSCH, Roberto E. (Orgs.). Teologia publica: desafios sociais e culturais. Teologia publica
vol. 2. S3o Leopoldo: Sinodal, 2012; JACOBSEN, Eneida; SINNER, Rudolf von; ZWETSCH, Roberto E. (Orgs.).
Teologia publica: desafios éticos e teoldgicos. Teologia publica vol. 3. Sdo Leopoldo: Sinodal, 2012;
BUTTELLI, Felipe G. K.; LE BRUYNS, Clint; SINNER, Rudolf von (Orgs.). Teologia publica no Brasil e na Africa
do Sul: Cidadania, interculturalidade, HIV/AIDS. Teologia publica vol. 4. Sdo Leopoldo: Sinodal, 2014.

158 Cf. TRACY, David. A imagina¢do analdgica: a teologia crista e a cultura do pluralismo [1981]. Trad.
Nélio Schneider. Sdo Leopoldo: Editora Unisinos, 2006.

145



uma democracia em consolidagéo que conta com uma sociedade civil viva e atuante. Nela,
se inserem também as igrejas e demais comunidades religiosas.*™® Por fim, o carater
publico ndo é novidade no cristianismo, mas esta presente desde seus primordios. Afinal,
Jesus Cristo, sua principal referéncia, foi crucificado publicamente como ameacga a ordem
publica.

Ap0s esta mui breve introducdo, levanto a pergunta: neste contexto de uma esfera
publica democratica, em que uma teologia trinitaria poderia ajudar rumo a uma
convivéncia na base da confianca? Explorarei esta questdo em trés passos: Primeiro,
refletindo sobre a relagdo tdo fundamental quanto ameacada entre confianca e
convivéncia (1). Num segundo passo, enfocarei uma das doutrinas mais centrais e
especificas do cristianismo, a doutrina da Trindade, em relacdo ao conceito de pessoa e
de comunidade (2). Por fim, apresentarei quatro aspectos fundamentais para a
convivéncia na esfera publica hodierna, inspirados pela teologia trinitaria anteriormente

desenvolvida (3).

Confianca e convivéncia

Em nosso dia a dia, confiamos em muitas pessoas, aparelhos, produtos,
procedimentos, sem nos darmos conta disto. N&o seria possivel viver nossa vida se ndo
pudéssemos confiar sem nos preocupar, sempre e especificamente, com cada aspecto
dela. Sem confianca ndo existe vida. No entanto, pesquisas parecem sugerir que nao existe
confianca entre pessoas neste pais. Dentre 18 paises da América Latina, periodicamente
pesquisados pela organizacdo Latinobarometro, o Brasil aparece, consistentemente, em

ultimo lugar. Indagadas sobre "falando em geral, vocé diria que se pode confiar na maioria

159 Cf. a articulagdo de um coletivo inter-religioso em relacdo ao novo marco regulatério das organizacdes
da sociedade civil: http://www.conic.org.br/cms/noticias/858-coletivo-inter-religioso-promove-o-3o-
seminario-relacao-estado-e-sociedade, acesso em 24 set. 2014.
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das pessoas ou que nunca se € suficientemente cuidadoso no trato dos demais"”, apenas
10% dos entrevistados no Brasil (2010) afirmaram que pode, sim, confiar. A média no
continente € de 20%, sendo que a Republica Dominicana apresenta a porcentagem mais
alta de confianca (31%).1%° Noto que isto ja significa um aumento, dado que na publicac&o
de 2003, a taxa no Brasil foi de apenas 4%.'%* Nos paises escandinavos, estes niimeros
estdo por volta de 75%. O relatdrio de Latinobarémetro vislumbra uma possivel razdo
pelos nimeros constantemente baixos: “confiar em algo [ou alguém] que ndo se conhece
ndo esta de acordo com essa estrutura social parcializada que tém nossas sociedades”.1%2

N&o é que, simplesmente, ndo existe confianga alguma, mas ndo se confia em
pessoas desconhecidas. A mesma pesquisa mostra que se confia em pessoas ao redor ou
de reconhecida habilidade - nos bombeiros (64% em toda a América Latina), nos colegas
de trabalho ou estudo (59%), nos vizinhos (50%), porém ndo em pessoas
desconhecidas.®

A falta de confianga nas pessoas que ndo representam o préprio grupo é, a meu
ver, um dos fatores mais importantes que impede a convivéncia mais ampla, mais
democréatica. No Brasil, uma raiz do problema parece-me estar bem identificado nas
reflexdes do antropélogo Roberto DaMatta.'®* Segundo ele, uma mulher ou um homem é
pessoa enquanto pertence a uma “familia” encabecada por um patrao, seja este o pai, o
dono da empresa, o latifundiario, o politico ou outra pessoa detentora de poder. A lei,

instrumento elementar de qualquer sociedade transparente, pressupfe, no entanto, a

160 CORPORACION LATINOBAROMETRO. Informe 2010. Santiago de Chile: Latinobarémetro, 2010. p. 72.
Disponivel em http://www.latinobarometro.org. Acesso em 27 jan. 2015.

161 | ATINOBAROMETRO. Informe — Resumen. La Democracia y la Economia. Santiago de Chile :
Latinobarémetro 2003, p. 26. Disponivel em: http://www.latinobarometro.org. Acesso em 27 jan. 2015.
162 “Confiar en algo que no se conoce no esta de acuerdo con esta estructura social parcializada que tienen
nuestras sociedades”; LATINOBAROMETRO 2010, p. 71.

163 | ATINOBAROMETRO 2003, p. 27. “Existen confianzas al interior de los grupos, segmentos de la
sociedad mientras que no existe confianza entre los grupos, segmentos / redes”, ibid., p. 23.

164 DAMATTA, Roberto. Carnavais, Malandros e Herdis. Para uma sociologia do dilema brasileiro. 6. ed.
Rio de Janeiro: Rocco, 1997, p. 187-248; A Casa e a Rua. Espaco, cidadania, mulher e morte no Brasil. 5.
ed. Rio de Janeiro: Rocco, 1997, p. 65-95.
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igualdade de todas e todos. Por sinal, ao pesquisar o que mais importa para ter confianca
nas instituicBes, surge com clareza nas respostas: “que tratem todos por igual” (50%).1°
Para DaMatta, esses sujeitos da lei ndo seriam culturalmente pessoas, mas individuos,
definidos ndo a partir de suas relagdes com um patrdo e demais membros da “familia”,
mas a partir dos seus direitos e deveres diante da lei - portanto, como cidadés e cidad&os.
As pessoas, por sua vez, vdo dizer como Getulio Vargas: “Aos meus amigos, tudo; aos
meus inimigos, a lei!”. Aplicando esta distincdo de DaMatta para nosso tema, podemos
concluir que confianga existiria apenas dentro da “familia de pessoas” e ndo fora dela,
onde o ser humano seria abandonado a frieza da letra juridica. O patrdo é chefe numa
hierarquia, ele manda e pode dar e retirar privilégios como quiser. Mas ele também é o
pai que cuida e protege, portanto, é merecedor de confianga. Aqui, a confianga tem um
objeto claro, muito mais nitido do que quando é preciso confiar numa massa de
concidadéos que néo se conhece pessoalmente, como ocorre numa democracia. Onde nio
ha confianga, falta o fio para costurar a sociedade e dar coesdo a ela. Mas o que é, afinal,
a confianga?

Confianca é uma atitude que se mostra na propria acdo. Apenas ao atuarmos com
confianca, podemos identifica-la. Eu sugiro cinco caracteristicas da confianca para nos
aproximarmos deste fendbmeno. Em primeiro lugar, confiar significa apostar. Eu invisto
confianca quando posso esperar, com certa probabilidade, que o outro ir4 honra-la. Ao
tratar-se de pessoas com quem convivo diariamente, como familiares e colegas de
trabalho, posso acompanhar seu comportamento a longo prazo. Assim, acumulo
experiéncia sobre a confiabilidade da pessoa e sei em quem confiar ou ndo. No entanto,
como posso confiar em pessoas que ndo conheco? Confiangca sempre implica um risco.

Minha experiéncia e meu saber podem ajudar-me a julgar se uma pessoa desconhecida é

165 L ATINOBAROMETRO 2003, p. 27.
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confidvel ou ndo. Mais complicada ainda € a confianga em pessoas que nunca encontrarei.
Qualquer sociedade funciona assim, pressupondo um nivel minimo de confianca entre
pessoas que ndo sabem mais uma da outra do que serem cidadas do mesmo Estado. Neste
caso, muito depende da confianca que tenho no sistema politico e juridico do pais para
fazer minha aposta. Confiar sempre significa apostar no outro, pois nunca posso ter
certeza absoluta que minha confianga sera honrada.

Hé& aqui um segundo aspecto. Ceder confianca é um investimento prévio — perdoe-
se a linguagem emprestada do campo da economia — que faco sem conhecer ainda a
reagdo e o resultado. Com isto, torno-me vulneravel. Porém, confianca pode gerar
confianca exatamente por ser investida unilateralmente. Ao adiantar confianga, imponho
uma obrigacdo moral no outro para honré-la, pois decepcionar a confianca que alguém
investe em mim é a pior decepc¢do imaginavel. Faz parte da confianga nos valores aceitos
na sociedade poder contar, sempre e com rapidez, com o primeiro socorro prestado por
qualquer pessoa a passar primeiro. Ao passear no mato, andar no transito ou em muitas
outras situacdes que implicam certo perigo, adianta-se confianca. A expectativa € que
alguém me socorra caso eu precisar, e ndo me deixe sofrer ou até morrer sem fazer tudo
para resgatar-me. Sabemos, no entanto, da experiéncia humana bem expressa na narrativa
do bom samaritano, no Evangelho de Lucas, que isto nem sempre acontece, e que quem
presta socorro pode ser a pessoa de quem menos se espera esta reacdo (Lc 10.30-35). Por
outro lado, é um velho truque fingir um acidente para aproveitar-se do impulso humano
do passante que corre para ajudar, e rouba-lo. Quando isto acontece com frequéncia,
diminui drasticamente a disposicdo das pessoas em ajudar. Desta forma, os ladrdes que
se fingiram de vitimas de acidente ndo apenas cometeram um crime, mas sacudiram um
dos mais importantes elementos da solidariedade humana: ajudar a quem estiver em

perigo. Isto, por sua vez, reduz a vontade das pessoas em investirem confianga nas outras.
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O exemplo do pronto socorro em caso de perigo mostra que as expectativas que
temos das acOes de outras pessoas dependem de principios éticos e regras morais
amplamente aceitos. Invisto confianga porque pressuponho que o outro partilhe comigo
certos conceitos basicos. Um principio amplamente conhecido e aceito € a chamada
“regra de ouro”, que diz, na sua formulagdo biblica no Evangelho de Mateus: “Tudo
quanto, pois, quereis que os homens vos facam, assim fazei-o vos também a eles; porque
esta ¢ a Lei e os Profetas.” (Mt 7.12). Este principio achou respaldo no imperativo
categorico de Kant e encontra-se em muitas éticas filosoficas ou religiosas.*®® Além desta
“gtica minima”, temos exigéncias maiores, como indica o proprio Sermao da Montanha
do qual extrai a citacdo da regra de ouro. Aqui temos uma ética maior a ser seguida. Este
é um terceiro aspecto da confianca, especifico para quem adere a uma crenca ou ideologia
que contenha exigéncias éticas. Ao encontrar uma pessoa que segue uma ética maior, essa
tem direito a maior confianca, mas também € sujeita a maior cobranca. Pessoas exercendo
um ministério religioso, médicos ou psicélogos sdo, em geral, considerados merecedores
de alta confianca pela sua funcéo e proposta de vida que implica uma ética profissional
muito exigente. Consequentemente, a decepcao € inestimavel ao descobrir que ela, por
exemplo, quebrou o sigilo profissional ou cometeu assédio sexual.

Um quarto aspecto é que a confianca é um presente, é dadiva, ndo pode ser
obrigacdo. Por isso mesmo, pode ser dada apenas por pessoas que o fazem com
convicgdo. Leva muito tempo para estabelecer um clima de confianga, mas pode ser
destruido num instante. Uma vez destruido, é muito dificil para ser restabelecido.

Permitam-me citar um exemplo de outro contexto que pode elucidar bem este aspecto. A

166 Uma forma do imperativo kantiano |é-se assim: “aja segundo uma méaxima [regra ou preceito] tal que
possas querer ao mesmo tempo que ela se torne uma lei universal”, no original: “Handle nur nach
derjenigen Maxime, durch die du zugleich wollen kannst, daf3 sie ein allgemeines Gesetz werde”. KANT,
Immanuel. Grundlegung zur Metaphysik der Sitten [1785]. Werke. v. IV, p. 51, trad. minha; cf. KUNG, Hans.
Uma ética global para a politica e a economia mundiais. Trad. Carlos Almeida Pereira. Petrépolis: Vozes,
1999, p. 178s.
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Comissdo de Verdade e Reconciliagdo, instalada na Africa do Sul apés o fim do
apartheid, tentou comecar este processo de volta a confianca. Ela o fez tornando publica
a verdade sobre as atrocidades cometidas, principalmente, por policiais brancos contra
pessoas negras. Enquanto conseguiu, em muitos casos, revelar a verdade, ndo teve o
mesmo éxito na reconciliagdo. Muitos policiais se manifestaram diante da comissao para
conseguir a anistia prevista para quem revelasse a verdade sobre crimes politicos. Mas
nem todos mostraram arrependimento. A Comissdo conseguiu incentiva-los a dizer a
verdade, mas ndo pbdde obriga-los a reconhecer sua culpa e arrepender-se. No entanto,
esta postura € imprescindivel para a reconciliagdo. Do mesmo modo nédo se pode obrigar
alguém a confiar. A confianca funciona apenas quando dada na gratuidade. E dadiva.
Pode ser restabelecida apenas se, pelo menos, um dos atores, por livre vontade, resolver
investir de novo no outro.

Por fim, ndo é aconselhdvel confiar de modo ingénuo. A confianca procura ser
informada, cautelosa. Confiar na pessoa errada ou no momento errado pode ter
consequéncias desastrosas. Portanto, é preciso ler os sinais que possam indicar um perigo.
Obviamente, nem sempre é possivel detectar a ma intencdo da pessoa que requer nossa
confianga. E com experiéncia e um olho atento a realidade que nos cerca que aprendemos
a lidar, até certo ponto, com este problema, mas nao é possivel evita-lo por completo.
Confianca permanece como risco, investimento unilateral, dadiva livre. Concedamos que
certa confianca é imprescindivel, também, entre assaltantes de banco, traficantes de
drogas e outros criminosos. Muito provavelmente, esta confianca é regida mais pela lei
ferrenha que o crime impés do que pela livre vontade dos participantes, mas ainda assim
é confianca, talvez a unica que os implicados chegaram a experimentar em sua vida.
Evidentemente, visto numa perspectiva mais ampla, esta confiancga serve para um fim que

destréi em vez de construir sociedade. Portanto, repito, ndo basta a confianga em si, mas
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esta confianca precisa ser inserida num sistema maior de valores e principios éticos que
visam o0 bem-estar de todas as pessoas. Estes valores e principios precisam ser
reconhecidos pela sociedade para que se possa garantir a confiabilidade das pessoas. Na
medida em que posso esperar 0s outros honrarem minha confiancga, estou mais disposto a
concedé-la. Se eu fosse o Unico a confiar, e a se comportar de forma confidvel, ficaria
sozinho com todo prejuizo. No entanto, se posso pressupor que, a principio, todos irdo
cumprir 0 necessario para honrar a confianga, tenho boas razdes para confiar nos outros.

Convém encerrar esta parte com uma breve reflexdo sobre convivéncia. Num nivel
primario, ela significa simplesmente o fato de que, como seres humanos, ndo vivemos
sozinhos. Faz parte do nosso ser coexistirmos com outros homens e outras mulheres. E
inevitavel o contato diario com vizinhos, colegas de estudo, funcionarios da empresa de
onibus, vendedoras de padaria, professoras e professores e muitas outras pessoas. E,
inclusive, um dos aspectos mais prazerosos da condi¢cdo humana: viver relagdes. Portanto,
além do simples fato de coexistir, é preciso buscar moldar e orientar esta coexisténcia
para se tornar convivéncia, “vizinhanga assumida” (Gottfried Brakemeier). E onde nao
ha confianca, ndo é possivel convivéncia neste sentido. E de se lamentar que as igrejas
que prosperam, especialmente nas periferias das cidades, ndo fomentam, via de regra, a
confianca, mas exacerbam a competicdo e semeiam a desconfianca. O desafio especifico
é de sair da restri¢do da confianca para com meus familiares, amigos e irmaos de igreja
para ser estendida a todas e todos com quem coexisto em determinado contexto, visando
a convivéncia. Na medida em que esta confianca possa estar baseada em regras e valores
aceitos por todos, sejam estes escritos - na constituicao e nas leis - ou de costume geral,
torna-se mais seguro confiar. Mas se a lei é vista como a-pessoal, cabendo apenas aos
individuos perdidos, como nos apresenta Roberto DaMatta, entdo nédo € possivel criar esta

confianca sistémica. E claro que tal desconfianca também esta baseada em experiéncias
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ruins de geracBes para com o poder publico ausente ou, ele mesmo, repressor e
explorador. As coisas vém mudando, mas temos um longo caminho a percorrer.

A teologia luterana oferece aqui um recurso interessante. Ela, inicialmente,
desconfia sempre do ser humano. Apesar de justificado pelo Cristo diante de Deus, ele
continua pecador, na famosa formula simul iustus et peccator, a0 mesmo tempo justo e
pecador. Sao perspectivas diferentes: o ser humano é justo in spe, na esperanca, olhando
para Deus, e é pecador in re, de fato, na realidade, olhando para a humanidade. Esta
postura fez com que muitos acusassem o luteranismo como sendo pessimista. Contudo,
antes de pessimista, é realista: vivemos numa situacdo onde ndo ha como afastar o mal, o
sofrimento. Ele continua como realidade. Estamos numa situacdo de profunda
ambiguidade. “Ninguém aqui é puro, anjo ou demonio” canta Sandra de Sa em “Bye, bye,
tristeza”. Ha igrejas que tentam fugir disto dizendo que apenas a volta do Cristo trara
algum beneficio para este mundo, e que até 1a tudo estaria perdido. Outras igrejas fazem
o inverso: pretendem abolir o sofrimento: “Pare de sofrer”, aqui e agora. A teologia
luterana vai num outro caminho. Reconhece a existéncia do sofrimento e quer cuidar das
pessoas gque sofrem. Com toda desconfianga diante dos seres humanos pecadores, baseia-
se na confianca em Deus. A palavra grega para confianca, pistis, traduzimos, em geral,
como fé. No Antigo Testamento, o equivalente é o grupo de palavras ligadas a 'amn,
palavra que conhecemos de cada culto cristdo: “Amém!” “Firme!”. O verbo significa
“estar firme, confiar, ter fé, crer”.1®’ Portanto, a confianca e os conceitos afins tém
destaque muito grande na Biblia, sendo ligadas a propria fé. Sobre ela, Martinho Lutero
diz no seu Catecismo Maior, ao explicar o primeiro mandamento ‘“ndo teras outros

deuses” (Ex 20.3):

167 WILDBERGER, Hans. 'mn, in: JENNI, Ernst; WESTERMANN, Claus. Theologisches Handwérterbuch zum
Alten Testament. 4. ed. Miinchen, Zirich: Chr. Kaiser, Theologischer Verlag, 1984. v. 1, p. 178. Nesta
familia de palavras também se encontram a emuna (fidelidade, sinceridade) e a emet (verdade).
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Deus designa aquilo de que se deve esperar todo o bem e em que devemos
refugiar-nos em toda apertura. Portanto, ter um Deus outra coisa ndo € sendo
confiar e crer nele de coracdo. [...] Fé e Deus ndo se podem divorciar. Aquilo,
pois, a que prendes o coracao e te confias, isso, digo, € propriamente o teu Deus.
A fé como confianca é baseada na promessa de Deus. A promessa é primeira, € a
resposta humana é a fé-confianga. Assim, a criagdo do mundo, na visdo cristd, ndo é uma
criacdo apenas abstrata, de longa data, genérica. Faz crer o crente que Deus o criou,
individualmente. Cito do Catecismo Menor de Lutero, quando explica o inicio do Credo
Apostolico:
Creio em Deus Pai, todo-poderoso, Criador do céu e da terra. Que significa isto?
Creio que Deus me criou junto com todas as criaturas, € me deu corpo e alma,
olhos, ouvidos e todos os membros, inteligéncia e todos os sentidos, e ainda 0s
conserva; além disto, me da roupa, calcado, comida e bebida, casa e lar, familia,
terra, trabalho e todos os bens. Concede cada dia tudo de que preciso para 0 corpo
e a vida; protege-me de todos os perigos e guarda-me de todo o mal. E faz tudo
iSs0 unicamente por ser meu Deus e Pai bondoso e misericordioso, sem que eu
mereca ou seja digno. Por tudo isso devo dar-lhe gracas e louvor, servi-lo e
obedecer-lhe. Isto é certamente verdade.'®®
A fé insere a pessoa humana na comunhdo com Deus, e a partir dela, com outros
seres humanos. Ela ultrapassa fronteiras religiosas, sociais e de género: “Nao ha mais
nem judeu nem grego; ja ndo ha mais nem escravo nem homem livre, ja ndo ha mais o
homem e a mulher; pois todos vés sois um s6 em Jesus Cristo” (Gl 3.28). Portanto, a

confianca também chega a dar-se além de determinados grupos e procura superar as

168 | UTERO, Martinho. Catecismo Maior. In: Livro de Concérdia. Trad. e notas de Arnaldo Schiiler. 5. ed.
Sdo Leopoldo : Sinodal; Porto Alegre: Concdrdia, 1997, p. 394s.
169 http://www.luteranos.com.br/textos/catecismo-menor-martim-lutero, acesso em 23 set. 2014.
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desigualdades, criando uma nova convivéncia entre iguais. E notdrio que as igrejas, ao
longo da historia, muitas vezes reforgaram desigualdades e exclusividades em vez de
superé-las. Isto ficou evidente no conto do grande inquisidor. Mas, pelo menos, elas
convivem com o desafio constante de Deus que chama a uma ética da confianga mdtua
que pressupde a igualdade. Cito da carta aos Efésios:
(...) vivel a vossa vida de acordo com o chamamento que recebestes; em toda
humildade e mansiddo, com paciéncia, suportai-vos uns aos outros no amor;
aplicai-vos a guardar a unidade do espirito pelo vinculo da paz. H& um so corpo e
um s6 Espirito, do mesmo modo que a vossa vocagdo vos chamou a uma s
esperan¢a; um s6 Senhor, uma s6 fé, um s6 batismo; um s6 Deus e Pai de todos,
que reina sobre todos, age por meio de todos e permanece em todos. (Ef 4.1-4)
Além de esbhocar virtudes éticas dignas de nota, o autor desta carta menciona,
sutilmente, o Deus como Trindade: um s6 Espirito, um sé Senhor, o que remete a Jesus
Cristo, e um s6 Deus e Pai de todos. Aproveito para passar, assim, para meu segundo

ponto.

A Trindade: pessoa e comunhé&o

A doutrina da Trindade é uma das mais enigmaticas do cristianismo, mas também
uma das mais ricas. Como toda teologia, € uma tentativa de dizer o ndo dizivel, o divino,
com palavras humanas. E impossivel e, a0 mesmo tempo, imprescindivel fazé-lo. Para
tanto, precisamos de metéforas, de imagens, de analogias. Ha imagens mais interessantes
e outras menos. Ha, inclusive, imagens que se autodeclaram como tal, apontando para o

carater em muito metafdrico da teologia.*"

170 Refiro-me ao quadro de Rembrandt Harmenszoon van Rijn (1606-1669): “A sagrada familia atras da
cortina” que se encontra nas Staatliche Kunstsammlungen em Kassel/Alemanha; cf. BAHR, Petra. Von der
Befreiung der Bilder. In; CAMPI, Emidio; OPITZ, Peter; SCHMID, Konrad (Hg.). Johannes Calvin und die
kulturelle Prdgekraft des Protestantismus, Zirich 2012, 45-55, as p. 52-54.
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E conhecida a chamada analogia psicoldgica de Aurélio Agostinho: como o ser
humano é criado a imagem e semelhanca do trino Deus, ele refletiria em si esta trindade
como memoria, inteligéncia e amor (memoria, intelligentia, amor).}’* Este tipo de
analogia reforca a ideia da unidade dindmica de uma pessoa enquanto individuo,
compativel com a posterior definicdo de Boécio (ca. 480-524): persona est individua
substantia rationalis naturae (a pessoa € a substancia individual da natureza racional).
Como tentativa de superacdo desta individualizacdo da pessoa, temos a teologia do
franciscano Ricardo de Sdo Vitor que utiliza como analogia da Trindade a relagéo entre
guem ama, quem € amado e o préprio amor entre eles. Surge aqui uma analogia social,
um conceito de pessoa como ser-em-relacdo, que é retomada no século XX por autores
como Leonardo Boff.

“A Trindade ¢ nosso verdadeiro programa social” constitui a linha principal da
argumentacdo na teologia da Trindade elaborada por Leonardo Boff. Ele é herdeiro, entre
outros, do pensador russo Nikolai Feodorov (1828-1903).12 Com esta linha de
pensamento, Boff se opde claramente a uma imagem de Deus que denota um monarca
celestial que se refletiria diretamente em um monarca mundano: Um sé Deus, Um s6
Império, Um sé Rei. Esta oposicdo provém das experiéncias negativas que ele teve com
estruturas hierarquicas na sociedade e na igreja, estruturas que suprimem, em seu rispido
autoritarismo, a liberdade e a criatividade. Nisto, se torna parceiro de Dostoievski.
Retoma Erik Peterson, que concluiu que a implementacdo plena da teologia trinitéria
pelos padres capadocios, no século 1V, teria rompido radicalmente com qualquer
“teologia politica” que abusasse da proclamacdo cristd para legitimar um regime ou

sistema politico. Ndo h4, segundo Peterson, quaisquer vestigia trinitatis (tracos ou

171 Cf. HILBERATH, 60.

172 FEODOROV, Nikolai F. The Restoration of Kinship Among Mankind. In: SCHMEMANN, Alexander (ed.).
Ultimate Questions: An Anthology of Modern Russian Religious Thought. London and Oxford, 1977, p.
175-223; cf. MOLTMANN, Jurgen. Trindade e Reino de Deus. Petrdpolis: Vozes, 2000.
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reflexos da Trindade) na sociedade humana. Embora tenha sido formulada como uma tese
historica, numa publicagdo chamada de “O monoteismo como problema politico”, de
1935, Peterson de fato quis atingir a “teologia politica” de suporte ao Terceiro Reich,
promovida entre outros por Carl Schmitt. Importa acrescentar que aquilo para o qual tanto
Peterson quanto seus seguidores apontam é, de fato, menos uma critica ao “monoteismo”
do que de uma imagem “monarquica” de Deus, na medida em que uma critica teoldgica
semelhante pode ser facilmente identificada no monoteismo israelita — lembremos apenas
das constantes criticas dos profetas contra seus reis. O que eles querem enfatizar é que
Deus é um ser-em-relacdo comunitario, e ndo um soberano hierarquico-monérquico.

Mais especificamente, Boff identifica trés formas de interpretagdes monarquicas
equivocadas da Trindade na América Latina. Na sociedade colonial e rural (feudal), ele
identifica uma “religido s6 do Pai” centralizada no patrdo que detém poder absoluto. Em
um contexto mais democratico, o lider carisméatico e militante passa para o primeiro
plano, onde Jesus seria visto como “nosso irmao” ou “nosso chefe e mestre”, constituindo
a “religido so do Filho”. Por fim, onde prevalecem a subjetividade e a criatividade, como
em grupos carismaticos, enfatiza-se a interioridade, e ela pode, em seu extremo, levar ao
fanatismo e anarquismo. Esta tltima forma seria a “religiio s6 do Espirito”.!”® Boff
sublinha que todos os trés aspectos sdo importantes, sendo vistos como referéncias para
“cima” (origem), para os “lados” (nossos semelhantes) e para a “interioridade” (nossa
prépria pessoa), sendo a Trindade a forma adequada de pensar os trés aspectos em
conjunto.

De forma semelhante, Boff critica 0 modelo hierarquico da Igreja Catolica Romana
como sendo contrario a trindade de Deus. A logica de: Um s6 Deus, Um s Cristo, Um

sO Bispo, Uma sé Igreja Local estd, pois, errada. A igreja, como sacramento da Santissima

173 BOFF, 1986, 26-29.
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Trindade, deve ser vista como communio (comunh&o) e ndo como potestas sacra (poder
santo). Boff pensa no nascimento de um novo ser da igreja através de uma
“eclesiogénese” a partir das comunidades eclesiais de base (CEBs).1* Diferentemente de
Peterson, Boff afirma que h4, sim, vestigia trinitatis que se encontram neste mundo. A
comunhdo tritina que é comunh&o-em-diversidade criou o ser humano como um ser
comunitario, e também toda a natureza como comunitaria, colocando-os em liberdade e
acolhendo-os na comunh&o da Trindade no fim dos tempos, no eschaton. Isto torna
possivel que os seres humanos possam (e, de fato, deveriam) refletir a comunhdo tridina
entre si, numa comunhdo que respeite diferencas e promova relagcbes comunitérias: “A
comunidade do Pai, do Filho e do Espirito Santo significa o prot6tipo da comunidade
humana sonhada pelos que querem melhorar a sociedade e assim construi-la para que seja
a imagem e semelhanca da Trindade”, afirma Boff.}"

Retomando a antiga nocdo de perichoresis (pericorese, interpenetracdo), Boff
descreve como as trés pessoas da Trindade, Pai, Filho e Espirito Santo, a0 mesmo tempo
estdo unidos em seu amor reciproco e sio diferentes em sua “individualidade”. E claro
que isso imediatamente abre o acalorado debate sobre o significado concreto de “pessoa”
e a relagdo entre o “individual” e o “coletivo”. De qualquer forma, diferente de
“individuo”, “pessoa” carrega consigo fortemente o elemento da relagao.

Os préprios termos e suas conota¢des divergentes indicam que ndo podemos deduzir
facilmente a forma da sociedade humana descrevendo Deus como sociedade, nem induzir
o0 ser de Deus a partir da sociedade humana. Pessoas humanas estdo em rela¢do, mas séo
pessoas claramente separadas entre si, sao individuos em sua singularidade. J& as pessoas

divinas ndo estdo separadas, apenas diferenciadas entre si, assumindo diferentes

174 Cf. BOFF, Leonardo. Eclesiogénese: as Comunidades Eclesiais de Base reinventam a Igreja. Petrépolis:
Vozes, 1977; E a Igreja se fez povo: eclesiogénese: a Igreja que nasce da fé do povo. Petrdpolis: Vozes,
1986; Novas fronteiras da Igreja: o futuro de um povo a caminho. Campinas: Verus, 2004.

175 BOFF, 1986, p. 17.
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qualidades e, por assim dizer, tarefas, mas sempre como um sO Deus, sem
individualizagdo. Esta problematica nos exige cautela ao estabelecer analogias entre a
comunhéo de pessoas divina e a humana. A perichoresis divina e a perichoresis humana
— se é que o termo € adequado para denotar a comunidade humana — ndo sdo univocas,
mas analdgicas. E necessario enfatizar isso para os dois lados, para preservar Deus como
Deus e os seres humanos como seres humanos. Portanto, se, como Peterson e seus
seguidores afirmam, Deus ndo deve ser usado para legitimar um governo monéarquico, ele
tampouco pode conceder carater divino aos trés poderes da democracia representativa,
como foi sugerido por alguns autores na década de 1950, na base dos arquétipos da
psicologia jungiana.}’® Assim, a Trindade sustentaria a triplicidade do poder publico
enquanto executivo, legislativo e judiciario. Outro exemplo, bem mais velho, mostra a
arbitrariedade que se instala em tais analogias diretas: “Cremos na Trindade, e coroamos
trés imperadores”, disseram em 669/70 soldados bizantinos ao proclamarem oS irmaos de
Constantino IV co-imperadores.”’

Boff insiste na participacdo de Deus no mundo e na participacdo do mundo em
Deus. “O mundo possui uma destinagdo eterna: ele ¢ que sera o corpo da Trindade, em
sua dimens&o cosmoldgica, pessoal e historico-social.”*’® A relagéo entre Deus e 0 mundo
é, portanto, ndo somente uma relacdo analdgica, no sentido de que o Deus trinitario seja
um modelo para a sociedade humana e para a igreja, mas também uma relagéo ontoldgica.
Na medida em que a criagdo procede, no inicio, do Pai através do Filho no poder do

Espirito Santo, “a partir da for¢a transformante do Espirito através da a¢do libertadora do

176 A ponte tedrica para essa interpretacdo foi a teoria dos arquétipos de Carl Gustav Jung, que Boff
também usa com frequéncia; veja MARTI, Hans. Urbild und Verfassung: Eine Studie zum hintergriindigen
Gehalt einer Verfassung. Bern/Stuttgart, 1958; IMBODEN, Max. Die Staatsformen: Versuch einer
psychologischen Deutung staatsrechtlicher Dogmen. Basel, 1959.

177 Traducdo propria: “An die Dreieinigkeit glauben wir, drei Kaiser krénen wir”, citado em GRESHAKE,
Gisbert. Der dreieine Gott: Eine trinitarische Theologie. Freiburg: Herder, 1997, p. 470, nota 95.

178 BOFF, Leonardo. Nova evangelizacdo: perspectiva dos oprimidos [1990]. 4. ed. Fortaleza: Vozes, 1991.
p. 63.
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Filho o universo chega, finalmente, ao Pai”.}’® Ja na criacdo, podemos acrescentar, a
Trindade assume um carater publico: tudo que existe € visto como feito por ela.'® No
Filho, o Deus trino se autorrevela publicamente como €, precisamente como tri-uno. E o
Espirito Santo estd presente nos momentos publicos da igreja: “!® E, quando vos
entregarem, ndo cuideis em como ou o que haveis de falar, porque, naquela hora, vos sera
concedido o que haveis de dizer, 2° visto que no sois vds os que falais, mas o Espirito de
vosso Pai é quem fala em vos” (Mt 10.19-20). Em perspectiva escatoldgica, tudo vira a
publico: “Portanto, nada julgueis antes do tempo (kairos), até que venha o Senhor, o qual
ndo somente trard a plena luz (photizo) as coisas ocultas das trevas, mas também
manifestara (phaneroo) os designios dos cora¢des” (1 Co 4.5). Jesus chamou a assumirem
sua pertenca a ele em publico (homologeo, confessar, assumir), e que “nada ha encoberto
que ndo venha a ser revelado (apokalypto); e oculto que ndo venha a ser conhecido
(ginosko)” (Lc 12.2). Afirma a biblista Luise Schottroff: “Da publicidade do juizo de
Deus resulta a necessidade de adentrar e tornar pablica a fé agora”.'8! E esta a perspectiva.

Vamos agora ver o que isto pode significar para uma esfera pablica contemporanea.

Trindade e esfera publica

Em vez de analogias mais diretas, sejam psicoldgicas ou sociais, enfatizarei quatro
aspectos a partir de um Deus Trindade ser-em-comunhéo que creio serem fundamentais
para a contribuicdo das igrejas para a democracia, motivados pela fé: alteridade,

participacdo, confianca e coeréncia.

175 BOFF, 1986, p. 278.

180 Cf, WELKER, Michael. O Espirito de Deus: Teologia do Espirito Santo [1992]. Trad. Uwe Wegner. S3o
Leopoldo: Sinodal, 2010. p. 232-279 (“A pessoa publica do Espirito: Deus em meio a criagao”).

181 Aus der Offentlichkeit des Gottesgerichtes ergibt sich auch die Notwendigkeit, jetzt mit dem Glauben
in die Offentlichkeit zu gehen”; SCHOTTROFF, Luise. Unsichtbarer Alltag und Gottes Offenbarung. In:
Jahrbuch fiir Biblische Theologie, vol. 11, p. 123-133, 1996, a p. 131.
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Um primeiro aspecto central ¢é a alteridade. A pluralidade implica diversidade, e a
comunidade em uma democracia é impensavel sem reconhecer a singularidade de cada
membro da sociedade. Por isso, 0 respeito da alteridade, o reconhecimento da diferenca
e o direito de ser diferente sdo essenciais. E necessario para preservar a singularidade de
cada pessoa e seu direito a diferenca, incluindo a diferenca religiosa. Ela preserva o
mistério e procura a compreensdo, como acontece na teologia que tenta descobrir e, ao
mesmo tempo, respeitar o mistério de Deus como tritino, unidade na diferenca. Desde 0s
primérdios da tradigdo judaico-cristd, Deus se afirma como presente e a0 mesmo tempo
ausente. N&o revela seu nome, para que ninguém possa ter poder sobre ele. Revela-se, na
sarca ardente diante de Moisés, como verbo: “Eu sou aquele que serd”, ou “Eu sou aquele
enquanto qual me revelarei” (Ex 3.14). E um Deus que se mostra presente na histdria, o
Deus que libertou seu povo do Egito, mas que ndo se esgota em sua revelacdo. Como diria
Lutero, hd o Deus absconditus, o Deus escondido, o Deus mistério atrds do Deus
revelatus, do Deus revelado. Para nossa confianga, importa o Deus revelado, Deus que se
mostrou a si mesmo tornando-se humano em Jesus. A fé-confianca se baseia nesta
revelagdo. Mas Deus é muito mais, ndo se deixa aprisionar em nossos conceitos, em
nossas palavras. Do mesmo jeito, a pessoa humana nao deve ser objeto de posse de
outrem, nem que seja por parte dos pais, do parceiro, da parceira, da ou do terapeuta. E
por mais que busquemos compreender a pessoa humana, ela sempre permanece como
mistério, sempre permanece abscondita além de revelada.

Um segundo aspecto é a participacdo. Em termos de teologia trinitaria, o aspecto
da participacdo descreve bem a ideia da interpenetracdo, perichoresis. Em termos
humanos e sociais, a participacdo € central para o discurso sobre a convivéncia na

sociedade civil. No Brasil, ele estd implicito na luta por cidadania. Cidadania é, em
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primeiro lugar, o “direito de ter direitos” em uma situagio de “apartheid social”.’®? Em
um sentido mais amplo, como a maioria dos autores o usam, este conceito inclui a real
possibilidade de acesso a direitos e a consciéncia dos deveres da pessoa. Inclui, ainda, a
atitude diante do Estado constitucional como tal, bem como a constante configuracdo e
extensdo da participacdo dos cidaddos na vida social e politica de seu pais. Aspectos da
participacdo efetiva do cidaddo estéo, pois, se tornando centrais, assim como a cultura
politica pela qual esta participacdo € estimulada ou impedida. As igrejas e outras
organizagOes religiosas, como parte da sociedade civil, ttm um papel importante a
desempenhar neste estimulo da participacdo dos cidadaos e elas efetivamente o fazem,
inclusive com um nimero de membros e uma efetiva participacdo muito maiores do que
qualquer outro tipo de organizacdo voluntaria. Em termos ideais, elas funcionam como
escolas para a democracia, pois formam pessoas dentro de suas proprias estruturas. E aqui
que a pessoa humana pode, além de encontrar ouvidos atentos, afeto e cuidado, também
ser incluida na comunidade com seus dons e desenvolvé-los, aprimorando sua autoestima
e aprendendo habilidades praticas. Especialmente as igrejas pentecostais, ativas entre a
populacdo mais vulneravel e marginalizada, conseguem ter efeitos significativos de
transformacéo aqui.

Um terceiro aspecto € a necessidade de confianca, ja destacada na primeira parte
desta conferéncia. As disfuncdes da democracia brasileira ndo sdo somente uma questdo
de corrupcdo e clientelismo entre politicos e funcionérios do Estado, como muitos
pensam. Trata-se, também, de uma séria falta de confianca na democracia como sistema,
bem como nas pessoas que sdo portadoras dela, a saber, o conjunto da sociedade. E claro
que a experiéncia historica ndo contribuiu muito para dar a impressdo de que as coisas

poderiam funcionar melhor e de que o Estado e o sistema seriam efetivamente dignos de

182 DAGNINO, Evelina. Os movimentos sociais e a emergéncia de uma nova noc3o de cidadania. In: (ed.).
Anos 90: politica e sociedade no Brasil. Sdo Paulo, 1994, p. 108, 105.
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confianca. A confianca, porém, é algo que tem que ser investido antes de se saber qual
sera o resultado. Em uma sociedade democratica, torna-se necessario confiar nas pessoas
de uma forma bastante abstrata, pois jamais conhecerei a maioria de meus concidad&os.
Para que a democracia funcione, tenho que pressupor que as outras pessoas tenham um
interesse semelhante no seu funcionamento- Se este interesse comum n&do puder ser
pressuposto e se um numero consideravel de concidadaos, especialmente aqueles que
detém mais poder do que eu, ndo se mostram dignos de confianca, faz-se necessaria uma
razdo mais profunda para ainda estar disposto a investir confianga. Esta razéo pode ser
dada pela fe, que essencialmente significa confianga — ndo em si mesmo, mas em Deus.
Deus visto como triuno pode dar boas razdes para investir confianca na democracia,
mesmo onde ela for ameacgada: Deus mesmo preserva a continuidade em meio a situagoes
historicas diferentes, altamente ambiguas onde ele se manifesta da forma mais central na
cruz de Golgota, e empodera pessoas para Vviver suas vidas procurando ser justas, embora
saibam que séo inescapavelmente pecadoras.

Por fim, um quarto elemento necessario é a coeréncia: ter um projeto para o todo
da sociedade e ndo apenas para si ou 0 grupo de seus pares ou inclusive a sua igreja. O
mercado religioso altamente competitivo, com uma diversidade sempre crescente de
igrejas e movimentos religiosos, estd dando um testemunho muito triste de tal
(in)coeréncia. Teologicamente falando, insistir numa visdo trinitaria de Deus poderia
ajudar a impedir compreensdes restritivas equivocadas, como se Deus fosse somente
Espirito Santo e ndo também Filho, encarnado em Jesus Cristo, e Pai, como criador. Este
equilibrio de uma unidade e diversidade em Deus tende a fomentar koinonia, que é a
palavra ecumenicamente central para designar a comunhao entre os diferentes membros

do corpo de Cristo.'® Em termos da sociedade como um todo, esta integracdo de unidade

183 Cf. TILLARD, Jean-Marie R. Koinonia. In: LOSSKY, Nicholas et al. (eds.). Diciondrio do movimento
ecuménico. Petrépolis: Vozes, 2005, p. 691-695.
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e diversidade poderia, se bem-sucedida, representar uma importante contribuigdo das
igrejas para uma sociedade pluralista. Isto pressupde que os cristdos e as igrejas nao
procurem, como infelizmente acontece com muitos politicos evangélicos no Brasil,
primordialmente obter vantagens para suas respectivas igrejas, mas vejam sua missao
como um testemunho de servico (diakonia) para o todo da sociedade.

Desta maneira, ndo fazendo deducgdes e inducOes diretas, mas identificando
caracteristicas de Deus como Trindade, a doutrina da Trindade, particularmente a
metafora da perichoresis, que aponta para um Deus amoroso, dindmico e coerente, pode
servir como um vigoroso subsidio teol6gico para que as igrejas contribuam
significativamente, como parte da sociedade civil, para a construcdo de uma sociedade
respeitadora, participativa, confiante e coerente.

E essa a dimens&o publica da fé trinitaria: para a teologia cristd, Deus no esté alheio
a este mundo, afastado e intocavel, mas ele interage de forma apaixonada com este
mundo. Apesar de ser um mundo que, em muito, se afastou daquilo que Deus pretendeu
para ele, 0 amor do Deus trino ndo o abandona. Para tanto, enviou seu filho, Jesus o Cristo,
para revelar este seu amor, torna-lo publico. O proprio Cristo “esvaziou-se” do seu ser
Deus, encarnando-se em Jesus de Nazaré. Como canta o hino de Filipenses, ele é
obediente até a morte na cruz. Assim, ele revela o amor de Deus: “A kenosis de Deus na
cruz do Cristo revela Deus [...] como evento trinitario, cuja esséncia consiste no amor que

sofre”, dizia o tedlogo alemao Moltmann.'® E o pathos ndo patoldgico de Deus.

184 Apud DABNEY, Lyle. Die Kenosis des Geistes: Kontinutit zwischen Schépfung und Erldsung im Werk
des Heiligen Geistes. Neukirchen-Vluyn: Neukirchener, 1997. p. 61: ,Die Kenosis Gottes am Kreuz Christi
offenbart Gott [...] als trinitarisches Geschehen, dessen Wesen in der leidenden Liebe besteht.”
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Resumo: Michel Henry, filésofo francés, prop6s o conceito de corpopropriacdo para
referir-se ao corpo préprio que, em uma relagdo encarnada e sensivel com a natureza e o
com mundo os transforma e, nesse processo, no agir, apropria e transforma a si mesmo.
O objetivo desse trabalho é discutir o conceito de corpopropiracdo em Michel Henry e,
mais especificamente, a corpopropriacao que ocorre com o terapeuta ao desenvolver seu
trabalho clinico na relacdo terapéutica com o paciente.

Palavras-chave: corpopropriagdo; trabalho clinico; fenomenologia; psicologia; corpo.

BODYPROPRIATION IN MICHEL HENRY: THE CLINCAL WORK

Abstract: The french philosopher Michel Henry has created the concept of
bodypropriation*® referring to the own body which, in an incarnated and sensible
relationship with the nature and with the world transform them and, in this process, in
action, appropriates and transforms himself. The objective of this work is to discuss the

concept of bodypropriation of Michel Henry and, more specifically, the bodypropriation

185 p4s- doutoranda no Departamento de Psicologia Clinica, Instituto de Psicologia da USP (CAPES/PNPD).
186 The original term, created by Michel Henry in french, is “corpspropriation” or “corps-propriation”
(Henry, 1987).
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that happens to the therapist who develops his clinical work in the therapeutical
relationship with his patient.

Keywords: bodypropriation; clinical work; phenomenology; psychology; body.

Introducéo

Corpopropriacdo € um conceito criado por Michel Henry em sua fenomenologia
davida. A corpopropriacdo é a apropriagdo que o Eu faz de si mesmo no agir, considerado
como gesto pessoal deliberado, poder de se exercer e de criar, na relacdo encarnada com

0 a vida em si, com o outro e com o mundo (Henry, 1987).

O estudo da corpopropriacdo e seu papel na constituicdo do si mesmo, na
psicopatologia e compreensdo da pratica clinica que se desenrola na relacdo entre duas
pessoas, o terapeuta e o paciente, surgiu na interlocucdo com a filésofa Florinda Martins,
tradutora, herdeira e pesquisadora da fenomenologia da vida de Michel Henry. De acordo
com o proprio Henry (2002, p. 9), em prefacio ao livro de Florinda Martins Recuperar o
Humanismo — para uma fenomenologia da alteridade em Michel Henry, o trabalho da
filésofa é fundamental, desenlacando “uma outra fenomenologia, pois avanca em uma
nova concepcao de alteridade”, sendo muito mais que “um simples desenvolvimento da

fenomenologia classica”. Nesse desenlace a questdo do corpo tem um papel determinante.

Essa rica interlocucdo resultou na elaboracéo de novas questdes para investigacao
interdisciplinar entre psicologia e filosofia. Ela é fruto da participacdo nos projetos em
rede internacional O que pode um corpo?, entre 2011 e 2013, e Corpo e afetividade:
Michel Henry no pensamento lus6fono/ibero-americano, iniciado em 2013 - ambos sob
a coordenac&o da fil6sofa Florinda Martins da Universidade Catdlica Portuguesa -, como
pesquisadora de pds-doutorado, sob supervisao dos Prof. Andrés Antlnez e co-supervisao

da Profa. Florinda Martins, no Departamento de Psicologia Clinica do Instituto de
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Psicologia USP®’. Desse modo, este trabalho, do ponto de vista filosofico, alinha-se
teoricamente a fenomenologia da vida da Michel Henry, em leitura e desenvolvimento
criado por Florinda Martins, nas investigagcdes acima mencionadas e em suas indmeras

publicacdes.

O ponto de vista da psicologia, configurou- a partir de Gilberto Safra, que edificou
sua obra em didlogo com Winnicott e autores russos, como Dostoiévsky, Berdayev e
Florensky. Permeado pela necessidade de assentar o trabalho clinico sobre os
fundamentos da constituicdo do si mesmo, Safra, nos livros A po-ética na clinica
contemporanea (2004), A face estética do self (2005) e Hermenéutica na situacéo clinica
(2006), posiciona gue o atendimento ao paciente, para ser efetivo - preservar ou resgatar
0 ethos humano - e evitar iatrogenia, deveria poder contemplar o fendmeno humano em

sua condicdo ontoldgica, estendendo-se além do psiquismo e incluindo a corporeidade.

Tomar essa posicao e abordar a pessoa em sua condi¢do originaria e ndo apenas como
um sujeito psicologico portador de aparelho psiquico acometido por transtornos, demanda
de nos, clinicos, abertura e disposicéo para buscar interlocuc@es interdisciplinares, ndo
nos restringindo somente a conhecimentos especificos da psicologia e da psicanalise.
Requer, também, que revisitemos a nocao de corpo e seu papel na constituicdo da
subjetividade, pois € inegavel sua relevancia para clinica, tanto no que se refere a
constituicdo da pessoa e a psicopatologia, quanto a propria relacdo terapéutica,

fundamental ao desenvolvimento de qualquer tipo de atendimento clinico.

187 Agradeco a supervisdo de pds-doutorado do Prof. Dr. Andrés Eduardo Aguirre Antlinez, que possibilitou
a pesquisa em trabalho conjunto com a Profa. Dra. Florinda Martins.
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Portanto, o objetivo desse trabalho é discutir o conceito de corpopropiracdo em
Michel Henry e, mais especificamente, a corpopropriacdo do terapeuta que desenvolve

seu trabalho na relacdo terapéutica com o paciente.

Corpo

A leitura de Descartes, predominante em nossa compreensao de corpo até os dias de
hoje, é a da separacdo entre corporeidade e psiquismo. A cultura ocidental e as ciéncias
de modo geral, nelas incluidas a psicologia, a psicanalise e a medicina, desenvolveram-
se nessa perspectiva. Na psiquiatria, geralmente imperam as concepcoes
mecanicas/materialistas. Esta visdo reducionista considera as manifestacfes psiquicas
oriundas exclusivamente dos processos bioldgicos e o corpo decorrente apenas de eventos
bioquimicos, excluindo a subjetividade (Ferreira & Antlnez, 2014).

Em Freud, e como consequéncia na maioria das vertentes psicanaliticas, prevalece o
paralelismo psicofisico, no qual 0s processos somaticos e psiquicos se afetam
reciprocamente, sendo, contudo, considerados como instancias dicotomizadas (Smith,

1985)188,

Entretanto, Florinda Martins (2014) ressalta que podemos identificar no cogito
cartesiano — em releituras realizadas por Michel Henry e Jean Luc Marion - o0 anincio de
uma fenomenalidade do sentir atribuida ao ego e ao corpo. A autora cita a hesitacdo de
Descartes, investigada por Jean Luc Marion: “estarei eu de tal forma unido a um corpo

dotado de sentidos que ndo possa existir sem ele? ” (p. 25).

188 Afetaram e limitaram a obra de Freud a influéncia dos pressupostos do paradigma hegem®onico na
modernidade — a cisdo entre corpo e psique, a redugao do psiquismo a racionalidade e o corpo concebido
metaforicamente como maquina. Embora nos textos da virada ele traga o Id como enraizado no corpo e
reconheca o afeto como central a constituicdo psiquica, estes conceitos foram pouco articulados com o
restante do corpo tedrico, que permaneceu enraizado na perspectiva hegemoénica moderna. (Plastino,
2007, citado em Ferreira & Antunez, 2014).
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Christophe Dejours, em entrevista realizada por Benoit Kanabus (no prelo), como
parte das atividades do nosso grupo de investigacdo coordenado por Florinda Martins a
ser publicado no Dossié A fenomenologia da vida de Michel Henry e a psicologia clinica
na Revista de Psicologia da USP, comenta que para os tedricos da psicanalise, neles
inclusos os da psicossomatica, o corpo é reduzido ao corpo bioldgico. Ressalta, contudo,
que quanto mais graves as patologias psiquicas, mais a questdo do corpo torna-se
indispensavel. Bebendo da fonte do filosofo Michel Henry, afirma que nas neuroses mais
graves e nas psicoses®®®, o fato de sermos um corpo, de termos um corpo que se prova a
si mesmo e que é condi¢do da revelacdo da vida, coloca-se de forma aguda e mostra a

indispensabilidade de lidarmos com o mesmo (Dejours, no prelo).

A partir de inimeros casos clinicos, Cotta (2010), em sua tese de doutorado, discute
a fundamentalidade da corporeidade na clinica contemporanea. Utiliza-se da teoria de
Donald Winnicott, da perspectiva tedrica desenvolvida por Gilberto Safra, e de sua grande

experiéncia clinica, para dar corpo ao seu trabalho psicoterapéutico e de pesquisa.

Na busca de interlocucdo e conhecimento sobre os fendbmenos humanos originarios e
o0 corpo, o filésofo Michel Henry traz contribui¢fes fundamentais. Elas tém possibilitado
reflexdes, nova compreensdo, aprofundamento e caminhos para pensarmos nossa pratica

clinica e de pesquisa®® (Ferreira e Antlnez, 2014a, Ferreira, no prelo).

Gilberto Safra (no prelo), discute essa contribuicdo de Henry para a pratica clinica na

atualidade em artigo a ser publicado na Revista Psicologia da USP no Dossié A

189 A esse respeito ver Dejours, C. (2014).0 corpo entre psicandlise e fenomenologia da vida. In: Antlnez,
Andrés Eduardo Aguirre; Martins, Florinda & Ferreira, Maristela Vendramel (Orgs) Fenomenologia da Vida
de Michel Henry: interlocugdo entre filosofia e psicologia, pp. 197-224. Sdo Paulo: Escuta.

190 Neste congresso apresentei em mesa redonda parte de minha pesquisa de pds-doutorado no trabalho
intitulado O corpo em Michel Henry: passagem da afec¢do para corpopropria¢do, no qual discuto o
processo de passagem da autoafeccdo para a corpopropriacdo. Todos os trabalhos apresentados nesta
mesa sobre Michel Henry serdo publicados em conjunto posteriormente.
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fenomenologia da vida de Michel Henry e a psicologia clinica. Afirma a relevancia de
considerarmos a questdo do corpo nesta perspectiva, tanto para compreensao dos quadros
psicopatoldgicos contemporaneos, como na conducao do trabalho terapéutico, ja que este

ocorre no registro da intercorporeidade entre terapeuta e paciente.

A contribuicdo da fenomenologia da vida de Michel Henry para a compreenséo do

corpo em sua perspectiva de ontologia fenomenoldgica

Michel Henry (2000), em Incarnation, dialéga com Condillac e Maine de Biran,
discutindo a encarnacdo em uma abordagem humana, distante do cientificismo, no qual
0 corpo é apenas o bioldgico, e das teses naturalistas que permeiam a filosofia
intelectualista e moralista tradicionais. Concebe o0 corpo como subjetivo, invisivel, e
denomina-o carne. A carne que é sempre carne de alguém. Lida com o corpo da
necessidade, do desejo e da abertura ao outro, afirmando que nao ha “mais a inocéncia de
um movimento da matéria, pois ndo é um simples deslocamento transcendente que
poderiamos considerar, de certo modo, neutro do ponto de vista espiritual, ela se oferece

as categorias éticas. Os corpos serdo julgados.” (Henry, 2012, p. 268).

Desse modo a corporeidade para Michel Henry ndo diz respeito a uma imagem
corporal projetada, nem é uma ideia para ser pensada. O corpo nao é sua representacao,
mas consiste em uma prova encarnada, uma experiéncia (Dejours, no prelo) do
sentimento e da acdo de si. Nas palavras de Maine de Biran, um corpo subjetivo e que €
0 ego (Henry, 2012, p.21). Ego que se desenvolve a partir do Eu, ipseidade originaria
doada na Vida (Henry, 1963). A partir de Biran, Michel Henry nos mostra que a revelagéo
da existéncia de si mesmo ocorre por meio do sentimento de esforgo. Nele eu me sinto,

na apercepcao interna imediata da forga que eu exergo e que se prova na resisténcia,
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totalmente interior, do meu corpo proprio. O sentimento de esfor¢co acontece quando
realizamos 0s movimentos subjetivos em nossa carne, sendo que estes podem ou nao
tornarem-se movimentos do corpo no mundo. Em Philosophie et phénoménologie du
corps, 1965, Michel Henry postula que somos seres do movimento subjetivo e em
Incarnation, 2000, denomina este movimento originario do ego, mMovimento

absolutamente imanente de esforgo, como auto movimento (Devarieux, 2014).

Portanto, para Michel Henry (1987), somos seres subjetivos, sensiveis e

corpopropriados.

Florinda Martins (no prelo), reitera um conceito fundamental da fenomenologia
da vida: nossa esséncia se manifesta como afetividade em nosso corpo. Nas afeccoes e
inerentemente a elas, podemos nos sentir nelas envolvidos, apropriando-nos delas e
podendo agir, corpopropriados. A corpopropriacdo, portanto, € um fenémeno especifico
na fenomenolidade do vinculo vida-vivo e que pode se extender a fenomenalidade da vida
gue atravessa 0s processos bioquimicos constitutivos do nosso viver. A autora tece uma
critica a Michel Henry e a fenomenologia, pois estes ndo desenvolveram a questdo
referente aos processos bioquimicos, ficando suas leis sujeitas ao dominio das ciéncias

bioldgicas e de uma objetividade mortifera que nos transforma em objetos.

Corpopropriacéo

Em La barbarie (1987), Michel Henry conceitua a corpopropriagdo como a
apropriacdo que o corpo, por meio do trabalho vivo, faz do mundo, transformando-o.
Neste processo de corpopropriacdo ele ndo apenas se assenhora e transforma a natureza,

mas a si mesmao.
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Nesse sentido, o saber-fazer (tekhne), “a possibilidade, em principio, da agdo, ¢
desse modo, de toda acdo concebivel, reside na préxis, encontrando sua esséncia na vida
e na Corpopropria¢do original da natureza” (Henry, 2012a, p. 86). Desse modo, na
perspectiva henryana, a técnica ou a acdo do homem no mundo - no contexto da clinica a
préxis terapéutica que se efetiva na relagdo entre terapeuta e paciente - funda-se na vida
e realiza-se por intermédio de uma relagdo corpopropriada com o outro e com a natureza.
Desse modo, a relacdo intersubjetiva se da entre corpos subjetivos que se afetam

mutuamente.

Kanabus (2014) relata que o conceito de corpopropriacéo foi, ao longo da obra de
Michel Henry, assumindo um papel cada vez mais determinante. Ele responde a
motivagdo mais antiga de Michel Henry: “apreender no corpo subjetivo o fundamento do
aparecer no mundo” (p. 101). A partir do pensamento de Henry e fiel a ele, Christophe
Dejours desenvolveu o conceito de corpopropriagcdo no contexto da psicodindmica do

trabalho.

Dejours (2012a), afirma que este corpo subjetivo, constituido a partir do biolégico,

que se apropria do mundo, conforme o conceito de corpopropriacdo de Michel Henry, é

(...) o corpo no qual moramos, 0 corpo que se experimenta efetivamente, o corpo
no qual estad engajada também a relacdo com o outro: gestos, mimicas, suores,
tremores, sorrisos, etc., [...] a disposicao do sentido e da vontade de agir sobre a
sensibilidade do outro [...] E é bem este mesmo corpo da experiéncia a mais intima
e da relacdo com o outro, que € convocado a trabalhar. O que €, convenhamos,

uma descoberta surpreendente da clinica do trabalho. (p.30-31)

Dejours (20123, p.31) prossegue afirmando que este processo de corpopropriacéo

do mundo e da acéo sobre ele, da técnica, envolve “a subjetividade como um todo” e que

172



“a partir do instante em que ela se dissocia aparece o espectro da doenga mental”. A
dificuldade reside no fato de que, para haver corpopropriacéo, é necessario que a pessoa
possa “ser habitada pelo sofrimento do trabalhar, da resisténcia e das evasdes do mundo
ao seu poder e ao seu dominio”. Longe de simplesmente ser limitado ao tempo dispensado
nos escritorios e fabricas, o trabalho mobiliza toda a personalidade do individuo. A
habilidade desenvolvida ao trabalhar enriquece e transforma a pessoa, além de poder
trazer realizacdo. Ela ocorre por meio do corpo, do sentir, em todos os tipos de trabalho,
desde o funcionério da fabrica, que desenvolve intimidade com a maquina que opera e a

sente como extensdo de seu corpo, até o piloto de caga e o terapeuta®®*.

Nesse sentido, Dejours retoma o conceito de corpropriacdo de Michel Henry,
utilizando-o para compreender o trabalho em geral e para desenvolver o conceito de
inteligencia do trabalho, que também se aplica a pratica do terapeuta. De forma similar
ao marceneiro, ao musico e ao piloto de avido, a inteligéncia do trabalho, desenvolvida
por intermédio da corpopriacao, ocorre no labor desse profissional. Ela diz respeito a uma
sensibilidade que se desenvolve, ndo apenas quando se acompanha e observa o paciente,
mas quando se acolhe as afeccbes que ocorrem em seu proprio corpo nNo encontro com

ele (Dejours, no prelo).

Em atendimento clinico realizado durante trés anos a uma crianca portadora de
deficiéncia auditiva profunda, sem o uso de linguagem oral ou de sinais — 0 paciente ndo
falava e eu ndo dominava a lingua de sinais — vivenciei a possibilidade da realizacdo do
trabalho terapéutico no registro da relacdo intercorporea. Esta relacdo ocorria no brincar
e no manejo, sem 0 uso da palavra, mas pelo intermédio do corpo e da afetividade, em

uma linguagem né&o verbal emocionalmente significativa, que permitiu a construgdo de

191 No contexto desse artigo terepeuta refere-se ao profissional que faz atendimento clinico, ou seja, o
psicélogo, psicanalista ou psicoterapeuta.
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um vinculo e o estabelecimento de um ambiente terapéutico suficientemente bom para
que o paciente se desenvolvesse. Apds trés anos de psicoterapia ele diminuiu
consideravelmente sua agressividade e agitagdo, conseguia participar e ter um
aproveitamento satisfatorio tanto nas sessdes de fonoaudiologia quanto na escola e

relacionava-se melhor com as outras criancas e com a familia (Ferreira e Antnez, 2014a).

Durante a psicoterapia com este paciente, o desafio era, em adesdo a vida,
movendo-me com ele, dar sustentacdo e condi¢Bes para a modalizacao de seus afetos, de
modo que pudesse constituir-se, acrescer-se de si e desenvolver-se, diminuindo seu
sofrimento e possibilitando comportamentos mais sintdnicos e vantajosos para si. Para
que o atendimento e a comunicacdo fossem possiveis, o registro intercorporeo foi
fundamental. O trabalho terapéutico foi realizado em corpopropriedade, em
consentimento e abertura para a afeccdo, em presenca encarnada, para que O Seu
sofrimento pudesse ser modalizado em fruicdo de si. Neste processo, dificil, vivido na
carne e fortalecedor, acresci-me de mim e desenvolvi-me junto com o paciente (Ferreira

e Antlnez, 2014a).

A atitude terapéutica de ser presenca real para o paciente, como discute em seu
trabalho Vera Marinho Carvalho (2001), s6 € possivel de ser colocada em pratica de forma
encarnada. Presenca e atitude ndo s6 para o paciente, mas do terapeuta em relacdo a si

mesmo, presenca corpopropriada.

Como ressalta Florinda Martins (2014a, p.75): “o resultado do meu trabalho
pertence-me porgue me aproprio de mim no trabalho que faco; o que no trabalho Ihe é
proprio é a apropriagdo que de mim fago ao efetiva-lo: o resultado do meu trabalho

implica-me nele!”
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Portanto, o terapeuta que trabalha de modo sensivel o faz por meio de seu corpo
vivo, em posse de seus poderes, em corpopropriacdo. E o terapeuta presente que pode
acolher os sentimentos e as sensagcdes em seu corpo e pode agir e criar a partir deles na
relagdo terapéutica. O paciente, por sua vez, apresenta suas paixdes, seu sofrimento e sua
alegria também em seu corpo, um corpo com poder de sentir, de se exercer e de criar, ou

seja, de corpopropriar (Ferreira & Antunez, 2014).

Desse modo, na fenomenologia da vida o corpo assume um papel fundamental na
questdo da constituicdo da subjetividade e da relagdo com o outro. Ambos se realizam no
corpo, que é subjetivo, carne, que eu sou, e na relagdo intercorpérea com a alteridade e
com o mundo. E é nesse registro intersubjetivo de pathos-com, intercorpéreo, que a
relacdo terapéutica entre o terapeuta e o paciente se estabelece (Ferreira & Antunez,

2013).

A partir das proposicGes acima colocadas inicialmente por Michel Henry e
seguidas por Dejours (2012), poderiamos dizer que o trabalho realizado pelo terapeuta,
na relacdo com seu paciente, pode ser considerado como uma praxis corpopropriada, que
acontece no corpo e no sentir, implicando a subjetividade como um todo, sendo “o corpo
como um todo, e ndo apenas o cérebro, o fundamento da inteligéncia e da habilidade no

trabalho” (p.27).

Esse processo, além de contribuir para a constituicdo do si mesmo do terapeuta,
permitir o desenvolvimento da inteligéncia e habilidade no trabalho, pode propiciar a

producdo de conhecimento.

Dejours (20123, p. 43) ressalta que o processo de subjetivacao ocorre no “corpo a
corpo” e diz respeito as condi¢cdes € maneiras como nos apropriamos do mundo como

“experiéncia afetiva do corpo e ndo como representagdo cognitiva”, como uma forma
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particular de comunicag@o que “néo passa pelas palavras, nem por discursos constituidos,
mas por uma simbiose com o0 mundo e com a resisténcia que este Ultimo opde aos poderes
do corpo”. Nesse sentido, podemos enderecar, também, a producdo de conhecimento.

Enfatiza Dejours (2012a):

Na esteira do que ja adiantou Michel Henry, acredito que a subjetivacdo do mundo —
que passa primeiro por uma “corpopropriacdo” do mundo — é a condigdo sine qua
non de todo conhecimento, at¢ mesmo o conhecimento cientifico. E mediante a
corpopropriagcdo do mundo que este pode ser “revelado”, pode “manifestar-se”

enquanto fendmeno. (p. 44)

Para Michel Henry (1987), o modelo de racionalidade cientifica principiada por
Galileu, que excluiu o sensivel e a corpopropriacéo, foi desenvolvido posteriormente por
Decartes e prevalece até os dias de hoje. Florinda Martins (2014a) reitera que o resultado
desse modelo ¢ a barbarie, estabelecida ndo somente pela “anulacdo da corpopropriacdo
da racionalidade cientifica, mas ainda da sua instituicdo em ideologia. Isto &, ela ndo
apenas exclui o sensivel da racionalidade cientifica, com ainda a institui como Unica

racionalidade possivel (Martins, 2014a p.75).

Podemos, desse modo, ponderar sobre o papel da corpopropriacdo na producgdo
cientifica nas areas da psicologia e psicanalise. Vamos tomar, como exemplo, o trabalho
de Gilberto Safra, que embasa este artigo. Safra parte de Winnicott - mantendo
interlocucdo com as obras de Dostoiévsky, Berdayev e Florensky- acolhe e se

corpoapropria de sua teoria. No corpo a corpo do trabalho cotidiano, no embate com a
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vida, no sofrimento e frui¢do, nas vivéncias clinicas coms seus pacientes, na sensibilidade

e racionalidade constituida no afeto, transforma essa teoria em perspectiva propria®®?,

Gilberto Safra, a partir de seu trabalho clinico e cientifico, demonstra que a ciéncia
pode desenvolver-se a partir de uma pratica subjetiva corpopropriada a partir de suas
vivéncias particulares transformadas em criagdo, em expressdo original e pessoal.
Portanto, ndo é mera reproducdo mas criacdo, um saber fazer e um saber como fazer que
se realizam de forma viva, pela praxis, incluindo a objetividade e a racionalidade

constituidas no afeto!®,

A corpopropriacdo, portanto, refere-se ndo somente ao assenhoramento de si na
relacdo com o mundo, a natureza, o trabalho. Nao é somente controle e poder. Diz respeito
a possibilidade de criar a partir de si proprio e, nesse movimento constituir-se e constituir

0 mundo a partir dessa criacao.

Para finalizar, ressalto a relevancia das nogdes de corpo postuladas por Michel Henry
para a clinica psicoldgica, pois nelas sdo estabelecida: a relacdo direta e indissociavel
entre afetividade e corporeidade; a fundamentalidade do corpo na constitui¢do do si e na
intersubjetividade; a importancia dos jogos de forca e resisténcia vividos no corpo,
sentidos como esfor¢o, e que nos possibilitam a percepcdo de nossa existéncia em nosso
corpo préprio e a corpopropriacdo, ndo s6 como assenhoramento de si mas como criacao,

como gesto pessoal, na relagdo com o outro e com 0 mundo.
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Resumo - Neste trabalho abordarei uma questdo que identifico estar presente
massivamente na pratica psicoterapica contemporanea, qual seja a do desterro humano
(por desterro humano refiro-me, ndo ao exilio provocado por situacdes politicas, nem por
migracdes decorrentes de guerras ou situaces econdmico/sociais calamitosas, mas, sim,
a uma série de sentimentos e comportamentos vividos pelo individuo, originados por
sensacOes de ndo ter vinculo com 0 humano e de ndo pertencimento: a si mesmo, a
seu corpo, a familia, a comunidade, ao pais e a0 mundo em geral), realizando um
dialogo entre a experiéncia clinica e a literatura de Imre Kertész, escritor HUngaro e
Prémio Nobel de Literatura de 2002. Mencionarei que a questdo do desterro humano esta

diretamente relacionada a busca sem fim pela identidade, e irei expor minha hipétese de
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que o desterro humano nado é da ordem da psicopatol6gica, mas, isto sim, uma questdo
inerente a natureza humana, a condigdo humana e a propria ontologia do Ser.

Palavras-chave: desterro humano; Literatura; Imre Kertész; identidade.

PSYCHOANALYSIS AND LITERATURE: VISITING IMRE KERTESZ
Abstract: In this work, | shall bring up a question that I identify to be massively present
at our contemporary clinical experience: the human exile (as human exile | am referring
not to the exile provoked by political situations, nor to migrations derived from wars or
catastrophic socio/economical situations, but to a series of feelings and behaviours of the
individual, originated by sensations of not belonging to the human race as well as not
being bounded to: oneself, his body, his family, his community, his country and to
the word in general), through a dialog between the clinical experience and the literature
of Imre Kertész, a Hungarian author and the 2002 Literature Nobel Prize. | shall mention
that the issue of the human exile is directly related to the endless quest for identity, and |
shall expose my hypothesis that the human exile does not belong to the psychopathology
field, but is inherent to the human nature, to the human condition as well as to the ontology
of the human being.

Keywords: human exile; Literature; Imre Kertész; identity

Introducéo

Antes de abordar as questfes do desterro humano e da busca incessante pela
identidade e relaciona-las com a obra literaria de Imre Kertész, parece-me oportuno
mencionar a relacdo entre a literatura e a psicanalise, bem como dizer algumas palavras

sobre o significado e a fungéo da literatura.
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Literatura e Psicandlise

A relacdo entre a Psicandlise e a Literatura € tdo antiga quanto a propria
Psicanalise. Haveria muito o que se dizer sobre esse tema, mas restringindo-me aos
objetivos desse trabalho, ressalto o fato de que Freud se utilizou de diversos textos
literarios para desenvolver e, mesmo, legitimar muitos dos conceitos que criou, inclusive
a parte metafisica de sua obra, como nos demonstram Pontalis & Mango (2012/2013, p.

70), em seu livro Freud com os escritores.

Freud reconheceu que muito dos fenémenos que observava na clinica ja tinham
sido anteriormente descritos por escritores. Em alguns casos, décadas e mesmo séculos
antes dele. Um dos muitos exemplos é o Complexo de Edipo, um dos constructos
fundantes da Psicanalise, o qual ele o desenvolveu apoiando-se em Hamlet, de
Shakespeare, e Oedipus Rex, de Sdfocles.!® Outro fundamental conceito seu, o do
parricidio,®® teve seu desenvolvimento também apoiado em uma obra literaria, Os irmaos
Karamazov, de Dostoievski. Nesse texto de 1928, ele, inclusive, aborda as diferencas que

entende existir sobre a no¢do do parricidio nessas trés citadas obras desses autores.

Fica evidente o grande valor que Freud (1976 b) dava aos escritores quando

formula

E os escritores criativos sdo aliados muito valiosos, cujo testemunho deve ser
levado em alta conta, pois costumam conhecer toda uma vasta gama de coisas
entre 0 céu e a terra com as quais a nossa filosofia ainda ndo nos deixou sonhar.
Estdo bem adiante de n6s, gente comum, no conhecimento da mente, ja que se

nutrem em fontes que ainda néo tornamos acessiveis a ciéncia. (p. 20).

195 Cf. Freud, 1976 a; 1987.
16 Cf. Freud, 1961.
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O que ¢ a Literatura? Qual sua funcéo?

Caberia, agora, perguntar: mas, o que é a literatura, qual sua funcdo? Para

responder a tais perguntas, recorro a dois escritores.

O primeiro € Tatiana Salem-Levy, finalista do Prémio Jabuti de 2008 e Prémio
Zaffari & Bourbon de Literatura de 2009; o segundo, José Castello, laureado com o
Prémio Jabuti de 2011, pelo seu livro Ribamar, uma espécie de Carta ao pai, de Kafka,
do século XXI. Professor de literatura, critico literério e articulista do caderno Prosa &
Verso do jornal O Globo, dele, citarei excertos retirados de algumas de suas colunas

semanais publicadas no referido periddico.
De Tatiana Salem-Levy (2007/2013), de seu livro A chave de casa, cito:

Nasci no exilio, e por isso sou assim, sem patria, sem nome. Por isso sou solida,
aspera, bruta. Nasci longe de mim, fora da minha terra — mas, afinal, quem sou

eu? Que terra € a minha? (p.24).

Queria voltar a andar, encontrar 0 meu caminho. E me parece 14gico que se eu
refizesse, no sentido inverso, o trajeto de meus antepassados ficaria livre para

encontrar o meu. (p. 26).

[...] ando em busca de um sentido, um nome, um corpo. (p. 12).

Se ndo sangra, a minha escrita ndo existe. Se ndo rasga o corpo, tampouco. Insisto

na dor, pois € ela que me faz escrever. (p.64).

Ja em José Castello (2013 b) encontramos:

A literatura nasce assim: de um lugar desconhecido, com propositos nao
controlaveis e intencdes obscuras. O escritor acha que caminha numa direcao,

quando caminha em outra. Tateia [...] em busca de algo que ndo consegue pegar.
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A partir dessa ignorancia de si, o escritor [...] segue em busca de uma identidade
que teima em lhe escapar e, por fim, se da conta de que € um dandi — um “lorde”-
perdido em um mundo estrangeiro. O vazio é a possibilidade de acolhimento de
uma prosa que o preencha. Tudo o que lhe resta é seguir em frente. A criagdo se

torna assim um destino, e ndo um ponto de partida. Uma meta, e ndo uma escolha.

(p.5).
Sobre a poesia, assim se indaga e responde:

O que é a poesia? Como defini-la? De onde, afinal, ela vem? “O verso ¢ um doido
cantando sozinho./ Seu assunto é o caminho. E nada mais!/ O caminho que ele

proprio inventa”, responde Mério Quintana.

O poeta trabalha na dobra: um conhecer que é, ao mesmo tempo, desconhecer.

Uma descoberta que €, a0 mesmo tempo, susto.

O poeta arremeda [...] a sina de Arthur Bispo do Rosario, o artista que se sentia
obrigado a colecionar uma peca de cada coisa existente para que elas
sobrevivessem ao fim do mundo. Fixar para perdurar. Emoldurar (escrever) para
ndo morrer. A palavra como um sindnimo de eternidade. No mais, sobra uma

memdaria em farelos, com mais coisas trancadas do que abertas. (p. 5).

Do livro “Meus desacontecimentos — A histéria da minha vida com as palavras”,
de Eliane Brum, Castello (2014) destaca a seguinte frase da autora: “A palavra escrita me

encaixou em um corpo onde eu podia viver. O corpo-letra”. Sobre essa obra, comenta:

Toda histdria contada é um corpo que pode existir. E uma apropriacéo de si pela
letra-marca de sua passagem pelo mundo. A escrita € sempre uma tentativa de
remendar aquilo que ndo tem conserto. {...] funciona como uma cola que vem

remendar aquilo que se esfarelava. (p. 5).
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Em outro artigo em que reflete sobre a poesia, Castello (2013 a) nos diz:

E do abismo que o poeta retira seu potencial. E do vazio — s6 depois de atravessar
um deserto imenso — que ele, enfim, [...] torna-se dono de si, mesmo sabendo que
este “si”, na verdade, nao lhe pertence. Ele ¢ s6 uma pequena rolha com a qual ele

venda o horror da inexisténcia. (p.5).

Ao tomar posse do que ndo é seu (ao inventar-se), encontramos, enfim, um
sentido. Encontramos, ou inventamos? D& no mesmo. E do abismo [..] que
partimos para construir um sentido. Ergue-se sobre nada. N&o tem fundamentos.

Um vento pode derruba-lo a qualquer momento. No entanto, é seu. (p.5).

O poeta se apresenta, “em vao”, ao abismo. E um mundo sem estampas € sem
firmamentos. E, talvez, uma “metafora do mal”. Pensem em nosso mundo
contemporaneo, cheio de artefatos e de acontecimentos. [...] Estamos todos conectados —
em celulares, em tablets, em e-books, em laptops, em satélites. A grande rede nos
agasalha. Mas é preciso ndo esquecer: por mais vasta que seja a rede, ela é sempre feita

de furos.

Nos furos, o vazio. Nos furos, o lugar em que o poeta se posta e se apresenta [...]
O vazio, o poeta nos diz, € s6 uma construcdo que nos agarramos. E s6 uma

hipbtese, e dela sobrevivemos. (p.5).
Castello finaliza esse artigo fazendo uma previsdo:

[...] se ha um caminho para o futuro, € a poesia quem o desenha. Resisténcia do
humano, em um mundo no qual tudo contra ele conspira. Resisténcia do abismo,
que nés, humanos, carregamos no peito. E que, enfim, é a marca — € o galardao —

de nosso ser. (p.5).
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O desterro na clinica

Ha muito que observo na pratica clinica a existéncia massiva de uma condicéo de
desterritorialidade emocional e psiquica,*®” fendmeno clinico esse que, em trabalho

anterior (Cotta, 2003), digo que nos

[...] € comunicado pelos pacientes das mais variadas formas: em suas vivéncias
de ndo terem uma identidade prépria, nas sensa¢des de viverem fora do corpo,
de néo terem um corpo, de viverem o corpo como algo estranho a si mesmos,
de se perceberem como que falando de fora do corpo - como uma outra pessoa
-, bem como quando diante de situagdes em que se sentem ameacgados, nos dizem

que Seu eu se esvaiu, ou que seu eu ndo estava la. (p.1).

Ainda nesse trabalho, digo que é como se me deparasse com casas vazias, onde
0 morador evadiu-se. Sumiu e ninguém sabe para onde. De vez em quando, ele volta,
habita a casa e depois se vai, de novo. S&o como corpos sem alma, sem mente, sem

psique.

O contrario, também, ocorre: muitas vezes, s6 ha a alma, a mente, a psique. Ali, é
0 COrpo gue se esvai, se vai. S6 ha o morador de uma casa inexistente, que perambula
por ruas vazias, algumas vezes sombrias e fétidas, outras vezes, ele nos surpreende com

sua mente brilhante, com sua pintura magnifica.

Independente da forma como manifeste sua experiéncia de desterro, o individuo
estd sempre a se viver como um homeless. Ndo tem para onde ir, ndo tem para onde
voltar. “Estou a deriva”, conta-me um paciente. O que estd a deriva é a identidade pessoal,

o sentido e o destino da existéncia, assim como bem o explicitou uma paciente: “Nao sei

197 A questdo do desterro humano e sua relagdo com a corporeidade na clinica contemporanea foi por
mim desenvolvida extensamente em minha tese de doutorado. Cf. Cotta, 2010.
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guem eu sou, ndo sei 0 que fazer, ndo sei para onde vou”.

Quero, agora, ressaltar um aspecto que considero fundamental sobre o que
estamos aqui abordando: independente do fato de ndo se verificar sua existéncia em
qualquer quadro nosogréafico, € minha convicg¢do que a questdo do desterro humano néo
¢ da ordem da doenca, da psicopatologia. Inclusive, sdo recentes e raras as obras da
literatura especializada que abordam esse tema, ainda que assim néo o denominem, como
é 0 caso das pesquisas de Nancy J. Bothne e Rebecca Rojas, desenvolvidas na Chicago

School, sob 0 nome de Psicologia da Imigracéo.'®

Outro exemplo vem de Philippe Lacadée,*®® psicanalista Francés, cujo livro O
despertar e o exilio: ensinamentos psicanaliticos da mais delicada das transicdes, a

adolescéncia, é dedicado a suas pesquisas com adolescentes.

O autor que ha muito vem trabalhando sobre o tema do desenraizamento humano
é Gilberto Safra, com quem compartilho o entendimento de que o desterro humano néo é
uma questéo da ordem da psicopatologia, mas, sim, inerente mesmo a condi¢do humana,

a natureza humana, e a ontologia do Ser.

Kertész e a vulnerabilidade humana

Kertész tornou-se um mestre para mim, na medida em que sua literatura

contempla de forma profunda e mesmo poética as questdes do desterro humano, da busca

198 Nancy J. Bothne e Rebecca Rojas apresentaram, respectivamente, os trabalhos Immigration to the
United States: Experiences of Survivors of State-Sponsored Torture e Immigration Psychology: Anti-
immigrant Attitudes in the United States and the Impact on Latino/a Families, em Abril passado, no
Seminario Psicandlise e Literatura: Visitando Imre Kertész, realizado no Instituto de Psicologia da
Universidade de Sao Paulo — USP, organizado por mim e pelo Prof. Titular Gilberto Safra. Seus trabalhos,
bem como os demais apresentados no referido seminario, estdo sendo por nds organizados, visando sua
publicacdo em e-book.

199 Cf, Lacadée, 2011.
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incessante pela identidade e da importancia fundamental do outro para a constitui¢do do
si-mesmo, questdes essas que ndo encontro ou pouco encontro descritas e pensadas na

literatura psicanalitica.

Citarei, agora, algumas passagens de sua obra, em que a questdo do desterro
humano esta poeticamente explicitada, com o objetivo de poder demonstrar que a leitura
de seus textos pode nos ajudar a compreender profundamente a questdo do desterro
humano e a busca sem fim pela identidade, questdes tdo presentes na clinica

contemporanea. Passemos a ele:

Heureca é o titulo que Imre Kertész deu a seu pronunciamento por ocasido do
recebimento do Prémio Nobel de Literatura de 2002, publicado em seu livro que tem o

sugestivo titulo de A lingua exilada (Kertész, 2004). Ele, assim, inicia seu discurso:

Devo comegar com uma confisséo, talvez estranha, mas sincera. Desde que
embarquei no avido para vir receber aqui, em Estocolmo, o Prémio Nobel de
Literatura deste ano, senti o olhar estranho, fixo, de um observador imparcial as
minhas costas; e mesmo neste momento solene, quando me vejo como foco das
atencles, eu me sinto mais proximo desse observador frio que do escritor cujo
trabalho, de subito, € lido em todo 0 mundo. S6 posso esperar que a fala que terei
a honra de pronunciar nesta ocasido especial ajude a desfazer a dualidade e

unificar os dois eus que vivem em mim. (p.9)

Suas ultimas palavras nesse pronunciamento sdo:

Em suma, eu morri uma vez, para que pudesse viver — e talvez seja essa a minha
verdadeira histdria. Se assim for, dedico meu trabalho, nascido da morte de uma
crianca, aos milhdes que morreram e a todos os que ainda se lembram deles.

Porém, como estamos falando de literatura, da espécie de literatura que, no
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entender da Academia, € também testemunho, ela ainda pode ter utilidade no
futuro, e — e este € meu desejo — poderd mesmo servir ao futuro. Porque sinto que,
ao refletir sobre o impacto traumatico de Auschwitz, acabo chegando as questfes
fundamentais da vitalidade e da criatividade do homem de hoje; e, ao pensar em
Auschwitz dessa forma, eu penso, talvez paradoxalmente, ndo no passado, mas

no futuro. (pp. 19-20)

Kertész dedica seu oficio a desvelar a condicdo humana. Esse escritor Hangaro
faz de sua obra uma reflexdo sobre a existéncia, a morte, a identidade e a escrita. Diz ele

(Kertész, 1979/2007):

A mitologia moderna comeca com um negativo gigantesco: Deus criou 0 mundo,

e 0 homem criou Auschwitz. (p.138)

Embora tenha me criado no nada e tenha aprendido desde pequeno com a pura
raz&o, ou antes, com 0 meu senso comum a adaptar-me ao nada, mover-me e achar
meu caminho dentro dele, pois ele representava para mim a vida, na qual eu
deveria saber me virar, coisa que, sendo um menino, ndo foi mais dificil do que

aprender a falar. (pp. 142-143)

Ele carrega na pele experiéncias de Estados, sociedades e de relacdes objetais ndo
reconhecentes, onde ha o império da coisificacdo do outro e daquilo a que Hanna Arendt
(1962/1990) chamou de “banalizagdo do mal”: sobreviveu as atrocidades de Auschwitz-
Birkenau, Buchenwald e Zeitz, para onde fora deportado aos quinze anos; no pds-Guerra,
novamente a experiéncia de ser tratado como coisa, desta feita, sob a ditadura comunista
da Hungria; no @mbito das relagdes objetais, viveu sob o dominio de um pai autoritério e
de uma familia cinica. Em Liquidacdo (Kertész, 2005), outro titulo também muito

sugestivo, nos diz
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Vivemos na era das catastrofes, todo homem é portador da catastrofe, e para a
sobrevivéncia se faz necessaria uma arte peculiar da sobrevivéncia. O homem do
tempo das catastrofes ndo tem destino, ndo tem qualidades, ndo tem carater. O
meio social terrivel — o Estado, a ditadura, chame-0 como quiser — 0 seduz com a
forga de atragcdo dos redemoinhos vertiginosos até que ele desista da resisténcia e
nele exploda o caos como um géiser fervente — e a partir de entdo o caos se torna
sua morada. Para ele, ja ndo existe retorno a um ponto de equilibrio do Eu, a uma
certeza solida e incontestdvel do Eu: portanto, perde-se no sentido mais
verdadeiro da palavra. Esse ser sem o Eu é a catastrofe, o verdadeiro Mal. De
novo se tornam validos os dizeres da Biblia: resista a tentacdo, evite conhecer-se,

porqugé, se o fizer, estara danado”. (Kertész, 2005, pp. 48-49).

E notavel a semelhanca entre tudo isso e a resposta que Silenos foi obrigado a dar
ao rei Midas: ‘... A melhor coisa para vocé seria nao ter nascido, ndo ser nada. A

segunda melhor coisa, porém, seria morrer o quanto antes. (p. 139).

Em Kaddish, por uma crianca ndo nascida (Kertész, 1990/2002), ele comeca o
livro com um retumbante “Nao!”. Nessa obra, ele explica suas razdes para negar-Se a Ser
pai, ainda que ao preco da enorme dor de separar-se de A., sua mulher amada. Nesse
texto, ele expde sua visdo de que Auschwitz, a ditadura comunista hingara e sua familia
de judeus ortodoxos se igualam no que diz respeito a tratar o outro como nada, como
ninguém. Dai se compreende a contradi¢do do titulo - Kaddish, por uma crianca nao
nascida -, pois Kaddish, do aramaico sagrado, é uma reza tradicional judaica em

homenagem aos mortos...
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Ja em Eu, um outro (Kertész, 1979/2007),2°° uma espécie de autobiografia em que
relata suas muitas viagens, mas ndo como um mero turista, e, sim, num certo sentido,
como um pesquisador da condi¢do humana, diz ser um eterno exilado, more onde morar,

esteja onde estiver. Fala-nos que ndo tem ninho; que tem patria, mas néo a tem:

E diferente ser sem patria em seu proprio pais e sé-lo no estrangeiro, onde

justamente essa falta de patria pode nos levar a encontrar um novo lar. (p.88)

Vivo como um exilado. Nesse Unico aspecto vivo corretamente: sou um exilado.

(p. 75)

Kertész sabe que tem lingua materna, mas sua lingua é estrangeira:

A lingua — sim, ela € a unica coisa que me mantém ligado a ele. Como ¢€ estranho.
Essa lingua estrangeira, minha lingua materna. Minha lingua materna, que me

ajuda a entender meus assassinos. (p.35)

Ele se pergunta “quem sou eu?”, mas sabe que ndo ¢ possivel responder tal

pergunta:

As vezes, ocorre-me a pergunta (impossivel de responder): quem sou eu? O que

sou eu? E qual é a minha historia? (p.30)

O ‘Eu’ ¢ uma ficcdo na qual, no maximo, podemos ser co-autores. ‘Eu ¢ um

outro’. (Rimbaud) (p.14)

Que tipo de judeu sou afinal? Nenhum. H& muito tempo néo estou mais a procura
de minha patria, nem de minha identidade. Sou diferente deles, sou diferente dos

outros, sou diferente de mim. (p. 155)

200 A respeito desse livro, hd uma excelente critica elaborada por Tatiana Salem Levi. Cf. Levi, 2008.
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As vezes, quase tenho que me arrancar do reflgio sossegado do meu anonimato,
quando ouco falar ou vejo escrito o nome I. K., mas sei que nunca vou me

identificar com ele. (p.15)

Vocés ndo vao querer de mim que declare claramente minha nacionalidade,

religido e raca? VVocés ndo vao querer de mim que eu tenha uma identidade?

Entdo, vou contar para vocés: tenho uma Unica identidade, a identidade do

escrever. (uma identidade que se escreve a si mesma).
De resto, quem sou eu? Quem é que poderia saber? (73)

Ele termina seu anteriormente citado livro Eu, um outro, assim explicitando o

desterro em que se encontrou apds a morte de AnaMaria, sua mulher amada:

Minha historia desprendeu-se de mim: de repente, perco o equilibrio como
alguém que perdeu seu caminho e, entre passado e futuro, escapuliu do tempo.
Mais tarde, vou me reerguer penosamente dessa queda e seguir a voz persistente,
a palavra que, por detras dessa neblina cinzenta que me circunda agora, me chama
para viver de novo. Neste momento, porém, ndo sei de nada, ndo entendo nada,
estou, por assim dizer, no limiar da vida e da morte, com o corpo inclinado para a
frente, em direcdo a morte, com a cabeca ainda voltada para tras, em direcdo a
vida, com o pé que se levanta, hesitante, para dar um passo. Em que direcao ira?

Nao importa, porque aquele que dara o passo, ndo sera mais eu, sera um outro...”.

(p- 173)
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Concluséao

Concluindo, do que aqui conversamos espero ter podido demonstrar trés

principais hipoteses:

1) 0 desterro humano é uma experiéncia em que o individuo se sente
pendendo diante da prépria experiéncia de si, como bem o definiu
Safra (2014);%%

2) além de desvelar a condicdo humana, os escritores tém a capacidade

dar um destino a seu desterro;

3) aprendendo com os escritores, podemos neles nos espelhar para ajudar

a n0s mesmos e a nossos pacientes a destinar as experiéncias de
desenraizamento humano.

Para finalizar, dentro do espirito de interdisciplinaridade deste congresso, gostaria
de ofertar a vocés a audi¢do de uma musica, tendo o entendimento de que a capacidade
de dar destino ao desenraizamento humano ndo é uma exclusividade dos escritores.
Muitos compositores o fazem e o fizeram, como o Hangaro Gyorgy Ligeti, considerado
um dos maiores compositores do seculo XX, cuja trajetoria de vida tem semelhancas com
a de Kertész: filho de uma familia judia, sua mée escapou de Auschwitz, mas nem seu
pai, nem seu irmdo tiveram a mesma sorte. Perseguido e proibido de executar suas
composicdes pela ditadura comunista Hingara, refugiou-se na Austria, tornando-se
cidaddo Austriaco. Sua obra € baseada na experiéncia de desterro humano e no defrontar-
se com o medonho. Colocarei para vocés ouvirem um trecho de um concerto seu
intitulado Luz eterna, cantada a 16 vozes, por A Capella Amsterdam, Daniel Reuss e

Susanne Van Els. Espero que a apreciem. Muito obrigado.

201 Informacao verbal fornecida por Safra, em S3o Paulo, em 2014.
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A CONTRIBUIQAO DE PAVEL FLORENSKY PARA A SITUAQAO CLINICA.
Gilberto Safra
Instituto de Psicologia Universidade de Sao Paulo

E:mail: iamsafra@usp.br

Resumo: Esse trabalho se propde a abordar a situacdo clinica, sem referencia a
metapsicologia. Ele € decorrente de uma pratica clinica fundada em um olhar
fenomenoldgico, que busca colher as experiencias que aparecem no espago clinico sem o
excesso de teorizagdo e que auxiliem o devir do sentido de si do paciente. O modelo
antropolégico utilizado é o do homem que tem o seu fundamento no gesto criativo, que
ao abrir possibilidades existencias, também forma a sua possibilidade de ser. Homem
enraizado na liberdade que acontece como desamparo diante de sua existencia. O texto
aborda a contribuicdo que Florensky apresentou em seu livro intitulado A Perspectiva
Inversa, como referente hermeneutico da situagdo clinica. A persperctiva inversa permite
o desvelamento de outros registros de realidade, dando acesso a profundidades, que nem
sempre a perspectiva linear possibilita. Como referentes da perspectiva inversa na
situacdo clinica, o artigo apresenta 0s seguintes pontos: a existencia de centros multiplos,
a coexistencias de diferentes planos, a organizacdo da composi¢cdo que converge para o

olhar da pessoas que contempla a obra.

Palavras-Chave: clinica; fenomenologia; Florensky; perspectiva inversa.
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PAVEL FLORENSKY CONTRIBUITION TO THE CLINIC SITUATION

Abstract: This work approaches the clinical situation, without using metapsychology as
a reference. It results from a clinical practice founded on a phenomenological look, which
seeks to collect the experiences that appear in the clinical situation without excessive
theorizing, with the aim of assisting the establishment of the patient’s sense of self. The
anthropological model used is the conception where man has its foundation in the creative
gesture that opens the possibilities of being and existence. Man is rooted in the freedom
that happens as helplessness in the face of his existence. The text discusses the
Florensky’s contribution presented in his book entitled The Reverse Perspective, using it
as a hermeneutic reference to the clinical situation. Reverse perspective allows the
unveiling of different aspects of reality, giving access to depths that are not always the
linear perspective allows observing. As regarding the reverse perspective in the clinical
situation, the paper presents the following aspects: the existence of multiple centers,
coexistences of different plans, and the organization of the composition organized to the
eyes of the person who contemplates the work.

Keywords: clinic; phenomenology; Florensky; reverse perspective.

As minhas investigac6es na situacdo clinica tém tido como referéncia fundamental
a contribuicdo de Donald Winnicott?%? (1896-1971). Esse autor discute as condicdes para
o trabalho psicanalitico, nas quais a dimensao da experiéncia é o elemento fundamental.
O setting é compreendido como espaco no qual o cuidado torna-se elemento que orienta

o trabalho a ser realizado, para que experiéncias constitutivas possam acontecer. Claro

202 Winnicott, W. D. Playing and Reality. London, Tavistock, 1971.
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estd que, nesse Vvértice, ndo se esta privilegiando o insight, mas sim o acontecimento que

possa recolocar o self do paciente em devir.

A fim de que esse trabalho possa ser realizado, temos um modo de abordar a
situacdo clinica, avesso as referéncias metapsicolégicas. Em nossa pratica clinica ha o
predominio do olhar fenomenoldgico, que busca colher as experiencias que aparecem no
espaco clinico sem excesso de teorizacdo e que possibilitem o devir do sentido de si do

paciente.

O modelo antropolégico é o do homem que tem o seu fundamento no gesto
criativo, que ao abrir possibilidades existencias para a pessoa, também forma a sua
possibilidade de ser. Homem enraizado na liberdade que se oferta a ele como desamparo
diante de seu existir e de seu destino. A pessoa € aqui habitante da fronteira entre mundos,
entre o finito e o infinito, entre 0 imanente e o transcendente, o0 singular e o coletivo, o

céu e a terra, etc.

Na fronteira de mundos, o ser humano encontra a originalidade na tradigcéo por
meio de seu gesto criativo, que o coloca em direcdo ao futuro. A pessoa tem suas raizes

no passado e busca alcancar o futuro, onde situa o sonho Gltimo que acalenta a sua morte.

O nosso modo de ser se caracteriza por um continuo devir. Somos seres que
aspiram o absoluto e que ao longo do caminho sonham com a realizacdo do que dormita
no fundo de n6s mesmos. Vivemos atravessados pelo pressentimento de si, pela memoria
do ainda-ndo. O nosso modo de ser acontece por meio de continuas metamorfoses. Em
cada pessoa existem as facetas de si mesma que se constituiram por meio do encontro
com o Outro, enquanto outras estdo em estado de potencialidade e, portanto, nédo
chegaram a se realizar, evoluir e a se simbolizarem. Este fenémeno leva a pessoa a

experimentar a necessidade de encontrar o outro que possa lhe possibilitar a constituigéo

199



e a evolucdo das facetas de seu modo de ser, que ndo chegaram a acontecer por meio de
um encontro com outro ser humano, condi¢ao necesséria para que se coloque em marcha

0 processo de simbolizag¢do necessario ao devir do si mesmo.

A cada vez que um determinado aspecto emerge e que, potencialmente poderia vir
a ser constituido na relacdo com o outro, a pessoa como que experimenta, novamente,

uma vivéncia de alegria, de jubilo, de encantamento.

Uma tarefa fundamental do clinico € auxiliar o paciente a poder se apropriar ndo
s0O de seu estilo de ser, mas fundamentalmente da vocacéo que o constitui. A sua vocagao
nasce dos atravessamentos que foram vividos pela pessoa, que aconteceram como aflicdo

e angustia, mas que também contribuiram para o processo de sua singularizacao.

Duas tarefas mostram-se fundamentais para o clinico: reconhecer em que aspecto
do self se aloja 0 gesto e reconhecer a sua vocagdo fundamental. Ao falar de vocagao néo
estou me referindo a questdo da profissionalizagdo, mas sim a disponibilidade originaria,
que singulariza o paciente e que Ihe d& o saber singular sobre a condi¢do humana. Pavel
Florensky?® (1882-1937) por meio de suas contribuicBes nos auxilia a reconhecer a
vocacgdo fundamental de uma pessoa, a fim de manejarmos a situacdo clinica de modo a
favorecer o processo, que podera possibilitar posicionar a vocacao originaria do paciente

sob o dominio de seu gesto.

Pavel Florensky foi fisico, matematico, poeta, pintor, teblogo. Para ele, haveria
uma estrutura fundamental subjacente a todos os fenomenos, que consitutiria a verdade
viviente. As diferentes ciencias seriam para ele diferentes linguagens para abordar a

mesma verdade fundamental.

203 Florensky, P. A perspectiva inversa, S3o Paulo, Editora 34, 2012.
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Nesse texto, quero abordar a contribuicdo que Florensky apresentou como a
Perspectiva Inversa e que me parece muito fecunda como referente hermenéutico da
situacdo clinica. Para apresentar e discutir essa modalidade de perspectiva, ele se utiliza
da iconografia cristd ortodoxa, a qual é composta por meio da perspectiva inversa, que é
bastante distante da perspectiva linear, modalidade de composi¢do que aparece,
habitualmente, na arte ocidental. Florensky assinala que o uso da perspectiva inversa
naquela modalidade de arte sacra ndo pode ser atribuido ao desconhecimento dos
principios do desenho. Para esse autor a perspectiva linear e a perspectiva inversa sdo
representacdes simbdlicas da realidade, que procuram representar um determinado evento
sobre uma superficie plana. Toda arte ndo pode, para ele, ser considerada naturalista, ela
é sempre simbdlica. Isso significa que sendo a arte um simbolo aponta para um mais além.

Para ele, a tarefa da pintura ndo seria duplicar a realidade, mas desvelar um significado.

Florensky afirma que a perspectiva linear cria, de fato, uma obra ilusionista, que
cria um cendrio sem que um significado transcendente pudesse se mostrar através dela.
Segundo esse autor, a obra de arte tem a possibilidade de nos unir com realidades que sdo
inacessiveis aos nossos sentidos. Florensky acredita que a persperctiva inversa permite o
desvelamento de outros registros de realidade, dando acesso a profundidades, que nem

sempre a pintura que utiliza a perspectiva linear possibilita.

Podemos brevemente, assinalar as aspectos fundamentais que caracterizam a
perspectiva inversa, sdo elas: a apresentacdo de centros multiplos, a coexistencias de
diferentes planos, a organizacdo do desenho que converge para o olhar das pessoas que

contemplam a obra.

Diferente da perspectiva linear, a obra composta por meio da perspectiva inversa,
converge para o olhar do observador. Isso ocorre, pelo fato de que a realidade é vista

sempre como dialogica e se temos o objetivo de acolher a verdade em sua estrutura
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fundamental sera necessario abrir 0 espaco para a perspectiva dialogica. Essa faceta da
realidade, € fundamental para a situacdo clinica, pois tudo o que acontece no espaco
clinico precisa ser compreendido em sua manifestacdo dialdgica. Tudo o que se
manifesta, seja do ponto de vista do discurso ou da linguagem plastica aperceptiva é
dirigida a um outro. Elementos que eventualmente encontraram a possibilidade de se

constituir em narrativa no espaco potencial fundado na amizade.

A existéncia de centros multiplos na composicao artistica presente na perspectiva
inversa, implica que todos os elementos presentes na obra séo revelaces completas do
ser implicitos nos entes representados. Na perspectiva inversa cada um desses elementos
sd0 como que vistos em todas as suas dimensdes, por todos os lados. Esse modo de
representacdo supera o ponto de vista Unico e totalitario presente na perspectiva linear.
Na perspectiva inversa, o olhar se move acolhendo a multiplicidade de possibilidades
presentes no fenbmeno. Cada elemento constitui um centro, uma temporalidade, uma

€cosSMmMovisao.

Claro que esse modo de olhar a obra ou uma sessdo nos oferta possibilidades de
compreensdo profunda daquilo que se mostra. Na situacdo clinica, estaremos ndo so
atentos ao discurso, ao conjunto da sessdo como evento apresentativo, mas cada pequeno
gesto, evento, ou coisa abre dimensdes do ser do paciente que, uma vez acolhidos permite
que o clinico possa sustentar a complexidade da singularidade que é o outro. Estamos
nesse vértice compreendendo a sessdo clinica como acontecimento polifénico, que

apresenta uma multiplicidade de narrativas e de modos de ser.

A questdo da coexistencia de diversos planos é uma das mais interessantes, pois
por meio dela percebemos diferentes facetas, que compde a realidade. Ao longo de meus
trabalhos tenho assinalado a coexistencia dos registros ontico e ontologico em um mesmo

evento. No entanto, Florensky nos alerta que cada registro de realidade tem subjacente
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outros registros de realidade diferentes do primeiro, de modo tal, que cada registro mais
profundo de realidade, acolhe o registro anterior e a0 mesmo tempo o supera. Esse aspecto
relaciona-se a contribuicdo de Cantor (1845-1918) a teoria dos conjuntos em matemaética,
perspectiva importante ndo s6 para se comprender a formacdo da mente a partir das
imagens presentes no psiquismo, que possibilitam o aparecimento da capacidade de
realizar abstraces, mas também o posicionar-se diante do self potencial do paciente que
esta, continuamente, se atualizando em um modo tal que nunca se realiza plenamente.
Essas discussdes sdo também abordadas por Florensky ao lado de Cantor, com a
compreensdo da existéncia de diferentes infinitos (potencial e atual). Do ponto de vista
da clinica, o infinito potencial manifesta-se como experiéncia agonica, e o infinito atual
acontece nas experiéncias de encantamento e sublime e nas realizacfes da pessoalidade
de alguém. Esse Ultimo aspecto tenho abordado em meus textos quando afirmo que cada
pessoa € a singularizacdo da histdria de toda humanidade. A multiplicidade comparece na

singularidade.

A escrita de um icone compreende esses diferentes principios, pois por meio deles,
o0 icondgrafo busca por meio de seu trabalho assinalar o ser daquele que ele procura
representar. Por essa razdo, o icone nunca é um retrato, mas sim desvelamento do mistério
que é a pessoa. O trabalho clinico procura realizar a mesma tarefa, ou seja, acompanhar
0 paciente, com a esperanca de que 0 seu ser possa se atualizar, no seu caminho pela

existéncia.

Certa vez, um professor de iconografia me perguntou se eu era iconografo,

respondi que n&o e que eu era terapeuta. Ele sorriu e disse:

- Vocé é verdadeiramente iconografo! O seu trabalho é revelar icones vivos: a

pessoal
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PAVEL FLORENSKIJ: O PENSAMENTO COMPLEXO E A PSICOLOGIA
Marcio Luiz Fernandes2%
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Resumo: P. A. Florenskij (1882-1937), pensador e cientista russo, reconhecido pelo seu
poliédrico interesse no campo do conhecimento, foi um dos defensores da necessidade de
um pensamento capaz de aproximar e descrever o real na sua multiforme complexidade.
O eloquente e convincente testemunho deste pensamento € a sua copiosa e ampla
producéo filosofico-teoldgica e cientifica. Em 1933 quando regime soviético decide levar
Florenskij para a prisdo em um campo de concentragéo, as cartas escritas aos familiares
tornam-se ocasido para que ele pudesse refletir pela dltima vez sobre aquelas intui¢oes
originais que estavam na base do seu projeto sobre o “pensamento integral”. O artigo
pretende mostrar como esta particular intencdo estd presente na correspondéncia
carceraria. O objetivo principal sera apresentar as cartas do gulag como uma obra que
consegue concretizar o ambicioso e sempre atual projeto de Florenskij em um modo
lucido e exemplar, demonstrando a sua funcionalidade até mesmo nas condigdes
draméticas e proibitivas de vida e trabalho.

Palavras-chave: Pensamento complexo; cartas; Pavel Florenskij

PAVEL FLORENSKIJ: THE COMPLEX THOUGHT AND THE

PSYCHOLOGY
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Abstract: P. A. Florensky (1882-1937), Russian scientist and thinker, recognized for his
multifaceted interest in the field of knowledge, was one of the defenders of the need for
a thinking able to approach and describe reality in its multiform complexity. The eloquent
and convincing testimony of this thinking, is his copious and comprehensive
philosophical-theological and scientific production. In 1933, when the Soviet regime
decides to arrest Florensky and take him to a concentration camp, the letters written to
his relatives become an occasion when he could reflect for the last time about those
original intuitions that were at the basis of its project on "integral thought”. The article
aims to show how this particular intention is present in the prison correspondence. The
main objective will be to present the letters of the Gulag as a work that manages to achieve
the ambitious and always current Florensky's project in a lucid and exemplary manner,
demonstrating its functionality even in dramatic and prohibitive conditions of life and
work.

Keywords: complex thinking; letters; Pavel Florensky.

Introducéo

O nome de Pavel Florenskij é mencionado na enciclica Fides et Ratio — de Jodo
Paulo Il — e colocado entre os fil6sofos e tedlogos do século XX que souberam realizar
uma verdadeira sintese entre a fé e a razo, o pensamento e existéncia, a experiéncia
cientifica e a vivéncia espiritual e, sobretudo, criaram condicGes para a compreensdo e

o diélogo entre o oriente e o ocidente.

A contribuicdo teorica de Florenskij esta ligada, portanto, de um lado aos tesouros
da tradicdo ortodoxa russa e, por outro, a uma determinada sensibilidade cientifica que
deseja transmitir um tipo de gnosiologia que comporta uma compreensdo integral e

interdisciplinar do pensamento. Filosofos e tedlogos como V.S. Solov’ev; M. M. Tareev;
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S. N. Bulgakov; N. A. Berdjaev; L. P. Karsavin; P. A. Florenskij, Frank e V. Losskij
procuraram uma fundamentacdo ontoldgica para pensar a experiéncia humana. Para eles
0 tema da kenosis (esvaziamento) representa o eixo central da filosofia e da teologia
ortodoxa de tradi¢do eslavofila russa. Para os autores russos a kenosis € um elemento
fundamental para a interpretacdo ndo so de todo o sistema teoldgico, mas € uma categoria
a partir da qual todas as questdes antropoldgicas, psicoldgicas e cientificas devem ser
repensadas. Para aqueles que elaboravam uma teologia e filosofia dentro da tradicdo
eslavofila os motivos de tal interesse devem ser procurados na tendéncia destes autores
de ver na figura do Cordeiro imolado o destino e o traco essencial da prépria nacao e da

‘alma russa’.

O realismo russo do inicio do século XX e a escola fenomenoldgica nasceram
conscientes da urgéncia de fazer frente ao positivismo e reconheceram, entdo, a
necessidade da renovacdo da propria gnosiologia. Uma renovacdo que leva em
consideracdo os seguintes temas fundamentais: a dimensao existencial do conhecimento;
a intersubjetividade; o apofatismo como experiéncia do pensar; a relacdo entre o
pensamento — seja teoldgico ou filoséfico — com a cultura literaria, artistica, politica,
econdmica e ecologica. Para Safra o estudo das intui¢Bes destes autores — principalmente
0s russos — fornece os elementos para a realizacdo de uma clinica na qual o analista possa
acolher a singularidade e a dimensdo ndo-discursiva revelada nos gestos. No consultério
“as queixas mais frequentes referem-se a vivéncia de futilidade, de falta de sentido na
vida, de vazio existencial, de morte em vida” (SAFRA, 2005, p. 13). A reflexd@o sobre o
sofrimento, o mal, a comunidade e o desejo de construir uma nova sociedade mostram

que estes autores foram capazes de acolher o ontoldgico da situacdo humana.

206



1. A originalidade de Pavel Florenskij: o modelo de um pensamento
complexo

Nesta comunicacdo pretendo acenar para alguns nucleos centrais do percurso e
pensamento de Florenskij como parte de um projeto de pesquisa que vem sendo realizado
em parceria com pesquisadores de trés distintas instituicdes, a saber: a PUCPR no
programa de pés graduacéo em teologia, a USP com o departamento de psicologia clinica
com os trabalhos do prof. Gilberto Safra e a Universidade Lateranense representado pelo
prof. Lubomir Zak. O foco de investigacdo que — a partir da proposta de pés-doutorado —
comegamos a realizar junto com o laboratério Prosopon era o de discutir as contribuicoes
da teologia para a psicologia e, em particular, examinar como a apropriagdo dos
conhecimentos teoldgicos — a partir de temas e figuras — possibilitam a fundamentacéao

ontoldgica e a respectiva reflexdo sobre os processos de subjetivagdo contemporanea.

O alargar-se do horizonte de compreenséo da clinica junto com novos quadros
psicopatologicos “demandam a interlocucdo com as outras areas das ciéncias humanas,
tais como a antropologia, a teologia, a filosofia, para que o clinico investigador possa
abarcar a complexidade do fenomeno” (SAFRA, 2012, p. 289). Desse modo, Safra tem
observado a necessidade de assentar a pratica clinica em textos de pensadores que

apresentem lucidas elaborac@es sobre 0s problemas do sofrimento humano porque:

Nos textos desses autores sao discutidas essas questdes ndo sé da Russia do inicio do
século vinte, como também, em tom profético, os problemas de nosso tempo, em que
a natureza humana se estilhaca. Frente a essa situacao, recolnem e emolduram a face
humana, explicitando o ethos. Para realizar esta tarefa criam uma obra resistente a
fragmentacdo da medida humana, evitando a abstragdo racionalista. S&o textos que
apresentam uma maneira diferente de pensar, pois a0 mesmo tempo integram 0s

veértices literario, filosofico, politico e religioso. (...) Esses autores escreveram obras
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em que o ethos humano se explicita em seu registro ontolégico. (SAFRA, 2004, p.

33).

No elenco de autores aparece a figura de Pavel Florenskij, considerado um dos
maiores pensadores russos do século XX, chamado de Pascal ou Leonardo da Vinci russo
(ZAK, 2002; 1998). O pensamento e a obra deste matematico, filésofo, critico de arte e
tedlogo é ainda pouco conhecido no ambiente académico brasileiro. A sua obra reflete
tanto a experiéncia feita como cientista quanto tedlogo ao buscar a verdade e a beleza a
partir das fontes, sobretudo no tesouro de sabedoria da Sagrada Escritura e dos padres da
Igreja. De fato, para Florenskij nenhuma formula, definicéo racional ou sistema fruto da
atividade teoldgica ou cientifica pode substituir a vida, ou seja, as vivéncias da
criatividade e capacidade do ser humano de produzir o0 novo em cada momento (ZAK,
1998, p. 67). Logo depois de terminar com grande sucesso seus estudos na prestigiosa
faculdade de fisica e matematica da Universidade de Moscou Florenskij escreve para a
mée dizendo que ele e seus amigos queriam se empenhar em encontrar as bases para
realizar o didlogo entre a fé e a razdo, entre a teologia e a ciéncia: “Vou chegar a sintese
entre a cultura eclesial e a cultura leiga e estar plenamente unido a Igreja, eis um dos mais
imediatos objetivos de empenho pratico” (Carta de 3 de fevereiro de 1904). O que
sobressai, portanto, € um intelectual na contramdo do comportamento dominante do
ambiente intelectual da russa da época. Uma figura que, por sua vez, mostra-se aberto a
tradicdo religiosa e interessado em dedicar a sua vida a harmonizar as conquistas da

cultura universal com as questdes da cultura espiritual crista.

No texto intitulado Empiria e Empirismo, escrito em junho de 1904, alguns meses
antes de entrar na Academia Teoldgica de Moscou, Florenskij p6e em relevo a

necessidade que o cientista tem de se colocar diante da experiéncia comum:
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Se uma das finalidades da concepcéo filoséfico-cientifica do mundo é a contabilidade
da consciéncia (expressdo de Dostoevskij) em relacdo a cada aspecto da realidade, a
possibilidade de recolher na consciéncia cada elemento do mundo e de levar em conta
cada uma das suas partes, entdo o objetivo da experiéncia cientifica (entendendo esta
palavra no seu significado mais amplo) € de descompor os elementos e os aspectos da
realidade, de coloca-los em destaque e delimitar os seus confins. Mas para fazer este
trabalho de separagdo, a consciéncia deve poder dispor de algo sobre o qual poder
operar e este algo € que ja estd presente no espirito. Este algo ndo é dado
imediatamente, mas vem a ser elaborado, se revela por meio de um processo
inconsciente e particular, que seria mais interessante chamar de experiéncia comum.
(...) A experiéncia cientifica pressupde a experiéncia comum e deste modo se
compreende a caracteristica desta ultima. A tarefa da experiéncia cientifica € aquela
de colocar em evidéncia e distinguir, ja a segunda é aquela de fornecer experiéncias
que tenham maior ressonancia, um material que possivelmente ndo tenha estado
colocado em evidéncia, nem tenha sido feito um trabalho de distingéo.

(FLORENSKIJ, 2014, p. 126).

Outro ponto a considerar é a originalidade de Florenskij em propor uma reflexao
teoldgica radicada no terreno da gnosiologia. Para ele a amizade — no sentido cristdo mais
profundo - permite explorar o terreno do conhecimento pois ¢ uma ‘“condi¢do

indispensavel da vida™:

A amizade d& ao homem a autoconsciéncia, revela onde e como é necessario trabalhar
sobre si mesmo. Mas esta autotransparéncia do Eu se obtém somente na agéo
reciproca, vital das pessoas que se amam. A comunh&o da amizade é a fonte de sua
forca. Santo Inécio o Teoforo, indicando a forga misteriosa e taumaturgica que 0s

cristdos recebem da vida comum, escrevia aos Efésios: ‘estejam atentos a se reunir
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mais frequentemente para agradecer e louvar a Deus porque quando vocés estdo
estreitamente colocados em um Unico lugar sdo abatidas todas as for¢as de Satanas’.
Aqui ele nos esté dizendo que a comunidade do amor ndo deve limitar-se a uma ideia
abstrata, mas exige absolutamente manifestacfes sensiveis e concretas até chegar ao
estreito contato. E necesséario ndo sé amar-se reciprocamente, mas estar juntos de

forma estreita. (FLORENSKIJ, 2010, p. 56).

Pode-se, portanto, dizer que a concep¢do que tem o pensador russo sobre a
gnosiologia pode ser definida, a luz do atual desenvolvimento do pensamento filosofico
e da epistemologia da ciéncia, como um modelo de pensamento complexo. E é por este
motivo que privilegiamos o estudo sobre P. A. Florenskij a respeito da complexidade do
real e sobre a teoria do “conhecimento global” correspondente a esse conceito. As ideias
cientificas estdo permeadas pela sensacdo do mistério presente na realidade que, por sua
vez, e, portanto, nos fazem pensar na experiéncia de correspondéncia vivenciada pelo ser
humano entre ele e a natureza porque “natureza e homem podem ser partes de si mesmos
e partes equipotenciais entre si € o conjunto” (FLORENSKIJ, 2007, p. 210). Esta
percepcao do real deve ser compreendida a luz da teoria do simbolo que Florenskij (2007;
2003) elabora e considera fundamental para o seu pensamento. Segundo nos diz o
estudioso Zak (2014, p. 27) tal teoria diz que tudo o que aparece, isto €, o fenémeno, ndo
¢ outra coisa sendo a porta na dire¢do de algo ainda maior, que esta além, o noumeno.
Algo que € realmente presente no fendmeno, fundando o seu ser (enquanto fenémeno) e
dando-se a conhecer por meio dele. Tal teoria vé no real um conjunto de inumeraveis
niveis ou estratos — semelhante a uma cebola feita de tantos “véus” — que S&0
interdependentes e reciprocamente comunicantes. O nivel que estd mais na superficie
tem o seu fundamento naquele “escondido” que esta além deste e do qual aquele mais “na

superficie” € o simbolo. Nos diversos escritos de Florenskij encontramos exemplos desta
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concepgdo que exige a atengdo no exame da realidade. Em outros termos, é necessaria
uma atitude de empatia gnosioldgica para saber escutar os “sons da profundidade” de tudo
0 que existe. Assim, para Florenskij ter a capacidade de aproximar-se do “ritmo” da vida
é possivel na medida em que o sujeito e o objeto do conhecimento estabelecem uma

relacdo vital.

2. As cartas da priséo

A luz das recentes pesquisas em arquivos aparece evidente que o elenco dos
escritos das prisfes e, de modo particular, do material das correspondéncias carceréarias
representam uma fonte documental extensa e importante para as pesquisas. Entre os
escritos do periodo do totalitarismo de Stalin ainda é pouco — ou talvez quase nada —
conhecido na América Latina as cartas do gulag (campo de concentracdo stalinista) de
Pavel A. Florenskij?®, fuzilado pelo regime em 1937 com a acusacéo injusta de ser um
colaborador contra-revolucionario. O material produzido na prisao por parte de Florenskij
foi ja traduzido em lingua espanhola®® e, antes ainda, apareceu na Italia?®’, onde encontra
um enorme sucesso editorial e estd sendo buscado por leitores de todas as idades, credos

religiosos e das diversas camadas sociais.

Estas cartas sdo consideradas pelos estudiosos como o &pice do pensamento e a
sintese de toda obra de Florenskij. Trata-se de uma espécie de “canto do cisne”, nas quais
sdo resumidas e explicadas as mais profundas intui¢cGes do sabio cientista que, quase de

modo visionario, teria previsto o desenvolvimento dramatico da historia russa e européia

205 A cartas foram publicadas em P.A. FLORENSKI, Socinenija v éetyrech tomach (Obra em quatro volumes),
Mysl, Moskva 1998.

206 p A, FLORENSKIJ, Cartas de la prision y de los campos, EUNSA, Navarra 2005.

207 A traducdo italiana de uma parte das cartas encontra-se em P.A. FLORENSKL, «Non dimenticatemi». Le
lettere dal gulag del grande matematico, filosofo e sacerdote russo, publicada por Oscar Mondadori,
Milano, e em 2013 chegou a sétima edicdo.
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da primeira metade do século XX, empenhando-se na busca por um remédio para a forca
destrutiva do espirito bélico. Estes escritos revelam a preocupacdo de Florenskij em
manter-se fiel aos lacos mais originais das relacbes afetivas com os seus amados
familiares e transmitir-lhes os sentimentos, as reflexdes e as experiéncias interiores por
ele vividas, justamente no momento da histéria, em que se revelava a for¢a autodestrutiva
do homem moderno que estava como que entregue ao seu proprio sentir e querer, enfim,

imerso na escuridao abissal da violéncia.

Um exemplo € a carta escrita & sua mulher em 19 de outubro de 1936 quase um

ano antes de sua morte:

Faz tanto tempo que ndo tenho tuas noticias...Aqui, ainda que possa parecer
estranho, tenho uma série de imagens impressas ligadas ao Caucaso: aquelas dos
rostos, das linguas e da natureza (...). A minha memoria visiva, ainda que débil
com relacdo a infancia, é ainda muito forte, de forma que vejo claramente dentro
de mim o teu rosto. (...) somente por meio de vocés passa o fio que me liga a vida,
tudo o resto me interessa somente com relacdo a vocés. E isto pode parecer
estranho porque eu me deixo absorver pelo trabalho. Mas trabalhando me parece
poder estar com vocés. (....) Talvez eu erre, mas eu fago este trabalho sempre em
referéncia aos filhos, na esperanca que o meu material possa ser instrutivo para
eles. Do resto, no meu coracdo me dou conta que somente cada um
individualmente pode recolher o material para tirar as préprias conclusoes,
enquanto aquilo que € recolhido por outros com uma certa perspectiva,
normalmente é pouco utilizado. Mas é a vida!!! nds nos damos conta da vaidade
dos esforcos mas se espera sempre... Talvez o sentido deste trabalho é s6 aquele
de fazer saber aos filhos que penso sempre neles e que procuro ajudar-lhes como

posso. (FLORENSKIJ, 2006, p. 330-331).
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Pode-se dizer que as cartas constituem uma heranga humana e cultural de grande
valor e de universal destinacdo. Na medida, pois, em que Florenskij se revela uma
testemunha da dignidade, do ethos e da memdria dos relacionamentos, os leitores passam
a reconhecer também as implicacBes e o significado da perda e do esfacelamento do
humano provocado pelas ideologias totalitarias que se apresentam com “novos rétulos”
também na contemporaneidade. Nesta visdo, o estudo e a leitura destas cartas permitem
olhar para o sofrimento contemporéneo sob uma nova luz. Basta pensar, por exemplo,
quanto isto é pertinente para as questdes da formacgdo de um novo tipo de conhecimento
para a clinica psicologica. Nas cartas Florenskij insiste em mostrar tal abertura a

totalidade dos fatores, tal como se vé nas linhas da missiva a sua filha Olga:

De fato, todo conhecimento ndo deve ser uma espécie de coagulo autossuficiente
na alma, mas uma linha auxiliar da nossa relacdo vital com o mundo, do nosso
contato com o mundo. Isto que eu disso do conhecimento tem um significado geral
e se refere seja a arte, seja a filosofia, seja a vida cotidiana. (FLORENSKIJ, 2006,

p. 325).

Certo é que, nos escritos da prisdo, Florenskij reflete sobre a pessoa humana a
partir deste horizonte ontoldgico no qual o espago do mistério, do enigmaético, da
criatividade e da subjetividade ndo sdo negados. Nesse contexto, compreende-se 0 motivo
principal também desta comunicacdo, pois se deseja oferecer uma pequena introdugéo
na qual sera possivel reconhecer imediatamente o coracao, o elemento central e nuclear
daquilo que o autor conseguiu nos transmitir nas dificeis condi¢des do gulag das ilhas
Solovki. Convém, todavia, ter presente que, embora a palavra Gulag ja tenha se
transformado em simbolo da rede de repressdo da antiga Unido Soviética, o lager das
ilhas Solovki foi transformado pelos bolchevistas “no lugar dos maiores sofrimentos para

os cristaos russos” (RICCARDI, 2000, p. 34).
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No epistolario, escrito desde esta ilha do martirio, ndo aparecem as elaboradas
intuicdes filoséfico-teoldgicas e os refinados contornos da arquitetura especulativa que
caracterizavam grande parte das obras de Florenskij antes de sua prisdo. Convém ter
presente que ele foi obrigado a viver em um ambiente infernal e, assim, o tempo para a
meditacdo foi praticamente devorado pela cruel engrenagem carceraria. Ao mesmo
tempo, em razdo desta penosa situacao, Florenskij conseguiu propor reflexdes com tons
mais intimos, espontaneos e originais sendo capaz de descrever as vicissitudes de seus
dias na prisdo, as surpresas, as ambiguidades, os sentimentos mais profundos que
habitavam-no como homem de fé e sacerdote. Um exemplo muito bonito a este respeito
séo os diversos relatos que Florenskij faz a respeito dos sonhos com seus familiares e,
além disso, os relatos das recordacdes de infancia a respeito dos seus pais: (em carta a sua

filha Ana de 4-5 de julho de 1936):

Me recordo muito frequentemente da morte de meu pai. Ele tinha alguns sonhos
(ou também eram visBes) de viagens, ou de migra¢cdes nomades nos espagos sem
fim da Asia. E 0 pensamento da abundéncia o aterrorizava. E me dizia:
normalmente se pensa que a humanidade vai morrer pela caréncia de algo. Para
mim, ao contrario, ¢ claro que ird morrer pela abundancia’. Também para mim o
muito causa sempre medo, desde a minha infancia, porque com a abundéancia
parece que irrompe o caos sem forma, que vocé nao esta em condi¢des de governar
e que sai do controle. Onde ndo existe uma composi¢do, ndo pode existir nem
mesmo a compreensdo, mas a composi¢cdo comporta o limite. O que é a coisa mais
importante em uma obra de arte? A cornice, os confins no tempo, o inicio e o fim.
Se nad houver os confins, o limite, ndo é possivel nem mesmo a serenidade. A
capacidade de limitar-se a si mesmo € a caracteristica da maestria.

(FLORENSKIJ, 2006).
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Mas, enquanto o regime totalitario procurava meios para censurar qualquer
referéncia a fé em Deus, Florenskij encontrava o caminho para falar da profundidade do
mistério que habita 0 mundo, por meio de cartas que testemunham o valor da meméria e
deixam transparecer o horror pela dissolu¢do da consciéncia histérica da dignidade
humana. S8o cartas escritas nos raros fragmentos de tempo livre, depois de vencido o
cansaco de dias massacrantes de trabalhos forgados. Estas missivas sdo, portanto, uma
apaixonada confissdo de quem consegue ser fiel as proprias convicgbes nas condigdes
mais dramaticas, de quem sabe colher a verdade profunda de tal vivéncia e mantém a

esperanga, ndo obstante encontre-se despojado de toda a dignidade humana.

Mas, afinal, quem sdo os destinatérios destas correspondéncias de Florenskij? A
maior parte das cartas sdo enderegadas a sua mae Olga, a mulher Anna e aos cinco filhos.
A filha menor, por exemplo, Maria-Tinatin tinha apenas nove anos quando o pai foi preso
pelo regime. O nosso autor preocupou-se em numera-las para, desse modo, poder ter um
minimo de controle da trajetoria e destino uma vez que elas eram submetidas a severa
censura dos carcereiros os quais, de vez em quando, confiscavam aquelas consideradas
inoportunas para expedir ao “mundo externo”. Em tantas ocasides aparece nas cartas a
recordacdo das fadigas encontradas pelos prisioneiros para redigi-las porque era
extremamente dificil encontrar o papel e a tinta para escrever. Em geral, cada texto era
redigido sobre a pagina dupla de um caderno dividido em quadrados, subdividida em
partes distintas e, em seguida, cada parte era destinada a um membro da familia: a mée,
a mulher, aos filhos e filhas. Cada membro da familia podia ler separadamente a sua carta
pessoal na qual, todavia, ndo faltava uma referéncia e uma saudagéo a todos os outros
membros. Deve-se recordar o habito de Florenskij de escrever com o desejo de criar um
ambiente de intercambio entre todos aqueles aos quais se dirigia. Desse modo, ao escrever

a filha menor Maria pede no final para que ela deixe uma saudacéo para a mae e que cuide
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do irmdo e, do mesmo modo, faz apelo aos outros filhos para compartilnarem as
descobertas realizadas. Com efeito, 0 que estd presente aqui, sublinhe-se de novo, € a
dindmica relacional e pedagogica de Florenskij preocupado com o crescimento humano,

cultural e espiritual dos seus filhos.

Ele desejava introduzi-los nos segredos tanto da compreensdo das obras de arte
quanto do conhecimento dos fendmenos naturais e das pesquisas cientificas. A énfase é
colocada sobre o fato de que tudo o que existe contém em si uma “estrutura interna”. E
esta, mesmo na diversidade dos fenbmenos — sejam eles naturais, conectados com a vida
e a existéncia enquanto tal, sejam eles de tipo cultural -, tem caracteristicas universais. E
esta estrutura interna que deve ser buscada quando se observa a natureza, como também
quando se léem as obras literarias ou se escutam as obras musicais. E exatamente sobre
esta estrutura que Florenskij se detém na carta escrita a Olga em 22 de fevereiro de 1935.
Ele deseja ensina-la a reconhecer o que é tipico da estrutura das melhoras obras literarias
que, por sua vez, porém, trazem as marcas caracteristicas da “estrutura interna” de cada
fendmeno do mundo real. Ou seja: elas possuem uma constituicdo marcada pelas
polaridades e, portanto, indicam ao leitor a importancia de reconhecer a presenca das

contradi¢cOes em cada fendmeno observado. Ele explica:

Quando vocé 1é uma obra, procure entender como ela foi construida do ponto de
vista da estrutura e, mais especificamente, qual a finalidade deste ou daquele
particular ali presente. Deste ponto de vista, sdo particularmente interessantes as
fraturas da exposicéo, as repeticdes, 0s deslocamentos no tempo e no espaco e,
principalmente, as contradi¢fes. Em geral busca-se explicar as contradigdes como
a luta entre algumas versfes e como tramas embrionérias que irrompem na
narracao principal. Do ponto de vista psicologico isto acontece de modo frequente;

0 essencial, porém, quanto a estrutura ndo é compreender de onde provenha um
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certo tema da trama, mas por qual razéo, por qual motivo ele foi mantido pelo
autor, ndo obstante as contradicGes com o tema principal. Ao contrario, quando
se examina bem, vé-se que tal contradicdo serve para intensificar o efeito estético
da obra. De tal forma que a contradigéo aguca a atengéo do leitor. Pode-se dizer
que quanto mais grandiosa & uma obra, tanto maior sdo as contradicGes que

podemos encontrar nela (FLORENSKIJ, 2006, p. 153-154).

Como se deduz de outras cartas do gulag, a polaridade é s6 uma das caracteristicas
da “estrutura interna” dos fendmenos do real e de tudo aquilo que existe. Ela ndo ¢ sendo
uma prova do fato de que a interioridade dos fenbmenos é de uma grande complexidade.
Ora, esta comeca a manifestar-se na medida em que alguém consegue munir-se de
paciéncia, aproximando-se dos fendmenos respeitosamente para poder escutar a “musica
secreta” que ressoa do interior deles. De fato, quanto mais se penetra no microcosmo de
qualquer um dos particulares fendmenos, percebe-se ainda com maior clareza neles a
mesma complexidade observada na dimensdo macrocosmica. Florenskij reflete sobre
todas estas coisas em uma carta enderecada ao filho Kirill, no periodo em que este ja
estava encaminhado para as pesquisas cientificas no campo da astrofisica. Ele adverte o
filho para prestar atencao e dar-se conta de que quando na pesquisa temos a impressao de
aproximarmo-nos de algo simples, de facil explicacdo e descricdo, entdo sim, podemos
saber que tal impressdo ndo corresponde quase nunca a realidade. Entretanto, ela acontece
ou “pela insuficiéncia dos meios técnicos ou por pura superficialidade” (FLORENSKIJ,
2006, p. 358, Carta de 23-24 de dezembro de 1936). Contudo, a impressdo € uma coisa e
a verdade outra e esta Gltima comeca a emergir quando a pesquisa cientifica renuncia a
confiar nos esquemas abstratos, construidos a priori e passa a favorecer um pensamento
gue nasce e se desenvolve a partir de uma experiéncia concreta. Por sua vez, as

experiéncias cotidianas demonstram que “a complexidade ndo diminui com a redugdo das
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dimensdes e de certas complicagdes”, porque no lugar delas aparecem outros

componentes inusitados.

Concluséao

O epistolério era o Unico instrumento de comunicacdo que mantinha Florenskij
conectado com o mundo externo. Até o fim da vida a correspondéncia foi capaz de
infundir no prisioneiro a esperanca, novo vigor e razdes para viver e pensar. E isto que se
conclui das palavras escritas a poucos meses antes do fuzilamento que nem sequer havia
sido anunciado: “Tenho a sensagdo que a este ponto ndo existe nada que por si mesmo
seja interessante, e s6 o fato de conseguir, de qualquer modo, comunicar-me com Vocés,

desperta o meu pensamento” (FLORENSKIJ, 2006, p. 369).

As cartas sdo a documentacdo da experiéncia comunicada por Florenskij de conexéo
com a totalidade da realidade e onde o autor russo mostra a necessidade fundamental de
aprender a arte de viver que, segundo relata, consiste em preencher cada instante da vida
com um contetdo substancial. Em julho de 1936 escreve a Annulja recordando que a luta
de sua vida era com o desejo ilimitado de sua alma, mas reconhecia que a sabedoria
provém da capacidade de saber delimitar: “Onde ndo existe uma composi¢ao, ndo podera
existir uma verdadeira compreensdo, mas qualquer composicao artistica, por exemplo,

comporta o limite” (FLORENSKIJ, 2006, p. 310).

As cartas, portanto, segundo nos afirma Zak contém a doutrina de Florenskij sobre o
pensamento complexo. Na verdade, elas mesmas sdo a concretizagdo deste modo de
pensar. Trata-se de um verdadeiro e proprio testamento que o pensador russo deixa aos
familiares e, por meio deles, para toda a humanidade. Assim, as cartas da prisao s&o um

convite para elaborar uma fenomenologia simbdlica em vista de um pensamento
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complexo. A sua atualidade €, sem divida a mesma, sendo maior, com relagéo ao tempo
na qual foram elaboradas. Séo cartas redigidas com as maos algemadas pelo sofrimento
e terror e 0 seu contetdo expressam as vivéncias de alguém que teve de transcorrer os

ultimos anos da vida em um dos mais cruéis e infernais gulag do século XX.
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Resumo: O presente artigo toma como texto base o capitulo oitavo da obra a Estrutura
della persona umana. Corso de antropologia filosofica de Edith Stein intitulado O ser
social da pessoa. O motivo da escolha deve-se a grande énfase na conceituagéo da pessoa
humana e suas relag@es sociais o que possui relagdes diretas com a empatia e com a ética.
A sociabilidade humana é discutida a partir dos quatro aspectos apresentados por Edtih
Stein: atos sociais, relagdes sociais, formagdes sociais e tipos sociais. Com o objetivo de
apresentar as contribuic6es de Edith Stein a anélise do texto consiste nos seguintes passos:
introducgdo do conteudo, andlise do ser social da pessoa, comunidade povo e implicaces
para a vivéncia ética.

Palavras-chave: Pessoa; Comunidade; RelagOes intra e inter pessoais.

PERSON-COMMUNITY AND INTERRELATIONS IN EDITH STEIN'S WORK
Abstract: This article is based on the eighth chapter of Edith Stein’s text “The structure of
the human person: lectures on philosophical anthropology”, entitled “The social being of
the person”. We choose to focus this particular chapter because it puts emphasis on

theconcept of human person and his social relations, which directly concerns a reflection
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on empathy and ethics. The human sociability is discussed based on four aspects,
according to Edith Stein: social acts, social relations, social formations and
social types. In order to present the contributions of Edith Stein, our analysis of her
text follows these steps: introduction of the contents; analysis of the person as a social
being; community and people; and implications for an ethical life.

Keywords: Person; Community; Empathy.

Introducéo

Edith Stein, ainda jovem estudante, se interessa pelo tema da pessoa humana e,
encontra no método fenomenol6gico de Edmund Husserl o fio condutor de toda sua
producdo intelectual. A compreensao da empatia, qual é a esséncia desse ato, como ele é
possivel e o que nele esta implicito, leva a uma profunda analise antropoldgica, fazendo
dainvestigacdo sobre a intersubjetividade um caminho para conhecer a esséncia da pessoa
humana. Assim, a partir da analise da empatia a filosofa compreende que a dimensao
social e a dimensdo intersubjetiva sdo constitutivas da pessoa humana. Contudo, a pessoa
ndo € absorvida na vida da comunidade, sua particularidade ndo so6 é preservada, mas é
necessaria para a configuracdo da identidade pessoal. Mesmo identificando tracos
tipicamente comunitarios na pessoa, tracos de carater semelhante aos demais membros
da comunidade, ainda assim a pessoa preserva sua peculiar individualidade. Assim,
pessoa e comunidade nos escritos steinianos sdo termos ontologicamente
interdependentes.

A comunidade é considerada em analogia a pessoa humana, sendo essencial para
sua definicdo e para a apreensdo de seus aspectos originais, para o reconhecimento e o
posicionamento das pessoas. A relacdo comunitaria € apresentada como elemento

essencial para o processo de formacdo pessoal. A relacdo pessoa-comunidade é
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essencialmente uma relagéo de interdependéncia constitutiva, onde 0s aspectos - ativo e
passivo - da pessoa e da comunidade Sd0 necessarios no processo de tornarem-se Si
mesmas, 0 que s6 pode acontecer a partir de uma abertura reciproca (STEIN, 1996).

A comunidade € identificada objetivamente como uma forma de agrupamento
social como séo as familias, os povos, as comunidades cientificas, religiosas, etc.. A
comunidade é observada no seu aspecto objetivo como forma social, mas é olhada por
dentro a partir dos seus aspectos constitutivos formados pelas experiéncias dos seus
membros. Edith Stein sustenta que a fundamento de todas as comunidades, da mais ampla
até a mais restrita, existe uma comunidade universal por ela denominada de humanidade.
Suas contribuicdes sdo valiosas ferramentas para discutir 0s aspectos essenciais do ser
pessoa e do ser comunidade e, a0 mesmo tempo, sugerem pistas para o desenvolvimento
e a ampliacdo de uma filosofia social e politica da sociabilidade.

Tomamos como texto base para o estudo da sociabilidade humana o capitulo
oitavo da Estrutura da pessoa humana dedicado a analise das relagdes sociais
fundamentada em quatro aspectos, a saber: atos sociais, relacGes sociais, formacdes
sociais e tipos sociais. Ninguém nega que, do ponto de vista bioldgico, todos os seres
pertencem a uma espécie. Ainda, ninguém nega gque linguisticamente ou conceitualmente
se possa admitir que exista um género ou um tipo natural que definimos humano. Mas,
afirmar que existe uma comunidade humana é problematico porque essa implica
necessariamente uma particular relacdo entre os seres humanos. Contudo, sabemos que
muitos pensadores colocaram em duvida essa possibilidade, afirmando sua contingéncia
histérica ou a dependéncia do poder. Mas quando examinamos 0s discursos sobre 0s
direitos humanos que giram ao redor das questdes dos direitos inalienaveis, da violéncia,
das graves violacgdes da dignidade humana, logo invocamos as afirmacdes steinianas de

uma comunidade humana como também a inviolabilidade das pessoas humanas. Num
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mundo globalizado marcado pela I6gica do individualismo e da indiferenca qual é o
sentido do “nds”, da comunidade humana? Quem ¢ o outro? Quais sdo os critérios para
fundamentar nosso agir, querer, pensar e crer a tolerancia, a acolhida, a divisao, a
solidariedade, o conflito ou a relagdo? O ato empatico possibilita colher no outro um
existir como o meu, “é um ato que funda o agir solidario, educa para os valores éticos e
civis, testemunha a comunidade como relacdo personalista do ser” (MANGANARO,
2014, p. 11).

Sob essa perspectiva a comunidade ndo € apenas compreendida como
agrupamento humano, mas estruturalmente € um tipo de relacdo interpessoal, marcada
pelo posicionamento da pessoa a partir do uso de sua razdo e liberdade. E na
solidariedade, no agir ético que se encontram os elementos constitutivos da abertura para
0s outros, na eficacia positiva de cada acdo ou intervencdo reciproca, na unidade ou
globalidade dessas relagBes. A solidariedade é a manifestacdo da forca vital comunitéria
e, a empatia ndo é somente um ato intencional, mas formativo e performativo, porque

coloca em movimento a relacéo e, por sua vez, a testemunha e a preserva.

O ser social da pessoa humana: germe embrional de comunidade

O capitulo VIII da Estrutura da Pessoa humana (2013), dedicado as relagdes
pessoais contém valiosas paginas para compreender a intencionalidade e a
performatividade dos atos sociais. Edith Stein inicia o capitulo de forma dramética com
a seguinte afirmacéo:

Considerar um individuo ilhado é fazer uma abstragéo. A existéncia de um homem

é existéncia em um mundo, sua vida é vida em comunidade. E essas ndo sdo

relaces exteriores que se ddo a um ser existente em si mesmo e para sSi; 0 estar
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inserido como membro em uma totalidade mais ampla ja faz parte da estrutura do

ser humano (STEIN, 2013, p. 185).

Compreendemos imediatamente que ser uma pessoa humana significa viver em
um mundo social, estar em comunidade. O conceito de pessoa humana de Edith Stein,
entendida como unidade de corpo, psique e espirito, é fundamental e perpassa o conjunto
de suas obras filoséficas. Desde o inicio de sua investigacdo a pessoa humana possui uma
esséncia fenomenoldgica e constitui a base de todas as ciéncias, porque é a pessoa humana
que faz progredir as ciéncias, tanto para aprender a se conhecer quanto para aprender a
conhecer a realidade em que vive. Edith Stein nos fornece neste capitulo uma “imagem”
do ser social do humano como um ser que realiza atos sociais; vive relacfes sociais; €
um membro das estruturas sociais e é um tipo social.

Sabemos que o conceito de comunidade humana emerge na Ultima parte da
reflexdo de Edith Stein. Neste capitulo Edith Stein apresenta a ideia embrionaria de
comunidade universal humana universal, definida por ela de humanidade. O conceito de
comunidade ndo se encontra, nem no seu tratado sobre a empatia, nem nos escritos de
1936 e de 1938 e, menos ainda na Introducéo a filosofia (1998). Os germes de um sentido
mais amplo de comunidade encontram-se na obra Una ricerca sullo Stato (1993), onde a
filésofa afirma que o estado é um tipo de comunidade que se coloca entre as formas mais
restritas de comunidade, a familia, a igreja e o povo. Nosso objetivo €, portanto, mostrar
a origem da ideia de comunidade esbocada nas aulas sobre antropologia filosofica de
Minster, um conceito que Edith Stein desenvolvera na sua obra magna, Ser finito e Ser
eterno (1988).

Analisaremos a seguir 0s quatro aspectos que caracterizam o ser social da pessoa
humana apresentados no capitulo oitavo da obra A estrutura da pessoa humana (STEIN,

2013, p. 185-199).
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Edith Stein, entende por atos sociais, 0s atos do eu, ou seja, 0S atos que se
entrelacam com a competéncia performativa do humano. Trata-se dos atos pelos quais
uma pessoa se dirige a outra pessoa por meio de perguntas, pedidos e ordens. Todos esses
atos sdo ditados pela vontade de motivar a outra pessoa a assumir um determinado
comportamento. As pessoas, juntas, ddo vida a um contexto supraindividual que inclui
entre ambas as pessoas. Os atos sociais pode se expressar no interior de um contexto
axioldgico, que inclui 0 amor, o respeito e a admiracdo. Edith Stein considera que no caso
dos atos de valorizagdo pessoal, embora os valores ndo possam ser compartilhados e
reconhecidos, é possivel ainda reconhecer estes atos como sociais, porque envolvem mais
de uma pessoa, embora esta Ultima possa ndo estar envolvida diretamente na acéo. De
acordo com Edith Stein existe uma terceira categoria de atos sociais constituida por
aqueles que possuem a forga de produzir ou anular uma determinada realidade objetiva
no mundo social:

(...) assim, uma promessa produz o direito de exigir sua realizacdo: este direito

ndo se cumpre por si s6 mediante o cumprimento da promessa, ou so através da

renincia a sua satisfacdo pela pessoa a quem a compromisso foi realizado. . Todo

o direito positivo possui este carater. Todos 0s atos sociais ja pressupdem

existente um consenso acerca dos acordos entre as pessoas (STEIN, 2013, p. 187).

Para as relagdes sociais, Edith Stein sustenta que essas pressupdem um contexto
de conhecimento compartilhado entre as pessoas, fazendo assim emergir a centralidade
do eu-tu: as relagOes sociais ndo séo somente acOes de, mas acOes entre pessoas. Trata-
se de uma gramatica fenomenoldgica da relacdo ndo simplesmente teorizada, mas
“vivida” e ilustra esta vivéncia da seguinte forma:

Até que eu vivo sentimentos de amizade em relacdo a alguem sem que o outro

tenha consciéncia e lhes retribua, ndo existe ainda amizade entre nés. Somente
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guando dois seres humanos expressam reciprocamente seus sentimentos, apenas

quando um conhece as agdes do outro e lhes retribui, ocorrerd uma relacéo de

amizade. As pessoas nesta relacdo, sdo amigas. A partir desse momento, esta
relacdo faz parte do seu ser pessoal e contribui para determinar sua vida [/136].

(STEIN, 2013, p. 187).

Aqui se coloca a classica visdo steiniana das experiéncias comunitérias: a
solidariedade que caracteriza as relacGes sociais pode ser alcangada somente quando as
pessoas compreendem ou sdo conscientes do sentido construtivo do que significa viver
na experiéncia do outro.

A pessoa € membro da estrutura social. Edith Stein ressalta neste terceiro aspecto
que a comunidade é a mais alta forma de sociabilidade e revela uma estrutura unitaria
onde convergem tanto as relacGes quanto os atos. Enfatiza a relacdo entre as partes e o
todo, e mais especificamente a relacdo eu-outro, eu-nos. Contudo, as comunidades nédo
sdo pessoas, mas sdo semelhantes a estas. Edith Stein diz que “é possivel falar de
comunidade num sentido mais amplo ndo somente onde existem relagdes reciprocas
entre as pessoas, mas onde as pessoas se apresentam também como unidades, no interior
das quais essas se ligam a um nds” (STEIN, 2013, p. 188). Os temas que emergem aqui
sdo aqueles de historia, espirito e valores relacionados com a ideia de humanitas: “na
base de cada comunidade humana, tanto daquelas efémeras como daquelas “de natureza
substancial”, ha uma comunidade universal que abraga todas: ¢ a humanidade”. Assim,
0 homem é desde sempre um ser social inserido numa comunidade, mesmo que nao esteja
consciente disso. Porém, o que da dignidade e consisténcia a humanidade, em altima
instancia, € o fato de ela ser participe da vida do “homem-Deus”, ou seja, sua unidade

estd fundada em Deus (STEIN, 2013, p. 189).
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Mas qual € a relagdo entre a constituicdo essencial do ser humano e os lagos
comunitarios? Para avancar no aprofundamento desta tematica as fontes mencionadas
por Stein sdo: D. von Hildebrand, Metafisica da comunidade (1930) e F. Tonnies,
Comunidade e Sociedade (1887). Stein também fez referéncia a esta Gltima no ensaio de
1922, Psicologia e ciéncias do espirito. Contribui¢des para uma base filoséfica, mais
precisamente na introdugdo do capitulo Individuo e comunidade. Assim como a unidade
do “n6s”, a com-unidade é perpassada pelas ideias de alteridade e de espirito, 0 nds é
para Edith Stein fundado teologicamente; e, em nota, faz referéncia ao Corpus Christi
Mysticum. Lé-se:

E possivel falar de comunidade em sentido amplo, ndo s6 onde ha relactes

reciprocas entre as pessoas, mas |4 onde essas pessoas tambeém se apresentam

como unidade, dentro da qual estdo ligadas a um nés. Essas estruturas podem ser
transitorias e temporarias; podem, contudo, ter uma consisténcia que vai além do
atual estar junto de pessoas; falo da comunidade no sentido estrito do termo
quando ha uma comunidade de vida permanente entre pessoas, que atinge até as
profundezas, e lhe atribui uma marca duradoura; uma comunidade que néo se
funda somente sobre relacBes passageiras ligadas ao presente, mas também sobre
lacos objetivos supraindividuais, que possui sua prépria lei de formacdo segundo

0 que se realiza e se desenvolve, da mesma forma que uma pessoa humana

individual (STEIN, 2013, p. 188-189).

Chegamos ao Ultimo aspecto o da sociabilidade, isto é, ao tipo social. O singulo
ser humano compreendido como membro de uma comunidade é também um tipo. Edith
Stein observa que um individuo pode possuir no seu ser algo em comum com 0S outros
no interior de uma comunidade, mas existem também diferencas que o distingue dos

outros. Ela exemplifica com dois distintos tipos de alemées: Suabia e Bavarian. Uma
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pessoa pode pertencer a diferentes comunidades e podem existir numerosos tipos que
convivem em uma comunidade particular. Edith Stein quer mostrar, dessa forma que
existem diversos tipos de seres humanos e que sdo pessoas. Todos pertencem a
comunidade humana universal que ela chama de humanidade.

Analisa a etimologia grega da palavra tipo, fazendo notar que nos encontramos
diante de um territério ontoldgico, porque typos significa “aquilo que é formado como
um todo configurado”:

Typos em grego significa, em primeiro lugar, golpe, coliséo, e depois aquilo que

é formado, que se configura de certa maneira em virtude de uma manipulacdo

externa. Neste sentido, € utilizado tanto em referéncia a técnica de escultura

quanto em referéncia ao caréater [...]. N&o é possivel designar o ser humano como
tipo em sua particularidade se esta caracteristica é considerada como irrepetivel.

Se se define um tipo como um todo configurado (Gestaltganzes) que pode se

apresentar em uma multiplicidade de exemplares, de tal modo se poderia resumir

o0 que é indicado pelo significado da palavra de acordo com o uso linguistico atual

(STEIN, 2013, p. 192).

O fundamento interior do tipo social implica a possibilidade de uma
transformacéo do que ja é formado: pode assim surgir um elemento que nao se sobrepde
nem se justapde, mas gera o0 novo. Mas, na formacao da pessoa é necessario considerar
algo para além do contexto social em que esta inserido e do qual assume inGmeras
caracteristicas. Se, na fé, assume-se Deus enquanto o criador, e deste cré-se na alma,
reconhece-se o ser humano enquanto portador de um todo “corporal-animico”, sendo a

alma o que Ihe ha de mais proprio (STEIN, 2013, p. 172-176).

Comunidade povo
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Quanto ao conceito de Povo, Stein (2013, p. 199-218) aponta que este € formado
por individuos, tem uma histdria e um local geogréfico, e suas acbes sdo determinadas
pelos seus membros, dos quais ha aqueles que possuem a mentalidade ou consciéncia do
todo e se dedicam a ele. Também o povo tem relagdes internas e externas, a segunda se
d& com outros povos e a primeira no ambito interior de formacgdo, organizacdo e
linguagem, ou seja, em sua cultura. Assim, um povo possui lacos de sangue (mas ndo
somente), se baseia em uma comunidade espiritual, e tem em seu horizonte a
possibilidade de organizar-se em Estado.

Para Stein, nascer em um povo, mais do que receber dimensdes deste e assumi-las
na medida em que se desenvolve, é também agir dentro do povo. O modo de ser de um
povo esté afinado a sua cultura e ao seu sentido, que mesmo que 0 povo desapareca pode
permanecer, com isso se encontra uma realidade para além do tempo. E a grande
importancia do conceito de povo para a humanidade se funda no “homem-Deus” que tem
importancia para toda a humanidade por ser o redentor, o qual fez parte de um
determinado povo e a partir dele agiu para a humanidade (STEIN, 2013, p. 207-210).

Contudo, a relevancia da vida esta para além da agdo para o povo, ela esta dada
por ser vida humana e relacional e, portanto, amorosa, uma vez que 0 amor embasa a
existéncia da comunidade, assim a vida € movida por um valor e com isso esta
participando do eterno. Pois, “amar uma pessoa implica dar uma resposta ao seu valor
pessoal e participar deste valor; ainda mais: é preciso protegé-lo e conserva-lo” (Stein,
2013, p. 212). Assim, o valor de uma comunidade se mede pela densidade de seus valores.
Do bom e do belo que circundam o humano provém a nogao de um ser supremo o qual o
homem quer servir, pois nele se encontra no eterno, e a vida valiosa possui sentido. E ai,
se vé um modo positivo do perder-se de um povo, ao deixar 0 povo que esta caminhando

para a perdicdo, um novo povo pode surgir. E todo aquele que esta consciente de pertencer
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a um povo possui responsabilidades para com ele, o que pressupde uma determinada
estatura espiritual. Enfim, a formac&o do ser humano tem muito a ver com seu povo, mas
se deve, em Ultima instancia a Deus, a quem deve seu ser diretamente e indiretamente —
por meio de seu povo e da humanidade. Assim, Deus é quem determina a importancia das
comunidades e as fun¢des do homem dentro delas, e 0 cumprimento das mesmas esta sob
a responsabilidade e liberdade humanas. E dentro do homem ha uma esfera livre de toda
a sua transitoriedade e que responde somente a Deus. Deste modo, o valor do homem esta
em ouvir o chamado de Deus (STEIN, 2013, p. 212-213).

Edith Stein demonstra que tanto a pessoa humana quanto 0 povo possuem
relagdes sociais, as quais em Ultima analise sempre ocorrem entre individuos, contudo séo
individuos culturalmente marcados por determinado povo, e com isso sempre as relacdes
sdo entre representantes de povos. Além disso, é marcante a iniciativa de fundar tanto a
pessoa humana quanto o povo em algo para além das pessoas, do tempo, e da histéria —
Deus. Ao ver na constituicdo do ser humano um ser corporal-animico?®® ao mesmo tempo
percebe que também o povo possui uma esfera espiritual e que a historia do mesmo é feita
por aqueles que atingiram uma determinada maturidade de consciéncia coletiva.

Uma grande conclusdo do texto analisado pode ser a seguinte — Deus é o
fundamento e sentido ultimo de toda e qualquer relacéo social, seja ela do individuo ou
do povo. Dessa forma, Stein fala de um sentido que ultrapassa as Gltimas realidades da
existéncia, assegurando que o ponto de partida para a compreensdo do ser humano nao se
finde nele mesmo enquanto finito, mas abre-o ao infinito. O que, automaticamente, gera
uma implicacéo ética, a de reconhecer o infinito no outro, seja o outro individuo ou povo.

Este reconhecimento do infinito do outro embasado no infinito do outro fundante (Deus)

209 A esta formulacdo fica o interesse de relacionar a concepc3o de corpo-animico de Stein ao conceito de
soma-pneumatikon de Paulo. Teria ela se baseado no autor da Carta aos Corintios?
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e em relacdo com o infinito do eu, traca por si s6 um caminho comunitario em que o eu e
0 outro se encontram no outro fundante que é eterno. Assim, o ser social da pessoa é
lancado em uma relacdo eterna por estar entrelagada por Deus.

E importante destacar que Stein fala do “homem-Deus” que escolheu integrar
um determinado povo para agir de forma redentora. Ao dizer isso, acende a possibilidade
de uma outra questdo ética, abrindo o ser humano ao referencial ultimo da existéncia.
Sabendo de sua conversdo ao catolicismo se pode afirmar que este “homem-Deus” é Jesus
Cristo, o qual serve de referencial ético de duas formas — totalmente homem e totalmente
Deus. Assim, além de fundar a vida, Deus é também aquele que a realiza e a vive
humanamente, podendo mover todos os seres por meio da relagdo com Ele. Apesar de
ndo estar explicito neste texto, também é necessario lembrar que o Deus cristdo €

Trindade, ou seja, é em si mesmo comunidade que ja engloba a humanidade.

Considerac0es finais

As contribuigdes de Edith Stein sdo fundamentais para compreender o problema
da dicotomia pessoa-comunidade que enfrentamos em nossas sociedades. O pensamento
de Edith Stein possui conota¢des éticas, uma vez que se entende a ética como base da
dimensao relacional da pessoa humana. Nesse sentido, a abordagem de Edith Stein, ao
tratar do ser humano e dessas relagdes, faz com que se pense na perspectiva ndo somente
da ética do individuo, mas da ética do povo ou da comunidade como um todo.

De fato a estrutura da pessoa humana e da comunidade em Edith Stein se d& por
meio desta sintese filoséfico-teologica que reconhece a dignidade humana a partir de sua
humanidade, sendo que sua humanidade ja é em si digna por estar fundada em Deus.
Embora nédo se tenha tratado deste topico especificamente no texto analisado sabe-se da

grande importancia dada por Edith Stein a empatia. Com a empatia conhecemos nés
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mesmos e re-conhecemos 0s outros como semelhantes a nos, outros eus, em reciproca
doacdo de sentido. A empatia nos leva a reconhecer que o outro ndo é o diferente. O ato
empatico cura qualquer tipo de indiferenga. As relagdes sociais devem se dar a partir da
empatia, pois este € o mecanismo que permite uma relacdo social ética. A empatia,
enquanto este sentir dentro do outro jA € em si carregada de alteridade, e, portanto,
elemento basilar para se pensar e fazer ética. Assim, empatia e mistica sdo duas dimensoes
das relacGes éticas do homem, pois dizem respeito ao relacionamento com o outro e com
Deus. Para Edith Stein empatia diz relagdo intra e interpessoal, manifesta a relagéo entre
0 proprio e o estranho, entre aquilo que me envolve em primeira pessoa e aquilo que se
da no contexto do meu viver (MANGANARO, 2014). Compreender a esséncia do seu
pensamento critico e coerente, especialmente sobre a empatia, se constitui um dos meios
mais completos para uma fecunda atuacdo da fenomenologia do direito, para a
compreensdo da passagem da consideracdo filosofica da pessoa humana aquela teoldgica.

Enfim, a abordagem de Edith Stein sobre a pessoa e a comunidade possui na sua
formulacdo tedrica um caréater relacional ontoldgico e oferecer respostas aos diversos
tipos de dicotomias presentes em nossa cultura. A perspectiva de fundar uma ética em
Deus é valida e urgente, do contrario, apesar de enriquecida pela perspectiva do outro, a
ética enquanto relacdo mistica seria aniquilada, e a pessoa humana estaria condenada a
ndo desenvolver sua vida e suas relagdes ao nivel mais alto da existéncia humana, que é
a relagdo com Deus. Ndo importa se somos chamados a agir numa comunidade mais
restrita ou mais ampla, mas sim, importa a consciéncia de que 0 nosso agir numa
comunidade sera fecundo também para a comunidade maior. Resumindo o pensamento
de Edith Stein e tendo em consideracdo o conjunto de suas obras, podemos dizer que a
comunidade se coloca no nivel espiritual, na esfera dos valores onde o conceito

comunidade se entrelaca com o de com-unidade. A comunidade é considerada uma

234



personalidade de ordem superior, que ndo elimina a singularidade, mas a potencializa ao
multiplica-la. Nao a relativiza, ndo absolutiza, mas a compreende num conjunto, num

todo mais amplo, fundado sobre uma gramatica fenomenoldgica da relagéo.
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EDITH STEIN E O CONCEITO DE PESSOA
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Resumo: Este artigo interroga por que Edith Stein, numa primeira fase de sua obra,
associa 0 conceito de pessoa apenas ao carater espiritual do ser humano e, numa segunda
fase, baseada na experiéncia intersubjetiva, o associa a individualidade. Destaca também
elementos da releitura steiniana da definicdo dada por Boécio e termina pela analise do
modo como a filésofa inverte a aproximacédo tradicional do conceito de pessoa e o
mistério cristdo da Trindade: em vez de falar do ser trinitario divino com base em triades
observadas no ser humano, Edith Stein descreve o ser humano uno com base nos dados

revelados sobre a Trindade.

Palavras-chave: pessoa; espiritualidade; individualidade; intersubjetividade; trindade.

EDITH STEIN AND THE CONCEPT OF PERSON

Abstract: This paper asks why Edith Stein, in the first phase of her work, associates the
concept of person only to the spiritual nature of human beings and, subsequently, based
on inter-subjective experience, associates it with the individuality. This paper also
emphasizes some elements of steinian reinterpretation of the definition given by Boethius
and ends by examining how the philosopher reverses the traditional relation between the

concept of person and Christian mystery of Trinity: instead of relying on human triads to
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speak about God, Edith Stein is based on Trinity’s biblical revelation to describe the

human being.

Key words: person; spirituality; individuality; intersubjectivity; trinity.

Edith Stein emprega o termo pessoa, ao longo de sua obra, para referir-se ao
individuo humano como ser que se destaca no conjunto da Natureza por sua capacidade
de reflex&o, autorreflexdo, apercepcdo de valores e comunicacdo, quer dizer, por sua

espiritualidade.

Ja em sua tese de doutorado, O problema da empatia, aparece sua primeira
concepcao de pessoa como o ser dotado da legalidade racional da vida espiritual
(Vernunftgesetzlichkeit des geistigen Lebens)?%°. Se a vida psiquica ou a alma refere-se,
em geral, a dimensdo da vida que ndo se reduz ao conjunto dos eventos fisicos
causalmente condicionados e aos quais estdo sujeitos os individuos por seus corpos, o

espirito designa a dimensdo da consciéncia e propriamente da consciéncia pura.

Em outras palavras, o individuo humano € pessoa porque pode escapar as malhas
da Natureza pela consciéncia e é capaz de captar 0 movimento natural como objeto ou
fendmeno que se doa a sua consciéncia, o que faz Edith Stein dizer: “a consciéncia como
correlato do mundo objetivo ndo é Natureza, mas espirito”?!!. Essa concep¢do sera
mantida na obra Introducao a filosofia, recebera novas conota¢des na Estrutura da pessoa

humana e serd sintetizada em Ser finito e ser eterno pela definicdo tomada de Boécio de

210 cf. O problema da empatia IV, 7, a (p. 131). Indicaremos aqui, entre parénteses, a pagina
correspondente nos respectivos volumes da edigdo critica (ver bibliografia).
211 1bidem 1V, 1 (p. 108).
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Roma: pessoa é a esséncia individual de natureza racional (Einzelwesen von verniunftiger

Natur)?*2,

Entre o primeiro uso de pessoa e a definicdo boeciana retomada por Edith Stein na
fase madura de seu pensamento ndo héa diferencas radicais, mas apenas esta: a nocao de
substancia individual de natureza racional enfatiza a individualidade (dotada, esta claro,
de racionalidade), ao passo que o primeiro uso dedicava-se a apenas apontar para a
racionalidade (espiritualidade) como a marca distintiva do ser humano em meio a
Natureza. Certamente, Edith Stein, ao escrever O problema da empatia, ndo tinha em
mente o que realizaria em Ser finito e ser eterno, ou seja, um projeto filoséfico de
reinterpretacdo fenomenoldgica do pensamento classico fundado em Platdo, Aristételes,
Santo Agostinho, Santo Tomas e Duns Escoto. Por isso, enfatizar a individualidade nao
era uma preocupacao central da primeira fase de seu trabalho, como serd no meio e no
fim dele (por exemplo, na Estrutura da pessoa humana e no Ser finito e ser eterno ou na
Ciéncia da cruz). Entender sua definicdo de pessoa, ou ainda, investigar o sentido de ela
ter assumido a definicdo boeciana de pessoa requer, portanto, entender sua necessidade

de enfatizar a individualidade.

Uma primeira resposta, alias Obvia, consiste em dizer que Edith enfatizara a
individualidade porque assim o fizeram os autores que ela toma como referéncias na
metade e no final de sua vida. Porém, dizer apenas isso ndo significa explicitar o sentido
de seu trabalho intelectual. E preciso manter a pergunta pelo porqué de sua énfase na
individualidade. Para respondé-la, o caminho mais indicado seria a analise da articulacao
conceitual construida por Edith Stein; mas, é preciso reconhecer que ela mesma se

conecta com uma tradicdo que remonta a diferentes filosofias da Antiguidade e da Idade

212 cf, Ser finito e ser eterno VI, 1 (p. 304).
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Média, de modo que recuperar os elementos centrais dessa tradicdo pode oferecer

condigdes para uma leitura mais apropriada do seu pensamento.

H4, todavia, uma dificuldade metodologica nessa tarefa: é preciso encontrar o que
justifica uma conexdo entre o uso que faz Edith Stein do termo pessoa com a historia
desse termo. Isso quer dizer que € preciso localizar, no proprio texto steiniano, referéncias
que mostrem o quanto Edith Stein tinha consciéncia dessa histéria. Do contrario, corre-
se 0 risco de reconstruir arbitrariamente um percurso histérico sem que nada garanta que
ele pode iluminar o sentido do uso do termo em Edith Stein. Agrava essa dificuldade o
fato de que Edith Stein, na Gnica ocasido em que da uma definicdo direta de pessoa, cita
a definicdo de Boécio sem menciona-lo e fornece como fonte a questdo 29 da primeira
parte da Suma de teologia de Tomas de Aquino?'. Isso torna dificil, evidentemente,
afirmar com seguranca que Edith Stein dedicou-se ao estudo detalhado da historia do uso
do termo pessoa, mas, a0 mesmo tempo, garante que a0 menos um “momento” dessa
historia foi por ela investigado, qual seja, o da interpretacdo do termo feita por Tomas de
Aquino. Esse momento, porém, remete necessaria e explicitamente a outros dois, de modo
que se pode pretender que Edith Stein os conheceu. Sdo eles a defini¢do de pessoa dada
por Boécio e a redefinicdo elaborada por Ricardo de Sdo Vitor, fundamentais para Tomas
de Aquino, que as analisa no conjunto das questdes 27-29 da Prima Pars da Suma de

teologia, tomada por sua vez como base por Edith Stein.

O conceito de pessoa em Edith Stein

213 Cf, Ser finito e ser eterno VI, 1 (p. 304).
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No presente texto, ndo percorreremos a linha conceitual que certamente Edith Stein
reconstruiu e que remonta de Tomas a Boécio, passando por Ricardo de Sdo Vitor?!,
Ater-nos-emos ao que nos parecem ser duas “fases” em continuidade direta no emprego

steiniano do conceito de pessoa.

Em O problema da empatia, tal conceito serve para designar em geral a
espiritualidade do individuo humano ou a constituicdo espiritual de cada ser humano.
Edith Stein ndo d& uma definicédo direta do termo; alias, € algo notavel que, ao longo das
partes Il e 111, hd pouquissimas ocorréncias de Person; Edith prefere falar de Individuum.
Porém, na parte 1V, ao tratar do conceito de espirito e de ciéncias do espirito (hoje
conhecidas como ciéncias humanas), Person aparece amplamente. Isso confirma que, na
primeira fase do pensamento steiniano, pessoa € apenas uma referéncia ao individuo
humano psicofisico e espiritual, quer dizer, ao ente que, em meio a Natureza, destaca-se
por ter, “além” de um corpo e uma alma, também um espirito. Estas sdo as caracteristicas
que constaréo do conceito de pessoa com que lida Edith Stein em sua tese de doutorado?*®:

individualidade, legalidade da razéo e apercepcéo de valores.

Essas notas sdo confirmadas pela obra Introducédo a filosofia, em que Edith fala
claramente de pessoa como ser vivente dotado de uma vida de consciéncia®*®. Nessa obra,

entretanto, ha, por assim dizer, uma evolugcdo com respeito ao conceito de pessoa presente

214 Esse caminho conceitual e a sua exploragdo por Edith Stein s3o por nés apresentados em detalhe no
artigo O conceito de pessoa e sua historia em Edith Stein, que serd publicado em 2015 na coletanea
organizada pelo Prof. Dr. Tommy A. Goto, da Universidade Federal de Uberlandia.

215 cf., por exemplo, ibidem, IV, 3 (pp. 116-126). E curioso notar que esses dados s3o explorados numa
passagem em que Edith Stein se vale de uma obra de Wilhelm Dilthey, para critica-la, intitulada
Contribuigdo para o estudo da individualidade (Beitrdge zum Studium der Individualitit), mas, em vez de
falar de individualidade, Edith Stein prefere falar de personalidade. Ndo ha duvida de que, nesse uso, ela
sofreu influéncias ndo sé de seu orientador, Edmund Husserl, mas também e sobretudo de Max Scheler,
a cujas conferéncias Edith assistiu em Gotinga e que foram depois publicadas na forma de livro, com o
titulo O formalismo na ética e a ética material (Der formalismus in der Ethik und die materiale Wortethik).
Edith, alias, toma essa obra como base de sua investigacdo do sentimento, da emocéo e do valor.

216 Cf, Introducdo a filosofia ll, I, 4 (p. 142).
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em O problema da empatia, pois Edith Stein explora dois elementos que s6 apareciam
discretamente em sua tese de doutorado: (i) a afirmagéo da intersubjetividade como
condicdo da experiéncia individual; (ii) a afirmagdo de um nucleo pessoal ou ponto de
irradiacdo de onde brota 0 modo de o individuo realizar aquilo que tem de comum com

sua espécie.

A afirmacdo da intersubjetividade como condicdo da experiéncia individual é
elaborada por Edith gracas a uma experiéncia inegavel: embora as sensa¢des possuam
algo de inteiramente subjetivo, elas também possuem algo de objetivo, observavel pela
coincidéncia do contetido percebido por diferentes sujeitos. Em outras palavras, ainda que
a sensacao se realize em primeira pessoa, seu contedo mostra ser 0 mesmo percebido
por outros individuos, o que mostra haver uma independéncia da coisa percebida em
relacdo aqueles que percebem. A essa experiéncia Edith chama intersubjetividade: a
experiéncia do mundo exterior compreende a relagdo com outros sujeitos. Assim, na
existéncia individual mesma haveria uma orientacdo para a alteridade, sem a qual cada
individuo sequer teria consciéncia de si mesmo?!’. No entanto, garante-se também que a
sede da consciéncia é individual, pois, embora os conteudos da percepcdo em geral
possam ser idénticos, cada sujeito colhe-os de maneira inteiramente Unica e

incompartilhavel.

Essa serd a base para Edith Stein exprimir a experiéncia individual como
experiéncia nascida de uma fonte de irradiacdo ou nucleo préprio de cada sujeito. Ela
observa que cada individuo ndo reproduz simplesmente aquilo que tem de comum com
sua espécie, quer dizer, seus condicionamentos, mas imprime-lhes sempre uma feicéo

inteiramente singular. A essa fonte de irradiacdo ou cerne da alma, Edith denomina

217 ¢f. ibidem, Introducg3o, 7 (pp. 93-98).
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esséncia da pessoa?'®. Deve-se cuidar, aqui, para ndo associar tal cerne com um ponto,
ao modo de uma descricdo espacial; trata-se, ao contrario, de um modo de ser, um ato.
Isso ¢ bastante visivel na analise do carater, pois, como diz Edith Stein, “pode-Se estar de
acordo com os outros sobre as qualidades de carater de alguém e de seus valores, e pode-
se mesmo exigir de mim ‘aten¢do’ a seus valores, mas que eu deva amar esse alguém em
funcdo desses valores, isso ndo se pode requerer de mim; afinal, se e como amo alguém
é algo que se funda sobre 0 modo como as suas peculiaridades vém ao encontro das
minhas; é algo absolutamente Unico, assim como s3o Unicas tais peculiaridades”?®.
Raciocinando pelo absurdo, podemos dizer que, se cada individuo ndo vivesse de modo
inteiramente proprio e singular aquilo que tem de comum com outros individuos, entdo a
apercepcdo de qualidades em alguém (experiéncia partilhada por varios sujeitos)
obrigaria a todos 0s que tém essa apercepcdo a amar esse alguém. Quer dizer, para todo
individuo cujas qualidades fossem percebidas por um grupo de sujeitos, haveria um amor
automatico da parte desse mesmo grupo. Ora, 0 absurdo dessa proposi¢do confirma que,
apesar da objetividade da apercepcdo das qualidades de um individuo, o fato de alguém
ama-lo dependerd do modo individual de esse alguém viver a apercepcao. A esse modo

individual, esséncia da pessoa, centro e fonte de irradiacdo, Edith Stein também chama

de “coloracdo” individual, formada de sentido e valor?®°.

Pode-se dizer, portanto, que o conceito de pessoa com que Edith Stein opera ja na
Introducéo a filosofia ndo apenas escapa ao risco de definir o individuo em funcéo da
espécie, mas insere na propria individualidade uma abertura a alteridade ou um ser

relacional. E curioso, porém, que ela ndo ofereca uma definicéo direta de pessoa. Ela ndo

218 0 uso da palavra esséncia, aqui, ndo remete ao sentido metafisico ou como se entendia no pensamento
antigo, medieval ou neoescolastico. O leitor é convidado a pensar na nocdo de esséncia tal usada
especificamente pela fenomenologia de matriz husserliana. Ver nota 15, adiante.

219 1bidem, 1l, 11, B, 3, ¢, a (p. 158).

220 cf, jdem, ibidem.
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o faz nem em sua maior obra de antropologia, a Estrutura da pessoa humana, mas apenas
descreve o0 que é ser pessoa ou 0 que é a pessoalidade. Nessa Ultima obra, Edith fala
majoritariamente de ser humano, reservando o termo pessoa para momentos estratégicos
de sua analise. Num desses momentos, ela esclarece com termos eloquentes 0 que
considera a espiritualidade caracteristica do ser humano e a nota central do conceito de

pessoa:

(...) o ser humano pode e deve formar-se a si mesmo; (...) ele € um ser que diz
‘eu’; nenhum animal pode fazé-lo; olho nos olhos de um animal e vejo algo
que me olha; vejo um interior na sua alma, uma alma que da atencdo ao meu
olhar e a minha presenca, mas € uma alma muda e prisioneira, aprisionada em
si, incapaz de ir além de si mesma e compreender-se, incapaz de sair de si
mesma e unir-se a mim; olho nos olhos de um ser humano e o seu olhar me
responde, deixa-me entrar na sua interioridade ou me afasta; é senhor de sua
alma e pode abrir ou fechar as portas; (...) espiritualidade pessoal significa
vigilancia e abertura; ndo so existo, ndo so vivo, mas tenho consciéncia do
meu existir e do meu viver; e tudo isso em um unico ato; (...) a vida espiritual
é também um saber originario a respeito do outro, é ser nas outras coisas, ver
dentro de um mundo que esta diante da pessoa; a consciéncia de si € abertura
para a interioridade, a consciéncia do outro é abertura para o exterior; eis uma

primeira interpretacio da espiritualidade®?'.

A essa altura, percebe-se como a espiritualidade inclui as trés notas do conceito de
pessoa ja evocados aqui: a individualidade, a racionalidade e o sentimento. Essas

caracteristicas compdem o conceito de pessoa desde que ganhou cidadania filoséfica, na

221 Estrutura da pessoa humana VI, 11, 1 (p. 106).
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era Patristica. Mas Edith Stein desenvolve virtualidades nelas contidas, explorando a
intersubjetividade (0 que insere na ideia de pessoa a inter-relagdo) e o centro da alma (o
que pde em primeiro plano a singularidade de cada individuo, sem concebé-lo apenas em
fungdo do que é comum & espécie humana). Podemos dizer que esses dois elementos,
enfatizando a singularidade de cada individuo humano, constituem a segunda fase da
compreensdo steiniana da nogédo de pessoa. Esse termo ndo mais designa simplesmente a
espiritualidade de cada ser humano (tal como fazia Edith em O problema da empatia),
mas agora articula tal espiritualidade com a radical individualidade de cada ser humano
(tal como aparece em A estrutura da pessoa humana). A estratégia dessa articulacdo é a
exploracdo do fundamento da experiéncia subjetiva (tal como j& aparece em Introdugdo

a Filosofia).

O é&pice da compreensdo steiniana do conceito de pessoa

O 4pice da segunda fase talvez seja obtido em seu final, ndo por ser “final”, mas
por lancar mao de recurso que traz clareza sem igual a compreensdo da no¢do de pessoa.
A preparacdo desse climax faz-se desde a A estrutura da pessoa humana, mas eclode em
Ser finito e ser eterno, quando Edith Stein toma o modelo teoldgico cristdo da Trindade

como base para explicar a pessoa humana.

Com efeito, historicamente, ao escrever A estrutura da pessoa humana, Edith ja
havia sido convertida pela fé cristd e estudava assiduamente o pensamento escolastico.
Tomas de Aquino e Duns Escoto oferecerdo a Edith Stein, na fase madura de seu

pensamento, recursos que permitirdo sofisticar sua fenomenologia??%. E o que se observa

222 O |eitor sem intimidade com a fenomenologia de Husserl poderd introduzir-se nessa filosofia pela
leitura da Introdugdo a filosofia, de Edith Stein, e pela leitura do prdprio Husserl (os textos talvez mais
acessiveis sdo as Meditagcbes cartesianas e A crise das ciéncias europeias e a fenomenologia
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com o conceito de pessoa, pois Ser finito e ser eterno sera a Unica obra em que Edith o
definira explicitamente, retomando a definicdo dada por Boécio: “pessoa € uma

substancia individual de natureza racional” (Einzelwesen von verniinftiger Natur)?%,

Edith tem o cuidado de, ao traduzir em alemao, ndo utilizar o termo Substanz, mas

Wesen, 0 que mostra sua intencdo de manter-se no registro fenomenologico mesmo

transcendental). Enquanto ndo adentra na obra mesma dos dois fildsofos, pode ser-lhe util a leitura do
capitulo “Fenomenologia metddica: Edmund Husserl”, no livro A filosofia contemporénea, de Wolfgang
Stegmdiller (Trad. Carlos Alberto Ribeiro de Moura. Vol. 1. Sdo Paulo: EPU, 2002, pp. 58-91), do livro
Husserl, de Jean-Michel Salanskis (Trad. Carlos Alberto Ribeiro de Moura. Sdo Paulo: Estagdo Liberdade,
2006), e do livro Pessoa humana e singularidade em Edith Stein, de Francesco Alfieri (Org. e trad. Clio
Francesca Tricarico. Sdo Paulo: Perspectiva, 2014). Sem pretender definir em poucas linhas o sentido da
fenomenologia, damos aqui um breve exemplo, tomado de Edith Stein. Em sua tese de doutorado, sobre
O problema da empatia, ela pretende descrever o que sdo os atos empaticos e explica que eles sdo atos
nos quais uma pessoa pode entender o que outra pessoa vivencia. Todo um campo de questdes desenha-
se em torno dessa explicagdo. Por exemplo, como sei que o que eu vejo no outro corresponde realmente
ao que ele vivencia? Se a vivéncia é do outro, como posso dizer que tenho a mesma vivéncia ou que capto
exatamente o sentido da vivéncia alheia? Ao tratar dessas questGes, Edith Stein diz que uma
fenomenologia da empatia descreve o que a empatia €é; identifica a esséncia da empatia. Isso nao significa
explicar como surge a empatia; explicar como surge é o trabalho da psicologia. A psicologia, por sua vez,
ndo pergunta pelo que é o ato empatico, mas ja lida com uma definicdo dele e procura explicar sua origem
em cada individuo. Cabe a fenomenologia clarear a esséncia disso que é pressuposto pela psicologia. Esse
exemplo permite entender um pouco melhor a concepgdo da fenomenologia como ciéncia das esséncias.
Ela clareia as esséncias que sdo pressupostas por todos os tipos de saber e mesmo da experiéncia
cotidiana. Com efeito, a fenomenologia ndo considera nada como pressuposto (ndo sé os objetos dos
saberes, mas também o préprio mundo, as experiéncias psiquicas, o senso comum, tudo enfim); ela busca
cavar o sentido desses pressupostos, as esséncias de tudo aquilo que parece natural em nossos atos de
consciéncia. O leitor ndo pode, porém, ter em mente uma concepc¢do de consciéncia ao modo moderno
do empirismo ou do idealismo (a consciéncia como tabula rasa na qual se inscrevem dados vindos da
sensa¢do ou como instancia habitada por ideias que seriam projetadas na sensagdo, a fim de ilumina-la).
Na fenomenologia, a consciéncia é o modo de ser do ser humano, é sua relagdo com o mundo e com si
mesmo, donde Husserl falar de fluxo de atos em que a atengdo esta sempre voltada para algum objeto
(consciéncia é consciéncia de alguma coisa). Ao investigar a consciéncia, Husserl se da conta de que a
atividade consciente opera com formas universais (esséncias) reveladas pelo modo como as coisas
aparecem (fendmeno) para a consciéncia. Desse modo de aparicdo ou fenébmeno vem o termo
fenomenologia. Nao se trata, porém, do fendmeno em sentido kantiano, como se por tras da aparicdo
das coisas houvesse aquilo que as coisas sdo em si mesmas. Para Husserl, ndo ha coisa em si diferente de
fendmeno, pois o que as coisas sdo é o que elas mostram de si. Esse mostrar-se ou doar-se das coisas
mesmas revela a esséncia delas, o que elas sdo. Por exemplo, uma cor é sempre ligada a uma superficie;
um triangulo é sempre convexo etc. Estar ligada a uma superficie € uma caracteristica da esséncia da cor;
ser convexo é da esséncia do tridngulo; e assim por diante. As formas universais ou esséncias nao sdo,
portanto, formas unidas a matérias, como se fossem partes de um todo. O leitor deve ficar atento para
ndo associar a palavra esséncia, da fenomenologia, com a maneira geral de as pessoas falarem de esséncia
em sentido escolastico ou platonico-aristotélico. Mesmo Platdo, Aristételes e os Escoldsticos ndo viam as
esséncias como “coisas” que entram na composicdo de cada ente. A respeito de Tomds de Aquino, autor
caro a Edith Stein, vale a leitura do capitulo sobre sua filosofia no livro A filosofia na Idade Média, de
Etienne Gilson (Trad. Eduardo Brand&o. Sdo Paulo: Martins Fontes, 1996). Na continuacdo deste artigo, o
termo esséncia adquirird carater central, de modo que o leitor é convidado a redobrar sua atencéo, a fim
de ndo o confundir com o que as vulgatas filoséficas dizem a respeito desse termo.

223 Cf, Ser finito e ser eterno VI, 1 (p. 304).

245



quando lanca mao de elaboragcfes medievais ou escolésticas. Mas o0 sentido é 0 mesmo:
esséncia (Wesen) indica uma unidade de sentido tanto quanto substancia (Substanz). Sua

definigdo, a rigor, seria: “pessoa ¢ uma esséncia individual de natureza racional”.

Na definicdo de Edith Stein, desaparece a redundancia de que se podia ver na
defini¢ao de Boécio (falar de “substancia” e de “substancia individual”), pois Edith ela
tira o foco de atencdo da existéncia como suporte (substancia) e transfere-o para a unidade
de sentido (esséncia). No entanto, ao citar a definicdo em latim, ela explica que se fala de
substancia individual porque a pessoa contém em seu qué (isto €, em sua identidade) algo

de incomunicavel (Unmitteilbar) que n3o partilha com nenhuma outra??*,

Essa explicagdo, tomada em si mesma, ndo remete necessariamente ao trabalho ja
feito por Edith Stein na Introducéo a filosofia e na Estrutura da pessoa humana, pois
insistir na individualidade como posse de algo incomunicavel ndo implica a afirmacéo da
intersubjetividade como constitutiva da natureza humana nem a garantia de que o
individuo ndo seja concebido apenas em funcdo do que tem em comum com outros
individuos. Poder-se-ia, por exemplo, dizer que o que uma pessoa tem de incomunicavel
¢ a somatoria precisa de suas caracteristicas, somatoria essa dificilmente encontravel em
outra pessoa. Por essa razdo, Edith Stein, algumas paginas adiante, enfrenta
explicitamente a tarefa de elucidar o que entende por pessoa e sua estratégia sera
aprofundar a interdependéncia entre os conceitos de pessoa e de espirito. Nesse momento,
ela explicita o sentido do que anunciara na Introducdo a filosofia e em A estrutura da

pessoa humana.

No seu dizer, s6 se chama de pessoa aquilo que manifesta uma esséncia espiritual;

e espiritual ¢ “aquilo que ¢é ndo espacial e ndo material, que possui uma interioridade em

224 Cf, jdem, ibidem.
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sentido obviamente ndo espacial e que permanece em si, saindo de si mesmo”?®. Na
andlise steiniana da pessoa sera decisivo 0 jogo entre imaterialidade, permanéncia em si
e saida de si. O desafio ¢ entender o que Edith Stein entendia por “permanecer em si,

saindo de si”.

Sua base ¢ a constatacdo de que todo ser que diz “eu” € um ser consciente de seu
existir. Ora, sendo consciente de seu existir, este ser “permanece em si”’, mas nao apenas
permanece, como também vé que sua vida brota de seu interior. Vendo que sua vida brota
de seu interior, da-se conta de que pode compreender sua vida e informa-la com
liberdade??. Informéa-la com liberdade implica, enfim, “sair de si”, ir ao encontro do
mundo??’. Permanéncia e saida (que na linguagem da Estrutura da pessoa humana
equivalem a vigilancia e abertura) constituem toda a espiritualidade da pessoa e revelam
o alcance filosofico da interpretacdo que Edith Stein oferece a definicdo boeciana: é
pessoa o ser que é capaz de ter consciéncia em geral e consciéncia de si e que é orientado,
por sua constituicdo intima, a sair de si e ir em direcdo ao outro num exercicio de

liberdade.

O centro de onde jorra a consciéncia e a liberdade (a permanéncia em si e a saida

de si) é o nucleo da alma. Edith consagrara varias paginas ao tema em Ser finito e ser

225 Ibidem VII, 2 (pp. 307-308).

226 Aqui ndo se deve pensar em liberdade como liberdade de escolha de arbitrio, pois escolher entre X, y
ou Z é sé um modo — e 0 menos intenso — de praticar a liberdade. Por outro lado, a liberdade ndo é uma
indeterminacdo pela qual se poderia fazer o que se quer, pois essa possibilidade ndo é dada a nenhum
ser humano e, mesmo que fosse dada, seria autodestrutiva. Ao contrario, a liberdade consistira na
possibilidade de cada individuo jogar com as determinagées as quais esta submetido (fisicas e psiquicas)
e produzir o seu modo singular e consciente de viver. Dessa perspectiva, a materialidade e o psiquismo
sdo espiritualizados, quer dizer, sdo assumidos pela dimensdo consciente, numa experiéncia unitaria, e
deixam de ser vistos como meros condicionamentos. E nessa experiéncia unitaria que, como diz Edith
Stein em varias obras, mas principalmente na Ciéncia da cruz, a pessoa pode perceber a presenca divina
em si e praticar o seu maior gesto de liberdade: ndo sendo constrangida a crer em Deus por nenhum
elemento fisico ou psiquico, a pessoa pode dizer “sim” a ele numa afirmacdo radical de sua prépria
autonomia.

227 cf. ibidem VI, 2 (p. 309).
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eterno, esclarecendo que esse nicleo deve ser entendido ao modo de forma vazia®?. Ela
chega a dizer que todo ser vivo tem um nucleo, que € sua propria alma e de onde brota o
modo de ser de cada individuo de uma espécie??®; no caso do ser humano, porém, esse
nacleo ndo é apenas psiquico, mas espiritual, pois ndo se reduz a dimensao vegetativa,
sensitiva e emocional, mas inclui a racionalidade e a liberdade. Trata-se do modo Unico e
irrepetivel pelo qual cada pessoa vive sua existéncia, efetivando tudo o que tem de comum

com sua espécie, porém de maneira inteiramente singular.

No entanto, ndo é propriamente essa descricdo do ser pessoal o elemento original
do trabalho filosofico realizado por Edith Stein em Ser finito e ser eterno. A novidade
inegavel estd no método adotado por Edith Stein para aprofundar a compreensdo de
pessoa. Ela ndo opera propriamente uma andlise conceitual ou um levantamento de
detalhes ainda ndo explorados; na realidade, ela sequer parte do uso que se faz da nocgéo
de pessoa no mundo natural. Ao contrério, Edith Stein parte do modelo teologico cristdo
da Trindade divina para iluminar a compreensao da pessoa humana. Ela ndo assume a
definicdo boeciana para falar diretamente do ser humano. Ela a assume ao falar das
pessoas da Trindade, para, entdo, passar a pessoa humana. Esse é o procedimento

explicito do § 2 da parte VII de Ser finito e ser eterno, que Edith inicia dizendo:

A busca do sentido do ser conduziu-nos até o primeiro Ser: o Ser em
pess0a?®’; e mesmo em trés pessoas. Para compreender isso, e & medida da
capacidade de nossa compreensdo, nds esclarecemos o que se deve entender
por pessoa, a fim de obter uma nova compreensao do ser finito partindo do

primeiro Ser. Mas o ser pessoal como tal e, por conseguinte, o Ser primeiro

228 para o sentido propriamente dito da expressdo “forma vazia” (Leerform), ver: ibidem, IV, 3, 17-18.

229 Cf. jbidem, VII, 3, 2 (pp. 314-315).

230 A andlise steiniana do ser, que conduz ao Ser primeiro, bem como sua interpretacdo da revelacdo
biblica do nome de Deus como Aquele que é ou Eu Sou, encontram-se precisamente na parte Vieno § 1
da mesma parte VII.
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mesmo permanecem muito obscuros para nos se ndo conseguimos esclarecer
a esséncia do espirito. Ja concebemos o ser divino como ser espiritual, e, se
encaramos a pessoa como suporte de uma natureza dotada de razdo, sua
natureza espiritual parece também ja expressa, pois espirito e razdo parecem

convir um ao outro mutuamente®!.

Isso quer dizer que Edith partiu da concepcao de pessoa como suporte (substancia)
de uma natureza racional e deu-se conta de que, sendo o primeiro Ser uma natureza
racional, entdo ha algo como uma pessoalidade do primeiro Ser; na verdade, por ser ele
guem €, ou seja, 0 ser primeiro, absoluto, ele é o Ser em pessoa. Assim, se a hogao de
pessoa em seu uso adequado ao ser humano permitiu chegar a dizer que o Ser primeiro é
0 modelo perfeito de pessoalidade, nada mais natural do que buscar no conhecimento da
pessoalidade do Ser primeiro elementos que clareiem a pessoalidade do ser humano. 1sso
equivale a reconhecer que certos dados s6 podem ser conhecidos quando a reflexédo
debruca-se sobre o Ser primeiro, mas, uma vez conhecidos, eles podem iluminar a
compreensdo do ser criado. Trata-se de tomar o Ser primeiro como arquétipo do ser

criado.

Diferentemente de Santo Agostinho, que ja havia encontrado na triade inteligéncia—
memoria—vontade uma base para falar da Trindade, Edith Stein tomara a Trindade (tal

como revelada e elaborada na teologia cristd) para falar do ser humano.

A guisa de introducéo ao trabalho steiniano e de forma sucinta?®?, podemos dizer
que, segundo Edith Stein, é possivel ver que, assim como o Pai é aquele de quem

procedem todas as coisas, mas que ndo procede ele mesmo de nada, assim é a alma

21 Ser finito e ser eterno VI, 2 (p. 307).
232 Desenvolvemos mais longamente o trabalho trinitdrio-antropolégico de Edith Stein no artigo
mencionado na nota 5.
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humana; por outro lado, assim como o Filho é gerado ou forma essencial nascida do Pai,
assim é o corpo humano; por fim, assim como o Espirito Santo € o que circula de modo
livre e gratuito entre o Pai e o Filho, assim é o espirito®2. Por conseguinte, se Pai, Filho
e Espirito Santo sdo trés substancias ou pessoas unidas pela singularidade da esséncia,
sem produzir trés deuses, assim também alma, corpo e espirito séo trés dimensdes unidas
pela singularidade da pessoa, sem produzir um aglomerado de trés partes, mas um ser
unitario em que os trés componentes interpenetram-se, inhabitam-se ou circumenvolvem-
se, constituindo a esséncia da pessoalidade, que é identificada pela individualidade, pela
racionalidade e pelo sentimento. O corpo é imagem do Filho, porque é a dimens&o que
cada individuo recebe de fora de si; a alma é imagem do Pai, porque ¢ a fonte interior de
onde brota a vida de cada individuo; e o espirito é imagem do Espirito Santo, pois

significa movimento, amor e liberdade.

As notas da pessoalidade aparecerdo, entdo, nos trés ambitos: o corpo nao pode ser
visto como matéria inerte animada por uma alma, pois isso ndo respeitaria a inhabitacéo
entre corpo, alma e espirito. O nico corpo inerte no cosmo é o mineral; e mesmo ele,
possuindo uma forma, ndo deixa de ser enformado pelo espirito do criador de todas as
coisas. Quanto ao corpo de uma pessoa (portanto, corpo humano) ele € ja, de certa forma,
alma e espirito, assim como a alma ¢é ja, de certa forma, corpo e espirito, e assim como
espirito é j4, de certa forma, corpo e alma. Por essa razdo, o corpo é ja dotado, a seu modo,

de individualidade, racionalidade e sentimento (ele é indice de individualidade como

233 Cf. jbidem (p. 308). Aqui é preciso ter em vista que a posi¢3o relativa das pessoas divinas no interior da
Trindade nao termina numa afirmacdo de cada pessoa divina como dotada de uma especificidade ou
exclusividade. Quando Tomas de Aquino fala do principio eterno (Pai) e dos principiados eternos (Filho e
Espirito Santo), pretende, em continuidade com Agostinho, apontar para o fato de que a uUnica diferenca
entre as pessoas divinas estd nas relagbes eternas de origem, ndo na esséncia ou natureza. Entao,
comparar as dimensdes da trindade humana com as pessoas da Trindade, como faz Edith Stein, requer
gue ndo se isolem nem as pessoas divinas nem as dimensdes humanas, mas que elas sejam todas vistas
em sua reciproca inhabitacdo, como procuraremos mostrar na sequéncia. Ver a nota 22 do presente
estudo.
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conjunto de caracteristicas fisicas e é capaz de racionalidade e sentimento), assim como
também o sdo a alma (motor da individualidade e capaz de racionalidade e sentimento) e
0 espirito (propriamente racionalidade e sentimento, mas cuja acdo colore a

individualidade movida pela alma e exteriorizada pelo corpo).

O modelo da Trindade impede que entendamos o corpo humano como mera parte
fisica animada por uma alma e movida por um espirito, pois isso ndo respeitaria a unidade
trinitaria ou o modelo da inhabitacdo das trés pessoas divinas. Isso quer dizer que, na
pessoa humana, o corpo também ndo é uma simples dimensdo animal, mas uma
animalidade tipicamente humana. O corpo humano ja é corpo-com-alma-e-espirito, assim
como a alma ja é alma-com-corpo-e-espirito e o espirito ja é espirito-com-corpo-e-alma.
Em outras palavras, nosso corpo € corpo de seres espirituais, corpo humano, ao mesmo
tempo em que nosso espirito é espirito de seres corporais, espirito humano. O modelo da
Trindade, assim, ilumina nossa autocompreensao por exigir que ndo falemos de nds
mesmos como juncdes de partes, mas como seres unitarios em que 0s componentes
distintos estdo implicados radicalmente entre si. Dessa perspectiva, nem o0 corpo sera um
mero aglomerado, pois ele é estruturado por uma alma. Se 0 modelo da Trindade € o da
circumincessao ou inhabitacdo, entdo o Pai, o Filho e o Espirito Santo s se distinguem
por suas relacdes de origem; nenhum deles tem alguma caracteristica especifica que
reserva para si e nao partilha com os outros. Pensar o contrario significaria romper a
unidade de esséncia dos trés. Do mesmo modo, a pessoa humana, trinitaria por esséncia,

é a circumincessdo ou inhabitacao viva de corpo, alma e espirito.

Diferentemente de todos os autores que estabeleceram analogias entre a criagéo e a
Trindade, Edith Stein ndo se restringe ao campo espiritual (falando apenas, por exemplo,
de inteligéncia, memdria e vontade, como fez Santo Agostinho), mas inclui o corpo na

analogia. Além disso, a inhabitacdo das pessoas trinitarias (0 que os tedlogos, a partir do
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século VI, chamardo tecnicamente de pericorese) torna-se modelo para a compreensdo
da unidade existente entre corpo, alma e espirito. Ao apresentar a Santissima Trindade
como modelo do ser humano, Edith Stein exige que se abandone toda concepgéo tripartite
que tome o corpo, a alma e o espirito como realidades independentes ou marcadas por
alguma fronteira. Interpenetram-se ou inhabitam-se totalmente, segundo o modelo
pericorético. N&o é a toa que Franz Brentano e Edmund Husserl, quando definiram aquilo
que faz a especificidade do mental ou do psiquico em distin¢do com o fisico (quer dizer,
a intencionalidade ou direcdo para um objeto; objetividade imanente & consciéncia),
usaram o vocabuldrio da teologia da pericorese: Inexistenz (existéncia imanente,
“existéncia em”) ¢ Einwohnung (inhabitagdo, “habitar em”), correlativos dos termos
latinos inexistentia, inhabitatio e circumincessio. Da perspectiva do trabalho steiniano,
sequer uma expressao tao usada como “individuo psicofisico” ¢ suficiente para indicar a
circumincessao entre corpo e alma, pois psicofisico conserva ainda uma conotacéo de
aglomerado. Mesmo quando dird que a “energia vital espiritual” consome a “energia vital
fisica”, Edith ndo pretendera que isso deva ser entendido como duas energias vitais. Sdo
duas da perspectiva de nosso discurso, assim como corpo e alma séo dois do ponto de
vista de nossa analise e expressao, mas, em si mesmas, essas realidades, embora distintas,
compdem uma unidade. Esse parece ser o esforco que Edith Stein exige do leitor de Ser
finito e ser eterno: ndo se trata de projetar na divindade a triparticio que vemos nas

criaturas, mas de projetar na criatura a ndo triparticao da Trindade.
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A EMPATIA NO CORPO A CORPO DE COMUNIDADES DE COMBATE: O
CIRCUITO SENSIVEL DO ENCONTRO - DA ARTE MARCIAL A
ABERTURA CLINICA
Cristiano Roque Antunes Barreira®*

Escola de Educagdo Fisica e Esporte de Ribeirdo Preto, Universidade de Sao Paulo

E-mail: crisroba@gmail.com

Resumo: Uma fenomenologia do combate mostra como, em fungdo de sua estrutura
intencional, quando as préaticas sistematizadas de luta ndo se reduzem aos objetivos
estritamente pragmaticos de defesa pessoal ou de vitdria esportiva, ha o desenvolvimento
daquilo que pode ser chamado propriamente arte marcial. Os fins praticos de uma arte
marcial ndo se encerram em si mesmos. Configurando-se como tradi¢do existencial, a
qualquer tempo e lugar, independentemente de suas particularizac@es, pode-se aplicar a
arte marcial um adagio chinés milenar, segundo o qual é necessario conhecer ao oponente
e a si mesmo. N&o se tratando prioritariamente de um conhecimento discursivo e reflexivo
de si e do outro, € no corpo a corpo da luta que o ir e vir de disposicGes e efetivacdes
intencionais ganha eficacia e revela o desenvolvimento de um conhecimento intuitivo
caracterizado pela abertura e apreensdo do outro. Tal desenvolvimento depende de um
silenciamento da vontade e da memoria que privilegia o tempo presente. Trata-se de
engendrar uma cumplicidade capaz de partilhar e antecipar os atos alheios gracas a uma
permeabilidade corporal que coloca em evidéncia o circuito de sensibilidade — esfera
hilética — constitutivo da empatia. Sob o norte da eficacia combativa, os praticantes de
artes marciais cultivam técnicas corporais pelo exercicio reciproco da luta. Este exercicio

materializa o sentido comunitario, evocado por Stein, pelo qual “um sujeito aceita o outro

234 psicblogo, Doutor em Psicologia é Professor Associado da Universidade de S3o0 Paulo na Escola de
Educacdo Fisica e Esporte de Ribeirdo Preto.
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como sujeito e ndo Ihe tem adiante, mas vive com ele e se determina por seus motivos
vitais”.Em paralelo com o pensamento clinico de Gilberto Safra, o encontro que
potencialmente se desenvolve na luta coloca em destaque a face estética da experiéncia
empatica. Desatada de fins estritamente praticos — defesa pessoal e esporte — o
desenvolvimento no interior de uma arte marcial passa a depender de abertura e cuidado
com relacdo ao outro intimamente vinculados a dimenséo estética do cuidado clinico.

Palavras chave: empatia; corpo; encontro; arte marcial.

EMPATHY IN THE BODY TO BODY DIMENSION OF COMBATANTS
COMMUNITY: THE SENSIBLE CIRCUIT OF THE ENCOUNTER - FROM
MARTIAL ARTS TO CLINICAL OPENNESS
Abstract: A phenomenology of the combat shows how, due to its intentional structure,
when the systematic fighting practices cannot be reduced to strictly pragmatic purposes
of self-defense or sporting victory, there is the development of what can properly be called
martial art. The practical purpose of a martial art do not end in themselves. Assuming the
role of existential tradition, anytime, anywhere, regardless of its particularizations, it can
be applied an ancient Chinese martial art adage, whereby it is necessary to know the
opponent and yourself. Since it is not primarily a discursive and reflective knowledge of
themselves and the other, is in the body to body of fighting that the coming and going of
intentional disposals and efetivations wins efficacy and reveals the development of an
intuitive knowledge characterized by openness and grasping of the other. This
development depends on a silencing of will and memory that favors the present time. This
is engendering a complicity able to share and anticipate the actions of others through a
body permeability which highlights the sensitivity circuit - hyletic dimension -

constitutive of empathy. Under the northern of combative effectiveness, martial artists
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cultivate body techniques by mutual exercise of the fight. This exercise embodies the
sense of community, evoked by Stein, in which "a subject accepts the other as subject and
you have him no in front of, but lives with him and is determined by its vital reasons" .In
parallel with the clinical thinking of Gilberto Safra, the encounter that is potentially
developed in fighting highlights the aesthetic face of empathic experience. Disjonted of
a strictly practical purposes - self-defense and sport - the development in a martial art
becomes dependent of opening and careful about other intimately linked to the aesthetic

dimension of clinical care.

Keywords: empathy; body; encounter; martial arts.

De pernas cruzadas ao redor de uma mesinha

Na década de 1940, ja contando com mais de 75 anos de idade, Gichin Funakoshi,
mestre que é celebrado como o pai do karate moderno, abre um livro sobre sua arte
marcial com um devaneio:A imagem que eu conservava na mente enquanto escrevia (...)
era a de um grupo reunido: numa sala aconchegante, todos estavamos sentados de
pernas cruzadas ao redor de uma mesinha; bebiamos cha, enquanto eu respondia a
perguntas sobre karate (Funakoshi, 1998, p.11). A imagem € expressiva: 0 anciao, o
ambiente acolhedor, a deferéncia dos mais jovens a sabedoria. Mais de duas décadas
haviam se passado desde que Funakoshi deixara sua cidade na pequena Okinawa, onde
fora professor, migrando para Téquio decidido a enfrentar o desafio de difundir uma arte
que apenas ha pouco tempo vinha deixando de ser praticada restrita e secretamente,
sempre as escondidas. E por sua autobiografia que sabemos que seu objetivo era
contribuir educativamente com a transformacdo que, desde o ano de seu nascimento,

1868, a era Meiji impunha a um pais que se abria a modernizacéo e, portanto, ao Ocidente.
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Passos bem mais largos ja vinham sendo dados ha tempos por um mestre de outra
pratica de combate, e com quem Funakoshi estabeleceria uma relacdo de amizade.
Efetivando um dos dois principios de sua arte suave, a ideia debem-estar mutuo, em
japonés jita kyoei, Jigoro Kano tivera formacao universitaria ocidentalizada e dominava
plenamente o inglés, quando, ja na virada do seéculo XIX para 0 XX, aventurou-se a
difundir 0 Judd pela Europa e Estados Unidos. Diz ele:O Japao j& aprendeu muitas coisas
com outras nagdes do mundo. Em troca, ele deve ensinar algo ao mundo. No futuro, se o
Japédo ensinar o judd que eu apoio, (...) contribuird pela primeira vez para a cultura
mundial (Kano, 2008, p. 12).

O mestre do Judd viria a ser considerado o patrono da Educacéo Fisica japonesa,
seria 0 primeiro membro asiatico do Comité Olimpico Internacional, reitor da
Universidade de Tdquio, idealizador do Judd competitivo que, apesar de suas resisténcias,
viria a ser um esporte olimpico. A suposta modéstia dos feitos de Funakoshi, em
comparagéo aos feitos de Kano, se dilui quando se consideram suas origens. Para difundir
sua arte e torna-la aceita no restante do Japéo, a exemplo do inglés dominado por Kano,
0 mestre de karate precisava dominar uma segunda lingua, o japonés e ndo apenas o
dialeto falado na pequena e humilde Okinawa. Quando se avaliam os alcances de suas
empreitadas, mais uma vez a suposta modéstia dos feitos de Funakoshi se dilui em relacdo
aos de Kano. Afinal, o karate se espalhou pelo mundo e se diversificou esportivamente,
abrindo espaco ao interesse publico por diferentes artes marciais de variados paises do
mundo, da Coréia a Tailandia, da Europa ao Brasil, para ndo dizer do apelo estético que
cativou 0 mundo cinematografico. E interessante observar que estas duas praticas de
combate sem armas, o Judd e o karate, sdo os exemplares mais difundidos
internacionalmente do caminho do guerreiro japonés, o Budd, muitas vezes tomado

equivocamente como sinénimo de arte marcial (Stevens, 1997).
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Para a tematica ora abordada, interessa bem menos umacaracterizacao histérica e
sistematica,que especifique e diferencie estas e outras artes marciais, do que frisar alguns
pontos comuns que, nesta pequena introducao, se sobressaem junto a intengdo destes dois
grandes mestres. A comecar pela conviccdo do sentido educativo atribuido a essas
praticas de combate. Situando seu valor num momento historico significativo para o
Japéo e para o mundo, como ainda provariam os nacionalismos instilando as grandes
guerras do século XX, para aqueles mestres, o Judb e o Karate tém contribuigdes a dar a
formacdo das novas geracdes e a cultura mundial. Os mestres parecem ver em suas artes
uma vocagdo para a universalidade, o que pode ser atribuido ao cosmopolistismo da
formagdo de Kano e a solidez do confucianismo na formag&o cléssica de Funakoshi. Mas
ver essa vocacgado em praticas de combate, tantas vezes associadas a sectarismos familiares
em Okinawa e mesmo a disputas encarnicadas entre clas e linhagens de estilos de jiu-jitsu
em arruacas violentas no Japdo, € um mérito cuja grandeza é dificil de avaliar.

Voltemos, todavia, & imagem inicial evocada por Funakoshi na abertura de seu
livro. Ali se imprimem elementos culturais ja indicados. E notorio que, de certo modo, a
imagem invoque o leitor a té-la consigo, a colocar-se imaginariamenteai onde o
ensinamento se da originarinalmente, no face a face, no corpo a corpo do convivio cuja
auséncia desmancharia o karate em abstracdes. Os contos, lendas e histérias descritos por
Funakoshi visam, segundo argumenta, esclarecer a verdadeira natureza do karate. Por um
lado, desfazer mitos e exageros sobre a arte, por outro, apresenta-la sob o vigor sereno
que, segundo a tradicdo defendida pelo mestre, rege a atitude do praticante, se faz melhor,
sem duavida, quando se tem diante de si ndo meras palavras, mas a propria modulagéo
afetiva da atitude que acompanha o autor de uma narrativa. Isso € tanto mais valido por

ser tdo corpdrea a experiéncia originaria recuperada na narracao.
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O combate ocorre corpo a corpo. E em relagbes intersubjetivas corporalmente
definidas, portanto, que as comunidades de combate podem se desenvolver. Seu
direcionamento ndo pode ser arbitrario sob o risco de se esfacelar. Escavar sob as muitas
formas culturais que as comunidades de combate assumem como artes marciais, ndo sem
a sombra de incorrer em reducionismos, possibilita explicitar elementosdeterminantes na
experiéncia vivencial que da direcdo a essas comunidades.Talvez estejam ai mesmo as
fontes vivenciais para o projeto educativo de ordem universal a que ndo apenas Kano e
Funakoshi se dedicaram, mas em seus passos e no de muitos outros, diferentes tradi¢es
culturais de combate acorrem para atualizar seu sentido. Por isso, daqui em diante,
seguiremos as pistas das mais imediatas e elementares experiéncias combativas, aquelas
que uma dupla de praticantes realiza intersubjetivamente. Para tanto, ndo é pouco o que
precisa ser posto em suspenso a fim de dar evidéncia a estrutura essencial dos fenémenos

em questéo.

A empatia: na trilha do corpo a corpo

Nas pegadas destas pistas somos favorecidos pelo caminho anteriormente aberto
por alguns fenomendlogos. No que tange ao face a face, isto €, no que diz respeito ao
reconhecimento do outro, é o estudo da empatia, finamente realizado por Edith Stein, que
limpa o terreno de acesso a experiéncia intersubjetiva. Ja a arqueologia fenomenoldgica
das culturas, desenvolvida por Angela Ales Bello com fidelidade a fenomenologia
classica de Husserl e Stein, € um convite para o desenvolvimento de uma psicologia
fenomenologica, que ja vem se realizando no Brasil, sensivel a inerradicavel dimenséo
cultural da pessoa humana. Trata-se ai de uma via de analise de fenémenos configurados
culturalmente, apreendendo, na correlagdo com a estrutura ontologica da pessoa, a

intencionalidade constitutiva dos mesmos.
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Se em A bela adormecida e outras vinhetas (Barreira, 2014), publicado no livro
Empatia. Edmund Husserl e Edith Stein — Apresentacdes didaticas, organizado por
Juvenal Savian, tivemos a oportunidade de examinar alguns limites existenciais do
fendmeno empético, abordando a condicdo do adormecimento e da morte, trata-se aqui,
bem ao contrario, de avancar rumo a intersubjetividade vivida por pessoas despertas e
que se confrontam fisicamente. Assim, perguntar-nos sobre a reducéo a algumas das mais
elementares experiéncias combativas consiste, em outras palavras, a nos perguntar quais
sdo0 0s contornos da empatia vividos nas praticas de combate. Para fazé-lo é necessério
comegar a escavacao da superficie.

Mestre Funakoshi dizia que a “pratica verdadeira ¢ feita ndo com palavras, mas
com o corpo todo” (1994, p. 114), enquanto mestre Kano alertava que ““as licbes de moral
que podem ser aprendidas em [uma pratica](...) de judé sdo baseadas em fatos e
provavelmente causardo uma impressdo muito maior [do que conversas
instrutivas] (Kano, 2008, p. 90).E a experiéncia propria que faz Tanaka, um dos mestres
que introduziram o karate no Brasil, herdeiro de uma tradi¢do existencial que da a
experiéncia corporal a responsabilidade pelo aprendizado, levando-o a dizer: “karate,
musculo que aprende depois vem cabega”(Barreira, 2013, p. 179). Outra assertiva de
Funakoshi — “Treine com o coragdo ¢ com a alma, sem se preocupar com a teoria” (1994,
p.114) —encontrara, numa ampla analise que apresentamos em O sentido karate-do: faces
historicas, psicoldgicas e fenomenolégicas (Barreira, 2013c), a estrutura constitutiva que
Ihe d& sustentacdo. Sem a experiéncia de esvaziamento deliberativo e emocional, a
resposta corporal que faz do karate uma pratica existencial € ocupada por gestos pouco
significativos, por muito pensados ou teorizados discursivamente. Em outras palavras, é
a espessura ética da corporeidade que ainda ndo comparece a uma experiéncia que cobra

anos de dedicacéo para elevar-se a caminho, tradigdo existencial. O que nestes relatos e
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citagdes pode soar um dualismo com os valores as avessas, 0 corpo priorizado em relagéo
a mente, é mais fiel ao que eles expressam se vistos, antes, como uma énfase na
experiéncia vivida com base na intui¢do perceptiva, cujo ancoramento na carne é o ponto
de partida para conclusdes e entendimentos num registro mais abstrato e racionalizado.
Ainda ¢ Funakoshi que adverte: “O que vocé aprender ouvindo as palavras dos outros
sera esquecido rapidamente; o que vocé aprender com seu corpo todo seré lembrado pelo
resto da vida” (1994, p.114).

Estas adverténcias encontram ressonéncia numa pesquisa seminal em estudos
antropolégicos contemporaneos. A etnografia do francés LoicWacquantenvolveu praticar
boxe numa academia norte-americana e até lutar oficialmente. A citacdo do académico
contempla cada aspecto daquelas adverténcias que os mestres no Japdo ou no Brasil
fizeramha dezenas de anos ou recentemente

(...) excluindo a apreensdo contemplativa e destemporalizante da postura tedrica,

entdo ha poucas atividades que sejam mais “praticas” que o boxe. De fato, as

regras da arte pugilistica remetem a movimentos do corpo que s6 podem ser

apreendidos completamente em ato e que se inscrevem na fronteira do que é

dizivel e inteligivel intelectualmente. Além disso, o boxe consiste de uma série de

trocas estratégicas, em que 0s erros sdo pagos no préprio ato, em que a forca e a

frequéncia dos golpes encaixados estabelecem o balango instantaneo da

performance: a a¢do e sua avaliagdo confundem-se, e o retorno reflexivo esta, por

definicdo, excluido da atividade. (Wacquant, 2002, p. 78 e 79).

Isso indica que nas praticas combativas ha similaridades experienciais que
acontecem no registro do corpo proprio dos praticantes, transcendendo certas fronteiras
culturais. Todavia, estas similaridades experienciais terdo suas conformacdes proprias,

atravessadas e preenchidas, moduladas e instigadas por valores e fins, situacfes e
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contextos proprios a cada préatica. Filosofia de vida, inclusdo social, cidadania, formacéo
do carater, amor, liberdade, unido, respeito, igualdade, resgate de um povo sofrido,
resisténcia, tradi¢cOes dos ancestrais: estas sdo algumas representacfes que diferentes
praticantes de capoeira entrevistados por n6s ddo a sua arte?*®. Ha muita histéria impressa
nessas representacfes. Aquém dos simbolismos, o aprofundamento nas experiéncias dos
praticantes reconduz as historicidades comunitérias e singulares a corporeidade onde se
inscrevem, e se atualizam corpo a corpo.

Com cerca de 50 anos, um mestre de capoeira entrevistado diz que “a capoeira
vem ensinando através das cantigas, das experiéncias de mestres antigos, como se portar
na propria vida. Como saber entrar e sair de qualquer lugar. E no olhar do parceiro, nos
trejeitos do parceiro, no jogo de corpo do parceiro que vou vivenciar essa filosofia”. Seja
frisando os trejeitos do jogo de corpo ou o ki — energia vital na concepgéo sino-japonesa
(Tokitsu, 2000) —, é na apreensdo da intencionalidade do corpo préprio do oponente que
mora um aspecto decisivo do aprimoramento nas artes marciais. Trata-se de uma sensivel
capacidade de apreensdo intencional que implica também uma disponibilizacdo adequada
do corpo proprio. Essa disponibilizacdo difere profundamente do posicionamento de
alguém centrado exclusivamente em sua deliberacdo de vencer, impelido pela
agressividade hostil, ou ndo.

E uma professora de Capoeira que nos dird que “se vocé ndo tiver respeito, vocé
acaba machucando, (...) deixando um parceiro pra l&, que poderia estar junto. Entdo

respeitando seu parceiro vocé estd amando.”

Conheca ao outro, conheca a si

235 As entrevistas com capoeiristas aqui citadas foram concedidas a Thiago Ono da Silva, membro do
Grupo de Pesquisa Fenomenologia e Praticas Corporais.
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Ecoando o milenar Sun Tzu, Funakoshi recomenda: “conhega ao inimigo e
conheca a si proprio; em cem batalhas vocé nunca estara em perigo” (idem, p. 248).
Conhecer-se significa conhecer as préprias habilidades, o proprio corpo e seus limites,
mas também o proprio carater que deve ser polido, sem enrijecer-se no orgulho.
Conhecer-se ndo € pensar-se, € praticar, viver corporalmente o karate como modo de
viver a si mesmo e se conduzir no processo de formacao de sua pessoa.

E bastante comum que, numa comunidade de prética de combate, a lealdade entre
praticantes, especialmente a lealdade que define a relacdo mestre-discipulo, seja um valor
enaltecido pela propria experiéncia da confianca ali promovida. As vezes esta lealdade se
encadeia entre diferentes geragdes de uma escola ou estilo, a0 modo de uma reveréncia
pelos mestres ancestrais. Um professor de capoeira nos confidenciou em entrevista que
trabalhar hoje para quebrar a resisténcia com relacdo a cultura negra é, ao seu modo,
manter vivo aquilo em que os mestres de antigamente acreditaram e pelo que lutaram.A
luta fisica contra a opressao se atualiza como luta pela cidadania, como luta contra a
discriminagdo. E isso é reiterado experiencialmente, em middos, no desafio que se
caracteriza como luta corporal propriamente dita (Barreira, 2013a, 2013b). Néo é facil
descrever a propria experiéncia de lutar. Muito rapidamente o relato cede o passo para o
critério moral que o reveste. Mas também € possivel extrair a percep¢do que modula o
senso moral. Um jovem de 18 anos, faixa preta de karate, nos diz?%: “ali eu coloco acima
de tudo o respeito com o meu adversario, (...) ele ndo é meu inimigo (...), ele é meu
adversario e merece respeito. Durante a luta (...) eu percebo (...) se o cara é uma pessoa
que (...) pede uma luta (...) mais forte [ou] uma luta mais fraca. (...) Eu ndo tento impor a
ele o jeito que eu quero lutar”. De maneira muito semelhante, um jovem professor de

Capoeira nos informa que ao “compartilhar (...) o jogo (...), a capoeira em si, na forma
2

236 As entrevistas com caratecas aqui citadas foram concedidas a Mario Lucio da Silva Junior, membro do
Grupo de Pesquisa Fenomenologia e Praticas Corporais.
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tradicional, (...) o respeito entra (...)na questao de eu esperar, (...) de saber onde o outro é
capaz de chegar (...) e respeitar isso dele, ndo impedi-lo de realizar o que (...) é capaz”. E
em potencializar a capacidade alheia que habita o sentido educativo das comunidades de
combate. Lutar pOe em processo Vvivo, intercorporalmente, o conhecimento de si e do
adversario. Trata-se aqui da mais plena expressao da empatia nas praticas de combate: a
luta é o desafio reciproco do combate pelo combate, isto é, do combate que ndo encontra
sua motivagdo essencial n’outro lugar que ndo em si mesmo (Barreira, 2013a, 2013b).
Entretanto, sustentar o desafio nessas condi¢fes € resistir a uma pressdo que
ameaca a propria plenitude da empatia pertinente a experiéncia de lutar. A modificacéo
dessas condi¢des é uma mudanca qualitativa da experiéncia que transforma o combate.
Quando isso acontece o sentido da luta desmorona deixando emergir, junto ao
obscurecimento empatico, outro sentido combativo. Vejamos um exemplo. Nosso
entrevistado tem 30 anos e conta a situagdo mais desnorteanteque viveu num treino de
karate:
“eu ndo sabia lutar direito, era faixa vermelha, (...) comegando a aprender, tinha
13 anos. Ele ja era um cara experiente, ja tinha seus 20 (...) anos, faixa preta. E
durante esse treino (...) ele me dava um tapa, (...) segurava a minha méo, foi me
provocando. Eu tava tranquilo lutando, ele me dava tapa na cara, eu tentava manter
o controle, (...) cada tapa que ele me dava ia me irritando (...). Ao invés dele me
dar um soco, ao invés dele me falar, dele me ensinar, ele ameacava e, antes que
eu pudesse defender, dava tapa na minha cara... Aquilo foi metirando o controle,
(...) [era um treino s6 de soco], comecei a me irritar (...) e simplesmente chutei
ele, [dei um golpe baixo] (...)e ele ja caiu no ch@o.O sensei ja parou o treino ali na

hora e me advertiu. (...) Mas eu me senti ofendido, (...) por ele estar me batendo,
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de forma voluntéria, (...) ele tava me provocando, ndo sei porque. (...) Entdo foi

onde aconteceu, que eu perdi o equilibrio e parti pra um golpe baixo”.

A intensidade hostil de quem experiencia 0 combate nessa posicao é de tal grau
que, mesmo se instantaneamente, o outro é desumanizado — s é visto na fixacdo daquela
motivacdo a qual se dirige agressivamente. Trata-se da mais unilateral figura combativa,
aquela em que a relagéo intersubjetiva, em certo momento, cede lugar a uma relagéo de
sujeito a coisa. E certo que ndo deixa de haver um grau minimo de empatia, aquela que
possibilita o reconhecimento da existéncia de um outro. Entretanto, a empatia é
obscurecida por uma hostilidade que vai da raiva ao ddio, subtraindo qualquer valor do
oponente, tendo-o, ao contrario, como uma motivacdo ameacadora que deve ser
eliminada. Constituida numa vivéncia unilateral e hostil esta forma de viver o combate é
a que, normalmente, denominamos como briga (Barreira, 2013a, 2013b).

Como nos conta um mestre de capoeira: “Se vocé usa a técnica em mim, eu vou
usar a técnica. Se vocé usar a maldade, eu vou usar a perversidade.” Para ele, trata-se de
estar atento ao fato de que “...todos somos iguais, 0 homem ¢ um bicho igual, s6 que ¢ o
pior bicho que existe na face da Terra”.

J& sem haver a perda do autocontrole, mas vivenciando a transformagéo do desafio
como uma questdo de honra, o sujeito pode perceber-se desmerecido, no limite,
coisificado pelo outro, assumindo o combate como um modo de reparar o desrespeito. E
outro praticante de karate que nos conta:

“Eu estava (...) lutando com um rapaz e (...) estava dificil encaixar um golpe nele

(...). Ele comegou a esnobar, abaixar a guarda de proposito, fazer cara de cinico

(...). Fiquei meio jururu com ele. Foi uma Unica vez até hoje que eu dei um golpe

mesmo com intencéo de acertar mais forte. (...)Eu fiquei pronto (...) para o contra-

ataque e, na hora que ele veio, acertei de proposito a boca dele. (...) Vi ele
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colocando a lingua assim... que ele sentiu. E eu me senti bem com aquilo. (...)

Né&o foi uma coisa boa que eu fiz, mas teve aquela sensagéo de satisfacéo, de ter

acertado ele do jeito que queria ali, para descontar o esnobe (...) que ele estava

sendo”.

Num caso como esse, constata-se que o desafio, ao modo do duelo, torna-se uma
resposta a um fechamento alheio que comparece como injlria, eventualmente como
Imposic&o ostensiva.

A briga, como um descontrole que coisifica o outro; o duelo como um desafio que
obedece a exigéncia de n&o ser rebaixado, de ndo ser tratado como mera coisa, querendo
restabelecer o proprio valor. Ambos informam como a empatia participa decisivamente
das formas de combate e, como tal, como a empatia participa do desafio visceral que as
comunidades de combate empreendem almejando para si um sentido de desenvolvimento
ético tracado na carne de seus protagonistas. O praticante de artes marciais se enreda
numa cultura comunitaria que quer emular o auto-controle: a luta é o desafio ético de se
proteger da coisificacdo alheia e de se controlar para evitar o envolvimento em situagdes
que coisifiqguem o outro. Em suma, € o desenvolvimento de um modo empético de estar
presente (Barreira, 2013a, 2013b, Melo & Barreira, no prelo).

Sob o norte da eficAcia combativa, os praticantes de artes marciais cultivam
técnicas corporais pelo exercicio reciproco da luta. Este exercicio materializa o sentido
comunitario, evocado por Stein, pelo qual “um sujeito aceita o outro como sujeito € nao
lhe tem adiante, mas vive com ele e se determina por seus motivos vitais” (Stein, 1999,
p.159).

E a clareza existencial dessa experiéncia, em sua espessura mais estrita, que fez
com que, apos décadas de pratica, brigas e desafios ao longo da vida, um mestre como

ShigeruEgami concluisse que:
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A esséncia da arte € a matua cooperacdo. Esta é a finalidade do karate-do. (...)

A relevancia disso para o treinamento e pratica em karate é que estes sdo, na
realidade, meios para buscar e explorar a esséncia do ser humano. (...) Conhecer
a si mesmo, conhecer seu oponente, compreender o relacionamento entre os dois:
estes sdo o0s verdadeiros objetivos do treinamento. (...)

Este é 0 segredo do karate — coexistir com seu oponente. (Egami, 2000, p. 14 e

15, traducdo propria).

Da luta a clinica: abertura matua

Coexistir com seu oponente, compreender o relacionamento conhecendo melhor
a si mesmo e ao outro; cooperar mutuamente e explorar a esséncia do ser humano. Para
tanto, na arte marcial em geral, o desenvolvimento do praticante depende de um
silenciamento da vontade e da memoria que privilegia o tempo presente (Barreira, 2008).
A plenitude do aqui e agora se esfuma quando a consciéncia se volta e concentra no
passado fazendo-se lembranga e memdria. VVoltando-se ao que se quer chegar, ao futuro,
a experiéncia de vontade também embaca a atencdo ao aqui e agora. Em termos técnicos,
estar aqui e agora é ndo ter a consciéncia mais do que retencdo e protensdo. Na situacao
de luta, trata-se de engendrar uma penetrante cumplicidade — a despeito do fechamento
do oponente — capaz de partilhar e antecipar os atos alheios, gracas a uma permeabilidade
corporal que coloca em evidéncia o circuito de sensibilidade — esfera hilética —
constitutivo da empatia.

O paralelo da situacéo de luta com a situacao clinica se da especialmente quanto
a um momento que € constitutivo para os relacionamentos que se ddo em ambos os
encontros — 0 acompanhamento sensivel do outro. Em seu pensamento clinico, Gilberto

Safra recorre a Edith Stein para refletir que
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A possibilidade de acompanhar a expressdo descritiva plastica ou 0 modo como a

corporeidade do outro aparece permite que realizemos com 0 nOSSO proprio corpo

0 mesmo circuito descrito ou apresentado. Dessa maneira, podemos compreender

0s sentimentos dos nossos analisandos através do que nos apresentam, se também

0s acompanharmos por meio de nossa sensibilidade corporal. (Safra, 2006, p.47).

As insuspeitas relagdes entre clinica e luta fazem-se ver num processo dialogico,
corporalmente informado e desafiador. O encontro que potencialmente se desenvolve na
luta coloca em destaque a face estética da experiéncia empética. Pode-se pensar que a
caréncia de descricdo fenomenologica rigorosa da empatia em diferentes corpus tedricos
da clinica psicoldgica seja sintomatico de algo? Aparentemente sim. A hipotese é de que
0 obscurecimento da experiéncia empatica se dé pelo enaltecimento de abordagens
tedricas centradas na linguagem, principalmente de uma linguagem verbal que sera
decodificada psicologicamente. Em termos praticos, menos a experiéncia do sujeito e
mais sua interpretacdo vem a tona, o que arrisca a objetiva-lo enquanto sujeito da
experiéncia. Por outro lado, as expectativas de que a pratica clinica seja uma abordagem
técnico-instrumental, que intervéem e transforma seu usuério naquilo que Ihe faz sofrer,
também corresponde a um processo de objetivacdo do psicélogo. Portanto, assim como
na clinica, com suas varias formas de desencontro, como a reificacdo tedrica do paciente
ou a reificacdo técnica do papel do psicdlogo, o desafio de sustentar a reciprocidade
combativa, ndo possuida pela hostilidade, faz da luta a experiéncia ética por exceléncia
de qualquer arte marcial. E a modulagéo inter-afetiva que torna lutar e clinicar uma
caminhada sobre o fio da navalha em que, para um lado ou outro, deslizar é fechar ou ser
fechado, coisificar ou ser coisificado, comprometendo ou sustentando a abertura

interpessoal reciproca que as constitui.
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O QUE PODE O CORPO DE UMA CRIANCA AUTISTA?
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Resumo: A clinica psicanalitica com criangas autistas, revisitada por uma andlise critica
da historia do conhecimento psicanalitico, exige uma atencdo sensivel a ética do
encontro, ocorrido em um setting. Nesse sentido, a Fenomenologia da Vida de Michel
Henry nos permite questionar a interpretacao verbal como ferramenta indispensavel para
a criacdo da relacgdo transferencial na clinica psicanalitica com a crianga autista. Segundo
Henry, os principios asseguradores e tranquilizadores de uma Intencionalidade
enquanto doadores de sentido protegem o sujeito em relacdo ao outro. A interpretacao
verbal é refletida nesse trabalho como um principio assegurador e tranqilizador para o
psicanalista por ser intencional e doadora de sentido. E, o mais inquietante, a

interpretacdo verbal pode servir para proteger o psicanalista em relacdo ao paciente.

Palavras chave: autismo, fenomenologia, interpretacao

WHAT CAN THE BODY OF AN AUTISTIC CHILD?

Abstract: The psychoanalytic treatment of autistic children, revisited by a critical
analysis of the history of psychoanalytic knowledge, requires a sensitive attention to the
ethics of meeting, which occurred in one setting. Taking into consideration, Michel
Henry’s phenomenology of life allows us to question the verbal interpretation as an

indispensable tool for the creation of the transference relationship in the psychoanalytic
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clinic with the autistic child. According to M. Henry, the principles and guarantors of
intentionality while reassuring donors sense that protect the subject in relation to another.
The verbal interpretation is reflected in this work as a reassuring and comforting
principle it is intentional, giver of meaning. And, the most disturbing, verbal
interpretation may serve to protect the analyst towards the patient.

Keywords: autism, phenomenology, interpretation

Introducéo

O encontro com uma crianga que ndo estabelece contato afetivo com o outro, que
ndo brinca e que ndo representa simbolicamente a realidade foi retratada pela primeira
vez, na clinica psicanalitica, por Melanie Klein (1930), com o caso do Pequeno Dick.
Segundo a autora, o psicanalista necessita fazer interpretacdes verbais, mesmo que sejam
oriundas de ac¢Oes pouco representativas de criancas ensimesmadas, que ndo fantasiam a
realidade. A época, Klein afirmou categoricamente, “senti-me obrigada a fazer minhas
interpretacdes a base do meu conhecimento geral, sendo as representacGes do material
de Dick relativamente vagas” (Klein, 1930:73). Segundo a psicanalista, o simbolismo
pode ser revelado pela crianca inibida por detalhes do seu comportamento permitindo
que o analista faca uma interpretacdo para, nesse caso, criar a relacao transferencial que

caracteriza a relacao analitica com a crianga.

Por meio do caso clinico do Pequeno Dick, a aplicacdo do método interpretativo
freudiano com uma crianc¢a ensimesmada foi esbocada no meio psicanalitico. A acdo de
interpretar ganhou uma nova vertente, extrair e conferir sentido aos comportamentos e
sons emitidos por uma crianga que nao cria fantasias. Dessa forma, Klein promoveu uma
modificagdo significativa na acdo interpretativa (deutung), ou melhor, no fazer

analitico, tal como definido por Freud.
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A palavra germanica utilizada por Freud (1900/1980) — deutung — foi traduzida por
interpretacdo, inicialmente utilizada para as agoes de traduzir, explicar e revelar um
sentido oculto dos sonhos a partir dos simbolos e associagdes livres. Segundo Mezan
(1986), deuten € tornar nitido o que parece confuso ou embaracado e, a0 mesmo tempo,
revelar a l6gica, mostrar as conexdes daquilo que se esté interpretando como o conjunto
da vida psiquica da pessoa. Nesse sentido, o analista foi comparado a um arquedlogo ou

a um detetive.

Outra vertente aberta por Klein estd relacionada a interpretacdo na relacdo
transferencial. A analise de Dick demonstrou que, mesmo com uma crianca
ensimesmada, o analista pode criar a relacdo transferencial por meio da interpretacdo
verbal, desde o inicio do tratamento. O psicanalista extrai valor simbdlico das
representacdes vagas da crianca, interpretando angustias mal simbolizadas. Klein ndo se
deteve na primeira fase da interpretacdo: traduzir o material simbolico (sonhos e
associacgoes livres) trazido pelo paciente. Como Dick ndo desenvolvia qualquer tipo de
jogo, Klein antecipou uma interpretacdo. Ao dizer que as representacdes do material de
Dick eram relativamente vagas, Klein passou a escutar a si mesma e interpretar a partir
de um saber adquirido previamente, tendo em vista a auséncia de um material clinico

representativo do paciente.

Com Kilein, a interpretacdo (deuten) se aproximou mais do sentido de mostrar
significado, significar (bedeutung- gesto explicativo de mostrar com o dedo da méo), do
que do de traduzir. Klein se sentiu ‘obrigada’ a interpretar, mesmo na auséncia de um
material clinico proveniente apenas da crianga. Esta proposicéo kleiniana da ao analista
a capacidade ndo apenas de ser tradutor e intérprete de um texto estrangeiro oferecido
pelo paciente, como também ser aquele que extrai sentido de comportamentos nédo

simbalicos de uma crianga. Uma proposicdo que fere a ética do encontro por trazer uma
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significagdo oriunda de um saber aprioristico.

O Paradigma da Interpretacéo depois de Klein

A férmula Kkleiniana, uma vez contextualizada nas vérias psicandlises existentes,
produziu, ao longo das Ultimas décadas, diferentes formas de interpretagdo —
interpretacéo do jogo (Klein, 1932), interpretacéo das figuras e objetos autistas (Tustin,
1972; Meltzer, 1975; Haag, 1985; Ogden, 1989), interpretacdo ou traducdo dos
significantes (Lefort, 1980; Jerusanlinsky, 1988, Laznik-Penot, 1995). Como se pode
ver, a marca da necessaria interpretacdo verbal permaneceu como um modelo técnico
psicanalitico de estabelecer a relacdo transferencial com a crianca ensimesmada. O que
nos permite concluir a presenca de principios oriundos de uma clinica em que o paciente
é representado a partir de um conhecimento aprioristico por parte do psicanalista. Ndo

seria essa técnica, um principio assegurador de um encontro marcado pelo ndo saber?

A clinica lacaniana atual determina o lugar do psicanalista como aquele que junto a
crianga autista, “antecipa um sujeito a advir” por meio de uma “aposta de interpretagao”

para o estabelecimento da relacédo transferencial. Laznik-Penot (1995) diz,

(...) o trabalho psicanalitico com uma crianca autista se faz ao avesso da cura analitica
classica: o objetivo do analista ndo € o de interpretar os fantasmas de um sujeito no
inconsciente ja constituido, mas o de permitir o advento do sujeito. Faz-se aqui
intérprete no sentido de tradutor de lingua estrangeira, a0 mesmo tempo tradutor em

relacdo a crianca e aos pais. (p.11)

Por meio de uma “aposta interpretativa” (Jerusalinsky, 1999), o sujeito podera
advir, ou seja, ser falante. Esse recorte se faz indispensavel para repensar a ética do

encontro com uma crian¢a que néo fala. Colocada no lugar de um sujeito a advir, toda a
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clinica esta centralizada em fazer falar. Nesse cenério, o0 sujeito nasce, pelo menos, duas
Vezes: uma vez como organismo Vivo e, outra vez, como sujeito falante. O humano é
pensado como qualquer coisa pré-ontologica, que precisa encontrar a sua finitude

adotando a protese da linguagem.

Partindo da no¢édo de Michel Henry (1985, 1990, 2001, 2003) sobre os principios
asseguradores e tranquilizadores das ciéncias naturais, a urgéncia em interpretar estaria
a servico das escolas de psicanalise, a despeito de uma clinica baseada no encontro. A
mesma critica dirigida as ciéncias naturais pode ser também refletida no campo
psicanalitico a medida que o psicanalista se oferece a crianca autista como doador de um
sentido aprioristico. Michel Henry, ao falar da Fenomenalidade Pura, diz que € na
materialidade do fenbmeno, como ele é dado originalmente em mim, que se da uma
possivel abertura ao outro. E 0 primeiro momento de uma relacdo de mim para o outro
ndo é de intencdo doadora de sentido, asseguradora de meus préprios medos, mas exige
uma vulnerabilidade originaria, ndo patologica e constitutiva do humano. E é nessa

vulnerabilidade originaria que o afeto pode aparecer e anunciar-se.

A noc¢do de vulnerabilidade originaria, oriunda da fenomenologia da vida de
Michel Henry, pode ser reconhecida na clinica psicanalitica com uma crianga autista, a
partir dos ensinamentos de Ferenczi e, principalmente, de Winnicott. Inspirado na
psicanalise de criancas Ferenczi (1921/1992) tragou adaptacdes da técnica analitica a fim
de viabilizar o atendimento de “casos dificeis”. Segundo 0 psicanalista é necessario
“introduzir modificagdes substanciais na técnica de andlise de adultos, quase sempre no
sentido de uma atenuac¢do do rigor técnico habitual” (p. 70). Da mesma forma, para tratar
pacientes cujos traumas sobrecarregaram seu desenvolvimento no sentido da
psicopatologia Ferenczi (1928/1992) e W.innicott (1967/2007) preconizaram a

necessidade de elasticidade da técnica psicanalitica, para além da interpretacdo verbal.
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Segundo Ferenczi, é essencial que o analista funcione de forma plastica e se
permita ceder as tendéncias do paciente (Ferenczi, 1928/1992), se adequando ao ritmo do
analisando ao invés de enquadra-lo na rigidez da técnica classica. Winnicott (1971)
comenta sobre a necessidade do terapeuta de se entregar ao nonsense, a disformidade e a

atemporalidade para estabelecer a relagdo clinica com pacientes dificeis.

Seguindo o pensamento de Winnicott, Gilberto Safra (1999) aponta para a ampliacao
de uma clinica que compreenda a apresentacdo do sofrimento humano como uma
cristalizacdo da esperanca. No caso de Ricardo, Safra diz, “estamos frente a fenomenos
gue iniciam o sujeito na experiéncia de ser, para entdo poder existir como ser humano.
Repetir o perfil sonoro que ele emitia era ecoar a singularidade de sua existéncia. O
terrivel € emitir um som sem que ele jamais seja ecoado por outro ser humano, 0 que
significa perder-se em espacos infinitos, aniquiladores de qualquer registro de vida

psiquica”. (p. 31)

Com Ferenczi, Winnicott e Safra, podemos perceber como as agdes terapéuticas
podem existir para além dos principios asseguradores de uma interpretacdo verbal,
doadora de sentido. Vivenciar o caos do honsense com um paciente por meio da ac¢éo do
terapeuta de ecoar 0s sons de uma crianca que ndo representa a realidade seria, na
linguagem de Michel Henry, vivenciar a vulnerabilidade originaria por meio da qual o
afeto pode aparecer e anunciar-se. Nessa mesma abordagem, o caso de Maria foi
apresentado por Tafuri (2003) na Tese de Doutorado denominada “Dos sons a palavra:
exploragdes sobre o tratamento psicanalitico com a crianga autista”. Foi um caso clinico
paradigmatico desde o primeiro encontro caracterizado pela auséncia de interpretacdes

verbais no inicio do tratamento, ocorrido na década de 1990.
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Revisitando o caso de Maria

O primeiro encontro com Maria, uma crianca autista de trés anos, foi marcado por
um fendmeno sensivel: a crianca emitia sons fortes e estridentes que tinham uma
sonoridade estranha, pareciam metalizados, desprovidos da sonoridade da voz humana.
Entretanto, essa sonoridade mudava completamente, quando, de forma inesperada, a
crianga comecava a girar as mdos em frente ao seu rosto com muita velocidade e leveza,
parecia hipnotizada consigo mesma. Nesses momentos, sua voz era mais melodiosa e
acompanhava o ritmo do seu corpo: sentada no chéo, balangava o corpo para frente e para
trds, em um ritmo cadenciado, como se estivesse sentada em uma cadeira de balango
invisivel. O estado de prazer demonstrado por Maria era visivel e atraente. Havia ritmo,
melodia e a expressdo de um estado psiquico tranguilo. Porém, a crianca estava

completamente absorta em suas proprias sensacoes.

Em outros momentos, Maria corria na ponta dos pés, de um lado para outro, sem
nenhuma exploracdo dos objetos da sala de consulta. Essas corridas, sem olhar para 0s
objetos e nem tdo pouco para a terapeuta, eram acompanhadas de sons metalizados e
estridentes, como se ela estivesse em um estado psiquico de sofrimento. Também de
forma repentina, entrava em um estado de agonia, se mordia, batia a cabeca nas paredes

e ndo aceitava consolo por parte de qualquer outro, até mesmo dos pais que la estavam.

No primeiro encontro com Maria, veio a mente da terapeuta, a imagem de um beija-
flor. Ela pulava na ponta dos pés de forma agil e muito rapida, em um mesmo lugar, na
frente de um objeto. Fitava o objeto de forma insistente e interessada, a0 mesmo tempo,
balancava as méos e 0s bracos como se quisesse voar. Os sons se tornavam mais
estridentes e, de vez em quando, encostava as pontas dos dedos, de forma rapida e fugaz,

no objeto fitado por ela. Maria ndo encostava o corpo dela em nenhum objeto. Parecia
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um beija-flor que toca a flor apenas com o bico, mantendo 0 Seu corpo suspenso no ar

pelo movimento réapido de suas asas.

A partir da imagem do beija-flor a analista percebera o lugar que Maria a colocava
naquele primeiro encontro. Nao havia, na verdade, um isolamento radical em relacdo aos
objetos da realidade. Ela tocava os objetos com a ponta dos dedos, de forma fugaz e,
aparentemente, descomprometida. Entretanto, era possivel perceber que havia uma
escolha e certo interesse e, em alguns momentos, um verdadeiro éxtase em tocar alguns
objetos. A maneira dela de entrar em contato com a realidade foi trazida a mente da
analista por meio de uma imagem, a do beija-flor criada de forma totalmente inesperada.
Uma imagem bela e determinante para a analista repensar o lugar ocupado por ela na

relacdo transferencial com Maria.

Naquele primeiro encontro havia a presenca de uma primeira comunicagdo oriunda
da criatividade primaria (Winnicott, 1951) de um sujeito em estado de sofrimento.
Portanto, ndo seria necessario antecipar por meio de apostas interpretativas um sujeito a
advir. Maria estava presente enguanto sons, maneirismos e togues sensiveis nos objetos.
Uma presenca de ser ndo passivel de ser nomeada, porém, acolhida terapeuticamente por
meio da acdo do psicanalista de ecoar os sons produzidos pela crianga, por mais
anarquicos que pareciam ser. Diferentemente de traduzir ou decodificar os sons de Maria,
a terapeuta passou a vivenciar 0S SONS e 0S maneirismos em Si mesmos, sem

decodificacdo, traducdo ou interpretacéo.

Nesse sentido, a voz da analista teve uma funcdo primordial na evolugdo do
tratamento da crianca. Maira passou a brincar com os sons criando a relacéo
transferencial com a analista na auséncia das interpretacdes verbais. Segundo Freud,
espera-se do psicanalista um estado de disponibilidade fundamental, um pathos em

relacdo ao outro. Uma abertura ao outro, qualquer que seja esse outro, falante ou nao
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falante. Nesse sentido, a clinica psicanalitica nos remete a natureza de um encontro para
além das interpretagdes verbais. E no processo de abertura ao encontro com o outro,
algumas questdes se fazem necessarias: o que pode o corpo de uma crianga autista para

além da interpretacdo verbal do analista?

O que pode o corpo de uma crianca autista

A luz das nocdes de Michel Henry, trazidas por Florinda Martins (2010, 2014) é
possivel revisitar o texto original da psicanalista de Maria e identificar os principios

asseguradores e tranquilizadores oriundos das interpretagdes verbais:

As interpretacGes brotavam em minha mente de forma téo insistente e automatica
gue me impediam de vivenciar o isolamento em que Maria me colocava. Na verdade,
0S Meus pensamentos serviam para preencher o meu mundo interno, pois eu me
sentia extremamente s6 na presenca da pequena. A medida que eu tentava explicar,
para mim mesma, as reacdes de Maria, eu entrava em contato com um saber que
apenas me dava uma ilusoria seguranca: a de compreender 0 seu ensimesmamento.
Chequei a conclusdo de que precisava de outro tipo de conhecimento para viver o
ensimesmamento, aquele oriundo de minhas impress6es sobre aquela crianga, € nao
0 conhecimento proveniente das interpretacdes explicativas que me vinha a mente,

quase que de forma automatizada. (Tafuri, 2003:34)

Desde o primeiro encontro, a analista passou a ecoar 0s sons de Maria, sem olhar
diretamente para ela, como se ndo a estivesse procurando. Ela se fazia existir nos sons
produzidos, de forma anarquica. Seguindo os ensinamentos de Winnicott (1971) e Safra
(1999), nos sons de Maria estava a criatividade primaria de uma crian¢a ensimesmada

em um mundo desmantelado de sensacdes. E, na linguagem de Michel Henry, foi na
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materialidade do fendmeno, os sons ecoados pela analista, que o afeto pode enunciar-se.
Ao longo das sessdes, Maria passou a encostar as costas das maos na boca da terapeuta.
E, aos poucos, passou a olhar e a colocar o dedo indicador dentro da boca da analista. Era
COMO Se procurasse 0s sons na boca do outro. Para a terapeuta, a crianca parecia tao fragil
e sensivel ao outro, que mesmo as palavras poderiam ser invasivas e duras demais para
ela. Falar com ela seria 0 mesmo que toca-la com palavras. E ela era fragil demais para
ser tocada. O que Maria precisava era encontrar 0 outro sem ser invadida por uma
presenca excessiva desse outro. Ou seja, o terapeuta precisaria estar 1& para ser encontrado

(Tafuri e Safra, 2012). Portanto, as interpretacdes verbais ficaram em suspenso.

Depois de algum tempo de exploracdo do corpo da terapeuta por parte de Maria
ocorreu um fato surpreendente e organizador do setting. A pequena passou a esperar que
a analista a imitasse o que constituiu um jogo de sons em uma relacdo transferencial
estabelecida na auséncia de interpretacGes verbais. Uma espera marcada por gestos
corporais, por exemplo, caso a terapeuta ndo a imitasse, Maria se mostrava em
sofrimento, comecava a se morder, arranhar a terapeuta ou a gritar de forma desesperada.
O jogo dos sons foi se tronando cada vez mais elaborado, o sofrimento relacionado a
espera foi sendo substituido por um brincar sensivel. Ou seja, a pequena passou a brincar
de se esconder para esperar a imitacdo dos sons por parte da terapeuta. Ela se escondia
debaixo da mesinha de brincar, emitia os sons e esperava! O rosto de Maria passou a
expressar alegria e prazer em ser encontrada. A terapeuta passou a ecoar 0s sons da
pequena acrescentando o gesto do encontro que assim ocorria. Ao escutar 0s sons de
Maria a terapeuta emitia os sons procurando por ela em lugares distintos da sala, atras da
porta, no banheiro, etc. Em seguida, olhava debaixo da mesa e demonstrava imenso prazer

em encontra-la, modificando a entonagdo dos sons habituais para a sonoridade do ‘achei’!
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Nesse contexto do jogo dos sons, Maria passou a olhar para a analista, a se deixar ser
acalentada fisicamente, a fazer as primeiras garatujas e os primeiros vocabulos. A
psicanalista passou entdo a interpretar as primeiras representacdes graficas e verbais da
crianga e a anélise prosseguiu até a entrada de Maria na Universidade, quando completara

22 anos.

Considerac0es Finais

O corpo de uma crianga autista pode permitir a abertura ao outro se for vivenciado
como fenomenalidade pura do afeto. Por outro lado, a crianga examinada, interpretada ou
decodificada pelo outro em uma fenomenalidade da representacdo estd fadada ao
mutismo. Uma aposta interpretativa, anterior a qualquer enunciacdo da crianca, parece
ser um principio assegurador e tranquilizador para a preservacao de uma técnica. Abrir-
se em relacdo ao outro, qualquer que seja esse outro, é escapar do dominio das intences,
como foi visto nos casos de Ricardo (Safra, 1999) e Maria (Tafuri, 2003). A medida que
0 corpo de uma crianca autista sé pode ser lido como cifra efetuada pela crianca e ser
engajada pelo analista numa rede significante, cuja consisténcia é dada pelo imaginério,
0 psicanalista se fecha em uma rede de significados. Nesse caso, nada mais faz do que se
antecipar em relacdo ao outro e inserir a crianga nas categorias pré-estabelecidas da
linguagem. O psicanalista que aposta uma interpretacdo insere a crianga em redes diversas

antecipando e constituindo uma l6gica ainda inexistente para a crianga.

Tanto Ricardo como Maria se apresentaram como seres sonoros ndo passiveis de
serem decodificados, traduzidos ou interpretados verbalmente. Resta ao psicanalista
“estar 14 para ser encontrado” (Tafuri e Safra, 2012). Maria, desde o primeiro encontro,

mostrava-se presente por meio de gestos e sons que expressavam a ‘criatividade primaria’
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(Winnicott, 1951). Cabe ao terapeuta seguir a ética de um encontro sensivel, o de
acompanhar os sons e maneirismos da crianca se oferecendo como um objeto disponivel

a ser encontrado.
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Resumo: O objetivo desse trabalho é realizar um percorrido testemunhal-conceitual das
relagBes encontradas entre as diferentes areas nos 30 anos de clinica e docéncia. Parte-se
da escala de atitudes de Wulff para com a religido, e analisa-se o impacto das mesmas
nos psicdlogos. Num segundo momento trabalha-se a necessidade de mutuo
reconhecimento das influéncias da teologia judaico-cristd na psicanalise (Freud, Klein e
Winnicott), no paradigma na relacionalidade para o dialogo interdisciplinar (James
Loder), na fenomenologia da Vida (Michel Henry). Ao abordar a vida e suas
manifestacdes, a fenomenologia nos oferece um paradigma para a clinica do inaparente
(Carlos Hernandez), que favorece a consideracdo das diferentes dimensdes do humano.

Palavras-chave: Mutuo reconhecimento; psicologia, teologia, fenomenologia da vida,

clinica.

Abstract: The aim of this work is to expose a testimonial-conceptual journey of
relationships between different areas in 30 years of clinical practice and teaching.

Begining with Wulff's scale of attitudes toward religion, we analyse their impact on

237 psicanalista com atividade em Porto Alegre; coordenadora do Grupo de Pesquisa em Fenomenologia
da Vida, Membro pleno da Sigmund Freud Associa¢do Psicanalitica de Porto Alegre e do Corpo de
Psicélogos e Psiquiatras Cristdos.
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patients and therapists. In a second moment we bring the need for mutual recognition of
the influences of Jewish-Christian theology in psychoanalysis (Freud, Klein and
Winnicott), in the relational paradigm for interdisciplinary dialogue (James Loder), and
in Phenomenology of Life (Michel Henry) . The set of knowledge works by
complementarity and offers us a paradigm for the clinic of the unapparent (Carlos
Hernandez), which favors the clinical work that considers the different dimensions of
person and community.

Keywords: Mutual recognition; psychology, theology, phenomenology of life, clinical

practice.

l. Da minha historia e buscas

Parto da vida... no duplo sentido da expresséo: meu nascimento me doa na vida
(Michel Henry) e meu comego como terapeuta também se da no acolhimento do que esta
Vivo no paciente e ressoa em mim. Logo, atender a esse convite é fazé-lo a partir do
préprio percurso na clinica, iniciada em 1982. Por isso, essa fala apenas se torna possivel
se for testemunhal, e a partir disso contar dos encontros, dos autores e dos estudos que
aprofundaram uma experiéncia clinica que reconheca as diferentes dimensbes do
humano. Nesse sentido, sou muito grata aos professores Gilberto Safra e Andrés Eduardo
A. Antlnez que acolheram essas questdes nesse ambiente universitario tdo seleto, e que
através dos seus percursos tém convidado a psicologia brasileira a se tornar mais aberta

ao humano, sem descartar suas complexidades.

Iniciarei meu testemunho no meu curso de psicologia, ao qual chegara vinda de
uma pequena comunidade de imigrantes alemaes no interior do Rio Grande do Sul, na
qual a religiosidade permeava todos os aspectos da vida. Foi traumatico ouvir docentes

ironizarem a religido e indicarem como leitura obrigatoria textos totalmente contrarios a
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espiritualidade, apresentando-os como “a verdade”. Tentei falar com um dos professores
e contar da minha experiéncia positiva na minha pequena comunidade, e ouvi dele que
em breve eu teria de optar entre a psicologia e a religido, que nao seria possivel manter

ambas em minha vida.

Desconcertada, fui para a biblioteca, e procurei por livros que me auxiliassem
nessa questdo. Muitas vezes, desde pequena, os livros foram reflgio, consolo e abertura.
Algo que também minha educacdo cristd me ensinou a buscar, nas leituras diarias daquele

que se chama de “Livro dos livros”, especialmente quando estava angustiada.

Naquela hora os livros ndo foram de muita ajuda, apenas me mostraram que eu
nédo abriria mao tdo facilmente de nenhuma das dimensdes, pois amava a psicologia e
continuava amando a espiritualidade. Mais tarde aprendi num livro, organizado a partir
dos Congressos de Psicologia e Senso Religioso da ANPEPP, que aprendi com Marilia
Ancona-Lopez (1999) que esse professor, como muitos outros nos cursos de psicologia,
adotara uma atitude reducionista do fenémeno religioso, na qual a chave ¢ a palavra “ou”:
ou psicologia ou religido, atitude que dentro do paradigma complexo (Morin) e da
consideracdo do conhecimento pessoal (Polanyi, 1964) ndo é mais concebida como

cientificamente correta.

A inquietude inicial me levou a investigar essas tensées — e no corpo e rodapé
desse texto-testemunho acrescento autores que me lancaram luzes e os resultados que
foram se formando em mim nessas investigacdes. Faco-o com o objetivo de indicar

caminhos que auxiliem quem tenha vontade de aprofundar essas questdes!

Mas somente livros ndo bastam! — E preciso que a teoria seja encarnada nos
relacionamentos, e nisso destaco o pertencimento desde os tempos de estudantes ao Corpo

de Psicologos e Psiquiatras Cristdos — CPPC —um férum de pesquisas que desde 1976
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investiga a relacdo entre psicoterapias e espiritualidade.?*® Nesse ambiente conheci
terapeutas e tedricos consistentes, inicialmente mais internacionais porque no Brasil o
paradigma positivista ainda dominava nos ambientes académicos (Faria, 2003),
restringindo em muito a relacéo ciéncia-fé. L& aprendi que em outros paises esse dialogo
acontecia e de forma muito fecunda, que era possivel conversar, investigar, sem excluir
nenhuma das dimensdes, mostrando que a pessoa ndo se define apenas por um dos
aspectos. Mais tarde conheci o grupo similar norte-americano “CAPS- Christian
Association for Psychological Studies” (www.caps.net) e seu brago psicanalitico
“SEPTT”?® que inclusive mantém uma formagdo psicanalitica e uma parceria para

estudos doutorais que integram espiritualidade e psicanalise.

[IP%2)

Diferente do que recomendava meu professor, ali aprendi a conjugar o “e
psicologia e espiritualidade. Encontrei na escala de atitudes de David M. Wulff (apud
Ancona-Lopez, 1999)4° a compreenséo das diferentes atitudes de psicologos e religiosos
em relacdo a religido. Seu quadro de atitudes perante o religioso nos auxilia a perceber as

diferentes formas de lidar com a espiritualidade.

Wulff construiu um esquema bidimensional que define quatro atitudes em termos

da combinacdo de duas varidveis fundamentais. Ele as usa tanto para averiguar 0s

238 O Corpo de Psicélogos e Psiquiatras Cristdos — www.cppc.org.br - mostra em sua histdria esse percurso
apoiado por  terapeutas e pensadores de varios continentes e formacgdes
http://www.cppc.org.br/index.php?option=com content&task=view&id=28&Itemid=27

239 Society for exploration of psychoanalytical therapies and theology — SEPTT. Do site www.septt.org :

“As academics and clinicians, we are committed to the dialogue of Christian theology and the
psychoanalytic therapies. We believe that such a conversation is both consonant with historic Christianity
and supportive of its redemptive telos. As a community united by shared psychoanalytic interests and
faith, we seek to enact the relationality that is intrinsic to both, through the collegial and scholarly bonds
nurtured in this forum. Moreover, we believe that the synergistic effect of our interdisciplinary dialogue
combined with a rich sense of community, will engender scholarly writing that will be generative to both
psychoanalysis and Christianity. It is our hope that applications of theologically grounded psychoanalytic
theory will ultimately serve to enlighten the broader cultural horizon.” Acesso em 31 out. 2014.

240 Nossa primeira abordagem desse modelo foi no texto preparado para a discussdo da religiosidade do
psicélogo, no XVIII Congresso Nacional do Corpo de Psicélogos e Psiquiatras Cristdos, em Floriandpolis,
2013. Publicado na Revista Teologia — Wondracek, 2013.
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sentimentos religiosos dos pacientes como as posturas de profissionais psi. Nesses
ultimos, inclui a analise do contetido académico acerca da religido. Os dois eixos de Wulff
sdo Exclusdo-inclusdo da transcendéncia (vertical), e Afirmacao literal- simbdlica
(horizontal), e formam quatro quadrantes, a partir dos quais o individuo se relaciona com
areligiosidade e os contetidos religiosos, conforme quadro abaixo: (Ancona-Lopez, 1999,

p. 78)

lllc‘(lllllk,lltk‘ R R SO N S T S LA Ty

Esses dois eixos determinam quatro posi¢des fundamentais (Quadro 1
\ alro ||

Quadro 1

Quatro atitudes basicas de Wulff"
Exclusdo da transcendéncia
Interpretacao redutiva

Negacao literal

Literal Simbélica

Afirmacao literal

Interpretacdo restauradora

Inclusdao da transcendéncia

Marilia Ancona-Lopez expressa a preocupacdo de que hd uma caréncia na
formacgao dos psicologos para lidar com a religiosidade: “o psicdlogo clinico enfrenta ¢ a
auséncia de eixos referenciais que o auxiliem a refletir e considerar as experiéncias
religiosas quando elas aparecem na clinica psicologica” (1999, p. 77). A autora expressa
que nem todas as linhas de psicoterapia incluem a religiosidade no seu escopo, 0 que

deixa o clinico “perdido” (1999, p. 79), necessitando buscar referentes em outras areas
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ou em sua propria experiéncia. Pelos depoimentos de colegas, expresso que as vivéncias
foram em grande parte traumaticas e reducionistas, e por isso ndo favorecem a abordagem
empaética.

As atitudes de Wullf podem nos auxiliar a identificar essas dificuldades no

trabalho clinico:

Atitude de Negacdao literal: (quadrante que combina exclusao da transcendéncia
com afirmagdo literal): estas pessoas “assumem que a linguagem religiosa deve ser
entendida de forma literal, mas rejeitam por principio tudo o que é nela apresentado. Elas
dessacralizam todos os contetdos religiosos. Os profissionais psi que habitam esse
quadrante “reduzem a religido a um conjunto de afirmac6es irracionais a serem extirpadas
ou apropriadas pelas ciéncias e esclarecidas racionalmente.” (1999, p. 79) Para Wulff, o
pior efeito recai sobre aqueles que defendem a negacdo literal, pois blogueiam a si
mesmos de entrar em contato com as metaforas religiosas. E, na posicdo de terapeutas e
docentes, impedem seus pacientes e alunos de aprofundar a riqueza dessas experiéncias,
considerando-as como “sintoma a ser ultrapassado ou sinal de irracionalidade e
imaturidade psicossocial”. (p. 79) Dessa forma negam a dimensdo da transcendéncia,

constitutiva do humano, e buscam explica-la apenas pela dimenséo racional.

Atitude de Afirmacdo literal: (combina inclusdo da transcendéncia com
afirmacdo literal). Nesse quadrante, o inferior esquerdo, encontram-se expressdes que
reiteram a existéncia literal do objeto religioso. Esta é a atitude dos fundamentalistas
religiosos, que apenas aceitam as contribui¢fes das ciéncias quando estas estdo em total
acordo com suas convicgdes, e assim minimizam os condicionamentos histéricos e

sociologicos que influenciam as doutrinas.

Caracteristicas dos profissionais psi que habitam este quadrante: Agem a partir da

religido e da visdo de ser humano nela contida, o que redunda em generalizacdes
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idealizadas e regras de comportamento. O comportamento profissional que aparece como
0 mais adequado para aqueles psicologos clinicos que se sentem numa posic¢éo proxima
a da afirmacdo literal € o de procurar apoio em teorias que ndo entrem em choque com
suas crencgas. Desenvolvem uma imagem profissional associada a denominacao religiosa
que defendem, de modo a possibilitar a seus clientes a escolha, ou ndo, pela orientacdo
religiosa que sera predominante no atendimento enquanto conjunto de valores, visao de

ser humano e de sentido de vida.

Em outras palavras, ndo ha aceitacdo incondicional do paciente, ndo ha respeito
pela sua histdria de vida, nem abertura ao diferente e a ressignificagdes promovidas no
espaco do consultorio. Tudo deve ser enquadrado no esquema referencial defendido pelo

terapeuta.

Atitude de Interpretacdo redutiva: (combina exclusdo da transcendéncia e
afirmacdo simbolica) Esta atitude, colocada no quadrante 3, aproxima-se da negacao
literal, pois também exclui a transcendéncia da linguagem e praticas religiosas. “V¢ a
religido como um fendbmeno social ingénuo e ultrapassado e busca perspectivas
cientificas, consideradas competentes para interpretar, a partir delas, os conteidos
religiosos™ (1999, p. 80). Encontramos a mesma preocupacéo no psicanalista Odilon de
Mello Franco (1995), que explicitamos na introdugdo da nossa tese de doutorado: “o
desconhecimento que muitos analistas tém de campos como o existencial, o artistico e 0
religioso, redunda num “ponto cego” preocupante na clinica psicanalitica: os pacientes
sentem gue seus valores mais sublimes sao sistematicamente reduzidos ao infantil, e com
isso a clinica ndo permite que sejam retrabalhados além desse ambito. Isto é, a

antropologia de base dos psicanalistas, herdeira do positivismo dominante nos tempos de
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Freud, deixa de contemplar algumas dimensdes essenciais da vida e com isso reduz a
compreensio da condigdo humana e de seus conflitos” (Wondracek, 2010, p. 14)%4,

Caracteristicas dos profissionais psi: Seus trabalhos tém cunho explicativo, buscando
identificar causas da experiéncia religiosa nos campos biol6gicos, psicoldgicos, histdricos
e/ou ambientais. “O objetivo implicito ¢ transformar ou eliminar o campo religioso,
reduzindo-o a outras areas” (1999, p. 80). Ancona-Lopez agrega que grande parte dos
psicélogos se situa nesse quadrante. Esta atitude reducionista em terapeutas, lideres de
6rgéos de classe ou docentes das faculdades de psicologia ndo contempla a profundidade
com que uma pessoa religiosa vivencia sua fé, o que obstaculiza o dialogo e o avango nos
pontos de vista debatidos; tenta achatar a vida para apenas um plano, excluindo a riqueza
do mistério, do transcendente, do sagrado como fascinosum et tremendum (Rudolf Otto,

2007). Voltando a linguagem testemunhal e a meu didlogo com meu professor, penso que

sua atitude estaria nesse quadrante de reducéo.

Atitude de interpretacdo restauradora: (combinacdo de inclusdo da
transcendéncia com realidade simbolica). Esta atitude afirma a realidade da
transcendéncia, com uma diferenca significativa da atitude fundamentalista: Evita julgar
as ideias ou objetos religiosos. Sua tarefa é reorganizar os objetos da fé religiosa de modo
a restaurar a ligacdo com a realidade transcendente para a qual apontam. Eles ndo sédo
reduzidos a termos puramente cognitivos, mas se engajam na vida interna e expressam
sentimentos, valores e esperancas que organizam e regulam o fluxo das interacdes dos

sujeitos.

Conforme Wulff e Ancona-Lopez, ha duas tarefas que aguardam a hermenéutica

moderna, opostas e complementares: desmistificar os simbolos religiosos para tirar deles

241 A mesma preocupacdo é explicitada em Faria, 2003; Safra, G. 2006; Rizzuto, 2006; bem como nosso
capitulo “Freud, Pfister e suas ilusdes: Que ciéncia? Que religido? Wondracek, 2003.
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aidolatria e ilusdo e a0 mesmo tempo restaurar e retomar 0s simbolos, para que se tornem
novamente “uma fonte de significados e de f&¢”. (1999, p. 81) Esta dupla tarefa permeia a
atividade clinica e académica dos profissionais psi abertos aos conteudos religiosos.
Requer humildade epistemolégica, reconhecendo que nao se sabe tudo:
As realidades da religido, rituais, simbolos e metaforas sdo reconhecidos em sua
multidimensionalidade e a pessoa vivencia o poder iluminativo e a densidade dos
simbolos. Cliente e psicologo abrem-se aos mitos, rituais e pensamentos
metaforicos abordando a religido por seus referenciais experienciais: sentimentos
profundos e estados internos que vao desde vivéncias cotidianas a estados
transcendentais, sutis ou claramente reconhecidos como misticos. (Ancona-
Lopez, 1999, p. 81)
A atitude de interpretacdo restauradora é a que denota maior maturidade
psicoldgica, pois é critica e flexivel, implicando um bom conhecimento de si e do outro,

bem como responsabilidade para a escuta e para o trabalho clinico.

1. O poder integrador do sonho

Esta busca por integrar as diferentes dimensGes também se apresentava nos meus
sonhos: Durante uma de minhas analises, sonhei que habitava uma casa de dois andares,
sendo um térreo e outro pordo: no andar térreo, de cima, estava a sala com pessoas
conhecidas da familia e da profissdo. No andar de baixo estavam pessoas ligadas a
espiritualidade, num ambiente mais intimo, mais obscurecido, com menos presencas, mas
igualmente significativo. Analisei que sou uma pessoa que habita dois andares, e meu
fundamento se encontra no nascimento transcendental, esse nascimento no qual sou dada

a vida, como aprendi com Michel Henry na elaboracéo da tese de doutorado (2010).
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Esse sonho representa 0 modo como me sentia “na vida” — habitada por diversas
dimensdes, que convidam a vivé-las simultaneamente, tal qual uma casa da varios
andares. No andar de cima, o reflgio na biblioteca se transformou em pesquisas®?, em
traducOes (1998, 2003), em estudos de mestrado (2005) e doutorado (2010), em docéncia
e supervisdo. O “andar de baixo” foi desenvolvido com leituras cotidianas de textos
sagrados (Hernandez, 1998, 2005)?4, aproximacao a mestres espirituais do presente e do
passado?**, praticas meditativas. Sempre nessa busca de mutuo reconhecimento dos
diferentes ambitos que me compde. Afinal, sou uma pessoa habitada por no minimo dois

andares!
Em busca do mutuo reconhecimento na historia da psicanalise

Dentro dessa atitude de abertura do quarto quadrante de Wulff, uma das tarefas
hermenéuticas é reconhecer a presenca do religioso no ser humano, e por conseguinte,
também na compreensdo psicologica do mesmo. Re-conhecer, atitude que remonta a
heranca da teologia cristd em Hegel (apud Hoffman, 2011), implica o reconhecimento da

subjetividade do outro, e também aceitar a matua influéncia e pertinéncia.

Para a psicanalise, reconhecer significa levantar o esquecimento e a reducao
epistemoldgica decorrente do paradigma moderno e fisicalista que ela obteve por nascer

no século XIX. O esquecimento do religioso ja fora afirmado pelo proprio Freud a seu

242 Mantivemos entre 2000 e 2010, junto com o psicanalista Sérgio de Gouvéa Franco, o “Grupo
Independente de Estudos de Psicandlise e Religido”. Atualmente coordenamos o Grupo de Pesquisa em
Aconselhamento e Psicologia Pastoral e o Grupo de Pesquisa de Fenomenologia da Vida, na Faculdades
EST, registrados no Diretdrio de Grupos do CNPQ.

243 0 psiquiatra argentino Carlos Herndndez nos presenteou em 1998 um guia de leitura biblica para o
desenvolvimento da alma, Leamos la Biblia, que tem ajudado muitos profissionais da area psi a
vivenciarem as riquezas do cristianismo. Essa incursdo estd auxiliando um grupo de psicélogos e
psiquiatras vinculados ao CPPC a redigirem comentarios da “Biblia de Estudo Conselheira” (2011, SBB),
editada pelo psicdlogo e tedlogo Karl Kepler. Em 2015 seu Novo Testamento serd lancado em inglés e
espanhol.

244 Mestre Eckhart, Hildegard von Bingen, Teresa de Avila, S30 Jodo da Cruz, Nicolau de Cusa, Inécio de
Loyola, Jacob Boeme, Tersteegen, Edith Stein, Henry Nouwen, além dos poemas de Adélia Prado, Armindo
Trevisan, Roberto Zwetsch, entre outros.
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amigo Oskar Pfister?* e depois trabalhado pelo psicanalista-pastor (Wondracek, 2003,
2005). A participacéo na traducéo das Cartas entre Freud e Pfister (Freud & Meng, 1998)
abriu um leque de ressignificacdes possiveis, indicando dois precursores do atual dialogo
interdisciplinar (Caon, 2003), no qual ambos reconheceram 0s campos que 0s habitavam
a partir do desejo comum de diminuir o sofrimento humano. Novamente a clinica se

constitui o ponto de encontro dos diferentes andares e saberes...

A psicanalista Marie Hoffman, docente do Curso de P6s-graduacao em psicanalise
da Universidade de Nova York e uma das coordenadoras do SEPTT, expressa que hd um
trabalho epistemoldgico a fazer no dialogo entre psicanalise e cristianismo: E preciso que
ambos reconhecam suas influéncias matuas. Reconhecimento mituo ndo é apenas um
termo, mas constitui o eixo da intersubjetividade, uma das bases hegelianas da postura
clinica de Jessica Benjamin assumida por Hoffman(2011). Se cada vez mais se reconhece
o paradigma relacional nas teorias do conhecimento (Polany, 1964, Loder & Neidhardt,
1992, Hernandez, 2008), este tema se torna relevante para a clinica, especialmente para a

compreensdo das dimensdes envolvidas na relacdo terapéutica.

Hoffman (2010, 2011) comenta que em tempos de objetividades que reduzem o
valor do humano, a psicanalise e a teologia sdo guardids do seu mistério, no que
curiosamente sdo acompanhadas pelos avangos das neurociéncias, que apontam para a
complexidade do humano, bem maior do que anteriormente se supunha. A autora ressalta
que cristianismo e psicanalise ndo sdo apenas separadamente guardids desse mistério, mas
conservam entre si alguns aspectos que as aparentam, e essas raizes comuns devem ser

trazidas a luz.

245 Freud, carta de 9.2.1909: “Estou muito admirado de que mesmo n3o tenha me lembrado de quio
grande auxilio o método psicanalitico pode fornecer a cura de almas, porém isto deve ter acontecido
porque um mau herege como eu esta distante dessa esfera de ideias” (1998, p. 25)
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Para comecar, falemos de Freud...

Reconhecimentos mutuos: Freud e a Biblia

O reconhecimento da influéncia da Biblia no pensamento de Freud veio apenas
em 1935, quando inseriu a seguinte frase na sua autobiografia: “Meu profundo interesse
pela historia da Biblia (quase logo depois de ter aprendido a arte da leitura) teve, conforme
reconheci muito mais tarde, efeito duradouro sobre a orientacdo do meu interesse.” (1925,

p. 18)

A Biblia também é o segundo livro mais citado por Freud — entre Goethe e
Shakespeare... Ele proprio escreveu vérias obras sobre personagens e temas religiosos.
Infelizmente, poucos dos seus seguidores contemporaneos conservam esse interesse, e
por isso perdem a riqueza desse tesouro simbdlico para a vida consciente e inconsciente
dos pacientes e dos fendmenos sociais. O reconhecimento do préprio Freud da influéncia
da Biblia foi objeto da pesquisa de doutorado da psicanalista Betty B. Fuks (2000), da

qual tomamaos alguns eixos:

1. A histéria do povo hebreu é marcada pelo exilio, pelo deserto, pelo nomadismo
e pelo contato pemanente com o estrangeiro. 1sso faz com que em todo tempo se
esteja em contato com “o estranho”, também remetendo a um “‘estranho” dentro
do psiquismo.

2. O Deus dos hebreus é representado por um tetragrama — IHVH —, cuja
prondncia foi esquecida, remetendo a que a divindade sempre estad além da
representacdo que se fara dela. Seu Deus é alteridade absoluta, inquietante
estranheza e por isso presenga de angutstia. “YHVH ndo pode exercer a fungéo de
espelho porque é alteridade radical, avesso a qualquer forma de representagao”.

(2000, p. 108)
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3. A escrita hebraica comporta uma polissemia de interpretacdes, sem que uma
negue a veracidade da outra. O texto, assim, € aproximado da obra de arte, com
sentido inesgotavel, “estd ancorado no mais além do simbolico: tecido de
diferencas é criacdo ex-nihilo” (2000, p. 122). As palavras sdo lidas e
interpretadas levando em conta o branco do papel que as circunda — sempre outro,
sempre diferente do ja sabido, tal como seu Deus. “Quando se imprime alma as
letras, como diziam 0s antigos escribas, o sentido de uma palavra pode revelar
significagdes inteiramente insolitas.” (p. 122)
4. Se Deus é irrepresentavel, assim também o humano, feito a imagem de Deus,
em certa medida o €. Este é o conceito de Kadosh [santo, separado]: 0 humano
para além da representacdo. Eis o paradoxo da condi¢do humana: ser feito a
imagem e semelhanca desse Deus que ndo admite imagem. A partir disso, Fuks
comenta que o conceito psicanalitico de pulsdo também é iconoclasta — e no matuo
reconhecimento ndo apenas proximo a Vontade cega de Schopenhauer, mas perto
do mandamento de n&o fazer imagens de Deus:
Todas as letras e palavras escritas no corpus tedrico psicanalitico ndo
recobrem, seja com figuras, seja com defini¢des, este conceito, cujos
fundamentos se enraizam na impossibilidade de fixar-se uma
representacdo para a inesgotavel melodia pulsional, assim determinando
um vazio presente em sua estrutura: a pulsao se traduz apenas como uma
poténcia que se presentifica em representagdes efémeras e transitorias

(Fuks, 2000, p. 14).

O reconhecimento da influéncia do judaismo biblico na psicanalise amplia a base
dos conceitos psicanaliticos, torna-os alicergados em uma tradi¢do milenar, fonte na qual

a obra de Freud é ressignificada. A impossibilidade de fixar-se numa representacdo
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concede a pulsdo a errancia, tal qual a do seu povo — que vagueou por desertos e segue
vagueando, em contato com esse estrangeiro do afeto e do inconsciente. Riquezas
semanticas a explorar debaixo da atitude de interpretacdo restauradora, aberta a surpresas

e dialogos, como na relagdo entre Freud e Oskar Pfister.

O mutuo reconhecimento em Oskar Pfister

Oskar Pfister (1873-1956) foi um dos primeiros psicanalistas a ver a proximidade
de Freud com sua heranca. Aproximou Freud dos antigos profetas hebreus, e via na
psicanalise “Um novo acesso ao velho Evangelho”, titulo de um de seus livros. (Pfister,
1918) Numa carta a Freud comenta que pratica analitica se assemelha a acolhida graciosa

que Deus faz do ser humano:

Na concepcao genuinamente cristd da graca, como parece na parabola do filho
perdido (Lucas 15), acontece evidentemente uma regressao para aquela fase
infantil na qual a crianca ainda néo é tratada segundo a medida do bem ou do mal,
mas simplesmente é servida com amor e bondade. [...] por acaso nédo reside em
toda graca e perddo uma préatica analitica? (Pfister, carta de 31.7.1930, 1998, p.

273)

A atitude acolhedora do analista, tal como preconiza Freud, reflete 0 que o
Evangelho quer dizer com “graca e verdade”. Nesse sentido, as terapias preservam para
nossos dias 0 que € genuino no modo cristdo de considerar o ser humano. E, como ja
lamentava Pfister, 0 ambiente analitico reflete mais esse amor do que 0s proprios espacos

“oficiais” da religido crista. (Pfister, [1927] 2003)
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Muatuo reconhecimento nos pioneiros: raizes cristds em Klein e Winnicott

Hoffman (2010, 2011) pode ser considerada ousada ao expressar que assim como
em Freud ha influéncias da teologia hebraica, pode-se re-conhecer tracos cristdos em
varios pioneiros da psicanalise, como em Ferenczi, Melanie Klein, Fairbarn, Winnicott,

Bion. Trago apenas dois exemplos, resgatados da sua obra:

e 1Y

- O conceito de gratiddo de Melanie Klein preserva a raiz ‘graca’ — “dom”, “oferta”,
reconhecimento do “bom” que ¢ recebido da mae, sem merecé-lo. Melanie Klein foi
criada na tradicdo catoélica, e seu conceito de gratiddo recebe essa influéncia: gratiddo € a
resposta aos atos graciosos ofertados pela mée, depois do bebé expressar as pulsdes

agressivas a ela.

- O conceito de “sobrevivéncia do analista” de Winnicott tem raizes na sua trajetoria
cristd, que aos poucos comeca a ser conhecida (Hoffman, 2011; Parker, 2012, Wondracek,
2012). Winnicott nasceu num lar metodista, e acompanhava o pai a igreja todos os
domingos para estudar a Biblia desde sua tenra infancia. Segundo Hoffman, o psicanalista
inglés tomou a narrativa cristd de morte-ressurreicdo como paradigma para teorizar a
importancia da mae sobreviver ao ataque do bebé, sem retalid-lo. “Os dons dados por
ambos os pais e pelo analista evolvem para algo muito além de justica, e requerem e
superam a logica da recompensa equivalente” (p. 169). Da mesma forma, a dedicacéo do

terapeuta ndo se da pelo pagamento, mas esta ancorada na economia do dom.

Hoffman acrescenta um dado interessante numa nota de rodapé: que a palavra
grega para o latim “gratus” & “charis”, que significa “graga” e forma a base da
“Eucaristia”, que remete a refeicdo sacramental. Essa refeicdo é a propria experiéncia de

sobrevivéncia ap0s a destruicdo, a gratiddo e a comunhdo dos crentes em torno dessa
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sobrevivéncia. Estes conceitos permeiam a compreensdo da relacdo mae-bebé e da

relagdo analista-paciente.

Mdatuo reconhecimento no paradigma relacional

Na psicologia e psicandlise o lugar do outro € primordial: nascemos na
relacionalidade, e apenas nos constituimos nela. Também esse aspecto originario ja se
encontra na narrativa do Génesis — no relato da criagdo somos constituidos como “imagem
e semelhanga” de um outro, no caso, de Deus (Gen. 1.26). A riqueza desse texto fundante
comega a ser explorada: escritos conjuntos entre psicanalistas e exegetas biblicos (Lebrun
& Weénin, 2010), ensaios psicanaliticos resultantes de grupos de estudo de psicanalise e
Biblia (Balmary, 1993, 1997, 1999, Wondracek, 2014) Apenas uma menc¢do: Balmary
(1993) chama a atencgéo que o0 Génesis traz o verbo plural quando o divino cria 0 humano:
“Fagamos o humano a nossa imagem”. Seria um indicio da necessidade de que a crianca

se constitua numa relagéo plural, nunca numa dualidade?

Uma segunda pitada: para apresentar a nutricdo, o Génesis apresenta Deus em
primeira pessoa do singular: “Eu vos dou todo alimento”. Se iniciamos a vida nutridos
pela nossa mée, também aqui é do Deus pessoal que os humanos recebem o alimento. A
primeira pessoa ndo é usada para se enaltecer (por exemplo “Eu faco a luz”) mas para
se doar. Um critério pode ser criado aqui, para distinguir religides amorosas de religides

magicas e alienantes.?4

245 Este comentério foi preparado para constar na Biblia de Estudo Conselheira, cujo livro de Génesis estd
sendo langado no ambiente virtual da Sociedade Biblica do Brasil. www.sbb.org.br
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James Loder?*’, telogo do Seminario de Princeton, expressa que 0 Génesis nos
aponta que somos exocéntricos, nosso centro estd na relagdo com um outro. O ser humano
inicia a sua vida se apoiando numa imagem de alguém fora dele mesmao, conceito biblico
que serd trabalhado por Freud, Lacan e Winnicott. Loder expressa que esta relacdo Eu-
Tu adquire vida por si, e a relacionalidade embasa a prépria racionalidade, conforme

expressa a ciéncia contemporanea. (Loder, 1998, Polany, 1964)

A pergunta que fica no ar é se a partir desse reconhecimento ndo ocorre uma
“mistura” dos diferentes saberes. Curiosamente, ¢ a propria teologia que traz um modelo
para pensar a abordagem interdisciplinar de forma a manter a independéncia de cada saber
e a0 mesmo tempo propiciar a sua participacdo. Para Loder (1998), o grande debate
ocorrido no V Século, que ficou conhecido como Concilio da Calcedbnia a respeito da
natureza de Jesus Cristo, ndo apenas conceitua uma verdade a respeito da natureza de
Cristo (simultaneamente humano e divino), mas apresenta um paradigma para relacionar
campos diferentes de saberes, e para nosso estudo, sobre como relacionar o fato de ser

psicologo e cristdo.

O Concilio de Calced6nia expressa uma verdade teologica e também um padrdo
de pensamento que considera a integridade de duas naturezas diversas em um sé
corpo. Este padrdo constitui uma forma de relacionalidade e racionalidade que
aparece numa variedade de outros contextos, de modo a superar numerosos
problemas surgidos nos estudos interdisciplinares. (Loder apud Wondracek,

Rehbein, Cartell, 2012)

247 JAMES E. LODER (1931-2002) foi professor no Seminério de Princeton, com formacdo teoldgica,
filoséfica, psicanalitica, educacional e em fisica. Foi um dos pioneiros na abordagem interdisciplinar dos
fendmenos humanos, tendo participado de grupos de investigacdo ja na década de 60.
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Loder (1998) explicita que esta unidade aparece na epistemologia, como a
inevitavel dualidade da relagdo Eu-mim, sempre experimentada como a unidade do self.
Na fisica, esta mesma estrutura embasa a teoria quantica de Niels Bohr para explicar a
relacionalidade bipolar entre onda e particula na natureza da luz. E no dialogo
interdisciplinar fornece um paradigma que considera ambos 0s saberes em toda sua

validade.

Mutuo reconhecimento na fenomenologia da vida

Aos poucos o Brasil toma contato com a nova filosofia francesa, na qual ha um
interessante retorno aos textos fundantes da nossa cultura judaico-cristd. Especialmente a
fenomenologia da Vida, com Michel Henry, Jean-Luc Marion e Jean Louis Chrétien
fizeram a tarefa epistemoldgica de reconhecer as contribui¢des da teologia crista para o

conhecimento do humano.

Michel Henry em seu livro Eu sou a verdade (1998) bebe em fontes profundas:
nos misticos como Meister Eckhart e no Evangelho de Jodo: no logos joanino esta o
melhor conceito de Verdade: invisivel, irrepresentavel e encarnada afetivamente.?4®
Henry desenvolve a fenomenologia do invisivel, da vida que antecede o pensamento e 0
doa. Propde a inversdao fenomenoldgica e o duplo aparecer como paradigma, muito
préximo da légica calceddnica desenvolvida por Loder. Suas ideias a respeito da
afetividade como condi¢do fundante e encarnada desafia nossa clinica para acolher o

irrepresentavel e o impensavel. Um aspecto também ja percebido por Julia Kristeva

248 para maior aprofundamento consultar o capitulo 3 da nossa tese (2010), bem como o Glossdrio ao final
da mesma.

301



(1987) e Frangoise Dolto (1997), que expressam que o Ocidente precisa reconhecer de

sua heranca crista a doagdo da subjetividade e de nosso ego afetivo.

Somos filhos nascidos na Vida absoluta, essa € nossa condicdo. Florinda Martins
(2003) expressa com muita sensibilidade as consequéncias do fechamento ou da abertura

a esse reconhecimento:

Distantes do que em nos é principio, € n6s que nos distanciamos perdendo, ao
mesmo tempo, qualquer possibilidade de relacdo, ja que, ao ser a inocéncia
primordial da vida fundacdo do sujeito, é nela que colhemos o principio da
relacdo: a Vida que a si se nos da, que a nds se abraca, é fundacdo do eu e
paradigma de relacdo. Mais, apenas porque afectos na vida podemos, enquanto

Vivos, agir!

Para Henry (1987), o desconhecimento desse nascimento transcendental, leva a
civilizacdo ocidental para o afastamento da vida e para a barbérie sutilmente disfarcada
de progresso tecnoldgico, contribuindo para o incremento do que na psicanalise

chamamos de novas doencas da alma (Kristeva, 2002; Safra, 2004).

Henry (2001) também se nutre do cristianismo ao investigar a questdo da
imanéncia. No seu livro Encarnacédo: uma filosofia da carne denuncia o equivoco de
tomar o pensamento como ato primeiro, indicando que é necessario religar a capacidade
de pensar com sua doacdo na vida. Reconectando o pensamento com sua doacgdo
originaria na vida, habilita-o a experimentar em si a doacdo da vida na imanéncia, sem
necessidade prévia do caminho da representacdo. Henry descobre no cristianismo a
primeira teorizacdo consistente da origem invisivel do corpo e de suas propriedades. O
verbo se torna carne (Jodo 1.1). Essa conexdo reordena, entre outros, a relacdo entre

corpo, pensamento e linguagem: essa Ultima é conectada com corpo e carne. Aqui se
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efetua para ele a subordinacdo dos fendmenos da linguagem a fenomenalidade pura, mas
1SS0 ndo apaga as especificidades dos fendmenos da linguagem, antes conecta-os com sua

possibilidade mais originaria, o Logos (2001, p. 45).24°

No seu ultimo livro Palavras de Cristo (2004)%° Henry desenvolve este tema,
remetendo a linguagem a sua caréncia e ingenuidade, quando considera o representavel
como Unica realidade (p. 73). Assim oculta uma palavra mais original, a Palavra da Vida,
capaz de criar 0 que enuncia, que diz respeito a relacdo que a vida faz com os seres vivos.
Essa ¢ a palavra “cuja possibilidade ¢ a propria Vida e na qual a vida fala de si, revelando-

se a si mesma — na qual a nossa propria vida se nos diz e constantemente”. (p. 74),

O alcance clinico dessa forma de compreender a linguagem é imenso, pois no
autoprovar-se do sofrimento pode-se descobrir, além do contetdo expresso, a revelacdo
dessa outra Palavra. Desta forma, muitas experiéncias criticas se tornam fonte de

crescimento, de revelagéo, de conexdo com a vida. (P6lking, 2014; Bangel, 2014)%!

I11.  Um amanhecer com esperanca: matuo reconhecimento na clinica

Tendo o paradigma da encarnacdo como base, nossa sensibilidade na clinica é
agucada para compreender a pessoa humana, tema desse Congresso, de uma forma muito
mais complexa e profunda. Segundo Loder (1998), o ser humano estd igualmente

estruturado para o insight matematico e para a experiéncia mistica. Em linguagem de

249 para aprofundamento cf. o capitulo 4 de nossa tese (2010).

250 para maior compreens3o cf. capitulo 5 da nossa tese (2010).

1 Além desse artigo, a psicanalista Marina Licia Tambelli Bangel estd concluindo sua dissertagdo na
Faculdades EST a respeito do sofrimento infantil que se apresenta na contemporaneidade, e que na
interlocucdo entre teologia, fenomenologia da Vida e psicanalise pode ser trabalhado auxiliando a criancga
a sentir-se. Estara disponivel em 2015 no site www.est.edu.br
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Michel Henry, no paradigma do duplo aparecer temos acesso as verdades do mundo e as

verdades da vida (Wondracek, 2011). Como expressa Gilberto Safra (2014):

Diante desse fendbmeno, temos um processo pelo qual o self da pessoa como que se
abre para o transcendente, acolhendo em meio a humildade o seu estado de criatura
diante da grandeza do Absoluto. Nessa condicdo a pessoa percebe-se como deficiente
de sua capacidade de amar, [...] No entanto, esse reconhecimento mesmo torna-a

profundamente amorosa.

Nossa clinica, portanto, deve poder simultaneamente considerar as formac6es do
inconsciente e acolher o mistério, e este remete a outra palavra, ndo interpretavel, mas
passivel de ser testemunhada (Safra, 2006). E necessaria uma postura de respeito e espera

para com a revelacdo, e ndo apenas atencao ao timing da interpretagéo.

Pacientes chegam e contam suas historias infantis, memorias que se fazem
presentes por sonhos, atos falhos, associagdes livres, transferéncia. Tento acolhé-los e
discernir o que deve ser interpretado e o que deve ser testemunhado. Aos poucos, ganham
confianca para contar suas experiéncias com o sagrado através de sonhos, visdes, oracoes,
leituras, falar em linguas, encontros nos quais, tal como aos discipulos de Emaus, “ardia

o coracao” (Lc 24, 32). Como expressa Gilberto Safra:

Nesse ponto, a pessoa se apropria dos principios que compde sua utopia, seu sonho
sobre o absoluto. Estamos no momento em que a pessoa se da conta do modo
como o sentido de sua vida se constitui e a maneira como a sua espiritualidade se
descortina. A espiritualidade é o movimento pelo qual a pessoa se encaminha em
direcdo a maneira como realiza a sua concepcédo pessoal sobre o absoluto ou sobre

o divino. Quando ela se apercebe desse processo e se apropria dele, tem acesso a
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sua espiritualidade: a maneira peculiar como ela se abre para o mais além, para

a transcendéncia final de sua existéncia (2006, p. 126).

Carlos Hernandez (2008, 2014) expressa que a clinica pds-moderna deveria se
chamar de “clinica do inaparente”, na qual se integram o “momento profano” e 0
“momento sagrado” como complementares. Nesse segundo, ‘“se inverte a mirada
deixando que a novidade da auto-manifestagao do paciente impacte a situac¢do clinica”

(2008, p. 142).

Voltando a meu sonho, se espera que ambos 0s andares revelem seus habitantes,
suas luzes e suas sombras. Nem sempre estas devem ser escancaradas com a luz da
interpretacdo, mas apenas contempladas com a luz de uma pequena lampada, de uma

pequena vela tremulante perante o sopro do espirito. (Alves, 1984).

Nesse sentido, uma digresséo se faz presente também no aspecto teorico-clinico.
No paradigma do duplo aparecer, ou dos dois andares, podemos ampliar a questdo que
Freud (1908) coloca como fundante do desenvolvimento emocional e cognitivo da
crianca. A pergunta-chave “De onde vem os bebés?” — levard a descoberta da diferenca
sexual bem como da diferenca de geracdes (Chasseguet-Smirgel, 1988) e desta forma
encaminhard o desenvolvimento afetivo-cognitivo. No duplo aparecer henryano, essa
pergunta é acrescida da questdo “Que poder doa a vida?” (Wondracek, 2010) Henry
expressa que temos duplo nascimento — dos nossos pais, com nossa biografia ancorada
na relacdo com nossa familia. Mas também temos nosso nascimento na vida absoluta,
doadora de toda a vida, inclusive da dos nossos pais. Esse processo pode ser reconhecido
e testemunhado, e muitas vezes se torna a base para a superacdo de traumas precoces,
especialmente para aqueles que ndo foram afortunados na relacdo com os pais visiveis.

Como expressa 0 poeta Armindo Trevisan a respeito desse duplo nascimento:
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Elogio

Minha mé&e:

poeta algum

é capaz de louvar o ventre que o trouxe,
por mais que adoce

a lingua em que nasceu.

Poeta algum encontra

0 caminho do coracao,

que se assemelha a uma estrada antiga,
por onde passavam

carruagens reais

e por onde viajavam Bach e Mozart.

S6 me resta extrair
das jazidas secretas
da memoria

0 meu diamante mais puro.

Depois falar-te,
com a limpidez
da 4gua

de uma fonte coberta por folhas mortas:

- Es aquela que preparou

0 ninho & minha alma,
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que veio de um Seio

Maior do que o teu.

Serd que nossa clinica se abre para essas questdes de duplo nascimento, sem
desconsiderar nenhum dos andares?(Wondracek, 2005a) Pois se formos coerentes com a
quarta atitude de Wulff, ndo devemos reduzir nossa vida a uma sé dimensdo, mas senti-
la em sua complexidade na nossa imanéncia. Essa percepcao esta presente na afirmacao

de Andrés A. Antunez (2012, p. 85) a partir da fenomenologia da Vida:

... todo ser humano busca a Vida, antes que a Morte, mas a vida ndo precisa ser
necessariamente buscada, ela estd em nds, somos afetos na vida, ja que s6
podemos ser na Vida, somos Vida, estamos nela, seja com amor ou 6dio, alegria
ou tristeza, facetas da Vida, sempre, sem possibilidades de nos distanciarmos de

nds mesmos.
V. Horizontes de encaminhamentos

Se iniciei com o testemunho do percurso inicial, gostaria de concluir sintetizando o

que tenho re-conhecido no meu percurso como psicanalista e investigadora:

Com Ancona-Lopez e Wulf — abrir-me para a simultaneidade da dimensao
psicolégica e do sagrado; isso constitui a atitude cientifica mais coerente com a

complexidade humana.

Com Pfister - reconhecer Freud como continuador e herdeiro de uma antropologia
gue nasce no irrepresentavel e na polissemia. Inserir 0 humano em realidades que o

abracam e o abarcam.
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Com Loder - considerar simultaneamente os diferentes saberes reunidos na logica da
encarnagdo, possibilitando dar a cada um o seu proprium, sem reduzi-los, confundi-los e

nem substitui-los.

Com Hoffman — resgatar a contribuicdo do cristianismo nas teorias psicanaliticas dos
pioneiros. Reconhecer essas herancas e fazé-las trabalhar para apropriacdo do tesouro
que, tal como expressa o Evangelho, nos traz “coisas novas e velhas” (Mt 13.44). As
novas estdo nos desenvolvimentos contemporaneos que dialogam com as mais
sofisticadas pesquisas cientificas sobre o humano; as velhas surgem no resgate da
sabedoria contida nos textos sagrados e no reconhecimento de sua presenca nas teorias

psicoldgicas.

Com Henry — considerar a vida doada na imanéncia, que nos abre a clinica do
irrepresentavel, resgatando o primado do afeto e a revelacdo da vida no seu pathos. O
conceito de duplo aparecer mostra a possibilidade de fazer conviver as diferentes

dimensGes, sem que elas se anulem ou reduzam mutuamente.

E no meu consultério, com meus pacientes, aprendendo a interpretar e a
presenciar/testemunhar, acolhendo o inconsciente e o mistério que se faz carne neles e

em mim.

Como encaminhamento esperan¢oso, recordo a preocupacdo de Marilia Ancona-
Lopez trazida no inicio, de que a formacdo de psicologos carece de espacos que
contemplem as diferentes dimensdes do humano, e especificamente do religioso. O que
foi vivido nesse evento traz esperanga: presenca de psicologos(as), psicanalistas,
fenomenologos(as), tedlogos(as) abertas a se deixar afetar pelo saber de cada um. O

trabalho desenvolvido no IPUSP e neste Congresso indica que j& temos esses espacos de
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formagdo em constituicdo. Que se continue a trabalhar integrando as diferentes

dimensoes!
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ALGUMAS CONSIDERACOES SOBRE O PERDAO E O NAO-PERDAO NA

CLINICA DO ENVELHECIMENTO.
Fernando Genaro Junior
Instituto de Ciéncias Humanas, Curso de Psicologia, Universidade Paulista.

E-mail: fernando.genaro@gmail.com

Resumo - O presente trabalho parte de uma experiéncia clinica-institucional junto a
pacientes idosos atendidos num Centro de Referéncia do ldoso ligado ao Sistema Unico
de Saude o SUS. H& algum tempo (Genaro Junior, 2012; 2013) tenho me detido na
investigacdo das especificidades da pratica clinica com essa populagdo, sendo
identificado que uma das varias necessidades proprias do processo de envelhecer esta
ligada a urgéncia de rever os sentidos da vida. Logo, a necessidade de se viver as varias
facetas do perd&o, como oportunidade de abrir novos espagos a fim de sonhar um fim
ultimo possivel e destinar a continuidade da vida para as futuras geracdes. Assim como,
em algumas situacdes clinicas, a necessidade de viver o ndo-perddo sem que issO
signifique ressentimento e paralisacdo do devir. Contudo, para tecer tais consideracoes,
recorro a propria pratica clinica por meio de vinhetas e te¢co algumas compreensées sobre
0 perddo e o ndo perddo como faceta constitutiva na velhice. Ao longo me minhas

consideracGes acompanho-me de alguns autores, tais como Safra, Arendt e Levinas.

Palavras-chave: Clinica do Envelhecimento; Perddo, Ndo-Perddo, Safra, Levinas.

SOME CONSIDERATIONS ABOUT FORGIVENESS AND NON-

FORGIVENESS IN CLINICAL AGING
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Abstract -This work is part of a clinic-institutional experience with elderly patients
treated at a Reference Elderly connected to Sistema Unico de Satide - SUS. Some time
ago (Genaro Junior, 2012, 2013a, 2013b) have held me in investigating the specificity of
clinical practice with this population, identified a number of specific needs of aging is
linked to the urgency of reviewing the meanings of life process. Soon, the need to live the
many facets of forgiveness, as opening up new spaces to dream a final end possible and
allocate the continuity of life for future generations. Just as, in some clinical situations,
the need to live without the non-forgiveness and resentment that means stoppage of
becoming. However, such considerations to weave, turn to their own clinical practice
through vignettes and weave some insights about forgiveness and no forgiveness as a
constitutive facet in old age. Throughout my considerations accompany me to some
authors, such as Safra, Arendt and Levinas.

Keywords: Aging Clinic, Forgiveness, No Forgiveness, Safra, Levinas.

Introducéo

Na atualidade, observamos que o mundo envelhece de forma acelerada, tendo em
vista as melhores condi¢es de salude e saneamento, somadas aos avangos tecnologicos
da medicina. Nesse mesmo ritmo, a populacdo brasileira envelhece de maneira
significativa e, de acordo com um estudo da Organizacdo das Nacbes Unidas (ONU,
2005), o Brasil sera o sexto pais com o maior nimero de pessoas idosas no mundo até
2025.

O ultimo censo do Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica (IBGE, 2010),
realizado em 2010, apontou que 7,4% da populagdo tém mais de 65 anos, contra apenas
4,8% em 1991, sendo as regides Sul e Sudeste demonstram as maiores taxas de

envelhecimento em relagéo as outras regides do Brasil. A projecédo do instituto sugere que
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0 Brasil terd aproximadamente 216 milhdes de habitantes em 2025, dos quais 31,3
milhdes, isto é, 14% dessa populacdo serdo idosos. Em 2040, quando a expectativa de
vida alcancara 81,2 anos, serdo aproximadamente 52 milhdes de brasileiros idosos.

Ante ao crescimento significativo do numero de idosos, observamos que 0s
sistemas de salde atuais ndo estdo preparados para atender tal demanda, havendo pouco
investimento nessa area, incluindo aqui a propria atuagdo da Psicologia (Genaro Junior,
2013a). No entanto, um marco importante para a consideracdo das necessidades do idoso
foi a criagéo do Estatuto do Idoso em 2003 (Lei no.:10.741/2003), com o estabelecimento
de Conselhos Nacionais dos Direitos dos Idosos e suas delegacias regionais e municipais
e a criacdo de centros de referéncia do idoso por regido, como o da Zona Norte de S&o
Paulo, local em que idealizei e implantei o servico de psicologia clinica para pacientes
idosos?®2,

Esse trabalho é desdobramento da minha tese de doutoramento em psicologia
clinica defendida no departamento de psicologia clinica do Instituto de Psicologia da
Universidade S&o Paulo no ano de 2013, nela discorreu-se a partir da minha experiéncia
clinica-institucional como psicologo idealizador e coordenador de um servico de
psicologia clinica a pacientes idosos no Sistema Unico de Saude, o SUS, sobre o processo
de implantacdo do servico de psicologia, e com isso foi possivel levantar os principais
eixos clinicos dessa pratica (Genaro Junior, 2013a). Dentre os varios eixos um deles se
refere a necessidade de se viver diferentes facetas do perdao. Outro, surgido apos a defesa
da tese, relaciona-se ao ndo-perddao como possibilidade. Assim, nesse trabalho busco
apresentar e discutir esses dois aspectos fundamentais na clinica do envelhecimento: o

perddo e o ndo-perddo numa tentativa reflexiva clinica e tedrica sob a perspectiva ética

252 para maiores informacgGes e desenvolvimentos sobre o assunto favor consultar: Genaro Junior, F.
(2013b). Clinica do envelhecimento: concepgdes e casos clinicos. Sdo Bernardo do Campo-SP: Editora
Todas as Musas.
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proposta por Safra (2004), considerando a importancia do ambiente humano como
condicdo da experiéncia de ser, e continuar sendo em diferentes etapas da vida. Busco
também interlocugBes na concepcdo de perddo em Arendt (1958/2011) em suas
discussbes sobre a condicdo humana, e sobre o ndo-perddo em Levinas (1968/2003)
como necessidade constitutiva em detrimento de algumas experiéncias em que o ethos
humano (Safra, 2004) se fragmentou, sem que isso signifique, ou redunde em
ressentimento. A fim de discutir tais aspectos utilizo-me de duas vinhetas clinicas como
ponto de partida para tecer algumas consideragcdes sobre o tema em destaque nesse

trabalho.

Vinheta clinica 1
O sr. Rafael®®3, 78 anos, cardiaco, vilivo, pai de cinco filhos, vive sozinho. Chegou
até o servico de psicologia por intermédio da enfermagem. Logo no primeiro contato
relatou:
Dureza de vida! Fiz muita coisa errada. . . (siléncio). Trabalhei muito, ndo
deixava faltar nada em casa, mas judiei muito da patroa e dos filhos!
Bebia, ficava nervoso, cego e quebrava tudo! Bati muito nos meus filhos,
na minha falecida, era de ir pro hospital! Meus filhos me querem bem hoje,
tentam ficar perto, mas eu ndo me perdoo!!! J& fui na igreja, falei com
padre, mas é dificil. . . To ficando doente, isolado do mundo. . . Sera que
tem jeito doutor? [sic]
Nesse breve contato, o sr. Rafael j& nos anunciava o que lhe era necessario: a

necessidade de perddo parecia ser a Unica saida. No entanto, para iSSO era necessario

253 Nome ficticio a fim de preservar a identidade do atendido, cabe salientar que houve consentimento
para fins de pesquisa conforme as prerrogativas éticas em voga.
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desvencilhar-se de si mesmo, aspecto complexo e dificil durante toda a sua vida. A
onipoténcia e a culpa, ainda que defensivas, o impediam de viver o perdéo, deixando-o

estanque diante do sentido da vida.

Vinheta clinica 2
Sra.Teresa?>*, 70 anos na época, casada ha 47 anos, natural de Minas Gerais, ndo
teve filhos —abortou naturalmente em trés tentativas de engravidar, costureira aposentada.
A sra. Teresa foi encaminhada ao servigo por sua médica geriatra, tendo em vista seu
quadro depressivo, que ndo respondia aos antidepressivos. Ja na triagem nos deparamos
com uma senhora corporalmente oprimida, com significativas rugas por todo seu corpo,
aparentando ser muito mais velha e logo de inicio nos comunica: . . . Sabe que é? Eu
nunca tive amor de mée, s6 maus tratos, tento ser calma, mas muitas vezes nem consigo
dormirl. . .” [sic]. A sra. Teresa comecgou entdo a me relatar o quanto havia sido torturada
por sua mae ao longo de toda vida, a comegar do seu nascimento; era a filha cagula de
uma prole de quatro mulheres, sua mée esperava um filho homem. Eis sua primeira
experiéncia de violéncia: ao nascer, sua mée constatando ser mais uma menina, colocou-
a num formigueiro. Uma tia que acompanhava o parto na casa, pois vivia na “roga”, foi
quem a retirou do formigueiro e cuidou dela nos seus primeiros dias; suas irmas mais
velhas contam que a mée néo deixou nenhuma delas se aproximar para ajudar.
“eu era basicamente uma escrava e, a0 mesmo tempo, me culpava, pois
meu pai, antes de morrer, eu era menina, pediu que eu cuidasse da minha
mae, apesar das suas crueldades. . .” [sic]. Além da violéncia fisica,

apanhava muito até sua adolescéncia (sem motivos). Sua mae Ihe rogava

254 Nome ficticio a fim de preservar a identidade do atendido, cabe salientar que houve consentimento
para fins de pesquisa conforme as prerrogativas éticas em voga.
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pragas do tipo “vocé vai ter doenca ruim. . . marido ruim. . . ndo vai servir
nem pra por filho no mundo. . .” [sic].

A sra. Teresa havia se casado com um homem que reproduzia a violéncia vivida
com sua mée (ele a agredia fisicamente e a controlava pelo medo); a profecia da sua mae
parecia se cumprir, teve trés abortos naturais e, ha cinco anos atrds, um cancer de mama.
Sra. Teresa ndo se mostrava ressentida pelo vivido, mas perdoar sua mée ndo lhe era
possivel, sua situacdo eshogava para a necessidade de se apropriar do ndo-perddo como

uma posicdo diante do mal materno experenciado.

Velhice: a necessidade urgente de perdao e ndo-perdao

Observamos que, na clinica, hd um movimento de busca por compreensdo se da
continuamente, a cada sessao que se inicia e termina como o0 movimento natural da vida.
Entretanto, com a chegada da velhice, tal necessidade surge de maneira mais urgente. A
partir de um balanco existencial como nos aponta Safra (2006a) e Genaro Junior (2013b),
além dos aspectos fisicos e psiquicos, a pessoa idosa vive inevitavelmente, consciente ou
inconscientemente, um balango da sua vida em seu sentido maior, para assim poder vir a
formular um fim possivel ao qual possa destinar a sua existéncia — experiéncia fecunda
para se acolher a propria velhice e a possibilidade de morrer. Trata-se de um aspecto
desenvolvido por Safra (2006b) como teleologia — referente ao Telos. Para Safra (2006b),
a finitude determina o homem. E nesse momento de vida, a velhice, hd uma maior
consciéncia dela do que em outras etapas da vida. Para Safra (2007), o gesto humano
sempre se origina e caminha em direcdo a um fim e “essa situacdo o faz um ente sempre

acontecendo entre dois elementos fundamentais: Arché e Telos?®®. H4 um movimento no

255 safra recorre a Filosofia para contemplar aspectos essenciais da existéncia humana e seus
desdobramentos na clinica atual. Assim, ao se referir a Arché, o autor define como sendo uma faceta da
existéncia aonde tudo se inicia: a origem do gesto, o originario. O mesmo acontece com o termo Telos, o
qual se refere ao fim, finalidade, conclusdo do gesto humano, assim como o findar do préprio ser humano.
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ser humano que se relaciona ao anseio do fim” (p. 84). Sendo assim, todo gesto humano
busca, por meio de uma acdo, um fim em si, bem como realiza concepcdes sobre ele a
partir da sua propria biografia e ontologia. Cabe reconhecer que esses movimentos entre
Arché e Telos acontecem o tempo todo, mas na velhice isso ganha maior dimensao, com
0 advento da proximidade da morte e da maior nogdo do que € o tempo. Nesse contexto,
observamos, por exemplo, que é comum na clinica com idosos a presenga de certa
preocupacao para que a morte ndo ocorra no momento que estejam a s6s. Como nos
assinala Safra (2006b):

A morte, assim como 0 nascimento, necessita ocorrer em comunidade para que

aconteca a dignidade do nascer e do morrer... Nascer e morrer, para o ser humano,

é entrar e sair do mundo humano. Ha a necessidade fundamental do homem de

que o Outro esteja presente em todo o seu percurso de vida. (p. 90-91)

Safra (2006b) esta fazendo referéncia a que a necessidade de presenca do outro
tanto no nascimento, quanto na morte, relaciona-se a uma presenga como condigdo de
interlocucdo e testemunho, a despeito de que a pessoa esteja 6. A questdo é que se nao
ha a presenga do “outro”, a soliddo é vivida como absoluta, sem rosto humano (Safra,
2006b).

Nesse tempo legitimo de balanco sobre o sentido da vida, vivida ou ndo como
realizacdo, € que Safra (2006a) assinala uma das necessidades fundamentais na velhice:
a de viver diferentes facetas do perddo. Trata-se da possibilidade de poder perdoar a si
mesmo, 0S outros, planos/sonhos que ndo aconteceram, ou outros que ndo sairam como
previsto, em outras palavras, perdoar a prépria vida. Contudo, € importante ressaltar que
0 perddo surge como uma necessidade humana, sem qualquer relacédo externa, religiosa,
dogmatica/institucional. O autor reconhece que € na vivéncia do perdao que se podera

abrir um novo espaco para se viver 0 ndo vivido, assim como recolocar aquilo que néo
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pdde acontecer e/ou aquilo que ficou impedido por diversos motivos. Isto é necessario
para que o idoso possa destinar-se a algo e ndo perder de vista o horizonte de futuro, ainda
que esse seja a propria morte. Assim conjugado, obtém-se a preservacdo da memoria, da
historia— gesto reparador a toda uma vida, como podemos observar na situacgao clinica da
vinheta 1, sr. Rafael anseia tal reparagéo, sente-se impedido para prosseguir.

Nessa perspectiva, do perddo, verificamos que a fenomenologia de Arendt
(1958/2011) sobre a condicdo humana nos auxilia para uma compreensdo mais apurado
sobre 0 assunto. A autora reitera e acrescenta as concepgdes descritas por Safra (2006b)
até o momento aqui enfocado.

Arendt (1958/2011) em sua célebre obra A condi¢cdo humana, aponta que o poder
de perdoar ndo esta posto num nivel superior, mas sim na potencialidade do proprio gesto
publico. A redencdo apresentada por ela so seria viavel pela via do perddo. Assim, sob a
perspectiva da acdo, somente o perddo poderia desfazer os atos passados, ainda que
impensadas as faltas do seu agente. Arendt (1958/2011) em relacéo a dialética do perddo
e promessa enfatiza:

(...) portanto, dependem da pluralidade, da presenca e da acdo de outros, pois

ninguém pode perdoar a si mesmo e ninguém pode se sentir obrigado por uma

promessa feita apenas por si mesmo; o perddo e promessa realizados na solitude

e no isolamento permanecem sem realidade e ndo podem significar mais do que

um papel que a pessoa encena para si mesma. (p. 296)

Em sua énfase, Arendt (1958/2011) chama a atencdo para a necessidade de outrem
como presenca humana que outorga a agdo como gesto. Sem essa possibilidade de
alteridade publica, aquilo que seria genuino e libertador torna-se sem abertura ontologica
de sentidos. Em outras palavras, irreversivel e, portanto, sem experiéncia de continuidade

de self, ao contrério, pura paralisacdo. Sob essa dialética, a do perddo e promessa, ela
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enfatiza a dialética simbdlica do desligar-ligar — no registro humano, um que nos ligaria
(memodria) e desligaria do passado (via perdao) e a outra que nos ligaria a um futuro (via
promessa). A autora aborda tais necessidades em razdo daquilo que, em sua obra,
denominou de fraquezas intrinsecas a pluralidade da condi¢do humana. E também sob tal
perspectiva que se tornar impossivel institucionalizar o perdao, cuja relagdo com o amor
o mantém afastado do politico, diferentemente da promessa; no entanto, ndo podemos
deixar de reconhecer seu carater publico.

Sendo assim, observamos que o perddo traz consigo uma qualidade temporal, de
reversibilidade e continuidade, aspectos importantes quando nos referimos a velhice
como resposta a vida, bem como a sua finitude marcada pela morte.

Acrescentando, sob o vértice ontoldgico, o perddo, segundo Safra (2006b), torna-
se entdo um gesto de desconstrucdo do si mesmo em direcdo a humildade; sem esta, fica
impedido de acontecer como experiéncia legitima. Ademais, torna-se uma falacia externa
sem qualquer desconstrucdo; ao contrério, a encenacdo mencionada por Arendt
(1958/2011) torna-se cada vez mais onipotente, sem perspectiva para 0 novo. Dito de
outra maneira, 0 perddo, como gesto de desconstrucdo, portanto experiéncia de
humildade, é que possibilita a renovagdo da vida em qualquer etapa da vida, mas na
velhice ele alcanga uma maior no¢édo — é na velhice que se necessita perdoar um percurso,
n&o raras vezes, todo o percurso (Safra, 2006b). Nesse sentido, percebemos que o perdéo,
como ato humano de humildade, é um processo complexo, requisitando a desconstrucdo
do self. Assim, podemos pensar: o que dificultaria o perddo? Observamos que as situagdes
em que ha a presenca do ressentimento séo frequentes na clinica (Genaro Junior, 2012,
2013b; Khel, 2004) sendo esta uma problematica da esfera narcisica, impossivel de
esquecer — pois tal posicao € sentida como danosa a si mesmo. Verificamos que a pessoa

ressentida ndo pode renunciar a si mesma em direcdo ao perddo; ainda se vitimiza,
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consciente ou inconscientemente, ficando detida numa experiéncia passada, seja por
culpa ou por necessidade de vinganga, como, por exemplo, a dificuldade do Sr. Rafael
poder vir a se perdoar, conforme a vinheta clinica 1. Portanto, ndo podendo ser
responsavel por seu gesto e por seu proprio destino — o perdao ficaria impedido.

No entanto, como ilustrado na vinheta clinica 2, sra. Teresa ndo se apresentava
ressentida, mas ainda assim o mal se fazia presente: perdoar parecia ndo ser possivel...
Aqui verificamos uma situacéo clinica em que o nao-perddo surge como necessidade
humana. Levinas (1968/2003) em suas sessdes de comentérios talmuadicos — textos que
tratam de pensamentos de sabios e ndo de visdes proféticas, ao contrério, suas leituras e
discussGes consistem em se preocupar, diante de cada uma dessas informacdes aparentes
sobre o além, com aquilo que a informacéo pode significar na vida do homem. O autor
destaca:

As faltas do homem em relacéo a Deus séo perdoadas pelo Dia do Perdao;

as faltas do homem em relacéo a outro ndo lhe séo perdoadas pelo Dia do

Perdao, a menos que, antes de mais nada, ele tenha apaziguado o outro

(Levinas, 1968/2003, p.29)

Levinas (1968/2003) problematiza a dimensdo do perddo enfocando a dimenséo
do respeito ao Outro como ética, questionando a possibilidade de perddo entre os seres
humanos. Levinas (1968/2003) ao longo da sua apresentacdo reitera a partir de
Maimonides, que tudo o que se diz de Deus no judaismo significa, pela praxis, humano!
Assim, Deus qualquer que seja o significado final e, de todo modo, sem disfarces —
aparece como consciéncia humana vestido de valores éticos! O ideal, o racional, o
universal, o eterno, o Altissimo... No¢Oes permeéveis a inteligéncia — sdo as suas vestes
morais. No entanto, quando Levinas (1968/2003) problematiza a questdo do perdéo

assinalando que perdoar é o mesmo que liberar o outro (ofensor) da sua responsabilidade
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— sem que isso seja um ressentimento como comumente a psicanalise e a psicologia
preconizam. Eis algumas das dificuldades para se perdoar que ele nos aponta: Como saber
e contar com as boas inten¢Ges do ofendido? O ofensor pode medir por si s6 a extensdo
dos seus erros/falhas? Sabemos até que ponto vai a nossa m& vontade? Temos
verdadeiramente o poder de pedir perddo? Como perdoar, se o ofensor, inconsciente dos

seus pensamentos mais profundos, néo pode pedir perdao? (Levinas, 1968/2003).

Levinas (1968/2003) acrescenta dizendo que a partir desse momento, entrariamos
na rota das ofensas, entramos talvez, numa via sem saida. Enfatizando ha duas condicdes
para o perddo: a boa-vontade do ofendido e a plena consciéncia do ofensor (p.53). Ora,
se 0 ofensor € essencialmente inconsciente, a agressividade do ofensor seja talvez a sua
prépria inconsciéncia. Assim, a agressdo é equiparada por desatencdo humana, assim,

em esséncia, 0 perddo para o autor seria impossivel.

Diante das ideias do autor, observamos que ele ndo parte de uma perspectiva
ontoldgica do perddo, mas sim, de uma visao a partir do registro filoséfico, e, sobretudo,
ético.

Nesse ponto da sua aula Levinas (1968/2003) apresenta uma dimensao radical a
partir do Talmud, enfatizando suas discussdes no registro ético, ja ndo mais filoféfico: a
experiéncia religiosa ndo pode — pelo menos para o Talmud, deixar de ser antes uma
experiéncia moral. Dito de outra forma, ndo é possivel avistar o rosto divino, sendo antes
ter podido se haver com as questfes morais do rosto puramente humano. Nesse sentido,
Levinas apresenta o judaismo como uma religido de adultos, em que o teoldgico recebe
aqui um significado moral e ético. Ele continua, e mais adiante problematizando o
perd&o: e se 0 outro se recusar a perdoar? Acrescenta que além do outro poder recusar e
deixar-me eternamente imperdoado, tal questdo encerra ensinamentos sobre a esséncia do

divino. Afirmando que desde que sejamos dois ha esse perigo!
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O autor discorre sobre a distin¢do das faltas com relagdo a Deus e daquelas faltas
que dizem respeito aos homens. Refere que toda ofensa verbal ou que ndo cause prejuizo
moral ou material ao préximo, constituem faltas. Com relacdo a Deus, toda transgressao
dos interditos e dos mandamentos rituais, a idolatria e o desespero séo consideradas a
faltas cometidas em relacdo ao Eterno, a Deus. Levinas (1968/2003) sublinha que tais
faltas destroem do Dia do Perddo (data judaica), vivenciado como mera contricdo e
simples rito de peniténcia, bem como as faltas em relacdo ao proximo s&o

automaticamente, ofensas a Deus.

Levinas (1968/2003) nos traz questdes complexas, mas indiscutivelmente proprias
da condicdo humana precaria. Aqui, podemos observar a necessidade de um trabalho
especialmente interno, mas também externo, na medida em que é explicitamente tratado
por um ritual num calendario vivido em comunidade em meios aos outros homens. Assim,
mais do que um mero auto perddo seguro de si (onipotente) ou um perdao divido, magico,
o0 perddo humano é complexo e dificil de alcancar, quando Levinas (1968/2003) apresenta
0 judaismo como religido de adultos, ele esta nos mostrando que o perdao € no fundo um
assumir a responsabilidade pela ofensa, uma espécie de se apropriar dela na maioria das
vezes, pois ndo ha o que se resolver.... O mal, como doenca da alma, carece de uma
solenidade do perddo publica, comunitaria, uma experiéncia de profunda interiorizacéo,
paradoxalmente coletiva. Como vimos com a vinheta clinica do Sr. Rafael em que
buscava apaziguar seus ofendidos digamos assim. Sra. Teresa ndo se tornou ressentida,
mas carecia se apropriar da possibilidade de ndo perdoar sua mae diante das suas faltas,
ambos na velhice vivem facetas da vida eminentemente adulta em que se responsabilizar
e assumir uma posicao € 0 mesmo que se tornar maduro em termos do desenvolvimento
de si mesmo. Levinas (1968/2003) nos diz que para que a consciéncia moral “danificada”

possa atingir a sua intimidade e reconquistar a integridade ninguém pode reconquistar por
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si mesmo. Em outras palavras, um trabalho que equivale ao perd@o de Deus. Eis aqui a
necessidade de uma data no calendario para o Dia do Perddo, como data que se origina
na vida comunitaria, para regeneracdo interior — eu diria de um rosto em Sorbonost!

(Safra, 2004).

Considerac0es finais

Procuramos, nesse percurso, realizar um trabalho de apresentacéo e reflexao sobre
dois aspectos fundamentais e especificos da clinica do envelhecimento: a necessidade de
viver o perdao e o ndo-perddo. Assim, percebemos que as nogdes sobre velhice, perddo e
ndo-perddo apresentadas pelos autores tornam-se condicOes éticas e humanas necessarias
no processo de envelhecimento de forma geral, mas, sobretudo, na velhice. Tais aspectos
presentes na atividade clinica e no encontro intersubjetivo com o outro, nesse momento
de vida, podem fazer com que a velhice seja mais bem acolhida, assim como também
fornecer um ambiente psicoterapéutico de alteridade, fecundo, e que, além de sustentar,
pode auxiliar a pessoa idosa na revisdo do sentido da vida vivida (passado); a partir dessa
revisdo, essa pessoa poderd, entdo, destinar as suas questdes fundamentais.

Desta forma, do holding inicial a necessidade de holding na cultura, observamos
que o ser humano, em seu ciclo vital, é um ser de passagem, carente de outrem; do nascer
ao morrer, a dignidade humana é posta na condi¢do de alteridade.

Como apresentado anteriormente, a velhice € marcada por um processo de
continua desconstrucao, vivida no corpo, no social e no proprio self. Logo a clinica do
envelhecimento visaria oferecer e sustentar lugar e ambiéncia necessarios para o encontro
humano, em que se possa favorecer o sonho do fim Gltimo, como também ser espaco de
interlocucdo aos balancos existenciais, a atualizacdo daquilo que néo foi, para que se

possa vir a ser (Safra, 2006a). Retomando Safra (2004), o ser humano, como ser de
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passagem, estd assentado entre a origem (Arché) e o fim (Telos). Tal condig&o existencial
de inicio e fim evidencia que somos seres precarios, mesmo porque sabemos que ndo ha
nenhuma garantia da permanéncia daquilo que criamos. Nesse ambito, o ser humano é
um ente peregrino, num constante vir a ser, que deve realizar-se no seu dia-a-dia, que é
finito e que, na velhice, ganha maior consciéncia.

Face ao processo reflexivo e multifacetado, que a clinica do envelhecimento
demanda, o idoso em sua revisao do sentido da vida, como experiéncia fundamental para
envelhecer e morrer, necessita viver varias facetas do perddo, bem como o n&o-perdéo,
sendo este apresentado como uma das necessidades elementares nesse momento da vida,
como apontado anteriormente.

Em outras palavras, percebemos que a clinica do envelhecimento estd ancorada
na premissa de que todo fim é uma oportunidade para recomecar. Desta forma, penso ser
a clinica do envelhecimento ambiente que oferta e sustenta, lugar de alteridade frente ao
processo de desconstrucdo e de varios lutos. Seja pela via do perddo, quanto do ndo-
perddo a vida carece ser recomecada, sonhada e findada. Desta forma, tal clinica visa
recuperar aspectos fundantes na velhice, como: a dignidade, a possibilidade de rever a
vida e de finda-la como gesto pessoal de realizacdo, acontecimento, meméria do mundo

diante do outro. Na condi¢do de humanos, nascemos e morremos frente a outrem.
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Resumo: O Acompanhamento Terapéutico (AT) é uma modalidade clinica recente que,
apesar de haver nascido como um dispositivo complementar em Salde Mental,
atualmente vem ocupando um lugar central no tratamento de pacientes com graves
questBes psicopatoldgicas. Durante esta metamorfose, estudos clinicos e teoricos de
outras abordagens que ndo a psicanalise classica tém se mostrado imprescindiveis, tal
qual a psicopatologia fenémeno-estrutural de Eugene Minkowski (1885-1972). Esta
apresentacdo explora os aportes deste autor para a fundamentagdo do campo do AT em
trés aspectos: nosolégico, filosofico e clinico. Vinhetas clinicas de casos atendidos no
enquadre do AT foram utilizadas para ilustrar as concep¢des fenomenoldgicas de
Minkowski aqui apresentadas. Conclui-se que sdo de relevancia ndo-desprezivel as
referidas contribui¢cfes minkowskianas para a legitimacdo do dispositivo clinico e

diagndstico do Acompanhamento Terapéutico.

Palavras-Chave:  Acompanhamento  Terapéutico; Fenomenologia; Psicopatologia

Fendmeno-Estrutural; Hospitalidade; Compenetracao
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EUGENE MINKOWSKI'S CONTRIBUTIONS TO THE THERAPEUTIC

ACCOMPANIMENT (AT) FIELD OF SERIOUS PATIENTS

Abstract: The Therapeutic Accompaniment (AT) is a recent clinical modality that,
despite was born as a complementary device at the Mental Health field, presently has
been occupying a central place in the treatment of patients with serious
psychopathological disorders. During this metamorphosis, clinical and theoretical studies
of others approaches than classical psychoanalysis have proved essential, such as the
phenomeno-structural psychopathology of Eugene Minkowski (1885-1972). This
presentation explores the contributions of this author to the AT field authentication in
three aspects: nosological, philosophical and clinical. Clinical vignettes of cases attended
in the setting of AT were used to illustrate the phenomenological concepts of Minkowski
presented here. In conclusion, we found that these have non-negligible relevance to the

legitimacy of the diagnostic and clinical device of Therapeutic Accompaniment.

KeyWords:  Therapeutic ~ Accompaniment;  Phenomenology;  Phenomeno-structural

Psychopathology; Hospitality; Interpenetration.

Introducéo

Corolario dos fundamentos da Reforma Psiquiatrica, o Acompanhamento
Terapéutico (AT)®® é um dispositivo clinico-assistencial especifico, cujos germes, no
Brasil e na Argentina, enraizaram-se nas decadas de 1960 e 70, através da figura
embrionaria do auxiliar psiquiatrico, encarnada, a época, por alguns psicanalistas que

trabalhavam em hospitais e comunidades terapéuticas (Antinez, Barretto, & Safra, 2011).

26 Ao longo deste projeto, adotaremos a abreviatura proposta por Barretto (2012a): “AT” para
Acompanhamento Terapéutico e “at” para acompanhante terapéutico(a).
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Estes profissionais comecaram a acompanhar pacientes com graves questes
psicopatoldgicas em espacos extra-hospitalares, de forma que o AT passou a ocorrer, uma
vez desinstitucionalizados tais pacientes, em seu ambiente cotidiano, fora de institui¢oes

manicomiais (Antunez, 2012).

Exclusivamente alicercado na técnica e nosografia psicanaliticas classicas quando
de seu nascimento, 0 AT ndo cessa em demandar uma ampliacdo epistemologica e
ontoldgica sobre a qual possa assentar-se eticamente (Safra, 2006, 2008), isto €, acolher
as mais graves e diversas manifestacdes psicopatoldgicas que se apresentam nos dias
atuais (Safra, 2009, 2014). Afinal, como afirma Cruz (2012), a despeito da revolucgéo
ideologica operada pela reforma psiquiatrica, no sentido das importantes transformacoes
nas representacfes sociais do fenébmeno da loucura, "a dimensdo politica estrita ndo

contempla a radicalidade da loucura a ser cuidada™ (p. 23).

Neste ambito, destacam-se a producdo psicanalitica contemporanea de Gilberto
Safra (Barretto, 2012b) e de autores do campo da Fenomenologia, tais quais Edith Stein
(Possani, 2012), Michel Henry (Antlinez, 2014; Antlnez & Martins, 2013) e Eugéne
Minkowski (Antunez, Barretto, & Safra, 2011; Faizibaioff & Antlnez, 2014; Faizibaioff,

Antlnez, & Gonzalez, no prelo).

Dentre estes autores, enfatizo especialmente Minkowski, pois, ja em 1923,
apresentou um artigo no qual opera uma analise psicoldgica e fenomenoldgica de um caso
de melancolia esquizofrénica, o qual acompanhara durante quase 2 meses, dia e noite, no
ambiente cotidiano do paciente (Minkowski, 1923/1970), em moldes formais e éticos
(Antunez, Barretto, & Safra, 2011) bastante similares aos quais, 40 anos depois, fundar-

se-ia 0 AT na América Latina.
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Objetivo e Método

Esta apresentacdo objetiva ilustrar as contribuicdes de Eugéne Minkowski para o
campo do AT com pacientes graves, nos ambitos nosoldgico, filosofico e clinico,
aprofundando o trabalho inicial de Antlnez, Barretto e Safra (2011) no que se refere a

consideracdo deste autor para se (re)pensar o AT.

Para o tal, foram recortados trés dmbitos de sua obra: o carater terapéutico da
nocgdo de esquizofrenia (em contraposi¢cdo a antiga deméncia precoce), a consideragdo
fenomenoldgica do tempo vivido na psicopatologia e a nogdo de diagndstico por
compenetracdo. Passaremos, a seguir, por cada um deles, complementando suas idéias

com vinhetas clinicas de casos de AT atendidos, em sua maioria, pelo presente autor®’,

O Carater Terapéutico da Noc¢ao de Esquizofrenia

Minkowski (1885-1972) nasceu em S&o Petersburgo, originario de familia
polonesa. A causa das vicissitudes russo-polacas no periodo da Primeira Grande Guerra,
partiu para Munique concluir seu curso de medicina, finalizando-o em 1908. Em 1911,
mudou-se para Zurique, iniciando os trabalhos como assistente mal-remunerado na
clinica de Bleuler, por onde passaram, também, nomes como Jung, Lacan e Rorschach

(Antunez, 2012).

Participou, em didlogo mas também diferenciado-se de Bleuler®®, da revisio e

transformacdo nosoldgica da antiga categoria da deméncia precoce - contraposta, até

27 Todos os nomes dos pacientes referidos so ficticios.

258 Neste movimento, a psicopatologia tanto de Minkowski como de Bleuer, "diferentemente da énfase
descritiva e classificatéria de Kraepelin, fundava-se na busca da delimitagdo precisa do 'transtorno
gerador' do disturbio mental" (Pereira, 2004, p. 126). Contudo, Minkowski diferenciou-se de Bleuler ao
considerar a esséncia da afeccdo esquizofrénica na perda do contato vital com a realidade, e ndo na
clivagem da personalidade (esquize do eu), como este propusera através do conceito de Spaltung
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entdo, com a loucura maniaco-depressiva, tidas como as duas grandes entidades
diagndsticas dentro do campo das psicoses enddgenas - para a da Esquizofrenia

(Minkowski, 1927/2000).

Minkowski (2000), em sua classica obra "A Esquizofrenia™, critica a nogdo de
deméncia: uma vez que ela implica a ideia de uma "perda irreparavel das funcdes
psiquicas, estd feita para paralisar toda tentativa de tratamento” (p. 216, traducdo
nossa®>®). A época, tratava-se de, uma vez estabelecido o diagndstico de deméncia
precoce a um paciente, cruzar os bragos e "assistir, como espectadores inabalaveis, a

evolucdo fatal de seu mal” (p. 226).

J& a nocdo de Esquizofrenia, para Minkowski (1927/2000), supera a mera
descricdo sindrébmica ou mesmo nosocrénica do quadro morbido, aportando que a
esséncia de dita afeccéo reside na perda do contato vital do sujeito com a realidade. Ele
concebeu esta realidade como um ambiente comunitério, coabitado por clinico, paciente
e todas as outras pessoas compreendidas como nossos semelhantes. Assim, a principio,
pensar nesta perda do contato vital com a realidade implica considerar que, na patologia,
h& uma consideravel afetacdo ao nivel da relacdo interpessoal, mas, ao contréario de na
deméncia, também "implica a ideia da possibilidade de restabelecer dito contato, seja por

completo ou, pelo menos, em parte” [italicos nossos] (p. 217).

H4, aqui, um reposicionamento clinico a partir desta virada diagnéstica operada
pela nocéo de Esquizofrenia, ja que "o fato mesmo de abordar o paciente como individuo

que pode se curar?® influi, sem que nos demos conta, em toda nossa atitude frente a ele”,

(Barthélémy, 2012). Ademais, assim como Binswanger, Minkowski utilizava-se do método husserliano na
abordagem dos fendmenos psicopatoldgicos (Minkowski, 2000).

29 Todas as citacdes do referido autor foram por mim traduzidas nesta apresentacdo. Assim, dispensarei
o termo "tradugdo nossa" nas proximas.

260 Ressaltando que, como pontua o préprio autor, esta "cura" compreende os avangos parciais, 0 que
implica, sobretudo no campo do AT, pequenos progressos que tendem a ser vividos como grandes
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isto €, tdo somente deixando de considerarmos nossos pacientes incurdveis, argumenta o
autor, diminui-se o peso desta "forca hostil que é para o enfermo a realidade, da qual ele

se afasta cada vez mais™ (Minkowski, 1927/2000 p 217).

As matizes de intervencdo terapéutica, entdo, passam a orbitar a tentativa do
clinico em estabelecer um vinculo interpessoal, ainda que minimo, com 0s pacientes

gravemente adoecidos?®!

, uma vez que lhes vale mais um "laco fragil e pouco profundo™
do que "o vazio absoluto™ (Minkowski, 1927/2000, p. 193). Ele cita o exemplo de uma
paciente de Bleuler em cujo repertério comportamental ndo constava nada mais do que
movimentos estereotipados. Todas as tentativas de dialogo discursivo, através de
perguntas bem formuladas, sequer entravam por um ouvido e saiam pelo outro; antes,
elas nem chegavam a penetrar no psiquismo da paciente. Houve um dia, contudo, em que
Bleuler executou movimentos corporais andlogos aos dela e, surpreendentemente,

rompeu-se 0 seu mutismo autistico, conseguindo a paciente com ele travar uma precaria,

porém incipiente, conversacao.

Experiéncia no campo do AT semelhante a esta e que contempla os pontos
apresentados por Minkowski (1927/2000) nos traz Barretto (2012a), em uma vinheta

clinica que aqui reproduzo literalmente:

Tive a oportunidade de acompanhar Jodo, um rapaz de 22 anos, que vivia em um

estado autistico. Era comum a ecolalia, aquela repeticdo de frases e palavras. Para

inauguracdes e novas possibilidades psiquicas e existenciais. Ndo trabalhamos, no AT, no sentido de
reestabelecer um estado anterior a instalacdo do quadro mérbido, supostamente saudavel, mas sim de
favorecer a emergéncia de aspectos da singularidade da pessoa que nunca antes puderam se manifestar.
A este respeito, Cf. Winnicott (1989/1967).

261 Embora Minkowski (1927/2000) tenha produzido esta visdo clinico-diagndstica em relacdo ao campo
da Esquizofrenia, podemos, dada a gravidade da condigdo psicopatoldgica dos pacientes no enquadre do
AT (Maduenho, 2012), generaliza-la sem prejuizos de grande ordem. Afinal, se em todo enfermo mental
existe uma afetacdo ao nivel da temporalidade (Tatossian, 2012), e dada a dindmica fenomenoldgica do
tempo vivido com o impeto pessoal (élan vital) (Minkowski, 1933/1973), também nele encontra-se
presente uma perturbagao no seu contato vital com a realidade, ainda que em maior ou menor grau.
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ele, esta se transformou em um jogo. Ele sempre emitia sons, 0s quais o0 analista
tinha de repetir. Apos alguns anos de trabalho, o analista se deu conta de que o
paciente repetia as palavras ou frases alterando o perfil melédico, e, quando o
analista foi capaz de repetir exatamente a melodia proposta pelo paciente, este
entrou em estado de jubilo. Ele (paciente) viveu uma experiéncia estética na qual
pode ser compreendido por um outro, houve uma comunicacgéo verdadeira, ao ter
sido encontrado onde seu ser se ancora: a musicalidade. A partir desta experiéncia,

observou-se uma saida gradual do estado autistico. (p. 145-146)

O Tempo Vivido nos transtornos mentais

Na busca essencial, que entrelaca o singular ao universal (Dartigues, 1973), dos
fendmenos psiquicos morbidos, Minkowski (1966/1999, 1933/1973, 1927/2000,
1923/1970) depara-se com a fecundidade da nocéo bergsoniana do tempo vivido em suas
investigacOes psicopatologicas, concebendo que, na patologia, "o fenémeno do tempo e
provavelmente também o do espaco situam-se e organizam-se na consciéncia morbida
diversamente a como 0s concebemos de maneira habitual” (Minkowski, 1933/1973,

p.12).

Ainda que de forma idiossincratica, em todas as sindromes psiquiatricas haveria
uma persistente alteracdo na maneira como o sujeito experimenta o tempo: de uma forma
geral, assiste-se a vivéncia ininterrupta de um passado que se repete, a incapacidade de
encontrar satisfagdo no vazio do presente e a perda da possibilidade de projetar-se num

devir em aberto (Tatossian, 2012), sem excesso de sensorializa¢do psiquica (Safra, 2013).

Vemos, por exemplo, na compulséo psicoativa de Aline, uma estrutura de vivéncia

temporal restrita ao agora, com uma importante dificuldade de suportar e lidar com
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conteddos ideacionais e afetivos de seu passado, 0s quais insistem em penetrar no
presente através do fendmeno temporal da recordacdo (Minkowski, 1933/1973; Messas,
2006). "Eu estou sempre nascendo”, afirma-me em determinado encontro, apds (mais)
uma recaida de alcool, cocaina e crack, a qual a deixara desaparecida por 4 dias. Quanto
ao futuro vivido, cujo fenbmeno da esperanca é um de seus componentes essenciais
(Minkowski, 1933/1973), a paciente experimenta-o restrita a um futuro imediato,
calculado, descortinando-Ihe o devir apenas até aonde chega um pensamento abstrato com

pretensdes bidimensionais de previsao.

Marca da condicdo patoldgica de Aline, entdo, é a desesperanca no devir e na
prépria fenomenalidade da vida, o que leva o at, por exemplo, a tentar resgatar, ainda que
precariamente, sua capacidade de surpreender-se. Houve um dia em que, apds receber
uma ligacdo de Aline em pleno estado de agonia, fui-lhe buscar no trabalho sem aviso
prévio. Ao avistar-me, numa mistura de susto, vergonha e deslumbre, perguntou-me o
que estava eu fazendo ali. "Surpresa, Aline! Vim te buscar”, afirmei em tom sintdnico.
Ela entrou no carro um tanto sem graca e, no caminho de volta para sua casa, desdobrou-
se um dialogo profundo e compenetrado, no e através do qual ela pdde reformular e dar
andamento a algumas de suas questdes fundamentais. Ao descer Aline do carro, ja na
frente de sua casa, despedi-me e disse-lhe, em tom contemplativo e bem-humorado:
"Aline, nunca subestime a capacidade da vida em te surpreender!”. Ela sorriu e me

agradeceu.

Minkowski (1933/1973) retoma o tempo-qualidade bergsoniano, contemplando o
fendmeno temporal em sua totalidade, e, assim, supera a mera consideracdo de sua faceta
espacializada e racionalizada, nomeada pelo mesmo Bergson de tempo-assimilado-ao-
espaco. O tempo-assimilado-ao-espago, como sintetizei em outro momento (Faizibaioff

& Antlnez, 2014), corresponde ao "tempo do reldgio e do calendéario, da Fisica (ainda
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que em suas modernas teorias da relatividade), da avaliacdo meédica a respeito da
orientacdo temporal de um sujeito hospitalizado” (p. 56). J& o tempo-qualidade,
fenomenologicamente, é esta "massa fluida’, esse oceano em movimento, misterioso,
grandioso e poderoso que vejo em torno de mim, em mim, em todas as partes, em uma
palavra, quando medito sobre o tempo. E o devir", que implica a marcha existencial
humana "em dire¢do a um futuro indefinivel e inacessivel" (Minkowski, 1933/1973, p.

22).

Minkowski (1933/1973), baseado em Bergson e a partir desta distin¢ao, passa a
abordagem do fenémeno temporal da duracéo. Ele descreve a diferenca entre a duracéo
vivida, referente as experiéncias que se experimentam em harmonia com nossa
interioridade e enraizamento na experiéncia vivente, e a duracdo elementar pensada,
experienciando-as a partir do estabelecimento racional de um intervalo de tempo
mensuravel (At). No primeiro caso, trata-se de fendmenos que penetram no fluxo vivente
do tempo, durando enquanto fluem e fluindo enquanto duram; ja no segundo, o fenémeno
é experimentado como "uma série de instantes que se sucedem" (p. 28), como "pontos
justapostos™ (p. 29), os quais se apresentam, ao nivel da experiéncia, sem penetracao no

fluxo temporal.

Marcos é um paciente extremamente irritadi¢o e agressivo. N&o tolera atrasos de
espécie alguma, e apenas consegue sair de casa com seu relogio de pulso. Atravessado
por uma histéria marcada por violentas fraturas éticas, vive num estado de sofrimento e
ansiedade profundos e incessantes. Acompanhado no enquadre do AT, praticamente em
todos os encontros interpela-me com sua inquietacdo essencial: "Quanto tempo vai

demorar para eu comecar a melhorar? Quanto dura este seu tratamento?".

Neste caso, nota-se que a estrutura vivencial temporal de Marcos esta restrita a

faceta espacializada e intelecutalizada do tempo. Ele ndo acessa, nos diferentes
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acontecimentos de sua vida, a qualidade da duracdo vivida que, segundo Barthelémy
(2012), refere-se a propria possibilidade de experimentar, abrindo-nos a dimensdo
processual da experiéncia, no sentido de vivenciar o comego, 0 meio e o fim de todos os
eventos vitais. Cada episodio da vida de Marcos, inclusive nossos encontros, é por ele
reduzido a duracdo racional, que consiste no estabelecimento de um intervalo de tempo
(At) passivel de ser contabilizado. Dai sua impossibilidade de relaxar minimamente,
(des)enraizando-se na perene experiéncia ansiogénica. A intervencgdo, aqui, estd menos
relacionada as decifracdes e reelaboragcBes dos contetdos afetivos e discursivos do
paciente do que ao constante esforco do at em ajuda-lo a deter-se com calma e serenidade
frente a estes, mostrando-lhe, como diz Minkowski (1933/1973), que "ir rapidamente néo

é suficiente” (p. 7).

Diagndstico por Compenetracao

O trabalho de AT por mim realizado esta assentado na ética da Hospitalidade
(Safra, 2009), a qual convida o at a suportar, sustentar e destinar 0s desarranjos psiquicos
- e, eventualmente, fisicos - decorrentes do acolhimento devotado da alteridade radical da
pessoa do paciente. Trata-se de uma postura clinica de suspensédo fenomenolégica, de
esvaziamento de si quando do encontro com o outro, de tal forma que, assim como quando
convidamos alguém a entrar e ficar a vontade em nossas casas, esta pessoa que passa a

nos habitar tende a perturbar a organizagéo de nosso lar em maior ou menor grau%2,

262 pensemos num convidado que, ao adentrar nossa casa, ndo repara que seus sapatos estdo cheios de
barro e suja nosso chdo; que, eventualmente, acende um cigarro, sendo que ndo gostamos muito da
fumaca por ele produzida, ou mesmo quebra, sem querer, nossa taca de cristal favorita. Suportar e
conviver com estes desarranjos que o outro provoca em nosso lar - em maior ou menor grau - é a metafora
que Safra (2009) utiliza para pensar a Hospitalidade no encontro clinico. A convivéncia prolongada, fora
do consultério, com pacientes extremamente adoecidos, tende a provocar desorganizagdes,
perturbacgGes e rupturas dilacerantes no psiquismo do at, frente as quais este deve buscar seus espacos
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Minkowski (1927/2000), "em perfeita comunh&o de ideias com Binswanger" (p.
82), tocou neste ponto ao retomar a relevancia do "diagnostico por compenetracao” (p.
80), postura simultaneamente investigativa e terapéutica que "penetra na personalidade
do outro em sua totalidade como tal e que a percebe, em um s6 ato, por sentimento, em
tudo o que h& de morto e vivo nela” (p. 82). Ao mesmo nivel do diagndstico por razao -
que consiste na classica descri¢cdo fenoménica das alteracfes quantitativas e qualitativas
das funcdes psiquicas -, 0 autor eleva o da compenetracao, afirmando, inclusive, que esta

faceta diagnostica é ainda mais importante do que aquela num grande nimero de casos.

O que estd em jogo, aqui, é a valorizacdo da auto-afetacdo do clinico, das
experiéncias afetivas pré-reflexivas que se Ihe manifestam, sobretudo nos casos de
pacientes graves, na forma de vivéncias estéticas, ndo-verbais (Safra, 1999). Ndo é uma
questdo, como comumente se pode pensar, de sentir empaticamente 0 mesmo que 0
paciente esta sentindo; antes, em harmonia com o principio da Sintonia - cuja uma das
manifestaces é a empatia (Minkowski, 1933/1973) - trata-se de abrir-se e ndo temer as
vivéncias subjetivas despertadas em nos, ats, quando do encontro compenetrado com
nossos pacientes. Devemos, pelo contrario, acolhé-las e delas utilizarmo-nos para

contemplar o caso em suas mais significativas facetas diagndsticas e terapéuticas?®.

Em sua experiéncia clinica radical de acompanhamento de um paciente grave
durante quase 2 meses, 24h por dia, em seu ambiente cotidiano, Minkowski (1923/1970)
descreve 0s "inconvenientes que pode apresentar uma simbiose deste tipo" (p. 15):

impregnado pela certeza manifesta do paciente de que, no dia seguinte, ser-lhe-ia

de cura, visando a sobrevivéncia na e continuidade da relagao interpessoal com seus acompanhados
(Maduenho 2012).

263 A este respeito, faco a ressalva de que tais vivéncias nio correspondem, necessariamente, a fenémenos
contratransferenciais. Além de ndo estarmos, na presente exposi¢cdo, no campo da Psicanalise, mesmo
dentro dele ja se sabe que nem tudo o que é despertado no clinico, quando do encontro com seu paciente,
é da ordem da transferéncia/contratransferéncia (Cf. Maduenho, 2010).
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outorgada uma mortal puni¢do, ndo mais consegue dormir; sente-se extremamente
constrangido e envergonhado quando o paciente introduz seus proprios filhos, que na
época o visitaram e acabaram por conhecer o enfermo, em seu delirio persecutério, nesta
"maquinacao tdo desumana" que o constituia (p. 22). O fato de poder observar, in loco, a
quantidade de dinheiro que o paciente gastava atuando seu delirio, deixa-o espantado,
uma vez que, na época, Minkowski passava por importantes dificuldades financeiras
(Antlnez, 2012). O clima entre ele e seu paciente tornava-se, muitas vezes,
reciprocamente hostil, de forma que Minkowski (1923/1970), a respeito destas vivéncias
desconcertantes as quais esta submetido o clinico no acompanhamento de pessoas muito

adoecidas, sintetiza:

N&o podemos conservar uma atitude médica 24 horas por dia; terminamos por
atuar, a respeito do enfermo, igualmente as outras pessoas que o rodeiam.
Compaixdo, docura, persuasdo, impaciéncia e faria se sucedem assim
alternadamente. De maneira que, nas circunstancias precipitadas, ndo sé
observamos o enfermo sendo que, ademais, temos a possibilidade de projetar, a
cada instante, sua vida psiquica sobre nosso proprio psiquismo. E como se duas
melodias radicalmente desarmonicas fossem executada simultaneamente e se
estabelecesse, entretanto, uma certa equivaléncia entre as notas de uma e outra. E
iSSO NOS permite adentrar um pouco mais que o habitual no psiquismo do enfermo.

(p. 17-18)

A este respeito, lembro-me de Raul, um paciente com grave dependéncia e
compulsdo a substancias psicoativas que comecei a acompanhar em uma de suas diversas
internacBes, durante a qual eu fazia alguns plantdes noturnos. Seu nivel de
desenraizamento das relagdes interpessoais era tamanho que todo o nosso trabalho de AT

orbitou a construcdo de um vinculo minimo que pudesse, ainda que precariamente,
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atender as suas necessidades mais primitivas. Os impactos vivenciais que experimentei
ao longo dos diversos (des)encontros com este paciente, em especial, chamaram-me a
atencdo para a questdo da compenetracéo, tdo cara a Minkowski. Sobre um dia em que

fui violentamente invadido pela agonia de Raul, escrevi:

Na calada da noite, gritos de horror me impelem a abandonar o conforto da minha
cama de plantonista e solapar todo o cansaco acumulado depois de 16h seguidas
de trabalho. Subo correndo para averiguar o que acontece com Raul. Encontra-se
em seu quarto, recaido de alcool e cocaina, agitado e beirando o descontrole
destrutivo. Sua voz se altera, pronuncia palavras num misterioso idioma, sua
afeicdo esta distorcida. Eis 0 anuncio da angustia no registro do demoniaco,
denunciando todos aqueles encontros significativos que ndo puderam se dar em
sua historia. Adiccao farmacolodgica, ansiedade fronteirica, sofrimento sem rosto!
Frente a urgéncia e a emergéncia que revelam o impasse do dependente quimico
em estabelecer-se para além de sua toxicomania auto e heterodestrutiva, penso em
como seria (til contratarmos John Constantine para nossa equipe. Acompanhante
terapéutico ou exorcista? Que trabalho é este que me propus a fazer?

(FAIZIBAIOFF, 2013, p. 4)

Eu e o restante da equipe, na ocasido, conseguimos contornar a situacdo e acalma-
lo, sem necessidade de procedimentos extremos, tal qual a remocéo psiquiatrica. No dia
seguinte, fui a uma viagem pré-agendada a praia com uma turma de amigos, mas algo
daquela experiéncia de contato intimo com os deménios de Raul ndo cansava de ndo se
inscrever em mim. Ele havia me comunicado profundamente, na noite anterior, a
turbuléncia e o desfalecimento perenes que marcam a sua estada neste mundo.
Impregnado dos elementos transbordantes e inassimilaveis desta experiéncia de

acolhimento radical de sua alteridade, enlouqueci: coloquei-me, sem dar-me muita conta,
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a "apanhar" das ondas do mar, as quais me expunha sem qualquer reacéo, levando varios
caldos e rasteiras na areia grossa (eu me encontrava numa praia de tombo, num dia de

especial ressaca maritima).

Eu emitia, entre um e outro caldo, "gargalhadas horripilantes”, para utilizar-me
do preciso termo de que Cauchick (2001) lanca méo em seu trabalho sobre AT e Esquizo-
Analise, o qual contempla especialmente a questdo dos desarranjos que 0s ats

experimentamos neste enquadre clinico?®*

. Quando meus amigos viram-me naquela
situacdo, vieram imediatamente a meu socorro, talvez sé ndo mais assustados do que eu

mesmo com tudo aquilo.

Apenas alguns dias depois eu consegui iniciar a integracdo e digestdo destes
horripilantes fendmenos subjetivos, os quais haviam tomado total conta do meu ser desde
aquela dltima noite com Raul. Para o tal, utilizei-me intensamente dos meus espagos de
cura (Maduenho, 2012). Pude, assim, ao reencontrar-me com o paciente, comunicar-lhe
0 quanto aquela experiéncia havia sido disruptiva para mim, e que eu comecava a entender
que o seu sofrimento era de uma ordem tal que em muito ultrapassava a questdo do abuso
de substancias psicoativas. A partir deste dia, passei a escuta-lo, enxerga-lo e
compreendé-lo de um lugar mais originario, um lugar de violéncia e fraturas éticas
fundantes, as quais antecediam, em muitos anos, seu primeiro trago num cachimbo de

crack.

Foi apenas abrindo-me em total disponibilidade para com Raul, deixando-me
afetar pelo nosso (des)encontro as custas de um imprevisivel enlouguecimento pessoal

temporario, e tratando de sobreviver a esta experiéncia desconcertante com a utilizacéo

264 A qutora o faz, por exemplo, retomando o conceito do corpo sem érgéos (CsO), que vai ao encontro da
questdo da hospitalidade e da compenetracdao no sentido do esvaziamento de si frente ao outro,
respeitadas, naturalmente, as devidas ressalvas epistemoldgicas entre esquizo-andlise e psicopatologia
fendbmeno-estrutural.
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destas vivéncias demoniacas em prol do paciente, que pude compreender mais
profundamente sua agonia e, entéo, reposicionar minha conduta interventiva. De tal forma
que esta ética da compenetracdo, destacada por Minkowski (1927/2000), possibilitou,
ainda que aos trancos e barrancos, uma virada diagnostica e terapéutica no referido caso,

o qual acompanho no enquadre do AT até hoje, com importantes evolugdes desde ent&o.

Considerac0es finais

Ao longo desta apresentacdo, busquei ressaltar trés pontos no que se refere as

contribuicdes de Minkowski para a fundamentagéo do AT.

Em primeiro lugar, vimos que sua insatisfacdo e questionamento a categoria
nosologica da deméncia precoce levou-o a uma fecunda pesquisa psicopatoldgica junto a
Bleuler e outros psiquiatras e psicopatélogos do comeco do seculo passado, cujos frutos
implicaram uma revolucdo diagndstica com importantes consequéncias clinicas no
ambito das manifestacbes mdrbidas mais desafiadoras a época. Devemos, enquanto ats,
questionar as categorizacdes nosograficas que, hoje, se nos impde politica e clinicamente
de forma muito pouco esperancosa - sobretudo se pensarmos nos ditos "transtornos de
personalidade™ - além de estarem construidas, no plano discursivo, de uma forma que
fomente a identificacio do paciente para com elas®®. Nio é incomum termos
acompanhados que, ao se apresentarem num encontro inicial de AT, nos digam, antes de

tudo: "Ol4, eu sou CID F60.31".

265 Bem como questionar a prépria estrutura de concep¢io psicopatolégica que voltou a ganhar forca
global a partir dos anos 1980, quando, cada vez mais, as (des)consideragdes dos fendmenos morbidos
passam a ser descritas em termos eminentemente fenoménicos, sem qualquer preocupag¢do com uma
compreensdo fenomenoldgica e antropoldgica dos mesmos. A este respeito, Cf. Faizibaioff e Antlnez,
2014.

344



E, em se falando de esperanga, compreendida por Minkowski (1933/1973) como
um fendmeno de natureza temporal, penetramos na retroalimentacdo por ele operada
entre uma fenomenologia do tempo e a psicopatologia fenémeno-estrutural, a qual nos
ajuda a pensar os casos de AT a partir da dimensdo do tempo vivido pelos pacientes
(Faizibaioff, Antunez, & Gonzélez, no prelo). Isto amplia nossa compreenséo clinica nos
ambitos diagnostico e interventivo, uma vez que se atente a dimensdo essencial, ou
melhor, estrutural dos fenbmenos que se apresentam diretamente & consciéncia

(Dartigues, 1973).

Finalmente, na esteira da interpenetracdo de todos estes pontos levantados,
desembocamos no diagndstico por compenetracdo, que nos abre a dimensdo ética da
Hospitalidade no encontro com nossos acompanhados. Finalizo, assim, com uma frase de
John Rickman, citada por seu amigo Winnicott (1961/1989, p. 102): "Insanidade € ndo

ser capaz de encontrar alguém que te aguente”.
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O HOMEM DO SUBSOLO ENCONTRA A CLINICA
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Pontificia Univesidade Catolica de Sdo Paulo -Mestrando em Ciéncias da Religido
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Resumo - A presente comunicacao pretende investigar como a personagem do romance
Memérias do Subsolo de F. Dostoiévski colabora para reflexdes da clinica no
contemporaneo. Nao se trata de leva-lo ao diva, mas colocé-lo ao lado do aparato tedrico
do analista como auxiliar no detector de fenébmenos da modernidade. Este trajeto sera
feito por meio dos autores Gilberto Safra e Jimmy Cabral. O primeiro nos auxilia a
aproximar a personagem da clinica com seu livro A po-ética na clinica contemporanea,
enquanto o segundo apresenta-nos as contribuicdes das reflexdes teoldgicas que
Dostoiévski proporciona para a modernidade por meio de sua tese de doutorado
Dostoiévski — Consciéncia Tragica e Critica Teoldgica da Modernidade — Subterraneo,
Tragédia e Negatividade Teoldgica. Verificamos assim, como o romancista russo ainda
se mostra atual e como é possivel um encadeamento entre a clinica e o pensamento deste
autor.

Palavras-chave: Dostoiévski; Memorias do Subsolo; clinica; modernidade;

contemporaneo.

Abstract - This communication aims to investigate how the character in the novel Notes
from Underground by F. Dostoevsky contributes to reflections of the contemporary
clinic. It is not take him to the couch, but put it next to the theoretical apparatus of the

analyst as an auxiliary detector in the phenomena of modernity. This path will be made
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by the authors Gilberto Safra and Jimmy Cabral. The first helps us to approach the
character of the clinic with his book The po-ethics in contemporary clinical practice,
while the second shows us the contributions of theological reflections that Dostoevsky
gives to modernity through his doctoral thesis Dostoevsky - Tragic Consciousness and
Theological critique of Modernity - Underground, Tragedy and Theological Negativity.
We verified so, how the Russian novelist is still current and how can have a linkage
between the clinic and the thought of this author.

Key-words: Dostoevsky; Notes from the Underground; clinic; modernity; contemporary.

Introducéo

A obra Memorias do Subsolo de Fiodor Dostoievski discute sobre diversos temas.
O livro foi escrito em 1864, periodo em que a Russia vivia um debate intenso entre quais
0s caminhos deveria tomar para progredir nas mudancas que estavam acontecendo, e é
divido em duas partes. Na primeira, a qual foi mais utilizada neste trabalho, o autor
discute, a partir da personagem, os temas da discussdo vigente na Rassia. Na segunda, a
mesma personagem narra situacdes de sua vida. O que segregava fundamentalmente a
polarizacdo de posicdes na Russia do século X1X era que uns acreditavam que a decisao
a ser tomada era importar, de imediato, as ideias ocidentais (europeias) e inclui-las no
cotidiano russo. Outros, como Dostoiévski, acreditavam que a mudanca devia ser
paulatina e, devido a um forte sentimento nacionalista, defendiam que nédo era necessaria
a importacdo destes principios. E neste contexto que nasce a obra. Antes de seu inicio, 0
autor alerta que a personagem € ficticia, mas homens como ele poderdo ser facilmente

encontrados por ai (Frank, 2013).

Dentre as caracteristicas das ideias europeias destacava-se o racionalismo. Este

tinha como caracteristica propor modos de vida ideais para 0s seres humanos em sistemas
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baseados na razdo. Pensadores como Tchernichévski defendiam uma destas teorias, a qual
fazia a defesa do que denominavam “egoismo racional”. Dentro deste pensamento, o
homem é um ser utilitarista e que busca cada vez mais o melhor para si. E assim, cada um

buscando o melhor para si, culminaria-se em uma sociedade melhor (Frank, 2013).

Dostoiévski, inicialmente, ndo discordou totalmente das ideias de Tchernichévski.
Concordavam que a Russia estava hum momento de mudanca e que era necessario
valorizar este momento, mas discordavam em como implementa-las. Além disso, frisava
“ndo posso acreditar que o homem seja somente um tubo de ensaio” (Dostoiévski apud
Frank, 2013, p. 153), ou seja, ele ndo negava certo racionalismo, mas nao podia deixar
que somente ele justificasse uma série de atitudes. E ai, surge o homem do subsolo. Uma
personagem que emerge das contradi¢cbes humanas para gritar que nao cedera aos calculos
da razdo. Nao porque 0s negue, mas porque acredita que se 0 homem agir conforme uma

tabela, entdo, estard morto (Dostoiévski, 2000).

A personagem € construida de modo que escapa a qualquer tentativa de
racionalizacdo totalitdria. O homem do subsolo enuncia uma afirmacdo e logo, em
seguida, a desfaz. Demonstra os enunciados da época que afirmavam conhecer o caminho
para a satisfacdo completa do homem e enumera diversas questfes a eles. Ao final da
primeira parte, proclama que todas as paginas anteriores ndo passaram de divagacoes e
que talvez o melhor seja ndo fazer nada (Dostoiévski, 2000). Nesta dissonancia, entre
aquilo que ele busca e aquilo que pode ser, e desiludido ao final com o mar de ddvidas
em que se mergulhou, a personagem exprime seu carater tragico notado por Cabral

(2012).

Em seu estudo, Cabral (2012) mostra como a obra de Dostoievski € marcada por
uma tensdo teologica de um homem que estd em um conflito constante em relagcdo a

questdes como Deus, o sofrimento e o mal. Para nenhum destes trés topicos ha respostas
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definitivas e a partir dai que se constitui o carater trdgico do pensamento de Dostoiévski.
O debater-se constante e infindavel diante destas questdes expressa 0 que o autor

denomina como uma teologia tragica.

Dentro desta perspectiva, une-se a interpretacdo de Pondé (2013) que colabora
para percebermos que em Dostoiévski, 0 humano é aquele que resiste as tentativas de
totalizacdo por um sistema identitario. Com o auxilio do trabalho de Bahktin, notamos
como aquilo que define o homem &, justamente, sua fuga constante as tentativas de
coisificacdo por meio de defini¢cbes. Quando ele pensa ser algo ou alguém o diz, no
instante seguinte, ele ja esta se questionando sobre aquilo que no segundo anterior ele

acreditou “ser”.

Mostraremos como estas caracteristicas podem ser aproximadas de fenémenos
atuais na clinica psicolégica e quem nos auxilia nesta tarefa é Safra (2004). Por meio de
sua obra A po-ética na clinica contemporanea verificaremos como uma clinica com estes
tracos do pensamento de Dostoiévski pode ser pensada para nossos tempos. Evidenciando
o0s elementos como as questdes referentes a liberdade e ao sofrimento, conectando-as com

a pratica clinica e o panorama atual do mundo contemporaneo.

O debate com Tchernichévski

A discussdo entre Dostoiévski e Tchernichévski é oportuna a nosso trabalho, pois,
ainda que mais de cem anos nos separem do periodo em questdo, alguns temas mostram-
se relevantes ainda hoje. Como, por exemplo, a discussdo sobre a finalidade da arte. Para
além do fato da arte ser um artificio de grande valia na clinica, discutir sobre sua
finalidade € também mostrar perspectivas cruciais sobre a condicdo humana. Para

Tchernichévski, a arte era uma possibilidade de lidar com as frustracdes e privagdes da
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vida, como um morador da cidade que faz poemas para 0 campo e a0 mudar-se para 0
campo, passa a negligenciar o enaltecimento de toda a natureza ao seu redor. Dostoiévski
rejeita esta ideia de que a arte serve unicamente como compensador de frustracGes

materiais, para ele:

(...) a arte é para 0 homem como uma necessidade tanto quanto a de comer e de
beber. A necessidade de beleza, e as criacbes que a materializam, sdo inseparaveis
do homem e sem ela é possivel que o homem néo tenha vontade de viver. O
homem tem sede de [beleza...] e € nisso talvez que reside o maior mistério da
criacdo artistica, o de que a imagem da beleza que emerge de suas maos
transforma-se imediatamente em idolo fora de quaisquer estipulacdes

(Dostoiévski apud Frank, 2013, p. 130)

Portanto, a arte seria um ato que toca os tragos irracionais do homem, uma vez
que aquilo que sai de suas méos ndo cabe em qualquer categorizagdo ou nog&o
previamente conhecida, portanto, fora de qualquer estipulacdo. No entanto, esta
irracionalidade aqui presente ndo se apresenta como um “elogio a loucura”, mas, sinaliza
que os trabalhos artisticos que o homem realiza, escapam a sua capacidade de
decodificacdo. Ou seja, € uma irracionalidade que ultrapassa os limites do homem e atinge

o ténue limite entre arte e religido (Frank, 2013).

Dostoiévski avanca em suas consideracdes sobre a arte ao afirmar que o homem
vive mais intensamente quando esta em desarmonia com a realidade. Nestes casos, é onde
a necessidade de beleza se mostra mais intensamente, pois ela traz serenidade e harmonia

(Dostoiévski apud Frank, 2013).

Retomemos aqui as consideracdes de Tchernichévski citadas acima sobre a arte e

mostremos como elas se articulam com o posicionamento de Dostoiévski. Ambos
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concordam que a arte surge de desarmonia com a realidade. Podemos chamar de uma
auséncia ou privacdo de algo. Entretanto, a partir deste ponto, cada um segue por um

caminho diferente.

Tchernichévski acredita que uma satisfacdo plena do homem seja possivel e arte
seria um escape enquanto ndo se conquista esta plenitude material possivel ao homem na
Terra. Ja Dostoiévski relaciona esta satisfacdo total a imagens da morte e da decadéncia

moral. Para ele, 0 homem depois de atingir o ideal de seus desejos:

(...) caia numa especie de melancolia e chegava mesmo a provocar essa
melancolia a si mesmo; [...] ndo s6 deixava de dar valor ao que desfrutava, mas
também divergia até mesmo conscientemente do caminho apropriado,
estimulando em si gostos que eram excéntricos, malsdos, picantes, incompativeis,
as vezes monstruosos, perdendo o sentimento e 0 senso estético da beleza sadia e

exigindo em seu lugar o excepcional. (Dostoiévski apud Frank, 2013, p. 131)

Portanto, tomar a possibilidade de satisfacdo plena como norte para as acoes
humanas, era defender em Ultima instancia a perversidade e a corrupcdo moral. A
satisfacdo completa dos desejos, se possivel, atingiria a0 homem como uma forma de
tédio que levaria a buscar os desejos mais levianos para livrar-se desta sensacdo. Nas
palavras do homem do subsolo, passariamos a espetar alfinetes de ouro no seio das
escravas como o fez Cledpatra®®® (Dostoiévski, 2000). Estas ideias de Dostoiévski Vo
culminar numa critica a uma estética utilitarista que prescrevia a ideia de que a arte deve

ser uma utilidade?®’.

266 “Dijzem que Cledpatra (desculpai-me este exemplo da histéria romana) gostava de cravar alfinetes de
ouro nos seios de suas cativas, deleitando-se com seus gritos e convulsdes.” (Dostoiévski, 2000, p. 37)
267 podemos hoje, localizar esta posi¢3o na express3o “arte engajada socialmente”.
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Apesar destas querelas conceituais, Dostoiévski, tal como Tchernichévski,
defendia o nacionalismo russo e questfes sociais parecidas. Entretanto, podemos dizer
que utilizavam-se de vias diferentes e vislumbravam finais distintos. Como exemplo,
temos a discussdo que surgiu entre Tchernichévski e Katkov. A revista de Tchernichévski
denominada O Contemporaneo entrou em discussdo com um intelectual denominado
Kétkov, o qual escrevia para a revista de Dostoiévski chamada O Tempo e era um grande
critico do liberalismo europeu, o qual Tchernichévski era partidario. Para atacé-lo,
Kétkov escreve que quem vé o homem como apenas “‘sais, acidos e alcalis quimicos, com
0 mesmo sentido e forca que esses compostos tém para ndés num tubo de ensaio, ndo tem
direito de falar dos direitos do homem, de seu bem-estar e da melhoria de sua condi¢do.”

(Kéatkov apud Frank, 2013, p. 153).

Dostoiévski mesmo com ressalvas, toma partido ao lado de Tchernichévski e
ressalta ao mesmo tempo as discordancias com o “cientificismo” de Tchernichévski,
apontando que sua perspectiva sobre 0 homem defende sua impossibilidade em resumi-

lo a fatores quimicos e conceituais:

Posso assegurar-lhe que eu que escrevo estas linhas ndo acho nem acredito que
tenha provindo inteiramente de um tubo de ensaio. Nao posso acreditar nisso. No
entanto, mesmo que eu tivesse essa convic¢do, por que isso me impediria de falar
dos direitos do homem, de seu bem-estar e da melhoria de sua condicdo?

(Dostoiévski apud Frank, 2013, p. 153, grifos nossos)

O romancista descreve que ndo pode acreditar que o homem provenha somente de
um tubo de ensaio. Entretanto, aquele que assim encara a génese do homem, nao deve ser
privado de dizer sobre sua situacdo. Esta impossibilidade que Dostoiévski encontra ao
afirmar a origem do homem a partir de bases estritamente racionais pode estar relacionada

ao cristianismo ortodoxo dos camponeses com quem conviveu durante o periodo em que

356



esteve na prisdo na Sibéria. Esta sua apologia ao cristianismo é melhor exemplificada

através da ética cristd que ele delineia no mesmo texto:

Sejam quais forem suas convicgdes, 0s homens devem permanecer homens, nao
Ihes é possivel destruir sua prépria natureza; o instinto de conservacao continuaria
imutavel neles, e além disso, 0 homem, pelo fato de ser homem, sentiria a
necessidade de amar o proximo, a necessidade de sacrificar-se pelo proximo,
porgque 0 amor € impensavel sem o autosacrificio, e 0 amor, repetimos, ndo pode
ser destruido. O homem teria entdo de odiar o que constitui a sua propria natureza.

O senhor pode acreditar nisso? (Dostoiévski apud Frank, 2013, p. 154)

Para Frank (2013), esse 6dio contra sua prépria natureza é descrito no homem do
subsolo, que se conflita por buscar anular de toda forma sua consciéncia moral.
Entretanto, o efeito parece ser inverso, quanto mais ele se esforga para anular qualquer
sentimento amigavel ou de simpatia que ele tenha por alguém, mais ele sofre para manter

esta anulacdo completa de sua preocupacdo moral.

E em meio a este debate que surge a publicagdo de Memdrias do Subsolo em
resposta a um livro lancado por Tchernichévski denominado Que Fazer?. Este ultimo é
um romance em que o destino humano é levado a satisfacdo completa de suas
necessidades por meio da realizacdo da utopia socialista. E era esta completa satisfacdo
prometida por um projeto utépico que Dostoiévski ndo aceitava e que ird desfia-la e fazé-

la cair por terra em seu novo romance.

O homem do subsolo, um critico da modernidade

O homem do subsolo é a personagem escolhido para expor a critica de Dostoiévski

a esta satisfacdo completa dos desejos humanos. Todo este contexto em que a obra foi
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pensada culmina em um esgarcamento do homem moderno que se debate contra sua
propria condicdo, buscando absolutizar a razdo para que ela o liberte de qualquer
possibilidade de angustia (Cabral, 2012). O que o homem do subsolo realiza € fazer
emergir a dissonancia entre 0 homem e a realidade, entre ele e sua propria condicao,
evidenciando a impossibilidade de um sistema racional de extirpar esta desarmonia.

Na obra, esta situagdo ¢ expressa pelo “muro de pedra” que a personagem diversas
vezes se refere na parte 1. Para ele: “O impossivel quer dizer um muro de pedra? Mas que
muro de pedra? Bem, naturalmente as leis da natureza, as conclusdes das ciéncias
naturais, a matematica.” (Dostoiévski, 2000, p. 24). Este muro que tranquiliza os homens
de acdo, como citado no livro, é o conforto encontrado nos sistemas racionais e que
buscam apaziguar qualquer tipo de desconforto que possa advir com estas respostas.

Na sequéncia, a personagem utiliza o exemplo da afirmacéo de que o homem
descende do macaco e nada se pode fazer contra este fato. Assim como se convencerem
racionalmente de que uma goticula de gordura valer mais do que cem mil seres humanos,
nada se pode fazer contra isto. E neste ritmo que o homem do subsolo argumenta mais
um paragrafo, até que afirma: “Até parece que semelhante muro de pedra é realmente um
tranquilizador e que de fato contém alguma palavra para 0 mundo, sé porque constitui o
dois e dois sao quatro. Oh, absurdo os absurdos” (Dostoiévski, 2000, p. 25). Neste trecho,
Dostoiévski mostra como este muro muitas vezes ndo é algo que nos traz tranquilidade e
que justamente a existéncia dele, por mais aceitavel e racional que seja, pode muito nos
atormentar.

E este tormento que ele vé que ndo pode cessar, pois anula-lo levaria a corrupgéo
moral ja citada anteriormente. Também a religido pode ser capaz de levar a essa
tranquilidade “em demasia” e fazer-nos crer que se dois e dois sdo quatro, como 0 homem

do subsolo diz, entdo tudo esta resolvido. Dentro desta critica a harmonia, a proposta do
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pensamento de Dostoiévski € ndo escamotear ou tentar negar esta angustia com artificios,
sejam religiosos, ou racionais, mas fazer expurgar este desalinhamento que existe entre o
desejo humano e aquilo que se oferece a ele. Com isso, 0 intuito é extrair do cristianismo
este seu viés tragico (Cabral, 2012).

Este cristianismo trdgico esteve distante em sua acepcao europeia. Como nota
Cabral (2012): “A teologia classica, como racionalizagdo de conteudos religiosos, tem
como proprio de sua constituicdo uma forma de reconciliacdo objetiva, desdenhosa da
experiénciatragica.” (Cabral, 2012, p. 37). Para Camus, 0 modo de vida cristdo endossado
pela modernidade destitui toda tensdo existente no cristianismo entre a impoténcia
humana e a ordem sagrada, resumida na passagem do monte Goélgota em: “meu Deus,
porque me abandonaste?”” (Camus apud Cabral, 2012, p.38).

E este trecho “meu Deus, porque me abandonaste?” que indica o caminho para a
intepretacdo feita por Cabral (2012), pois, ela mostra que a ordem divina ndo esta
imperativa na condicdo humana, mas se vé desregulada em sua propria condigdo. Vé-se
abandonado, para no instante, encontrar-se cuidado. Esta oscilacdo é parte da estrutura
humana que para Dostoiévski € impossivel de ser vencida, e se caso for, levarad a
humanidade a um caos moral.

Para Dostoiévski, assim como o materialismo cientifico, a extirpacéo do problema
teoldgico levara a morte do homem. A questdo teoldgica € um problema e ndo uma
solucdo. Assim como afirmado em uma carta a Appolon Maikov, Dostoiévski afirma que
a principal questdo de sua vida foi a existéncia ou ndo de Deus (Dostoiévski apud Cabral,
2012). Ainda que ele mesmo sustente a existéncia apds os anos de sua prisdo na Sibéria

(Cabral, 2012)%%8,

2685abemos que Dostoiévski opta pela religido, mas deixa claro em suas anotacdes que foi apds debater-
se contra os nds da razdo e sua fé atravessar o crisol da duvida. (Dostoiévski apud Frank, 2010) Ou seja,
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Portanto, esta tentativa de anular o que nos é desconhecido e esta inquietacéo
teoldgica e existencial, Cabral descreve como um tipo de “recalcamento” que teria
ocorrido que se passa na modernidade: “Neste sentido, toda a sintese moderna apresenta-
se como uma tentativa de recalcamento do desconhecido, uma forma de planificar e
organizar a condi¢do humana dentro de critérios que obedecam a razao e o entendimento.”
(Cabral, 2012, p. 31) Esta sintese é justamente esta empreitada tanto feita pela religido
quanto pela razdo em minar este viés tragico que pudesse aparecer na modernidade.

Esta absolutizacdo da vida pela razdo foi chamada por Lev Chestov, filésofo russo
e judeu, de tentativa de negacdo do mistério do “império da forma sobre a vida” (Chestov
apud Cabral, 2012, p. 37). E a este império, que pode também ser representado pela
medicina ou mesmo pela psicologia, que 0 homem do subsolo resiste. No inicio ele diz
ser supersticioso o suficiente para acreditar na medicina apds a digressao: “Creio que
sofro do figado. Aliés, ndo entendo niquel da minha doenca e néo sei, ao certo, do que
estou sofrendo.” (Dostoiévski, 2000, p.15). Apesar de dizer que acredita sofrer no figado,
no instante seguinte, diz que ndo entende sobre sua doenca e depois, ndo sabe o0 que esta
sofrendo. Este € um ritmo presente muitas vezes nesta primeira parte do livro. A
personagem apresenta uma afirmacgéo, em seguida, a questiona e depois acaba por negar
a primeira afirmacdo. Este movimento de subtrair-se as tentativas de dominagdo da
linguagem e da razdo pode ser chamada de ““subjetividade inquieta” (Chipraz apud Cabral,

2012).

Somemos aqui as contribuicdes de Bahktin, utilizadas por Cabral (2012), que frisa

a consciéncia despedagada dos personagens de Dostoiévski. N&o entraremos na

ndo se trata de uma opgdo religiosa para apaziguamento dos desafios da racionalidade, mas uma fé que
se construiu em meio a estes desafios.
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dissolugéo subjetiva dos personagens de Dostoiévski que Bahktin argumenta em sua obra
O problema da poética em Dostoiévski, mas interessam-nos, este confrontar-se com o
fato de que nenhum saber é capaz de dizer ao humano que ele, realmente, é. Pondé (2013)
capta muito bem esta caracteristica na obra de Dostoiévski.

Como bem salientado por ele, esta caracteristica percebida incialmente por
Bahktin tem sua origem na teologia ortodoxa. Pondé (2013) afirma que para Dostoiévski
0 ser humano aspira uma condicdo absoluta, mas mantém-se apenas na condicao
relativista. Ou seja, aspira um saber absoluto, mas depara-se o tempo inteiro com a duvida
e com seus questionamentos sobre sua prépria condicdo. Esta ansiedade em saber quem
se é choca-se com a liberdade de nédo se sentir contemplado por as definigdes que a ele
oferecem. Nesta perspectiva, definir o humano é coisifica-lo (Pondé, 2013). Desta
coisificacdo, ele irrompe com sua liberdade a cada vez que ndo se satisfaz com uma
definicao.

Quem ilustra muito bem esta critica a razdo aliada a defesa da liberdade radical
do ser humano é o critico Joseph Frank. Vejamos como ele contribui diretamente para
analise do seguinte trecho:

Esta claro que é muito atraente viver em bases puramente racionais, mesmo que

ndo seja de fraternidade, quer dizer € bom quando garantem a vocé tudo, exigindo

em troca apenas trabalho e concdrdia. Mas nisso aparece novamente um
problema: o homem fica, ao que parece, completamente garantido, prometem
dar-lhe de comer e de beber, proporcionar-lhe trabalho e, em troca, exigem-lhe
apenas uma particula de sua liberdade individual, em prol do bem comum; € de
fato apenas uma particula, uma insignificante particula. Mas ndo, 0 homem nao
quer viver segundo estes calculos, doéi-lhe ceder mesmo esta particula.

(Dostoiévski, 2000, p. 137)

361



Neste trecho, a critica a racionalidade apresenta-se acompanhado da defesa da
liberdade humana que, para Frank (2013), é um dos motes principais de Memérias do
Subsolo. Liberdade esta que luta constantemente para ndo ser submetida a nenhuma
ordem estrita, seja ela a prisdo, o trabalho, ou a razdo. Se fosse necessario encontrar um
esboco da definicdo de humano para sintetizarmos o que aqui estamos argumentando
(ainda que isto seria irmos contra nossos proprios argumentos), seria de que o0 homem é
aquele que luta até o ultimo segundo por um gréo de liberdade, pela possibilidade minima

de escapar a qualquer momento de uma ordem exterior que busque sistematizar seus atos.

O homem do subsolo encontra a clinica

O homem ainda hoje se debate com a absolutizagdo da razdo, talvez ainda mais
intensamente nos tempos atuais. Com o avanco do racionalismo, ele se debate hoje com
a ciéncia, as tentativas de totalizacdo da salde e os diagnosticos. Retomemos alguns
trechos deste trabalho. Vejamos como eles se unem a alguns fragmentos clinicos e
contribuem para a reflexdo aqui proposta.

Dostoiévski em seu debate com Tchernichévski mostra que apesar deste tomar a
posicdo de que o homem tem sua origem apenas por bases estritamente racionais, 1SS0
ndo o impedia de opinar sobre possibilidades de melhoria do bem-estar humano. Podemos
comparar o exemplo do tubo de ensaio descrito anteriormente com os diagndsticos
realizados pela psiquiatria. Alguns psicélogos tomam a posi¢do de Kétkov e optam por
negar a psicopatologia, encarando-a como um inimigo direto da clinica. No entanto, na
perspectiva defendida por Dostoiévski, a psicopatologia deve ter o direito de opinar sobre
como buscar melhorias para o ser humano, mas, ndo poderia estagnar nesta posicao, ja

que o homem n&o pode ser somente isso. E, neste momento, a clinica se abre para este
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homem que ndo cabe em um tubo de ensaio. Notamos afirmagdo semelhante no trecho

de Memorias do Subsolo:

Pensai no seguinte: a razao, meus senhores, é coisa boa, ndo ha davida, mas razdo
é sO razdo e satisfaz apenas a capacidade racional do homem, enquanto o ato de
querer constitui a manifestacdo de toda a vida, isto €, de toda a vida humana, com

a razdo e com todo o cocar-se. (Dostoiévski, 2000, p. 41)

E sobre este cocar-se que a clinica se debrugca, sobre este ato que as vezes caminha
para distante da razdo e atravessa um sem fim de contradi¢des. Esta coceira expressada
na fala de um paciente que diz “devia seguir mais a razao que o coracgdo, né?”. Ela constata
que avida é formada pela razéo e pelo coracdo, mas que titubeia entre essas duas posicaes.
Podemos pensar aqui “o coragdo” como esse cogar-Se ja que ela o opde ao ato racional,

tal qual Dostoiévski realiza em sua obra.

Este cocar-se €, também, a liberdade agindo contra a coisificacdo do homem
identificada por Pondé (2013), a partir da definicdo. Muitos pacientes chegam ao
consultério buscando um diagnéstico ou mesmo um conceito que encaixe perfeitamente
em seu sofrimento. Tenho “sindrome do panico”, “sou dependente excessivamente dos
outros”? S&o ndo sO diagnosticos, mas também adjetivos sobre quem acreditam ser.
Encontram o “muro” citado pelo homem do subsolo em todas as dire¢cdes que tentam
caminhar. Esta situagdo se da a partir do “sofrimento do totalmente pensado” como
apontado por Safra (2004). Esta imersdao em um mundo de definigcbes que nao encontra
lugar para este processo de rompimento com a coisificacdo. Nao serd uma possibilidade
de acdo da clinica inquieta-los diante deste muro? Como um lugar que esta coisificagdo

se dissolva?
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A discussdo sobre a finalidade da arte contribui para pensarmos a utopia da
felicidade atual. Esta que ¢ expressada em frases no consultdério como “quero ter paz
interior” e outras declaragdes que revelam uma busca por um cessar de conflitos.
Dostoiévski ressalta a importancia do ser humano estar em certo desacordo com a
realidade para que assim possa viver mais intensamente. Ora, a clinica nos propde este
desafio de acolher este pedido de “paz interior”, mas, € seu objetivo também uma auséncia

de conflitos?

Ja na citacdo de Dostoiévski em que ele descreve que um homem que ndo ama,
esta lutando contra sua propria natureza coaduna com a perspectiva de Safra (2004). Ele
afirma que uma pessoa pode estar em um estado de sofrimento tamanho que ndo se
encontra capaz de “viver”. Estas pessoas sofreram tanto, que vivem em um estado de
congelamento, refreando constantemente qualquer sentimento amistoso que possa ter, por

ter sofrido em demasia com outras relacées.

Contribui para essa reflexdo sobre o amor, a intepretacao de Joseph Frank (2013)
sobre Memorias do Subsolo. Ele nos traz a interpretacdo do homem do subsolo por meio
da “dialética da vaidade” e este processo se da quando a personagem se humilha para que
assim se convenga de sua superioridade inflacionando seu “terrivel amor-proprio”. O
fendmeno atual das selfies sem maquiagem segue 0 mesmo tom, em um fingimento que

dribla a vaidade, faz-se da humilhacéo da beleza uma funcéo de proprio enaltecimento.

Na sequéncia, Cabral (2012) chama de negatividade quando 0 homem percebe sua
subjetividade deslocada do mundo. O homem se opde a qualquer serenidade que o homem
tedrico poderia ter, ou diante de qualquer teoria que poderia aplacar seu sofrimento.
Deixam-se de lado os dizeres dos psicologos para se construir algo novo. Em um relato
de paciente, ela diversas vezes diz que uma psicologa havia dito a ela que ela ndo lidava

bem com perdas. A paciente volta nesta caracteristica que acredita defini-la, um sem
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namero de vezes. Ou seja, cristaliza-se na posi¢cdo de saber este lugar de que uma razdo
moderna, um psicélogo ou médico, sabe me dizer quem eu sou. Mas, ela “se coga” diante

disso, ou seja, inUmeras vezes volta a esta afirmacdo e busco provocar esta retomada.

A isso se refere também Safra (2004) quando fala do idioma pessoal do paciente.
N&o se pode provocar a coceira na razdo sem antes conhecer como este muro foi
construido. Adentrar aos poucos no universo singular de uma pessoa, € ir aprendendo seu
idioma, como ela se define, seus trejeitos ao falar, um termo diferente que pode usar para

definir algo usual, adjetivos e apelidos que se vale para falar de alguém.

Apesar de Sudario (2012) mostrar como um cristianismo tragico debate sobre
questBes como o sentido na vida, percebemos que no consultério as pessoas ndo se
perguntam sobre o sentido de suas vidas, mas querem falar de seus sofrimentos. Tal qual
0 homem do subsolo, 0 que move a vida ndo € o seu sentido, mas sim, o sofrimento de
cada um. Questionar-se sobre o sentido dela parece-me um questionamento de homens
letrados em seus livros e € 0 que 0 homem do subsolo ndo faz em seu discurso. A obra
ndo versa sobre a vida e seu sentido, mas sobre um homem que sofre na relagdo com
aqueles que o circundam. Como salienta Safra (2004), a clinica se da sobre os eventos do
cotidiano, sobre a narracdo dos fatos que acometem aqueles que decidem ir a um

consultorio.

Por fim, defender uma clinica para além deste humano que cabe em um tubo de
ensaio ¢ afirmar sua liberdade e criatividade. Ou seja, “a pessoa humana seria, a seu ver,
ndo uma substancia ou um conjunto de tragos, mas um ato, um ato criativo!” (Berdiaev
apud Safra, 2004, p. 59). Esta perspectiva de liberdade radical esta aliada ao que o autor
defende sobre o ser humano como “inédito, como misterioso, como ser criativo” (Safra,
2004, p. 58). Ora, ndo e propriamente a liberdade a grande aliada da criatividade? Trata-

se do fato de que uma é imensuravel justamente pela existéncia da outra. Safra (2004)
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salienta que a liberdade, juntamente com a necessidade sdo as duas contrapartidas para

pensar 0 humano como ser criativo.

Concluséao

Nossas questdes atuais, ndo sdo tdo novas assim. Os temas sd0 0S mesmos com
uma roupagem nova. O debate entre Tchernichévski e Dostoiévski, que fomentou a
escrita de Memdrias do Subsolo, pode ser facilmente transferido para nosso tempo com

questdes como “o que ¢ o homem?”, “o que pode um homem?”.

Perguntas como essas sdo feitas o tempo inteiro na obra de Dostoiévski e é por
meio delas que ele traca sua teologia tragica. Deixar-se de perguntar sobre elas pode ser
um grande perigo e uma estagnacdo que a modernidade tentou, mas até agora, ndo
conseguiu realizd-la por completo. Continuamos com desejos insatisfeitos e

questionamentos como esses surgem no ambiente da clinica.

Perguntar-se sobre seu proprio sofrimento é o que a clinica propicia. Em uma
tentativa de dar conta da frustracdo moderna de “o médico disse que tenho isso, mas...”,
mostra-nos como muitas vezes o diagnostico ndo é suficiente, e, nesta brecha, a
experiéncia clinica abre-se como uma oportunidade para falar sobre isso. Resta-nos este
papel de provocadores, de alguém que desconfia ndo s6 dos diagndsticos, mas também

das proprias palavras.
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Afinal, nossa vida €, para nds, transparente, mas o que é transparente é o mais dificil

de ver. (Ortega y Gasset, 1965 apud Aguiar, 2010, p. 94)

Resumo: Este artigo tem como objetivo descrever e apresentar a vivéncia de associagao
entre Psicologia Fenomenoldgica e Literatura no atendimento clinico. Reafirma-se que a
pratica do psicélogo atuante tanto na clinica como na area social permite ver e
compreender com muita clareza como os fendmenos apresentados pelas pessoas
atendidas tém relacdo direta com o mundo-da-vida, assim como com as interacdes, as
fantasias e aquilo que as mobilizavam ou paralizavam. No espaco clinico, o psicélogo
deve atuar de modo a (des)velar os sentidos encobertos nas vivéncias das pessoas
atendidas. Em fenomenologia ndo ha como desvencilhar mundo e consciéncia, nem
tampouco o lugar da intersubjetividade. Edmund Husserl, Jean-Paul Sartre e José Ortega
y Gasset sdo trazidos, brevemente, ao dialogo neste trabalho, que tem como a intencdo de
exemplificar e confirmar a necessidade de tematizar a relagdo consciéncia-mundo via
liberdade, outro e literatura. A literatura é apresentada como uma clinica estendida, ou
seja, como “recurso” facilitador do acesso as vivéncias das pessoas atendidas. Tendo

como base a atitude fenomenoldgica sdo apresentados breves exemplos de trés pessoas
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atendidas na clinica que fizeram a leitura dos livros A metamorfose de Franz Kafka e
Soliddo e Liberdade de Jadir Machado Lessa e 0 ensaio O que é o Esclarecimento de
Imanuel Kant. Por fim, apresento os “resultados” que ratificam a viabilidade que a
literatura oferece ao psiclogo como uma possibilidade de estender a terapia para além
dos muros do espaco terapéutico.

Palavras-chaves: Psicologia; Clinica; Terapia; Fenomenologia; Literatura.

THE LITERATURE IN CLINICAL PHENOMENOLOGICAL: PERSON,
EXPERIENCES AND READING
Abstract: This article aims to describe and present the experience of association between
Phenomenological Psychology and Literature in clinical assistance. It is reiterated that
the practice of both clinical psychologist and the social area allows you to see and
understand very clearly how the phenomenon presented by the people attending are
directly related to the lifeworld, as well as the interactions, fantasies and what mobilized
or paralyzed. In the clinical space, the psychologist must act in order to unveil the hidden
meanings in the experiences of people assisted. In phenomenology there is no how to
detach world and consciousness, nor the place of intersubjectivity. Husserl, Sartre and
Ortega y Gasset are brought into the dialogue in this work, which aims to exemplify and
confirm the need to develop the theme of consciousness-world relationship through
freedom, and other literature. The literature is presented as an extended clinic, that is, as
"resource™ facilitator of the acess of experiences of the people assisted. Based on the
phenomenological attitude are presented brief examples of three people attending the
clinic who read the books A metamorfose de Franz Kafka e Solidédo and Liberdade de

Jadir Machado Lessa and the trial O que é o Esclarecimento de Imanuel Kant. Finally, |
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present the "results” that confirm the viability that literature offers the psychologist as a
possibility to extend the therapy beyond the walls of the therapeutic space.

Keywords: Psychology; clinic; therapy; phenomenology; Literature.

Introducéo

O objetivo deste trabalho é apresentar algumas contribuicdes da experiéncia
de “uso” da leitura de algumas literaturas na clinica fenomenoldgica. As reflexdes acerca
dos pontos de encontro percebidos sdo tematizadas brevemente sem a intencédo de fechar
0 assunto, mas possibilitar a discussdo no sentido de promover o dialogo entre literatura,
fenomenologia e clinica.

N&o pretendo evidenciar as diferencas entre o olhar fenomenolégico de
Edmund Husserl e as filosofias de Jean-Paul Sartre e José Ortega y Gasset, mas sim
apresentar as contribuicGes que permitiram a concretizacdo da metodologia utilizada na
pratica clinica com pessoas de baixa renda em uma comunidade da periferia de S&o Luis.

Uma questdo norteadora de minha inquietacdo foi inicialmente como
possibilitar a tomada de consciéncia sobre a prdpria situacdo de ingenuidade, de
encobrimento das responsabilidades sobre as escolhas existenciais no mundo da vida das
pessoas atendidas. Como ajudéa-las profissionalmente a compreender o que as levou para
a ratificarem manutencéo da atitude natural e ingénua para conduzir a propria existéncia,
dentre elas o agir em ma-fé?%° e o abandono da prépria liberdade?

O trabalho como psicélogo na clinica de 2011 até o presente momento tem
possibilitado conhecer e vivenciar fendmenos diferentes e ajudar profissionalmente as
pessoas atendidas em situacdo de sofrimento. O trabalho foi conduzido de modo a

permitir a ampliacdo da consciéncia via acesso as vivéncias por elas recordadas. Tanto

269 \Ver Sartre (2003)
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para Wilhelm Dilthey (1984/2008) quanto para Edmund Husserl o ato de compreender o
sentido e o significado das vivéncias para aquele que as vivencia é o0 que permite acessar
0 mundo vivido. Nesse periodo, por meio dos relatos das vivencias recordadas e
compartilhadas no espaco clinico, tive a oportunidade de compreender como, ao longo de
anos, estas pessoas em questdo optaram por mentir para si mesmas (agindo de ma-fe),
afastado-se das suas responsabilidades, do mundo, e nas suas proprias palavras
acovardando-se diante da ameaca do julgamento e do olhar do outro.

O trabalho na clinica permite que a pessoa atendida entre em contato com
suas vivéncias e, a partir disso, exerca a reflexdo sobre seu mundo vivido. Tomar
consciéncia de suas escolhas através da recordacao de suas vivéncias para compreendé-
las em sua mostragdo imediata € uma das caracteristicas do modo como o psic6logo que
atua com base nos fundamentos husserlianos e/ou sartreanos atua. Consciéncia é sempre
intencionalidade, movimento, um lancar-se para fora em busca do alcance daquilo que
projeta para si mesma. Como nos lembra a maxima husserliana “Toda consciéncia ¢
consciéncia de algo”, contudo ter consciéncia de algo ndo € suficiente, € preciso que esse
alguém tenha consciéncia de ter consciéncia, por isso a psicologia fenomenoldgica
possibilita a antes de qualquer outra atitude, a reflexdo com atencao sobre o que é objeto
da reflexdo por aquele que reflete.

Algumas pessoas quando procuram o atendimento clinico iniciam o contato
com suas proprias vivéncias regado a muito estranhamento com as escolhas e as
circunstancias vividas, a surpresa se da com mais veeméncia quando elas entram em
contato com o sentido que deram a estas vivéncias, principalmente quando as vivéncias
séo encobertas pela ingenuidade e com o auxilio do terapeuta séo (des) cobertas.

Assim, como cabe ao psicologo clinico manter-se afastado de teorias que

tentem explicar os modos de ser e estar no mundo, para adotar a atitude de compreenséo
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fenomenoldgica. Assim como afirmou Dilthey (1894/2008): “Explicamos a natureza,
compreendemos a vida animica” (p. 15). Ao referir-se a compreensdo Dilthey apresenta
a diferenga significativa entre a psicologia de base explicativa e a psicologia
compreensiva, ponto que considero ser comum entre o olhar fenomenoldgico e o olhar
diltheyano.

Para promover esta reflexdo o artigo esta estruturado da seguinte forma: ap6s
a introducéo é apresentado o que é e em que consiste a clinica fenomenoldgica de base
husserliana e seus dialogos com as filosofias da existéncia. Dando seqiiéncia é discutido
os diadlogos e contribuicdes das filosofias da existéncia para a clinica de base
fenomenoldgica. E na ultima sessdo ¢ apresentado o relato do “uso” da literatura na

clinica, como uma “clinica estendida”.

Discutindo alguns fundamentos da fenomenologia

Edmund Husserl (1859-1958), pai da fenomenologia ndo teve a oportunidade
de escrever sobre Psicologia Clinica, mas sobre Psicologia Fenomenoldgica (1925/1977).
A atuacdo clinica ndo foi sua preocupacdo, pois esta ndo era sua formacao, todavia o seu
interesse pela Psicologia e a sua critica ao psicologismo, ao naturalismo e ao positivismo
I6gico, deixaram inumeras contribuicdes para que hoje os psicélogos das abordagens
fenomenoldgico-existencial, existencial-fenomenoldgica, existencial-humanista, gestalt-
terapia e centrada na pessoa possam ampliar o alcance de suas intervengdes, por fim
pensar a clinica como método e ndo apenas como um espaco. Apesar de conhecer o que
ocorria no espaco clinico as contribui¢des do mestre sdo importantes para a Ciéncia e para
Psicologia. Husserl manteve interesse e uma considerdvel aproximacdo da

Fenomenologia com a Psicologia e com a Légica.
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Sua critica ao psicologismo € imprescindivel para aqueles que pretendem
atuar ou atuam na abordagem fenomenoldgica, existencial e humanista. Critica esta que
foi seguida por seus predecessores tais como: Martin Heidegger, Maurice Mearleau-
Ponty e Jean- Paul Sartre, principalmente, bem como por outros grandes nomes da
psicopatologia tais como: Karl Jaspers, L. Biswanger e Nobre de Belo. (HUSSERL,
1900/2014; 1911/1965)

Na direcdo de estabelecer uma critica a psicologia experimental Araujo
(2013) apresenta o manifesto escrito pelos fildsofos alemées em 1913 contra a ocupagao
das cadeiras de filosofia por representantes da psicologia experimental. Essa dominancia
trouxe como mais relevante o carater pragmatico e pratico, bem caracteristicos do método
cientifico. Este manifesto € um marco importante da historia da psicologia, todavia ndo
tem sido referenciado nos principais manuais de Psicologia existentes no mercado
editorial.

A fenomenologia rompeu com o dominio da perspectiva positivista em varios
ramos do conhecimento e deixou como principais contribuicdes:

a) a critica ao psicologismo e a naturaliza¢do da consciéncia;

b) o método fenomenoldgico;

c) a inseparabilidade entre subjetividade e objetividade, entre sujeito e

objeto; e,
d) o re-estabelecimento da relacdo entre Filosofia e Psicologia, interrompida
pelo integrante do Circulo de Viena.
Como icone central Husserl foi responsavel pelas bases da fenomenologia e do
resgate do sentido do fundamento, do puro e daquilo que é imediatamente revelado a
consciéncia, esclarecendo as desvantagens das analises a prioristicas.

Mas o que é a fenomenologia?
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E no proprio Husserl (1907/2008, p. 44) que esta a definigao: “Fenomenologia” -
designa uma ciéncia, uma conexdo de disciplinas cientificas; mas, a0 mesmpo tempo e
acima de tudo, “fenomenologia” designa um método e uma atitude intelctual

especificamente filoséfica, 0 método especificamente filosofico.”

A fenomenologia é nos termos de Husserl uma atitude e um método. Atitude
porque exige uma mudanca de postura diante do modo como nos dirigimos aos mundos
e aos fenbmenos e, um método por proporcionar o rigor necessario para a mostragdo e

(des) cobrimento dos fenémenos.

A “clinica” de base fenomenoldgica

O que se chama de clinica merece ser (des) coberto. De acordo com Agras
(1986) o uso do termo clinica deriva da psicopatologia médica e esté diretamente ligado
aos cuidados que o médico tinha com o doente que estava acamado, logo a psicologia
clinica tem associacdo direta a quem esta doente.

Se a psicologia clinica tem sua origem ligada a essa situacdo de diagnostico
e terapia de quem esta em situacdo de doenca, precisamos usar 0 termo com muito
cuidado, pois conforme lembra a autora a propria psicanalise teve dominancia durante
anos no discurso da patologizacdo do psiquico e isso é uma heranca ndo agradavel que
associa quem busca apoio do psicologo estar doente, estar acometido de alguma
psicopatologia.

Todas essas ideias corroboram para que uma nomenclatura ndo seja superior
ao que fundamenta a pratica clinica.

Na pratica clinica de base fenomenoldgica, o psicologo deve fazer o exercicio
da suspensdo, ou seja, da epoché, colocando fora de circuito a atitude natural (Husserl,

2006).
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Nesta discussao foram escolhidas as contribui¢cdes de Holanda (1997), Pereira
Junior (2011), Aviz (2013), Gomes e de Castro (2010), Franco (2012) e Rodrigues (2008)
no que diz respeito aos argumentos que justificam a psicoterapia e clinica
fenomenologica.

Para 0 médico portugués Rodrigues (2008):

Fenomenologia clinica serd portanto o estudo do modo de ser desde ente
concreto que, na cama ou no cadeirdo do consultério, pde a questdo do seu ser. Ndo uma
reflexdo sobre o ser em geral, mas um ser empenhado e geralmente angustiado
questionamento sobre o si mesmo. (...) Fenomenologia clinica ndo deve, pois ser
confundida com qualquer actividade de aconselhamento filosofico que parte de outras

premissas.

Contribuicdes e didlogos com as filosofias da existéncia

Os filosofos que se debrucaram sobre a existéncia tém diferentes pontos de
vista e contribuicBes que, podem, se necessario for, ser utilizado no trabalho do psic6logo
em atividade clinica.

Em clinica fenomenoldgica®’®, de base husserliana, a intencdo central do
Psicdlogo passa a ser, diante dos fendmenos apresentados pela pessoa atendida, o auxilio
para que esta possa acessar de forma mais clara e objetiva os fendmenos vivenciados, mas
que por algum motivo ndo consegue perceber as intencdes e pré-conceitos que tem em
relacio a eles mesmos. E muito comum nos casos que serdo aqui discutidos que o
atendido crie um jogo justificador e argumentativo como se estivesse defendendo aquilo

gue vé de modo racional. Ndo sabe ele muitas vezes que usa da razdo de modo irracional,

270 A perspectiva clinica de base husserliana é resultado de reflexdes nas obras de Husserl e em seus
comentadores, assim como também com as reflexdes e contribuicGes de Gomes e de Castro (2010),
Moreira (2010), Pereira Junior (2011), Aviz (2013) sobre a fenomenologia na clinica.
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ou seja, cria intencionalmente argumentos para ndo entrar em contato puro com 0s
fendmenos que descreve.

Nessa perspectiva, cabe ao psicélogo clinico ao utilizar a atitude
fenomenoldgica e 0 método fenomenoldgico para, de modo intencional, permitir que o
atendido entre em contato com as questdes que ele mesmo apresenta, mais ainda néo
consegue, pode utilizar a literatura como um “recurso” para facilitar o encontro consigo
mesmo.

Diz Sartre (1943/1997, p. 290): “O outro ¢ o mediador indispensavel entre
mim ¢ mim mesmo.”

Nesse sentido o Psicélogo ndo abre mao do vinculo, nem da emocdo que esta
encoberta, mas ao contrario, a (des) vela o fendmeno na sua imediatez. O profissional de
psicologia entdo se opta pelo didlogo com as contribui¢fes de Husserl e Sartre, ele tem
em maos, elementos capazes de auxiliar na compreensdo de fendmenos que
frequentemente aparecem nos relatos das pessoas atendidas, tais como: o medo, a
vergonha ou a raiva, fendbmenos que se revelam na presenca do outro. Assim, a vergonha
é vergonha de si diante do outro; essas duas estruturas sdo insepardveis. Mas, a0 mesmo
tempo necessita do outro para captar plenamente todas as estruturas do meu ser; o Para-
si remete ao Para-outro”.

“Sabedor dessa dialogicidade o psicélogo promove a reflexdo sobre o
encontro da consciéncia com o mundo mediada pelo outro. Reconhe¢o que sou como 0
outro me v&.” (Sartre, 1997, p. 290)

Se 0 homem em situacéo de terapia ainda ndo tem clareza das suas proprias
intencdes ele nega a si mesmo, nega a constituicdo da sua historia de vida, da trajetdria

que o fez chegar até onde ele se encontra no presente, e foca sua justificativa no objeto
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que entende ser a “causa” da sua angustia. Este ¢ o uso da racionalidade para tentar
justificar os caminhos que tomou até chegar a sua situacéo atual.

Pereira (2008) apresenta a convergéncia entre o pensamento de Husserl e o
pensamento de Sartre. Dentre as convergéncias destaco:

a) ambos insurgem-se contra 0 equivoco tedrico de separacdo cartesiana

radical da consciéncia (res cogitans) e do mundo (res extensa);

b) atacam o materialismo e idealismo por considerarem que 0 ser humano

vive numa indissociabilidade corpo-consciéncia-mundo;

c) ambos propdem um retorno ao eidos, isto é, ao estudo das coisas nelas e

por elas mesmas, na sua manifestagdo concreta, tais quais se apresentam no

mundo, suprimindo todos os conceitos estabelecidos “a priori”, obre as

coisas;

d) concordam que o “outro” ¢ condi¢do indispensavel para a constituigdo do

mundo, j& que ndo h& nada mais concreto que a existéncia do outro;

e) a primazia da intersubjetividade sobre a subjetividade. (p. 278)

Como foi dito anteriormente, sabedores das diferencas entre os pensadores
acima, ndo sera colocado acento sobre elas, mas sim nos pontos de convergéncia. Destaco
como central em ambos pensamentos o lugar que o outro e 0 mundo ocupam na

constituicdo subjetiva. N&o eu sem outro, nem tampouco sem mundo.

A literatura como “clinica estendida”

Por literatura utilizada em situacéo clinica designo todo livro ou parte de uma
obra, que ndo seja livro de “autoajuda”, capaz de promover uma reflexdo a pessoa
atendida. E para poder sugerir a leitura o psicélogo deve ter o conhecimento da obra, dos
recursos cognitivos e afetivos da pessoa atendida, para que diante desta avaliagdo

continuar a sugestdo. E bom lembrar que o carater ndo é de diretividade como pode
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parecer, mas de sugestdo. Caso a pessoa atendida aceita ela deveréa ler a obra e se assim
desejar relatar como foi o contato com a obra e o que ela Ihe possibilitou. E preciso desde
ja permitir o exercicio da vida, da liberdade da responsabilidade.

A literatura como clinica estendida € o nome que atribuo ao uso como um
“recurso” auxiliar da interveng¢do clinica. Este uso dependera daquilo que a pessoa em
situacdo de atendimento traz, do que necessita e de sua capacidade cognitiva e afetiva
para entrar em contato com o tipo de leitura sugerida. O Psic6logo precisa conhecer
previamente o autor e o enredo do livro que possa vir a sugerir, assim como as
“caracteristicas” da pessoa atendida para avaliar com muita clareza se ela tem condig¢des
de se apropriar da leitura no momento sugerido. Caso aceite, ela recebe copia do material
ou tem a indicacdo para aquisicdo e posterior leitura. Em geral sdo obras de dominio
publico ou quando ndo sdo, dependendo da condicéo financeira do atendido, indicamos a
compra do original ou o emprestamos.

A experiéncia que sera aqui relatada compBe um conjunto de vivéncias onde
0 psicoterapeuta sugeriu leituras para as pessoas atendidas com o objetivo, de caso 0s
textos fossem lidos, o atendido poderia ter o contato com um texto que tivesse um enredo
préximo das suas histérias. As literaturas previamente selecionadas e sugeridas tém em
si mesmas um contetdo existencial e levam a reflexdo quase que imediata daquele que a
1é.

Com 3 (trés) pessoas atendidas foram sugeridas a leitura das seguintes obras:
Solid&o e Liberdade de autoria de Jadir Machado Lessa e A metamorfose de Franz Kafka.
Chamarei aqui por questdes de sigilo as pessoas atendidas por pal, pa2 e pa3. S&o 0s
fendmenos que interessam nesta investigacdo e ndo as pessoas, no sentido de identificacéo
de suas caracteristicas. Tratarei entdo de situacdes por ela vivenciadas e, a partir disso,

tentarei demonstrar brevemente como a literatura as auxiliou na tomada de consciéncia.
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PAl Homem  Leu parcialmente Solidao e Liberdade (parou por 3
vezes no capitulo 3 — Os Riscos de assumir a propria

vida); Leu integralmente A Metamorfose de Kafka;

Leu integralemente O que € o esclarecimento de 1.

Kant

PA2 Mulher Leu integralmente Soliddo e Liberdade

Leu integralmente A Metamorfose de Kafka

PA3 Mulher Leu integralmente Soliddo e Liberdade

Leu integralmente A Metamorfose de Kafka

Fonte: Fonte prépria; anotacfes do autor durante as sessdes, 2011/2014.
Legenda: PAL — Pessoa atendida 1; PA2 — Pessoa atendida 2; PA3 — Pessoa

atendida 3

Foi sugerida a leitura do livro A metamorfose de Franz Kafka que esta
disponivel gratuitamente em sites de dominio publico. E porqué esta leitura foi sugerida?
Os casos atendidos sdo semelhantes quanto ao modo como Pal, Pa2 e Pa3 conduziam sua
existéncia e suas escolhas. Eles se referiam a si mesmos e evidenciavam sua a estima por
eles mesmos, em geral, baixa.

E importante destacar que duas das trés pessoas, afirmam sem “pestanejar”

[3

logo no encontro subseqiiente a indicagdo da leitura, a seguinte frase: “ Esse livro foi
escrito para mim?” E, a partir dai comecavam a fazer referéncia ao modo como elas

mesmas estavam encobrindo suas responsabilidades e fazendo uso da sua rela¢éo consigo

mesmo e com 0 outro, ou seja, seu modo de ser e estar no mundo. Coube ao psicologo

379



instigar a reflexdo e o retorno ao mundo vivido, como forma de compreender o significado
das vivéncias, a temporalidade e as manifestagdes delas oriundas.

Como acessar 0 mundo vivido? Como fazer com que o mundo da vida néo
seja apenas tematizado, mas seja percebido pelo atendido como o centro onde suas
questdes desembocam? Em fenomenologia acentuamos o mundo-da-vida como l6cus
onde a existéncia acontece. Em esséncia 0 homem existe no mundo com 0s outros.

Husserl (2012) utiliza o termo mundo da vida (Lesbenwelt) para diferencia-
lo do conceito cientifico tradicional de mundo, colocando-o apenas como um lugar. Na
fenomenologia husserliana mundo da vida é o mundo concreto que é vivenciado pelo
homem, ndo sendo possivel desliga-lo de sua relacdo coma prépria vida. O mundo para a
fenomenologia ndo pode ser separado, pois ele € movimento, é fluxo de vividos estando
assim diretamente associado a consciéncia e as suas intengoes.

Werneck (2010) resgata a fenomenologia como orientacgdo filoséfica para a
psicologia clinica e confirma ser ela uma alternativa para compreender as formas que o
paciente tem de se relacionar com o mundo, perspectiva contraria a outros modos de
abordagem que j& iniciam o trabalho tendo o categorizar e o diagnosticar como modo de
investigagdo do vivido.

A literatura promoveu a tomada de consciéncia quase que imediata da
situacdo vivenciada, pois no caso do texto em questdo o personagem central toma
consciéncia que se transformou em um inseto e passa a compreender o peso das escolhas
que tomou ao longo de anos. Ter consciéncia da sua circunstancia de certo modo causa
panico e ao mesmo tempo alivio.

A literatura utilizada assim como uma terapia estendida da situacéo clinica

possibilita encontro do homem com ele mesmo, num primeiro momento pela
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identificacdo, num segundo pela reflexdo sobre a aproximacao da estdria escrita com a
sua propria historia.
Concordo com Aguiar (2010) quando diz:
A psicoterapia ndo é apontamento de caminhos, nem laboratdrio ortopédico,
mas convite a reflexdo sobre a experiéncia de vida, da propria vida. A terapia
de nada serve se ndo tiver conexdo com a vida mais precisamente com o
sentido que cada um atribui a sua vida, o que ja é um ato de liberdade (p. 89).
Cabe entdo a psicoterapia proporcionar este encontro do homem com a
liberdade e entrar em contato com a liberdade é viver a propria vida em sua mais pura
manifestacdo. Disso o atendido ndo pode se desviar, pois a vida é sua, quer queira ou nao.
O atendido também tem a angustia como possibilidade de entrar em contato
com seu modo de ser e existir e, nesse sentido o psicodlogo clinico vai se “utilizar” do
aparecimento dela como “estratégia” para promover o acesso as vivéncias. Nesse sentido,
Feijoo (2008) argumenta: “Para atuar clinicamente, o psicologo deve ater-Se ao estudo da
condicdo prépria do existir humano: a angustia, através da qual o homem pode emergir

em sua singularidade e, assim, ndo se perde no geral (p. 315)”.

Consideracoes finais

O existir humano é complexo e multifacetado, cada existéncia tem em si
mesma o0 conteldo necessario para a sua compreensdo e analise, por isso em clinica
fenomenoldgica ndo se faz uso de qualquer que seja o a priori ou de teorias, elas ficam
temporariamente suspensas para que a analise transcorra apenas com a aquilo que a
pessoa atendida traz para a situacdo clinica.

Tanto clinica como a fenomenologia s&éo métodos quando se faz a associagdo

de ambos tem a conhecida como clinica fenomenoldgica.
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Utilizar literatura na situacdo de terapia ndo € algo comum, o relato deste
trabalho tem como objetivo compartilhar a sintese de algumas situacoes percebidas, assim
como pontuar como as pessoas atendidas na situacdo de leitora atribuem significado as
suas vivéncias de leitura. As trés pessoas tém em comum uma certa identificacdo com as
questBes existéncias que foram apresentadas. A Literatura € um modo de expressdo da
subjetividade e das relagOes intersubjetivas que o autor estabelece no mundo da vida e

n&o deve ser vista apenas como um recurso.
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LINGUAGEM E FENOMENOLOGIA: ESTUDOS SOBRE A PALAVRA NO
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Resumo: Este trabalho pretende investigar o processo psicoterdpico de base
fenomenoldgica ao considerar a palavra na psicoterapia como um modo da téchne, no seu
sentido originario, como caminho possivel para a apari¢cdo do que esta oculto, ou seja, um
processo de se revelar a si mesmo para sua compreensao. Nesse modo ndao se opera um
caminho definitivo a ser seguido como na técnica, nem tampouco um objetivo a ser
conquistado. Baseia-se antes num método e ética. Propomos por em relevo a palavra
como modo de apari¢do do ser na psicoterapia, e entender em que consiste a linguagem
— e aconversa - para a aproximacao de cada si mesmo com seu proprio modo de ser, e de
sua historia. Nesse trabalho sera trazido principalmente as contribuicdes de Paul Ricoeur

para as defini¢cdes de linguagem e metéafora.

Palavras-chave: Psicoterapia; Psicologia Clinica; Psicologia fenomenoldgica.;

Linguagem; Metéfora.

Abstract: The purpose of this work is to investigate the psychotherapeutic process on
phenomenological basis by considering the word in psychotherapy as a way of téchne, in

its original meaning, as a possible way for the emergence of what is hidden, that is a

271 Bolsista CAPES.
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process of revealing itself to its own understanding. In this mode, one does not operate a
defined path to be followed as it happens in the technical, nor a goal to be achieved.
Instead, it is based on a method and in ethics. We propose to emphasize the word as an
appearance mode of being in psychotherapy, and to understand what constitutes language
- and conversation - for approaching each itself with its own way of being, and with their
history. This work has mainly brought the contributions of Paul Ricoeur for the
definitions of language and metaphor.

Keywords: Psychotherapy; Clinical Psychology; Phenomenological Psychology;

Language; Metaphor.

Uso a palavra para compor meus siléncios.
N&o gosto das palavras

fatigadas de informar.

Dou mais respeito

as que vivem de barriga no chao

tipo 4gua pedra sapo.

Entendo bem o sotaque das &guas

Dou respeito as coisas desimportantes

e aos seres desimportantes.

Prezo insetos mais que avides.

Prezo a velocidade

das tartarugas mais que a dos misseis.
Tenho em mim um atraso de nascenga.

Eu fui aparelhado

para gostar de passarinhos.

Tenho abundancia de ser feliz por isso.
Meu quintal é maior do que o0 mundo.

Sou um apanhador de desperdicios:

Amo 0s restos

como as boas moscas.

Queria que a minha voz tivesse um formato de canto.
Porque eu ndo sou da informatica:

eu sou da invencionatica.

S6 uso a palavra para compor meus siléncios
Manoel de Barros
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Introducéo

Ndo é tarefa facil fazer uma explanacdo representativa do que consiste a
psicoterapia®’®. A experiéncia clinica nos mostra, sob uma 6tica privilegiada, um leque
sem fim na diversidade e multiplicidade de cada processo terapéutico vivido
exclusivamente por cada pessoa. E de comum acordo entre os psic6logos que cada pessoa
possa investir num processo psicoterapico ela mesma, e viver essa experiéncia da forma
autoral e unica, fazendo do seu processo tdo singular quanto si mesma, quanto suas
experiéncias e historia, quanto a construcdo do significado que aquele espacgo carrega e
vai se descobrindo para si.

O desafio de explanar a psicoterapia talvez nos fosse abreviado se utilizassemos
alguns conceitos da psicanalise, que compreende um articulado e fino constructo teérico
que explicam a dindmica metapsicoldgica. Talvez esse trabalho nos fosse facilitado se
considerassemos o sistema das relagdes econdmicas e tdpicas entre consciente e
inconsciente — um método cientifico com herancas das ciéncias empiricas, e que sem
duvidas nos oferece contribuic@es significativas para o desenvolvimento e a construcéo

da psicologia clinica. Contudo, ndo o faremos.

Ao contrério, faremos um esforco para dialogar sobre a préatica psicoterapica a partir

de um exercicio fenomenoldgico.

Entdo, em que consiste a psicoterapia fenomenoldgica? Estariamos enfrentando
uma grande complicacdo se 0 nosso intuito fosse tentar provar sua eficacia, ou chegar a
um produto adquirido ao ‘final’ do processo. Seria mais viavel dizer o que a

fenomenologia ndo é, afinal, ela surge justamente como uma inquieta¢cdo, como um

272 Ao falarmos de psicoterapia ou processo psicoterapico estaremos nos referindo especificamente ao
modelo tradicional inaugurado por Freud (e ndo a teoria psicanalitica), sendo um processo caracterizado
pela fala e a conversa, embora tenhamos conhecimento de outras terapias que se utilizam de diferentes
recursos centrais tais como o corpo, ou a musica etc.
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questionamento da dissolucdo da filosofia no modo cientifico de pensar, como critica a
metodologia de conhecimento cientifico que rejeita do d&mbito do real e do préprio
conhecimento tudo aquilo que ndo possa estar subordinado a estrita nocdo de verdade

(ALES BELLO, 2004).

A inauguracdo deste pensamento nas ciéncias humanas retira 0 homem de uma
estrutura encerrada e rigida, de uma perspectiva que o captura num ‘modo de ser
universal’, como ocorre numa teoria definitiva donde se observam processos de causa e
efeito. Ao contrério, a fenomenologia, conforme Ales Bello (2004), considera que ndo so
ndo podemos nos ater a premissa de verdade como devemos questiona-la. Assim, invoca-
se o carater de provisoriedade e relatividade da verdade ndo como “falha” na construcao
do pensamento, mas justamente como possibilidade e abertura para a compreensdo. Nesse
sentido, seguindo 0 pensamento da autora, ndo se trata de provar qudo errada é a
metafisica - pois isso incorreria em cometer aquilo que se critica - mas de mostrar 0 quéo

Unica e absoluta ela ndo é. Assim afirma Feijoo (2004):

Em uma perspectiva metafisica, faz-se necessario definir e enquadrar a técnica
como um meio para atingir um fim, e assim considera-la como algo definitivo,
fechado e sob o dominio do homem. Trata-se de uma concep¢ao instrumental e
antropoldgica da técnica. No mundo tal como projetado pela tecnologia cientifica
pode ocorrer um enclausuramento da visdo do cientista. Na relacdo substitutiva que
estabelece com o mundo, ele, cientista, acaba por esquecer-se da esséncia das coisas
e, priorizando o pensamento calculante, ndo deixa margem a outras possibilidades

de compreensé&o. (p. 88).

Neste ponto, compreende-se porque a psicoterapia ndo é pautada em “resultados

esperados”, uma vez que se defende que cada ser ndo é se ndo uma possibilidade na sua
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abertura e imprevisibilidade. N&do se pode controlar nem tampouco prever o que cada
pessoa se tornara. Com isso queremos dizer que ndo ha o que defina o ser do ser humano,
o ser-ai € desprovido de qualquer natureza. Conforme Casanova (2013 p. 29-30) “o termo
ser-ai nasce da suspensdo exigida de inicio pelo projeto fenomenolédgico husserliano”, e
avanca no pensamento heideggeriano ao esclarecer que a esséncia do ser-ai reside em sua
existéncia. Ou seja, o ser-ai ek-siste, que significa estar originalmente aberto e langado

para fora de si, num mundo conjuntural situado numa época e huma cultura vigente.

O procedimento da psicoterapia

Cabe entdo perguntar o que oferece uma psicoterapia de orientacdo

fenomenoldgica?

Uma tendéncia caracteristica da nossa época, a pos-modernidade, seria a de
responder a essa pergunta tendo em vista um objetivo claro e definido, algo que pudesse
trazer um referencial especifico como meta a ser alcancada. Dessa forma, privilegiaria-se
uma avaliacdo de mesuracdo padronizada e controlada, tendo em vista resultados que
pudessem ser objetivamente verificados. Conforme Feijoo (2004), compreende-se que
este modelo atende aos procedimentos da técnica, necessario para algumas ciéncias
especificas que se efetuam narigidez de procedimentos que assegurem o estado das coisas
controlado e bem definidos. E o campo das ciéncias que atuam, por exemplo, na
verificabilidade das ciéncias naturais e fisicas, € o caso da engenharia civil que
obrigatoriamente trabalha para anular ou compensar fragilidades estruturais a garantir a
seguranca das edificagcdes de construcdes, e proteger o bem estar social enquanto espaco

fisico.
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O conceito da técnica é trazida pela autora em seu artigo A psicologia clinica:
técnica e téchne para contrapor a nogdo de ciéncia a que se propde a psicologia e o
procedimento do seu exercicio na psicoterapia. Ndo se trata de negar os beneficios
(necessérios!) da técnica em certas areas distintas da psicologia, mas apenas de
demonstrar que a base de atuacdo se encaminha de uma outra forma. Enquanto as
construcdes civis trabalham com concreto, areia, pedra, a psicologia se dedica a questdes
do ser humano, os objetos de estudo s&o radicalmente distintos, e portanto, a perspectiva
é radicalmente diferente. Trata-se de esclarecer a dessemelhanga dos objetos e a visao de

homem na perspectiva fenomenoldgica.

O equivoco que se observa no momento atual é a supervalorizacdo exigente do
desempenho do homem em diversos campos: profissional, pessoal, estético...
ocasionando a sobreposicao do olhar as coisas ao olhar o humano. E sobre isso que Feijoo
se ocupa em seu texto ao expor que a técnica tem um significado caracteristico dos modos
de producdo da nossa sociedade, principalmente por cair no risco de uma extrapolacdo
desses procedimentos e seus efeitos recairem no modo como cada um se Vvé e se

experimenta como ser humano.

Safra (2005, p. 124) aponta que uma grave dificuldade do homem contemporaneo
€ ndo abrir espaco para 0 mistério, para o incerto (que é a prépria condicdo ontoldgica do
homem), sendo o psicologo também capturado e obturado por esta tendéncia no momento
em que “o conhecimento da Psicologia e da Psicanalise possibilitou algumas formulaces,
algum conhecimento sobre a situacdo humana, vemos muitas vezes que a teoria do

analista Ihe rouba a possibilidade de viver o mistério com o seu paciente. Isto é tragico!”.

O autor traz ainda a contribuicdo de Florensky ao dizer da liberdade:
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(...) implica que o homem nasce de um gesto, de uma acdo que acontece na
instabilidade, entre o ser e 0 ndo-ser. O ser humano jamais esta encerrado no mundo,
por isso ndo pode ser nomeado, nem capturado por nenhum esquema. Viver é
caminhar para o mais além, em que cada passo é uma acdo que da ou ndo

autenticidade ao percurso pela vida, em funcao do que se é. (Safra, 2005, p. 125).

No livro Os dois nascimentos do homem os autores Jodo Augusto Pompéia e Bilé
T. Sapienza também oferecem um capitulo destinado a essa questdo. Segundo os autores,
“Esta € a época em que tudo pode ser produzido, em que tudo € factivel, de maneira cada
vez melhor e mais rapida” (Pompéia & Sapienza, 2011, p. 124). E a técnica que permite
avancar em tecnologias e se apoderar da natureza, € o desenvolvimento do “pensamento
calculante”, onde todas as coisas tornam-se mensuraveis e controlaveis. Na época da
técnica é como se tudo pudesse ser dominado e reproduzido. Sua eficiéncia € medida a
partir dos resultados atingidos, a partir de seus objetivos claros e definidos, e na
padronizacdo de seus processos, bem como a supressdo de imprevistos e efeitos
inesperados. “O perigo estd na perda da liberdade frente aos dispositivos técnicos, criagdo
do proprio homem, cuja esséncia pode se sobrepor a esséncia do homem, e deste modo,
tornar esse homem escravo de sua propria criatura.” (Feijoo, 2004, p. 90). Vé-se ai o
homem cair na impessoalidade do “todo mundo”, sendo capturado pela autonomizagéo
da técnica. Ou como diria Galimerti (citado por Safra, 2006, p. 32) “assistimos uma
reviravolta pela qual o sujeito da historia ndo é mais o homem, e sim a técnica que,
emancipando-se da condicdo de mero instrumento, dispbe da natureza como um fundo e

do homem como um funcionario seu”. Desse modo, também Heidegger

(...) refere-se ao abandono do pensamento meditante, caracteristico da
modernidade, como falta de pensamento. Diz que no pensamento calculante o

homem acredita na razdo como perfeicdo, considerando-se sagaz e proficiente, e
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ainda que, através de seus calculos, pode prever e controlar tudo a sua volta. Quando
esta forma de pensar predomina, ddo-se as objecGes com relacdo ao meditar, que
passa a ser considerado como superficial e, portanto, ndo da conta da realidade, e
que, além disso, ndo tem nenhuma utilidade de carater pratico. Acredita 0 homem
da ciéncia que, por se tratar de uma meditacdo, este modo de pensar faz-se pequeno

frente ao pensamento que calcula. (FEIJOO, 2004, p.88).

O pensamento meditante esta relacionado ao que os gregos chamavam de téchne,
diferente do atual significado de técnica. A téchne designava um processo meditativo
onde se exercia, ndo sem esfor¢os, o pensar dedicado sobre algo que podia ser trazido a
luz depois de empenhar-se na reflexdo sobre a coisa. Segundo Pompéia (2011) a téchne é
0 procedimento que permite que “alguma coisa que ainda ndo era passava a ser.” A iSO
é que se chama de producdo, e entdo, poiesis no sentido estrito. Ao modo da poiesis
acontece o desvelamento enquanto manifestagdo do oculto, ou aquilo que se chama
alétheia, comumente traduzida por verdade. Diferente da concepcdo metafisica, a téchne
permite um campo de abertura para a mostracdo da verdade enquanto deixar aparecer
aquilo que esta encoberto, ao seu modo, respeitando seus limites e possibilidades. Ela

também & processo de producdo das artes.

Este breve esclarecimento nos auxilia a avancar no mundo da psicoterapia

fenomenoldgica e pensarmos a téchne como modo de procedimento desse processo.

O acontecer da psicoterapia

Quando recebemos no consultério pessoas interessadas em iniciar um processo
terapéutico, de inicio e na maioria das vezes relatam estar vivendo momentos de muita
angustia. Muitas delas chegam com uma problematica existencial que gera sofrimento, e

gue tem a necessidade de ser resolvida. Mas ha também aquelas que chegam a terapia
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sem nenhuma queixa especifica, sendo com uma sofrivel sensagdo de estranheza de si
mesmas e de suas vidas. Ou ainda, as que ndo conseguem dizer exatamente 0 que esta
Ihes passando porque elas mesmas ndo entendem o préprio incomodo. Algumas pessoas
dizem estar observando suas vidas lhes escapando das m&os, como se estivessem
percorrendo um caminho desconhecido e alheio, sem mais saber o porqué e nem se esse
trilhar no qual estdo (ainda) faz algum sentido. Como se precisassem resgatar o

significado da propria experiéncia e os elos de sentido que Ihe trouxeram até ali.

A reconstrucdo desse mistério narrdvel em varias linguas e versbes precisa de
tempo. Sabemos que 0s seus problemas estdo ancorados em tantos outros aspectos ainda
néo esclarecidos, acumulados durante anos. Nesse caso, 0 terapeuta auxilia 0 processo

oferecendo o

compromisso de percorrer com o0 paciente um caminho em que, juntos, se
aproximardo da histéria vivida por ele, dos seus modos de ser consigo mesmo e
com os outros, dos seus planos de futuro, do que tem constituido a sua vida,
incluindo ai aquilo pelo que ele procurou a terapia. (Pompéia & Sapienza, 2011, p.

131)

Feijoo (2004) acrescenta que o psicoterapeuta pode trabalhar como facilitador no
modo da téchne, “permitindo que o ser venha a presenca tal como se constitui no seu

modo de ser”. Ainda sobre a préatica e método do terapeuta, descreve a autora:

O psicoterapeuta que vé o homem como abertura, portanto em devir, ndo se
deixando apreender por nenhum sistema e teoria, vai atuar pela téchne, deixando
que 0 homem transpareca a Si mesmo ao seu modo e a partir de si mesmo. Assim,

0 psicologo ndo mantém nenhum referencial de verdade nem indica o melhor
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caminho para tal homem: ¢ este que, no seu desvelar, vai deixando-se vir a presenca,

reconhecendo-se em sua vulnerabilidade. (Feijoo, 2004, p. 89)

A prética clinica quebra com a l6gica do pensamento calculante, oferecendo ao
cliente uma parceria para se meditar sobre a verdade de sua historia. Essa disposicao da
dupla favorece o0 alargamento na compreensao e a aproximacao do paciente ao seu proprio
modo de ser, e de como se d&o suas relagdes com os outros e com o mundo. N&o importa
0s resultados a que se chegardo, uma vez que a aposta esta no processo de desvelamento

em si, sem certezas ou direc6es definidas.

O que permite que isso aconteca, defende Pompéia (2011, p. 138) “¢ o fato de, como
humanos, sermos dotados da palavra. A palavra inscreve todos os acontecimentos, todas
as gquestdes humanas na totalidade da historia. A palavra constroi um espaco em que se
pode morar.” Ele refere a palavra como o caminho possivel para o aparecer do homem, e

a linguagem como morada do ser do ser humano.

A palavra e a linguagem

A frase acima de Pompéia é decisiva ao declarar que a palavra é central da
psicoterapia no modelo tradicional. Ora, afinal trata-se de duas pessoas, cliente-terapeuta,
que se encontram e conversam. O cliente/paciente vem ao terapeuta e relata verbalmente
coisas que Ihe aconteceram durante a semana, conta alguma situacdo complicada e
desagradavel que teve no trabalho, descreve sonhos que o inquietaram de alguma maneira
sem saber seu significado, retoma a reflexdo de algum ponto especifico das conversas de
sessOes passadas, descreve cautelosamente seus medos e anseios... e tantas outras

situacdes. E so a partir do relato que se tem acesso ao mundo do outro.
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A partir da minha prdpria experiéncia na psicoterapia como paciente pude®”®
vivenciar, em alguns momentos, a dificuldade em usar as palavras para aquilo que eu
queria comunicar. N&o sabia se o repertorio que tinha era suficiente para me fazer
entender naquilo que é da ordem do incompreensivel para nés mesmos. N4o raro, parecia-
me faltar palavras para me sentir representada em minha propria fala, em referéncia a uma
experiéncia particular. Nesses momentos eu recorria @ musica, a literatura, a poesia, e
também a escrita. Pude observar, ao longo da minha experiéncia como psicéloga clinica

que alguns pacientes descreviam experimentar semelhantes sensagdes.

Sempre fui capturada pela habilidade da escritora Clarice Lispector dizer o
‘indizivel’, ou de transmitir uma sensacao visceralmente familiar em suas péginas, sem
conseguir localizar aonde exatamente ela diz aquilo que nos diz. Com maestria
transformava a narrativa em compreensao absolutamente transltcida, embora tratando do
abstrato, aquilo da ordem do impalpavel. Como se manuseasse as palavras de forma a
serem absorvidas pelos poros, ou por um processo de osmose, como se algumas coisas so
pudesse ser ditas por metéaforas. Tal era o impacto de sua leitura que a compreenséo de
seus livros me parecia ser vivida no corpo. N&o atoa, Clarice Lispector dedicou boa parte

de seus escritos as questdes oriundas do existir.

Para a filosofia tradicional, a linguagem importava enquanto instrumento do
pensamento aquilo que se intencionava revelar. A linguagem era vista como algo exterior,
que era utilizada como mera expressdo e as vezes até “entendida como barreira a
manifestacdo das ideias.” (Carmo, 2004, p. 95). Nesse sentido, as palavras eram signos
gue designavam alguma outra coisa, como se um valor ou significado lhes fosse atribuido.

Ent&o, seria como dizer que as palavras eram pensadas como recurso ou ferramenta para

273 A primeira autora do trabalho
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exprimir uma experiéncia interna, supondo-se assim, uma distingdo marcada entre

“mundo interno” e “mundo externo”, algo passivel de representacao.

Podemos pensar que mesmo na perspectiva do desvelamento de si (como em
qualquer outro enunciado se espera), uma construgdo de norma formal da linguagem em
seus termos gramaticais é pronunciada. Dentro do estilo de cada um e da capacidade de
organizagao pessoal do momento, segue-se minimamente uma estrutura regrada de cada
lingua, mesmo essa organizacao estrutural ndo passando pela reflexdo da consciéncia?’.

Essa estrutura tende a ordenar o sentido da mensagem que se intenta transmitir.
Seria possivel mesmo compreender a linguagem nesse termo dual e objetivo?

O fildsofo Paul Ricoeur se ocupou dessas questdes, e fez um percurso que passa
por consideracBes linguisticas e semanticas afim de compreender a epistemologia da
interpretacdo. A proposta de Ricoeur era trazer a discusséo da linguagem fora do aporte
metodologico que apreende as ciéncias da natureza. Em A teoria da interpretacéo o autor
faz uma descri¢do compreensiva da linguagem tanto em termos estruturais (no resgate as
ideia dos linguistas) quando do seu significado. A sua leitura de Saussure é uma retomada
conceitual dessa ideia primeira na proposta de superar tal sistema binario (objetivo-
subjetivo). O ponto de inicio desta obra é marcar a distin¢do trazida por Saussure entre a
linguagem como langue e como parole. Segundo Ricoeur (2006, p. 14) “se o0 discurso
hoje, para nos, € problematico é porque as principais realizagdes da linguistica dizem
respeito a lingua enquanto estrutura e sistema e ndo enquanto usada. A nossa tarefa sera,

portanto, de libertar o discurso do seu exilio marginal e precario”.

27% Nesta pesquisa compreendemos consciéncia diferentemente da psicandlise. Conforme Ales Bello
(2006, p 45) “a consciéncia ndo é um lugar fisico, nem um lugar especifico, nem é de carater espiritual ou
psiquico. E como um ponto de convergéncia das operacdes humanas, que nos permite dizer o que
estamos dizendo ou fazer o que fazemos como seres humanos”. Para mais detalhes ver Introdugdo a
Fenomenologia (2006): Bauru, EDUSC.
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Ricoeur vai oferecer uma novo modo de pensar a diferenca dicotdmica da
linguagem, trazida por Saussure. O autor propde abandonar a oposi¢édo daquilo que seria
uma mensagem individual e particular (a chamada parole), que estaria dentro de um
conjunto de cddigos coletivo (denominado langue). Nessa estrutura, seria a langue o
objeto de uma tnica ciéncia, “a descrigdo dos sistemas sincronicos da linguagem”. Ela é
a perpetuacdo atemporal de um conjunto de codigos, andénimo e sistematico para uma
determinada comunidade linguistica. Este campo sublinha a area cientifica da linguagem
na capacidade combinatoria pertencente a estrutura de um sistema . O cédigo ndo pertence
ao tempo da mesma maneira que a mensagem, “‘uma mensagem ¢ intencional; € intentada
por alguém” e por isso localizada no contexto e no tempo (tanto no momento da propria
apresentacdo - e 0 esvanecer do discurso em seguida - , quanto na conjugacgéo verbal).
Por outro lado, "o cddigo é an6nimo e nio intentado”, colocando-se como teoria geral dos
signos, a semidtica. "Em tais sistemas finitos” diz ele, “todas as relagdes sdo imanentes
ao sistema”, tratado como um sistema auto-suficiente de relagdes internas. (p. 17-18). Na
leitura fenomenoldgica essa Ultima frase parece nos tdo estranha quanto a suposta

existenténcia de um sistema independente alheio ao ser humano.

Nosso esforco sera no sentido de ndo fixarmos nessa estrutura objetiva, pois, assim

como propde Ricoeur. Seu caminho escolhido foi o

da investigacdo sobre a linguagem, o meio pelo qual a compreensdo é um modo de
ser, pois € através dela que se poderd elucidar uma semantica do conceito de
interpretagdo. Essa semantica se constitui em torno do tema da significacdo, da
multiplicidade de sentidos e de sua capacidade simbdlica. O objetivo de Ricoeur
era mostrar que a compreensdo de expressdes multivocas ou simbolicas € um
momento da compreensao de si, por isso, ele defende que o elemento comum a toda

atividade interpretante, da exegese a psicanélise, € o duplo sentido ou o multiplo
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sentido, que tem como fun¢do, de uma maneira geral, mostrar escondendo. (Paula,

2012, p. 243).

Embora a maior dedicacdo do autor seja sobre a teoria da interpretacdo da analise
escrita, utilizaremos a sua contribui¢do sobre e a metafora e o simbolo para pensarmos
também o evento do discurso, contribui¢do essa que nos ajudara na investigagdo deste

trabalho com foco na psicoterapia.

A diferenca marcada entre ambos os eventos (discurso e escrita) é aquilo que
Ricoeur chama de distanciamento, espaco entre o autor do texto e o sentido do texto
propriamente dito, ha uma lacuna entre o que foi dito, e 0 que o leitor I€. Nos texto e em
outros tipos de compreensdo indireta, que tem o carater do evento impessoal ou indireto
e de relacdo assimétrica, apenas o autor fala sem a possibilidade de resposta. A intencdo
do autor, nesse caso, fica aquém do alcance. Na conversa entre duas pessoas o0 discurso
oral implica um outro, a explicacao é feita direcionada a alguém, e assim, “a explicacdo
e a compreensao tendem a sobrepor-se e a transitar de uma para outra” (Ricoeur, 1976, p.
84). Nesse cenario entre locutor e ouvinte, diz ele que o que é dito é um tipo "imediato de
expressdo”, onde se localiza o sujeito que fala, e o sujeito que escuta, sendo ambos
participantes desse processo dialético de explicacdo, compreensdo e sintese. Ou seja,
compreender o sentido do locutor e compreender o sentido da enunciagdo constituem um
processo circular e infinito. Na compreensao oral “a transposicdo para um vida psiquica
alheia encontra apoio na identidade da esfera participada da significacao”, € o exemplo
do setting terapéutico que, como nas palavras de Ricoeur, sdo veiculadas experiéncias de
outras mentes” (diferente dos texto e outros tipos de compreenséo indireta, que tem o
carater do evento impessoal). Independente da compreensdo ser direta, ou indireta,

Ricoeur afirma que o principio comum entre elas € a empatia.
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Conforme manifestamos, o principal elemento da contribuicdo de Ricoeur para este
trabalho refere-se ao estudo do simbolo e da metéfora. Esses sdo os dois elementos
principais de sua obra citada que nos auxiliard no entendimento da palavra como
enunciado proprio e de mostragdo do mundo do paciente. Neste momento, tomaremos a
metafora como pedra angular para a compreensdo daquilo que se fala como discurso

autoral, pleno em sua significacéo a partir da fala daquele que discursa.

O despertar da met&fora enquanto estilo potente da linguagem se deu hum primeiro
momento através da literatura. Ricoeur exp@e o sentido explicito e implicito da metéfora,
onde a distincdo entre denotacdo e conotacdo seriam a traducdo do que a tradigcdo
positivista chamaria de linguagem cognitiva e linguagem emotiva. Disso, entende-se que
uma conotacdo “é extra-semantica, porque consiste no entrelagamento de evocagOes
emotivas, que carecem de valor cognitivo.” (Ricoeur, 1976, p. 58). Explicita-se ai 0
absurdo da meté&fora ao tentar interpretar literalmente sua enunciacao: ela é desconstrucéao
de termos usuais, sendo imprescindivel que ela seja compreendida numa e por uma
interpretacdo, dentro de determinado contexto. A interpretacdo metaforica pressupde uma
interpretacdo literal que se autodestroi numa contradi¢do significante” (p. 62). Sua
expressao pode ser considerada a criacdo particular de significacdo que compreende o
mundo proprio daquele gque fala. A metafora é a quebra, é a destruicdo do mundo
formatado e aprendido. E a criatividade autoral de transformar signos prévios em sentidos
particulares. Para que se mantenha esse status, € necessario preserva-la como metafora
viva (Ricoeur, 1976, p. 64), livre dos vicios de linguagem cujos significados tangenciaram

para um falatdrio?”® impessoal.

275 Ssegundo Heidegger, o falatério é um dos modos do ser-ai cair na impropriedade, ou seja, um modo
pelo qual o ser foge de si mesmo, e adota a forma dos outros, ou o do “todo mundo” para cuidar de si
mesmo. E o dizer cotidiano que ‘todo mundo’ diz, é verbalizar a impessoalidade daquilo que se esta
‘acostumado’. Essa ideia é bem esmiucada em sua obra Ser e Tempo.
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Sobre isso, ilustramos com uma passagem de Safra (2006, p. 32) que nos diz algo

semelhante ao referir-se sobre a o falar:

A fala do ser humano tanto pode ser tamponamento como pode ser acolhimento
daquilo que se revela. A fala pode estar a servico de uma tentativa de construir um
fechamento da condi¢do humana, de obstruir, de velar a condicao ontoldgica do ser
humano, ou ela pode ser acolhimento do que existe, do que se revela. Nesse sentido,

em termos de linguagem, a fala pode aparecer como um dizer ou como um dito.

Ou seja, 0 autor refere que a fala tanto pode se dar enquanto voz propria a convocar
a sonoridade que reverbera de si, quanto a fala da palavra pode ser o retirar-se ou aquilo
que é dito a partir de ecos viciados. Ou seja, em termos de linguagem, a simples
denominacdo ndo esgota o poder e nem o sentido da palavra. A metafora viva é uma
expressao clara de tornar os sentidos das palavras em invencao prépria para o significado

de uma frase, é a ampliacao dos sentidos, distinto das palavras do dicionario.

Sobre as metaforas, Ricoeur traz duas conclusbes finais: a primeira é que “as
metaforas genuinas ndo se podem traduzir. (...). As metaforas de tensdo ndo séo
traduziveis, porque criam o seu sentido (...) e que sua parafrase ¢ infinita, incapaz de
exaurir o sentido inovador.”. (Ricoeur, 1976, p. 64). A segunda conclusdo do autor ¢ que
uma metafora ndo € um ornamento no discurso pois esta além do seu valor emotivo, ela

é construgdo: a metafora, segundo ele, “diz-nos algo de novo acerca da realidade”.

Sobre os simbolos
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Ricoeur descreve o simbolo como "elemento polissémico, jamais preso a uma tnica
significacdo" (A. Barthélémy, setembro, 2014)?’®. O simbolo é uma estrutura de
significacdo que nos “da a pensar”, ou seja, 0 simbolo apresenta um sentido direto,
primario que nos encaminha para um sentido doravante, onde so é possivel chegar no
sentido secundério, ao excedente do sentido, a partir do primario. Explica Ricoeur (1976,

p. 67):

Este excesso de sentido é o residuo da interpretacéo literal. No entanto, para quem
participa na significacdo simbdlica, ndo ha efetivamente duas significagbes, uma
literal e outra simbolica, mas antes um Gnico movimento que o traslada de um nivel
para o0 outro e que o assimila a segunda significacdo por meio de ou através da

significacdo literal.

O simbolo ndo € sO6 o representante de objeto ausente (como se verifica na
psicanalise), isso seria 0 pobre simbolo. J& para Florensky, o simbolo é evento poético
propriamente dito. E parte da realidade, é janela pela qual contemplo a transcendéncia do
outro. O simbolo é sempre a membrana com a dimenséo infinita.” (G. Safra, comunicacdo
pessoal, outubro, 2014)%"". Da mesma forma Ricoeur (1976, p. 68) nos diz que "o simbolo
ndo é passivel de ser tratado pela linguagem conceptual por existir muito mais num
simbolo do que em qualquer dos seus equivalentes conceituais”, este € um pensamento

que o encaminha a dimenséo do sagrado.

276 Relato pessoal do Seminario Internacional e Disciplina de pés-graduagdo PSC5902 "A Psicopatologia
Fendémeno-Estrutural: Aproximacdo Teorica, Clinica, Psicopatoldgica e Terapéutica", oferecida pelo
Programa de Pés-graduagdo em Psicologia Clinica do IPUSP. Data: 25 e 26 de setembro de 2014.

277 Relato pessoal em aula da disciplina PSC5963-1 Dialogos Clinicos: a Contribuicdo de Pavel Florensky,
oferecida pelo Programa de Pés-graduagdo em Psicologia Clinica do IPUSP. Data: 22 e 29 de outubro de
2014.
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Para o filésofo, o simbolo é a consisténcia da imagem, h4 uma relacdo de
semelhanca entre o significante e significado. A fonte do simbolo emerge do mundo
sensivel, como a arvore, 0 céu e muitas vezes nos apresenta sua dimensao com o sagrado
(ex. 0 céu abre um sentido que ultrapassa 0 homem). “E nesse sentido que os simbolos
estdo ligados no interior do universo sagrado: os simbolos sé vém a linguagem na medida
em que os préprios elementos do mundo se tornam transparentes”. (Ricoeur, 1976, p. 73).
Isso marca toda a diferenca do simbolo com a metéfora esta € uma criacdo livre do
discurso, enquanto que o simbolo carrega em si a dimensio do cosmos. E somente a partir
da capacidade do cosmos significar que se funda com a capacidade de falar, “por
conseguinte, a l6gica do sentido deriva da estrutura real do universo sagrado”. (Ricoeur,
1976, p. 73). Todo o simbolo depende de sua narragdo a partir do discurso, caso contrario,
0S mitos que narram como as coisas chegaram ao mundo permaneceriam néo reveladas,
ou dependeriam de novos rituais que pudessem novamente expor este processo.
Compreende-se que o0 "simbolismo s6 atua quando a sua estrutura é interpretada. Nesse
sentido, exige-se uma hermenéutica minima para o funcionamento de qualquer

simbolismo”. (Ricoeur, 1976, p. 74).

Concluséao

A situacdo clinica pode ser um espaco privilegiado que acontece através das
palavras e simbolos porque possibilita, antes de tudo, o devir. Na impossibilidade de se
apreender o infinito do ser humano, e ao entender a palavra como evento do ser humano
que cria 0 homem e a aparicdo do seu mundo, entdo compreende-se que a palavra, na
perspectiva ontoldgica, também é possibilidade de revelacdo da verdade do outro e de si

mesmo. Ou seja, ao contrario do que se poderia pensar, na perspectiva fenomenologica a
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palavra ndo é um instrumento, ou um simbolo opaco desprovido de autenticidade (embora
possa ser, a depender de seu “uso”), embora estejamos, conforme diz Safra (2004, p. 46),
“mais habituados a encarar a linguagem de maneira objetificada, fora do registro

ontoldgico, que a reduz em um sistema de signos, que informa e refere.”

Fizemos um percurso que inicialmente apresenta a visdo de homem da
fenomenologia para justificar o procedimento da psicoterapia contrapondo a tendéncia

“coisificante™ da nossa época, e a sobreposicdo da técnica ao homem.

O homem, na sua condi¢do ontoldgica aberta e indefinivel jamais é passivel de ser
teorizado ou previsivel. Dessa forma, diante da pessoa a Unica possibilidade é o simbolo
e a palavra, que como vimos, aponta a infinitude da experiéncia. (G. Safra, comunicacédo
pessoal, outubro, 2014)?8, Entendemos que a palavra e a linguagem devem ser superada
em sua analise objetiva no momento em que a concebemos como evento ontolégico.
Compreendemos haver o discurso objetificado que distancia o locutor daquilo que fala,
mas em 0posi¢do a isso, a palavra também carrega sua dimens&o criativa, capaz de trazer
ao ouvinte a possibilidade de compartilhar a experiéncia particular, e ampliar seu

significado a partir de construcdes metafdricas.

Transpondo essa compreensao para a situacdo clinica, concluo que o psicoterapeuta
deveria ser aquele que permite a abertura de um espaco em si para caber e acolher
amorosamente o infinito do outro, ampliando sentidos e significados como na

irredutibilidade da metafora. Isso pressupfe que o terapeuta possa abragar o proprio

278 Relato pessoal em aula da disciplina PSC5963-1 Dialogos Clinicos: a Contribuicdo de Pavel Florensky,
oferecida pelo Programa de Pés-graduagdo em Psicologia Clinica do IPUSP. Data: 22 e 29 de outubro de
2014.
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abismo, a contemplar o préprio mistério para suportar o aparecer do mistério do existir e

0 mistério do outro.

E assim, encerramos com Ricoeur (1976, p. 77):

(...) a histdria das palavras e da cultura parece indicar que, se a linguagem nunca
constitui o estrato mais superficial da nossa experiéncia simbdlica, este estrato
profundo apenas se torna acessivel a ndés na medida em que se forma e articula a
um nivel linguistico e literario, uma vez que as metaforas mais insistentes se pegam

ao entrelacamento da infra-estrutura simbdlica e da superestrutura metaférica.

Referéncias

ALES BELLO, A. (2004). Fenomenologia e ciéncias humanas. Psicologia, Historia e
Religido. Organizacdo e traducdo de Miguel Mahfoud e Marina Massimi. Bauru,

SP: EDUSC.

ALES BELLO, A. (2006). Introducédo a fenomenologia. Bauru, SP: Edusc.

BARROS, M. (2003). O apanhador de desperdicios. Memorias inventadas. Sdo Paulo:

Editora Planeta.

EVANGELISTA, P. E. R. A; et al. (203). Psicologia fenomenologico-existencial:

Possibilidades da atitude clinica fenomenoldgica. Rio de Janeiro: Via Verita.

FEINOO, A. M. L. C. de. (2004). A psicologia clinica: técnica e téchne. Psicologia em

Estudo, Maringa, v. 9, n. 1, p. 87-93.

403



FEIJOO, A. M. L. C. de. (2011). A crise da subjetividade e o despontar das psicologias
fenomenoldgicas. Psicologia em Estudo, Maringd, v. 16, n. 3, p. 409-417,

jul./set.

HEIDEGGER, M. (2012) A caminho da linguagem. 6 ed. Trad. de Mércia S& Cavalcante
Schuback. Petrépolis, RJ, Vozes; Braganca Paulista, SP: Editora Universitaria

Séo Francisco.
HEIDEGGER, M. (2006). Ser e Tempo. Sdo Paulo: VVozes.

LISPECTOR, C. (1999). A descoberta do mundo. Nosso idioma. Rio de Janeiro: Roco,

1990.

PAULA, A. C. de. (2012). A Teoria da Interpretacdo e a Hermenéutica Biblica de Paul

Ricoeur. Teoliteraria. 2 (4), p. 241-252.

POMPEIA, J. A. & SAPIENZA B. T. (2011). Terapia e a era da técnica. In: Pompéia J.A.
& Sapienza B. T. Os dois nascimentos do homem: escritos sobre terapia e

educacdo. 1 edicdo. Rio de Janeiro: Via Verita.
RICOEUR, P. (1976). Teoria da Interpretacdo. Lisboa: Edi¢bes 70, Lda.
SAFRA, G. (2004). A po-ética na clinica contemporénea. Séo Paulo: Ideias & Letras.

SAFRA, G. (2006). Hermenéutica na situacao clinica. O desvelar da singularidade pelo

idioma pessoal. S&o Paulo: Edigdes Sobornost.

VATTIMO, G. (1996). Introducéo a Heidegger. Lisboa: Instituto Piaget.

404



VIVENCIAS PSIQUICAS FACE A VIOLENCIA NA PERSPECTIVA DA

FENOMENOLOGIA DE EDITH STEIN

Suzana F. Brasiliense Carneiro?’”® & Andrés Eduardo Aguirre Antlinez
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Resumo:Este trabalho é o recorte de uma pesquisa de doutorado cujo objetivo é
compreender as vivéncias de pessoas que habitam a periferia de Salvador a luz da
fenomenologia de Edith Stein. Refletimos aqui sobre a vivéncia de dois estrangeiros face
a violéncia, descrita como uma “cegueira protetora” em relagdo as hostilidades locais. As
investigacOes de Stein a respeito das dimensfes psiquica e espiritual do ser humano nos
ajudam a compreender a vivéncia descrita ndo apenas no ambito restrito de uma reagédo
involuntaria do “sujeito vitima”, mas como parte de um processo de adaptacdo que
culmina com um posicionamento pessoal de um “sujeito consciente”.

Palavras-chave: Edith Stein; vivéncias psiquicas; vivéncias espirituais; violéncia;

consciéncia

PSYCHOLOGICAL EXPERIENCES LIVED IN FACE OF VIOLENCE, FROM

THE PERSPECTIVE OF EDITH STEIN’S PHENOMENOLOGY.

Abstract: This work is part of a doctoral research whose goal is to understand the lived

experiences of people who live in the outskirts of the city of Salvador in light of Edith

279 Bolsista doutorado FAPESP.
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Stein’s phenomenology. Here we reflect on the experience lived by two foreigners facing
violence, described as a "protective blindness" in relation to local hostilities. The
investigations of Stein about the psychological and spiritual dimensions of the human
being help us to understand the experience described not only in the narrow context of an
involuntary reaction of a "victim subject”, but also as part of an adaptation process that
culminates with a personal position of a "conscious subject".

Keywords: Edith Stein; psychological lived experiences; spiritual lived experiences;

violence; consciousness

Introducéo

Este trabalho é o recorte de uma pesquisa de doutorado cujo objetivo é
compreender as vivéncias fundamentais de pessoas que habitam a periferia de Salvador a
luz da fenomenologia de Edith Stein. Na primeira fase da investigacdo, a pesquisadora se
hospedou no local por 10 dias e realizou entrevistas com 7 moradores idosos (3 homens
e 4 mulheres), que falaram a respeito da fundagdo do bairro. Realizou também um diéario
de bordo em que registrou conversas com missionarios estrangeiros a respeito de suas
vivéncias no bairro. No presente trabalho descreveremos duas situacdes relatadas que nos
chamaram a atencdo pela presenca de um elemento comum: o dar-se conta de uma

“cegueira protetora” inicial no contato com a violéncia.

Antes, porém, de adentrarmos na descri¢do e analise das vivéncias referidas,

apresentaremos brevemente o contexto de pesquisa.
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Contexto de pesquisa

O bairro do Uruguai, popularmente conhecido como “Alagados”, localiza-se na
regido sudoeste da cidade de Salvador, na area denominada “cidade baixa”. Nos anos 50,
esta regido, onde se encontra a Peninsula de Itapagipe, foi nomeada polo industrial de
Salvador, passando a abrigar muitas industrias, inclusive multinacionais. Esta situacédo
atraiu familias vindas principalmente do interior da Bahia, que se mudaram para a regido
em busca de trabalho. A falta de recursos financeiros destas pessoas impossibilitou sua
instalacdo em moradias dignas. Os migrantes invadiram uma regido de dgua e construiram
barracos de madeira, chamados de palafitas. Alguns anos depois os préprios moradores
iniciaram um processo de aterro com lixo e restos de material de construcdo vindos de
outras regides da cidade. Posteriormente, parte da regido foi aterrada com auxilio do

governo local?®,

Em 1980, o Papa Jodo Paulo 1 visitou o bairro e inaugurou a Igreja Nossa Senhora
dos Alagados, construida em funcédo de sua visita. De acordo com os moradores, 0 bairro
se desenvolveu muito nesta época por interesse do governo que sabia que a visita de Jodo
Paulo Il “atrairia 0s olhos do mundo para eles”. A Igreja foi construida no alto de uma
colina que, por ser uma regido geogréafica estratégica, era cobicada pelas duas fac¢des do
trafico presentes no bairro. A mesma colina também era conhecida como local onde a
policia praticava atos de violéncia, assassinatos contra os moradores, principalmente
contra os jovens envolvidos ou ndo com o trafico. Por este motivo, o bairro do Uruguai

era e ainda é uma regido marcada pela violéncia.

280 Informacgdes colhidas de relatos dos moradores.
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A presenca da Igreja Nossa Senhora dos Alagados atraiu a vinda de missionarios,
tanto de sacerdotes como de jovens que se dispdem a realizar um trabalho social e de
evangelizacdo com os moradores. Os relatos a seguir foram justamente de um sacerdote
que morou no Uruguai como paroco da Igreja Nossa Senhora dos Alagados durante 9
anos. O segundo relato € de uma jovem francesa com a qual a pesquisadora conversou
apo6s um ano em que ela estava no local. Apresentaremos a seguir os relatos de Daniel e

Joana, nomes ficticios com os quais nos referiremos a estes dois participantes da pesquisa.

Daniel

Daniel é sacerdote da Diocese de Tulle na Franca e veio ao Brasil através de um
contrato Fidei Donum?! estabelecido entre a sua Diocese e a Arquidiocese de Salvador.
Em 1994 foi morar no bairro do Uruguai, passando a ser paroco da Igreja Nossa Senhora
dos Alagados. Assumiu esta funcdo a pedido do entdo Arcebispo de Salvador, D. Lucas
Moreira Neves devido a situacdo dificil em que a Igreja se encontrava. Como vimos, por
ser a colina onde a Igreja se encontra, um local cobicado pelo trafico de drogas, os padres
que ali se instalavam sofriam ataques frequentes como roubos e ameacas de morte. Com
isto, nos primeiros anos, ja haviam passado 6 padres, que apds algum tempo enfrentando
esta situacao, acabavam indo embora. Ao assumir a paréquia, Daniel passou a oferecer
atividades de cunho social para os moradores com o apoio de um jovem casal francés que
permaneceu por 2 anos como missionarios no Uruguai. Juntos iniciaram um projeto de

formacdo com meninas adolescentes.

281 O contrato Fidei Donum é um contrato de cooperacdo estabelecido entre duas Dioceses. Através dele,
o sacerdote de uma das Dioceses é enviado por seu Bispo para servir a Diocese parceira por um periodo
determinado. Este modelo de colaboragao foi proposto pelo Papa Pio Xl na Carta Enciclica “Fidei Donum”
de 1957 em que se tratou da necessidade de ajudar sobretudo as missdes da Africa (Carta Enciclia Fidei
Donum - Retirado do site em 21/09/2014
http://www.vatican.va/holy_father/pius_xii/encyclicals/documents/hf _p-xii_enc_21041957_fidei-
donum_po.html).
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De acordo com depoimento de Daniel, ap6s algum tempo de projeto, “fomos
descobrindo o inferno da realidade”. Isto porque muitas meninas que vinham participar
eram “meninas dos chefes do trafico” e tinham uma postura bastante arrogante em
relacdo ao padre, aos colaboradores e as outras jovens. Com o tempo, Daniel percebeu
que elas ndo estavam interessada no que eles ofereciam (formagdo humana, curso
profissionalizante), mas vinham com a esperanca de “conseguirem algum dinheiro”.
Conta que chegaram a ser assaltados no projeto por cumplicidade de algumas alunas.
Além disso, houve casos em que algumas jovens pararam de frequentar o projeto sem
Ihes dar satisfacdo. Posteriormente, descobriram que o motivo do sumico havia sido o

fato de serem ameacadas pelos traficantes.

Ao relatar esta situacdo Daniel afirma: “Tivemos uma Graca de cegueira que nos
havia libertado de um medo maior”. Entretanto, o desvelar-se da realidade e a consciéncia
das dificuldades ndo desencorajaram Daniel e sua equipe. Daniel se deu conta de que o
projeto era “muito idealista” e que havia sido concebido por “trés cabecas francesas”, ou
seja, precisava ser adaptado a realidade e cultura local. Perceberam a necessidade de se
prepararem melhor para esta missao e por isso, decidiram interromper o projeto por um
ano para se formarem. Cada um dos colaboradores buscou uma formacdo: uma na area
da psicologia, outra na area da sexualidade e um rapaz nas questdes sociais, buscando

compreender melhor o contexto dos “Alagados” e o significado de uma invasao.

Joana

Joana € uma pedagoga de 30 anos, vinda do sul da Franca para trabalhar no
Reforgo Escolar que funciona no saldo da Igreja Nossa Senhora dos Alagados e atende
criancas de 7 a 10 anos no contra turno escolar. Em seu pais ela havia trabalhado com

moradores de rua e também com criangas com deficiéncia mental. Além disso, tinha
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vivido por alguns meses na Africa em uma missdo com “Irma Emmanuelle do Cairo”?2,

Joana afirmou que durante os primeiros meses no Uruguai, achou que o local ndo fosse
tdo pobre e violento como as pessoas haviam dito. Comparava a pobreza material ao que
tinha visto na Africa e achava as pessoas ricas ali, pois tinham geladeira e até mesmo

televisao.

De acordo com Joana, esta visao inicial do bairro mudou radicalmente apos alguns
meses e o divisor de dguas para esta mudanca foi um sonho. Contou que uma noite sonhou
com tudo o que tinha vivido nos primeiros meses no Uruguai. Disse que as cenas
passavam como um filme em que ela viu tudo o que ndo queria ver. Afirmou que era
“como se 0 meu consciente nao Vvisse a violéncia, mas tudo estava sendo guardado no

inconsciente”.

Contou por exemplo, que na noite em que chegou em Salvador havia uma festa
na suarua e ela ndo conseguiu chegar em casa. “Havia muitas pessoas bébadas e drogadas,
algumas caidas no chéo.” Disse que este foi o primeiro choque e que naquele momento
compreendeu o que devia esperar do local. Joana afirmou que foi o primeiro quadro que
viu e que, como em uma exposic¢do, este quadro apontava para 0s proximos que ela veria.
Viu uma mulher na rua carregando um bebé de colo, que por estar bébada deixava o bebé
cair no chdo a todo momento. Viu muitas outras coisas das quais ela realmente se deu

conta a partir do sonho.

De fato, de acordo com Joana, 0s trés primeiros meses no bairro foram muito

intensos e ela afirma que teve que descobrir quase tudo sozinha. Fazia visita as casas

282 |[rm3 Emmanuelle de Cairo era uma religiosa de origem belga. Pertencia & Congregacdo de Nossa
Senhora do Sion e trabalhou durante muitos anos na favela de Ezbet-Nakhl no Cairo (Egito), motivo pelo
qual ficou conhecida como a “irmazinha dos mendigos”. Morreu em 2008 na Francga, aos 99 anos
(informacgdes retiradas do web site no dia 21/9/2014
http://www.agencia.ecclesia.pt/noticias/vaticano/faleceu-em-franca-a-irmazinha-dos-mendigos/).
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acompanhada pelas criancas do reforgo escolar e se esforgava muito para aprender o
portugués. Afirma que esteve tdo ocupada neste inicio, que nao teve tempo de refletir a

respeito de tudo o que estava vivendo e fazendo. Foi neste contexto que Joana sonhou.

Descreve o sonho como um filme onde ela reconhecia cada imagem: a festa na
sua rua no dia da chegada, o movimento do trafico, a mulher bébada com o bebé. Os
sentimentos que associa ao sonho sao de angustia, medo, vontade de ir embora, de fugir.
Conta que apds esta experiéncia, ficou com uma sensacéao de estar paralisada. Disse que
antes do sonho nédo percebia nada. Via 0 movimento de carros, mas ndo percebia que eram
traficantes. Fazia visitas na “invasdo” (parte menos urbanizada do bairro e dominada por
uma das facges do trafico) e ndo achava perigoso. Mas afirma que depois do sonho toda
essa visao mudou. Afirma que seus olhos se abriram e ela viu “uma pobreza tao profunda
como nunca tinha visto”. Disse ter se dado conta da pobreza em relacao a violéncia, a

questdo social, material e também em relacdo a fraqueza psicologica das pessoas.

Em relacdo a pobreza material, descobriu por exemplo, que as pessoas compravam
a televisdo parcelada e s6 pagavam a primeira parcela. Como na “invasdo” ndo ha um
endereco certo e também as pessoas tem medo de entrar, os moradores estavam
protegidos, inclusive contra a policia. Para Joana, o sonho foi, portanto, um divisor de
aguas que mudou sua visdo e também os sentimentos. Apds esta experiéncia, ficou muito

tempo sem sair de casa porque tinha medo. Sé queria ficar em seu quarto lendo.

Ao ser questionada sobre o que ela lia, Joana conta que leu livros sobre a vida de
Dom Bosco, irmd@ Emmanuelle do Cairo, padre Guy Gilbert, Abbé Pierre, Charles de
Foucauld, entre outros. Disse que hoje percebe que “lia a vida de pessoas que acreditavam
no amor”, que buscou livros que contavam a histdéria de “pessoas que ajudaram outras
pessoas em dificuldade”. Joana afirmou que estas leituras foram importantes porque

comecou a encontrar semelhancas entre a vida daquelas pessoas e a sua, € com isso
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comecou a “achar forcas” para continuar a missao sem medo. Conta que tinha fé, mas que

os livros Ihe deram esperanca. Relata que “precisava” deste tipo de leitura.

Ap0s dois meses Joana conseguiu retomar suas atividades sem medo. Disse que
com o tempo encontrou um modo de se colocar, uma postura que tem funcionado: quando
percebe algum perigo, olha as pessoas com amor e a0 mesmo tempo com um olhar muito
firme. No momento do perigo, sente seu estdmago contrair e diz para si mesma: “- Nada

pode ser pior do que eu ja vivi”.

Joana afirma que essa experiéncia mudou sua vida. Hoje se sente forte, como se
pudesse enfrentar qualquer coisa. Sente também que aumentou a sua compaixdo em
relacdo as pessoas. Quando vé uma crianga na rua ou uma pessoa deitada na cal¢ada tem
vontade de ajoelhar diante dela. Contou que sempre fez trabalho voluntario, sempre quis
ajudar o préximo, mas ha uma diferenca agora, pois nunca tinha tido este desejo de se

ajoelhar diante da pessoa. Conta que agora “vé Deus através destas pessoas”.

Ao ser questionada a respeito do que havia feito com que ela continuasse a missao
mesmo com todas essas dificuldades, Joana respondeu que havia sido o amor dela pelas
criancas e 0 amor que recebe das criangas. Contou que 0 amor das criangas pouco a pouco
a abriu para algumas pessoas adultas, principalmente para as mulheres. Algo muito dificil
para ela nesta misséo foi o fato de se deparar com “homens terriveis no bairro: bébados,
traficantes, homens que abusam das mulheres e criangas, e que ndo cuidam de ninguém”.
Disse que isto a ajudou a pensar que a mulher precisa de ajuda. Contou que antes de vir
para o Brasil tinha em mente um projeto de abrir uma casa de acolhida para mulheres e
que apols esta experiéncia no bairro, a vontade de colocar este projeto em pratica
aumentou. Esta decidida a trabalhar com isto quando sua missdo no Brasil acabar. Em

relacdo a continuidade da missdo no Uruguai, Joana afirma que quer morar na “invasio”
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e este seu desejo se expressa pela seguinte afirmacdo: “- Quero mostrar o meu amor pelo

povo, até [grande a ponto] de querer morar com eles”.

Analise dos relatos

Os relatos de Daniel e Joana foram selecionados a partir de uma experiéncia
semelhante vivida pela pesquisadora na sua primeira estadia no Uruguai para coleta de

campo, a qual descrevemos a seguir:

Fui almocar na casa de Ester?®® para entrevista-la. Ester me recebeu em uma
varanda gue fica no segundo andar de um sobrado de 3 andares. A varanda é cercada por
um muro baixo, 0 que permitiu o contato com um vizinho que trabalhava ao lado.
Enquanto sua filha acabava de preparar o almogo, comegamos a entrevista. Deixei 0
gravador ligado em cima da mesa e Ester foi relatando sua vida no Uruguai. A certa altura,
ouvimos um barulho muito forte e percebi que Ester ficou assustada. Ela colocou a méo
no peito e disse: “- Meu Deus o que ¢ iss0?” Em seguida gritou com uma voz nervosa ao
vizinho para saber do que se tratava. Sem resposta, me disse que eram fogos e

continuamos a entrevista.

Naquele momento, eu ndo havia me dado conta de nada. Lembro-me de ter
assustado com o barulho, mas de ter continuado a entrevista sem prestar mais atencéo a
este fato apds ter sido assegurada por Ester de que eram fogos. Passados alguns meses,
ao escutar a entrevista no gravador, fui surpreendida pelo barulho como se fosse a
primeira vez que o estivesse ouvindo. Desta vez me dei conta de que era barulho de arma

de fogo e senti medo por ter estado t&o proxima de tiros. Foi como se a forca da realidade

283 Nome ficticio escolhido para esta senhora que morou durante 34 anos no bairro do Uruguai. Ester
faleceu 8 meses apds a entrevista.

413



violenta que eu tentava amenizar deixando-me assegurar pela fala de Ester de que eram
fogos, tivesse rompido um véu protetor que me havia permitido caminhar pelo bairro “em
seguranga”. Ao tomar consciéncia desta situagdo, associei-a imediatamente aos relatos de
Daniel e Joana, identificando neles vivéncias semelhantes a minha em que aspectos
negativos da realidade do Uruguai se desvelaram tirando-os de um estado que denomino

“cegueira protetora”.

E interessante notar que as trés pessoas sdo estrangeiras (dois franceses e uma
brasileira paulistana) e que os relatos dizem respeito ao periodo inicial de convivéncia no
bairro do Uruguai. Interessante notar ainda, recorrendo a antropologia filoséfica de Edith
Stein (2000), que apesar das diferencas culturais, sociais, circunstanciais, estas pessoas
tiveram vivéncias semelhantes no contato com o bairro. Tal semelhanca se faz possivel
pela estrutura comum que as irmana enquanto membros da grande comunidade humana.
Acrescido a isto, destacamos a possibilidade da pesquisadora de identificar as vivéncias
semelhantes a sua nos relatos de outros pela capacidade empatica. De fato, Edith Stein
(1998) descreve a vivéncia da empatia como a capacidade de reconhecermos um ser
humano diante de nés e a possibilidade de compreender suas vivéncias justamente por

termos uma estrutura comum. Ales Bello (1998) escreve a respeito da empatia:

O ato empatico, contrariamente ao modo como € compreendido pelos psicologos
gue se ocupam da empatia, ndo € uma sensacdo nem um sentimento; nem um ato
da percepcdo interna de si e muitos menos diz respeito a recordacdo e a
imaginacdo; mas € ato concreto e originario, através do qual podemos colher de

modo nao originario uma vivéncia alheia (Ales Bello, 1998, p. 50).

Portanto, pela empatia, foi possivel o reconhecimento de vivéncias comuns entre

pessoas estrangeiras no contato com o bairro do Uruguai. Neste sentido, a empatia nos
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auxiliou no processo de reducdo fenomenoldgica onde selecionamos do material
recolhido, vivéncias que nos parecem essenciais para a compreensdao do fendmeno da
formagdo humana em contexto de violéncia. Isto porque o reconhecimento de uma
vivéncia comum aponta para sua relevancia no estudo e nos motiva ao esforco de

compreensdo iluminados pela fenomenologia de Stein.

Na obra intitulada “Psicologia e Ciéncias do Espirito: contribui¢des para uma
fundamentagao filosofica” a autora apresenta uma analise essencial da psique e do espirito
procurando compreender a natureza da relacdo entre as vivéncias de cada uma destas
dimensGes e também do entrelacamento entre elas. Stein (1999) deixa claro que ndo ha
uma relacdo causal linear entre as vivéncias, ndo sendo possivel, portanto, identificar um
elemento particular ou uma vivéncia particular que cause outra, como poderiamos ser

tentados a buscar.

No ambito da realidade psiquica, Stein (1999) identifica uma qualidade
permanente que acompanha a constante transformacdo dos estados psiquicos e que
identifica como a causa que media a passagem de uma qualidade psiquica a outra. Trata-
se da forca vital, cujo aumento ou diminuicdo repercute na dindmica entre as vivéncias.
O processo causal desencadeado pela forca vital pode ser melhor compreendido se

tomarmos a analise de Edith Stein (1999) a respeito da constituicdo das vivéncias.

Segundo a autora (Stein, 1999) toda vivéncia é composta por trés componentes: 0
contetdo, o viver o conteido, e a consciéncia deste viver. O conteldo € o objeto para o
qual a consciéncia se volta, o contetido que ela recebe e que pode ser externo (como um
dado de cor) ou interno a pessoa (um estado de bem estar, por exemplo) (Stein, 1999). O
viver o contetdo refere-se ao modo como ele é apreendido pela consciéncia. Diz respeito
a intensidade com a qual o conteudo € vivido e relaciona-se a quantidade de forca vital,

ou seja, quanto maior a forca vital, maior a intensidade do viver.
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O viver por sua vez influenciara o terceiro componente citado por Stein (1999)
que é a consciéncia deste viver. Tal consciéncia pode ser traduzida como o “dar-se conta”
do que se esta vivendo e ndo deve ser confundida com a consciéncia que é fruto da
vivencia espiritual da reflexdo. Edith Stein (1999) ilustra a influéncia que o viver tem
sobre a consciéncia deste viver (o dar-se conta dele) ao afirmar que quanto mais intenso

é o viver, mais clara e desperta ser& a consciéncia dele.

Tendo introduzido alguns aspectos fundamentais da discussdo de Edith Stein a
respeito das vivéncias e da relacdo entre elas, passaremos a analise dos relatos de Daniel

e Joana, colocando-os em dialogo com estas noges.

A andlise que aqui realizamos é composta por dois diferentes movimentos. O
primeiro diz respeito a uma visdo aberta e ampla que busca captar o que é comum aos
relatos. O segundo esfor¢a-se para adentar nas singularidades e compreender as dinamicas
psiquicas individuais. O percurso comum serd o fio condutor de nossa analise e inserido

nele discutiremos 0s movimentos pessoais.

Individuamos nos relatos de Daniel e Joana quatro momentos diferentes: 1) o
ouvir falar sobre a violéncia do bairro; 2) o contato direto com o bairro onde prevalece a
“cegueira protetora” em relagdo a violéncia; 3) o dar-se conta da violéncia e o

recolhimento; 4) a retomada do contato com um novo olhar e de um modo novo.

O primeiro contato com o bairro do Uruguai tanto para Joana como para Daniel
foi a partir de relatos de terceiros, o que significa na visdo de Edith Stein (1998), que seu
acesso ao bairro se deu primeiramente por vivéncias ndo originarias, ou seja, pela escuta
das vivéncias de terceiros em relacdo ao Uruguai e ndo pelo seu contato direto com o

local (Stein, 1998, p.73). Ndo podemos afirmar com seguranca, mas provavelmente tais
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relatos permitiram a Daniel e Joana formular, pela vivéncia da imaginagdo, uma visao

propria da realidade do Uruguai, e com esta visdo ali chegaram.

Embora este primeiro momento — ouvir falar sobre a violéncia do bairro — nao
apareca no relato de Daniel, este contou-nos que o Uruguai “tinha uma fama terrivel” no
bairro onde morava e gue isto o deixava temeroso. Também Joana havia escutado falar
do Uruguai como um local onde a pobreza e a violéncia eram grandes, o que pode ser
ilustrado pela afirmag¢ao de que no inicio “ndo achava o bairro assim tao pobre e violento

quanto falavam, pois na Africa era pior”.

Esta afirmacdo de Joana nos remete ao segundo momento descrito como o contato
direto com o bairro e a “cegueira protetora”. Apesar de ter presenciado cenas dificeis
como a festa em frente a sua casa no dia da chegada, Joana relata que ndo percebia a
violéncia, que via por exemplo 0 movimento de carros, mas nao enxergava que esta
movimentacdo relacionava-se ao trafico de drogas. Joana via, mas ndo enxergava.
Presenciava, mas ndo se dava conta da realidade. E a esta vivéncia que chamamos de
“cegueira protetora” e cuja natureza Ales Bello (2006) nos ajuda a compreender ao
apresentar as caracteristicas esséncias da dimensao psiquica do ser humano de acordo
com as investigacGes de Husserl e Edith Stein, relacionada as vivéncias reativas, aos
impulsos, tendéncias e tensdes que acontecem independente da nossa vontade. De fato,
identificamos nesta analise a “cegueira protetora” como uma vivéncia psiquica reativa de
fechamento ou negacao da realidade. Mais especificamente, para aspectos negativos desta
realidade cujo contato poderia provocar sofrimento, medo, desencorajamento ou outras
reacOes de forte intensidade que poderiam paralisar Daniel, Joana (e a pesquisadora),

impedindo-os de dar continuidade as atividades desenvolvidas.

Esta anélise da “cegueira protetora” como uma vivéncia psiquica ¢ comum a Joana

e Daniel. Entretanto, a forma como cada um descreveu esta vivéncia e o sentido pessoal
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conferido a ela nos permite adentrar nas suas singularidades. Joana, por exemplo,
descreve a vivéncia dizendo: “ — Era como Se 0 meu consciente ndo visse a violéncia, mas
tudo estava sendo guardado no inconsciente”. Joana ndo nega o contato com a violéncia,
mas afirma a impossibilidade de dar-se conta dela, ou seja, a impossibilidade de vivencia-
la de modo consciente e de refletir a respeito desta realidade. Esta possibilidade pode ser
compreendida a partir da andlise de Edith Stein (1999) a respeito do modo como as

vivéncias se organizam na pessoa.

As vivéncias ndo acontecem de forma linear uma ap0s a outra como se fossem
fases intermitentes. Elas se apresentam de forma conjunta em um processo ininterrupto,
formando o que Stein chama de “fluxo de vivéncias” (Stein, 1999). A autora compara
este fluxo a um rio? que flui de modo continuo. A cada momento novas vivéncias vao
sendo agregadas de modo que haja uma sucessdo, mas também uma coexisténcia de
vivéncias que se organizam por camadas neste fluxo. Nesta dindmica, podemos pensar
que a percepcdo da violéncia ocorreu, mas pode ter sido registrada em uma camada mais
profunda do fluxo onde ela permaneceu viva, embora ndo consciente. Stein considera
uma vivéncia “viva”, aquela que atua na pessoa no sentido de “produzir novas fases no

fluxo”, novas vivéncias, como por exemplo, o sonho (Stein, 1999, p. 46).

Outro aspecto do relato de Joana que nos chama a aten¢do e permite compreender
a vivéncia da “cegueira protetora”, foi o fato dela expressar que isto aconteceu nos trés
primeiros meses apds sua chegada. Joana é francesa, vem de outra cultura e estava
descobrindo um ambiente estranho para ela; conhecendo as pessoas e aprendendo o

portugués. Estava, portanto, em um dificil processo de adaptacdo que exigia grande

284 A imagem do fluxo como um rio foi trazida pela Profa. Dra. Angela Ales Bello em referéncia a Edith
Stein, durante Semindario aberto no Instituto de Psicologia da USP/SP entre os dias 15 a 18 de setembro
de 2014, intitulado “A Experiéncia Religiosa entre Psicologia e Fenomenologia” (Disciplina PSC59621).
Conteudo retirado das anotacdes pessoais da pesquisadora.
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dispéndio de forca vital e toda a atencdo voltada para este processo. De fato, de acordo
com Stein (1999), “a capacidade de receber os dados sensiveis e a intensidade com que
eles se apresentam depende do estado de nossa forga vital naquele determinado momento™
(Stein, 1999, p.66). Portanto, a diminuigdo da quantidade de forca vital provocada pelo
esforgo necessario para o desenvolvimento de novas habilidades (o falar portugués por
exemplo), acabou enfraquecendo “o viver” e a “consciéncia do viver” de outras vivéncias

de Joana que aconteciam concomitantemente.

Pelo seu relato, percebemos que Joana esteve concentrada no processo adaptativo
principalmente em relacdo ao seu trabalho no reforco escolar e no contato com as criancas
e suas familias. Estava, como ela afirma, em um esfor¢o tdo grande que nédo tinha tempo
de refletir sobre tudo o que vivia. A forca vital de Joana era utilizada na realizacdo das
atividades do dia a dia e no estudo do portugués que aprendia principalmente com as
criancas. A falta de tempo neste caso associa-se ao grande esfor¢o que tomava todo o seu
dia, inclusive as noites onde ela refletia sim, mas a respeito do trabalho no reforco escolar
e das expressdes que ouvia as criancas falar e que procurava compreender. Joana estava
imersa em uma atividade adaptativa bastante exigente e a “cegueira protetora” neste caso,
pode ser compreendida como uma impossibilidade psiquica de dar conta de certos
aspectos da realidade pela falta de forca vital, pela falta de disponibilidade interior e pela

necessidade de assumir a missao a qual havia se proposto.

Este Gltimo aspecto assemelha-se a descricdo e ao sentido dado por Daniel em
relagdo a “cegueira protetora”, que pode ser compreendido a partir da afirmagdo que fez
ao relatar a descoberta de que as jovens que participavam dos projetos sociais podiam ser
ameagadas de morte: “- 1sso para nos foi mais um passo na descoberta do inferno da
realidade que descobrimos sO gradativamente, com uma Graga de cegueira que Nnos

libertou de um medo maior”. Daniel viveu a “cegueira protetora” como uma acdo da
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Providéncia Divina que os poupou de um medo que poderia té-los paralisado ou
desencorajado a realizacdo do projeto. Dissemos que este aspecto se assemelha a vivencia
de Joana no sentido de que a “cegueira protetora” permitiu o engajamento de ambos nas
atividades implicadas com a missdo assumida por cada um: o trabalho com as criancas e

com as adolescentes.

Por outro lado, diferentemente de Joana, Daniel ndo negou o medo, ou seja, a
vivéncia da “cegueira protetora” nao o anestesiou em relagdo a realidade violenta, mas
amenizou uma forte reacdo psiquica pela qual poderia ter sido tomado caso a violéncia
fosse descoberta de uma vez e ndo gradativamente. Ao contréario, o relato de Joana
demonstra certa anestesia, ou seja, ndo sentia medo, tinha uma reacéo psiquica de recusa
(ndo aceitacdo) dos aspectos negativos da realidade, que buscava justificar pela
racionalizacdo cujo discurso pautava-se em uma comparagcdo com o que havia vivido na

Africa.

Ao falarmos em racionalizacéo, entramos no ambito da dimenséo espiritual do ser
humano, descrita por Ales Bello como referente as vivéncias da reflexdo, avaliacéo,
compreensdo, pensamento e decisdo (Ales Bello, 2006, p. 39). De acordo com Ales
Bello?®, quando a dimensdo espiritual se submete a reacdo psiquica de recusa, ela
encontra justificativas tedricas para afirmar esta recusa. Inserida nesta dinamica,
compreendemos as vivéncias de Joana, ou seja, como uma recusa da violéncia e um
discurso racional espiritual que justifica a auséncia da violéncia, negada nos primeiros

meses de seu percurso no Uruguai.

285 Seminario aberto no Instituto de Psicologia da USP/SP entre os dias 15 a 18 de setembro de 2014,
intitulado “A Experiéncia Religiosa entre Psicologia e Fenomenologia” (Disciplina PSC59621). Conteldo
retirado das anotagdes pessoais da pesquisadora.
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Passado este momento inicial, entramos na vivéncia relacionada ao dar-se conta
da realidade e a reacdo que esta consciéncia causou: o recolhimento. Como vimos, para
Daniel este “dar-se conta”, descrito como a “descoberta do inferno da realidade”,
aconteceu de forma gradual a partir da sua experiéncia nos projetos sociais, que
alargavam o contato com os moradores para além da comunidade paroquial, permitindo
0 acesso a pessoas e realidades menos evidentes, ligadas por exemplo ao trafico de drogas.
Foi, portanto, um desvelar-se gradual da violéncia pelo contato com as pessoas, a partir

do projeto.

A tomada de consciéncia da realidade dificil e complexa que deveriam enfrentar
fez com que Daniel e sua equipe decidissem fazer uma pausa neste servico, dai o
recolhimento. Houve a reacdo de medo, mas ela ndo foi paralisante. Ao contrario, a
consciéncia dos aspectos desafiadores da realidade levou-os a refletir e a buscar caminhos
para um melhor enfrentamento da situacdo. Vemos ativada aqui a dimensao espiritual.
Perceberam que eram muito “idealistas” e que “o projeto ndo poderia funcionar porque
tinha sido pensado por trés cabegas francesas”. Diante desta tomada de consciéncia e
reflexdo a respeito do vivido, Daniel e sua equipe recolheram-se por um periodo e cada
um buscou uma formacéo diferente e complementar a fim de darem continuidade a missédo

de forma mais adaptada a realidade que se desvelara.

No caso de Joana, o dar-se conta da violéncia ocorreu de forma abrupta, a partir
de um sonho. Joana relatou que viu no sonho cenas familiares, reconhecendo que ja as
havia presenciado. Realmente Joana ja tinha entrado em contato com a violéncia, mas a
“cegueira protetora” a havia anestesiado. O fato dela reconhecer as cenas no sonho,
demonstra que aquelas ndo eram vivéncias inconscientes, mas sim, vivéncias para as

quais ela procurava ndo se voltar. Com o sonho, entretanto, Joana foi colocada frente a
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frente com estas vivéncias, que emergiram de uma camada mais profunda do fluxo,

despontando na consciéncia.

Sobre este aspecto, afirma Stein: “Aquilo que passou, mas que ainda vive, se une
no viver com algo que nasce naquele momento, formando as unidades do fluxo” (Stein,
1999, p. 46). Neste sentido, hd uma sucessao, mas também uma coexisténcia de vivéncias.
Por esta descri¢do, podemos compreender que as cenas vividas no sonho de Joana diziam
respeito a vivéncias passadas ainda ativas no fluxo, que surgiram novamente no sonho

como uma presentificacio?3®

. Ainda recorrendo a analise de Stein (1999) a respeito do
fluxo de vivéncias, a autora (Stein, 1999) afirma que a unidade do fluxo é dada pelo eu,

que € uno e que une em si passado, presente e futuro; que “sente sair de si vida nova a

cada momento e leva consigo todo o trago (rastro) do passado” (Stein, 1999, p.49).

No caso de Joana, o dar-se conta da violéncia pela vivéncia do sonho, veio
acompanhado de uma forte reacdo psiquica de medo. O desvelar-se da violéncia tirou
Joana da anestesia promovida pela “cegueira protetora” e esta realidade a afetou
profundamente. Joana ficou paralisada. Conta que foi invadida por sentimentos de
angustia e medo, e que por algum tempo ndo conseguia sair de casa. Assim como Daniel,
Joana recolheu-se. Recolheu-se ndo em busca de uma formacgdo sistematica, mas em
busca de si mesma e da possibilidade de lidar com os contetdos dificeis da realidade que

se impunha.

Joana recolheu-se. Mas o recolhimento de Joana ndo foi um fechamento total, pois

ela permaneceu em didlogo com pessoas que intuia que pudessem lhe ajudar. Pessoas

285 0 termo “presentificacdo” é citado por Edith Stein ao tratar da diferenca entre “atos originarios” e
“nao originarios”. Nos atos ndo originarios como a recordagdo, por exemplo, o objeto recordado nao estd
presente em “carne e 0sso”, mas se torna presente pela presentificacdo. A presentificacdo, portanto, ndo
esta ligada ao objeto, mas é prépria do ato, no caso, o ato da recordacdo (Stein, 1998, p. 74).

422



cujo exemplo de vida Ihe serviam de alimento espiritual, iluminando sua experiéncia e
dando sentido ao sofrimento vivido. Tal didlogo se deu justamente pela leitura sobre a
vida de pessoas identificadas por ela como “pessoas que acreditavam no amor”, que
“ajudaram outras pessoas em dificuldade”. Os nomes citados possuem em comum 0 fato
de serem religiosos franceses ou europeus: Dom Bosco, irmd@ Emmanuelle do Cairo, padre

Guy Gilbert, Charles de Foucauld, entre outros.

Joana relatou que encontrava semelhancas entre a vida destas pessoas e a sua, €
que com isto comegou a “achar forgas” para continuar a missao sem medo. Conta que 0s
livros Ihe deram esperanca. Podemos compreender esta vivéncia pela descricdo de Stein
a respeito das fontes de forga vital. De acordo com a autora (Stein, 1999) nossa forca vital
pode ser acrescida a partir do contato com outras pessoas ou com objetos que sdo fonte
de valor para n6s. No caso de Joana, houve uma atracdo pelos livros que tratavam da
biografia de pessoas que viviam experiéncias semelhantes a sua e que a ajudaram a
compreender e a se posicionar diante das dificuldades enfrentadas. Sendo assim, os livros
foram uma fonte de forca vital para Joana, pois Ihe trouxeram novo vigor para continuar

a misséo.

Apbs o periodo de recolhimento que permitiu Daniel e Joana lidarem com as
vivencias dificeis ligada a violéncia, ambos retornaram a atividade com uma nova Vvisao
e de um modo novo. Em que sentido? Ao acolher a complexidade da realidade do Uruguai
e as dificuldades enfrentadas no projeto, Daniel buscou recursos de enfrentamento pela
formacédo de seus colaboradores e pela abertura e escuta da realidade das jovens com as
quais trabalhavam. Estes dois elementos contribuiram para um posicionamento diferente
do inicial, onde ele buscou responder de forma consciente e ndo mais reativa ao apelo da

realidade.
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No caso de Joana, o recolhimento e a leitura a fortaleceram e ela encontrou sentido
para sua missdo, dando um “sim” pessoal a continuidade da mesma. Este sim ¢ descrito
por Edith Stein como o “fiat” que ela caracteriza como o inicio de um ato voluntario, de
uma tomada de posigédo que brota do eu. Trata-se ndo do ato em si, mas da “passagem de

um propdsito a acao” (Stein, 1999, p. 89).

Se no inicio Joana negava a violéncia e ndo tinha tempo para refletir a respeito de
tudo o que vivia, agora ela se coloca de modo bastante consciente e atenta. O discurso
inicial que amenizava os aspectos negativos da realidade ¢ substituido pela afirmagao: “-
Eu vi uma pobreza tdo profunda como nunca tinha visto”. O novo olhar também diz
respeito a descoberta da presenca de Deus na pessoa que sofre. Trata-se de uma
experiéncia religiosa que trouxe novo sentido ao seu trabalho. De acordo com Ales
Bello?®’, a vivéncia religiosa ndo se coloca ao lado das vivéncias de outras naturezas como
uma vivéncia a mais, mas € uma vivéncia de fundo que da sentido a todas as outras,
perpassando o dia a dia da pessoa. Joana conta que passou a sentir compaixdo pelas

pessoas ha rua e a ter vontade de se ajoelhar diante delas.

Além disso, Joana descobriu um modo préprio de lidar com as situacdes de perigo,
em que ela busca integrar amor e firmeza. Relata: “~- No momento do perigo, sinto meu
estomago contrair e digo para mim mesma que nada pode ser pior do que eu ja vivi’.
Entdo, olha a pessoa nos olhos com amor e firmeza. Esta descricdo de Joana demonstra a
diferenca entre a percepcao de si no inicio e apds o processo desencadeado pelo sonho.
Da “cegueira protetora” Joana passa a uma consciéncia de si e de todas as dimensdes de

seu ser, incluindo a percepg¢do do corpo vivido: “sinto meu estdbmago contrair”. Percebe

287 Seminario aberto no Instituto de Psicologia da USP/SP entre os dias 15 a 18 de setembro de 2014,
intitulado “A Experiéncia Religiosa entre Psicologia e Fenomenologia” (Disciplina PSC59621). Contetdo
retirado das anotagdes pessoais da pesquisadora.
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ndo apenas a contracdo involuntaria, mas também utiliza o corpo de forma consciente,
colocando-o a servigo de uma decisdo espiritual, ou seja, 0 corpo se torna expresséo de
um posicionamento consciente do eu que é o querer demonstrar um olhar firme e amoroso
ao mesmo tempo. Esta vivéncia ilustra a afirmagéo de Stein (2000) de que a percepgéo
do nosso corpo ndo acontece de fora para dentro, mas pela percepgdo interior,

concomitantemente com a experiéncia do proprio eu.

A percepcao exterior do préprio corpo ndo € a ponte para a experiéncia do proprio
eu. Certamente o corpo € percebido exteriormente, mas esta ndo é a experiéncia
fundamental e se funde com a percepc¢éo da interioridade, com a qual eu sinto o
corpo vivente e me sinto nele. Isto implica que eu seja consciente do meu eu, ndo
apenas do meu corpo vivente, mas de todo o eu corpéreo, animado, espiritual

(Stein, 2000, p.69).

De fato, compreendemos o percurso de Joana como uma tomada de consciéncia
ndo apenas da violéncia externa, mas de si mesma. Um percurso em que ela conseguiu
integrar os aspectos sombrios da realidade e encontrar forcas para responder com

liberdade e consciéncia a missdo a que se propos.

Consideracoes finais

Este trabalho teve inicio a partir de uma experiéncia da pesquisadora em campo e
da possibilidade de identificar situacfes semelhantes a sua nos relatos dos participantes
pela vivéncia da empatia. A identificacdo de elementos comuns nos diferentes relatos é
denominada por Barreira e Ranieri (2013, p.464) “cruzamento intencional” e trata-se de
uma importante etapa da pesquisa fenomenoldgica. De acordo com o0s autores, 0

cruzamento intencional visa tomar o conjunto dos relatos como varia¢fes da experiéncia
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vivida a fim de identificar os elementos comuns que determinam o sentido préprio do

fendmeno tematizado; no nosso caso, as vivencias psiquicas face a violéncia.

Ap0s selecionar e apresentar os trechos dos relatos que colocavam em evidéncia
a vivéncia estudada, realizamos uma analise tomando como referéncia a antropologia
filoséfica de Edith Stein, em que ela individua e a0 mesmo tempo demonstra a unidade
entre as trés dimensdes constitutivas do ser humano: corpo, psique (impulsos, tendéncias,

tensdes que involuntarios) e espirito (reflexdo, avaliacédo, analise, vontade).

Identificamos nos relatos de Daniel e Joana um movimento comum que
descrevemos em quatro momentos: 1) o ouvir falar sobre a violéncia do bairro; 2) o
contato direto com o bairro onde prevalece a “cegueira protetora” em relagdo a violéncia;
3) o dar-se conta da violéncia e o recolhimento; 4) a retomada do contato com um novo
olhar e de um modo novo. Pela analise realizada, estes momentos podem ser traduzidos
como um percurso pessoal que parte de um contato indireto com o bairro, ou seja, de uma
primeira aproximacdo teorica e se desenvolve passando por uma reacdo psiquica de
recusa da realidade violenta; um desvelar-se desta realidade (gradual no caso de Daniel e
abrupto no caso de Joana); uma fase de distanciamento da realidade e o retorno com uma
nova postura, onde prevalece ndo mais um “sujeito vitima”, e sim um ‘“sujeito

consciente”.

Por este novo modo de ver e se posicionar diante dos desafios da realidade do
Uruguai, podemos contemplar os movimentos de Joana e Daniel como um percurso
formativo em que eles puderam crescer na consciéncia de si e da realidade que os
circundava. Encontraram um modo proprio de se relacionar com a violéncia de forma que
ela ndo os tomassem completamente impedindo-os de enxergar a beleza do bairro e de
integrar as diversas facetas da realidade. O amor das criancas e a dignidade das meninas

adolescentes motivaram a retomada das atividades de Joana e Daniel, ajudando-os a
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responder de modo livre e consciente ao apelo pessoal que os havia levado até o Uruguai.
Passaram da reacdo psiquica a dimensdo espiritual onde refletiram, compreenderam,

recuperaram as forgas e tomaram a decisdo de continuar, agora mais fortes e preparados.

O percurso de Joana e Daniel remete-nos a imagem de uma pessoa em seu
primeiro contato com mar. Atraida pela beleza e pelo movimento que convida a interacao,
a pessoa se atira na &gua sem medo. Sente-se segura e confiante até ser pega desprevenida
por uma onda que lhe d& um grande caldo e Ihe leva para areia. Assustada, sai da dgua
para se recompor. Contempla novamente o mar e o vé nao apenas ludico, mas também
traicoeiro. Volta a entrar na agua, agora com mais atencdo e cautela. O mar ja ndo é
desconhecido. Também ja ndo é conhecido apenas pelos livros, mas pela experiéncia

vivida. Esta experiéncia trouxe a pessoa um novo olhar e um novo modo de se relacionar.

O percurso de Joana e Daniel ilustram este movimento formativo que acontece

cada vez que nos posicionamos diante da realidade que nos toca.
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O conhecimento sempre busca a verdade, mesmo se
essa verdade, como nas ciéncias, nunca é permanente, mas
uma veracidade proviséria que esperamos trocar por
outras mais acuradas a medida que o conhecimento
progride {...} a verdade é aquilo que somos compelidos a
admitir pela natureza de nossos sentidos ou do nosso
cérebro.

Arendt, H.

Resumo: Este trabalho objetivou discutir como os aspectos psicolégicos sdo vividos na
gestacdo de risco pelas gestantes hipertensas, a partir da implantacdo de um servico de
plantdo psicolégico no Ambulatdrio de Hipertensdo Arterial e Nefropatias na Gestacao
da EPM — UNIFESP. Analisou-se os depoimentos de 19 gestantes hipertensas utilizando
a metodologia qualitativa, fenomenoldgica, através da entrevista ndo-diretiva. O texto das

narrativas foi dividido em unid